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RESUMO

Conforme dados do Censo de 2010 realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE), Roraima é o estado com proporcionalmente a maior populagao
indigena do pais. Nesse cenario, o Conselho Indigena de Roraima (CIR), maior
entidade representativa dos nativos no Estado, e suas praticas comunicativas,
assumem papel central na construgao de narrativas (auto)representacionais sobre os
indigenas na regido. Acreditamos que tais praticas de comunicagdo conjugam
processos socioculturais e aspiragdes politicas em uma configuragdo comunicacional
especifica com o intuito de projetar o indigena além das sociedades anteriores,
posteriores ou exteriores, causando desconforto. Elas seguem e configuram, portanto,
0 que denominamos, neste estudo, como principios gerais da Etnocomunicagéo
Indigena: Identidade, Territorialidade e Etnicidade. Frente a isto, a presente pesquisa
teve por objetivo cartografar as praticas comunicativas do CIR, a fim de entender como
os principios identitarios, territoriais e étnicos sado acionados em sua constituicao
enquanto praticas etnocomunicativas. Para tanto, trabalhamos com uma proposta
cartografica transmetodoldgica com o intuito de ampliar os quadros teorico-
metodoldgicos de investigagcédo e, com isso, observar os sujeitos de pesquisa a partir
de multiplas perspectivas, como propdem Maldonado (2019) e Aguiar (2011). Para
conduzir tal investigagdo, acionamos autores que refletem os deslocamentos nas
sociedades contemporaneas, principalmente a partir dos Estudos Culturais, através
das perspectivas de Johnson (2007) e Hall (2003) ao enfatizar a competéncia do
campo para investigar as praticas comunicacionais como campo de (re)organizagao
da experiéncia social. No sustento de nosso aporte tedrico sao acionados autores
como Albert (2002) e Munduruku (2012) para pensar a relagao entre o Movimento dos
Povos Indigenas na Amazénia e a constituicdo do CIR. O debate tedrico concentra-
se ainda na problematiza¢ao dos principios da Etnocomunicagéo Indigena através de
Hall (2005), Haesbaert (2004) e Barth (1969). Por ultimo, realizamos uma cartografia
descritiva e interpretativa das praticas ethocomunicativas administradas pelo CIR com
0 proposito de compreender como os principios da Ethocomunicag¢ao Indigena s&o
acionados. Os resultados da pesquisa desvelam um fazer comunicacional que se
utiliza das vantagens do discurso identitario, territorial e étnico na constru¢gdo de uma
“resisténcia adaptativa”, assim como postula Stern (1990), que possibilita a
sobrevivéncia politica, econémica e cultural dos povos indigenas roraimenses.

Palavras-chave: Cartografia; Conselho Indigena de Roraima (CIR); Praticas
Comunicacionais; Etnocomunicagéo Indigena.



ABSTRACT

According to data from the 2010 Census conducted by the Brazilian Institute of
Geography and Statistics (IBGE), Roraima is the state with proportionally the largest
indigenous population in the country. In this scenario, the Indigenous Council of
Roraima (CIR), the largest representative entity of the natives in the state, and its
communication practices assume a central role in the construction of
(self)representational narratives about the indigenous people in the region. We believe
that such communication practices combine sociocultural processes and political
aspirations into a specific communicational configuration with the intention of projecting
the indigenous person beyond previous, subsequent or outer societies, causing
discomfort. They follow and configure, therefore, what we call, in this study, the general
principles of Indigenous Ethnocommunication: ldentity, Territoriality and Ethnicity. In
face of this, the objective of this research was to cartograph the communicative
practices of the CIR, in order to understand how the identity, territorial and ethnic
principles are put into action in its constitution as ethnocommunicative practices. To
do so, we worked with a transmethodological cartographic proposal in order to broaden
the theoretical and methodological frames of investigation and, by doing so, to observe
the research subjects from multiple perspectives, as Maldonado (2019) and Aguiar
(2011) propose. To conduct such investigation, we turn to authors who reflect the
displacements in contemporary societies, mainly through Cultural Studies, from the
perspectives of Johnson (2007) and Hall (2003) by emphasizing the field's competence
to investigate communication practices as a field of (re)organization of social
experience. In the support of our theoretical basis, authors such as Albert (2002) and
Munduruku (2012) are employed to address the connection between the Indigenous
Peoples' Movement in the Amazon and the constitution of the CIR. The theoretical
debate also focuses on the questioning of the principles of Indigenous
Ethnocommunication through Hall (2005), Haesbaert (2004) and Barth (1969). Finally,
we conducted a descriptive and interpretative cartography of the ethnocommunicative
practices carried out by the CIR with the purpose of understanding how the principles
of Indigenous Ethnocommunication are put into action. The results of this research
reveal a communicational practice that uses the advantages of identity, territorial and
ethnic discourse in the construction of an "adaptive resistance", as postulated by Stern
(1990), which enables the political, economic, and cultural survival of the indigenous
peoples of Roraima.

Keywords: Cartography; Indigenous Council of Roraima (CIR); Communication
practices; Indigenous Ethnocommunication.
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INTRODUCAO

Pesquisar Comunicagao na contemporaneidade tem sido cada dia mais uma
tarefa de natureza transmetodologica. Pois, o que esta em jogo ai ndo diz respeito
apenas a crescente escalada tecnologica, mas também as fortes transformagdes nas
demarcacgdes culturais e sociais, principalmente das populag¢des latino-americanas.
Os desafios que essas transformacdes acarretam tornam ultrapassados nossos
modos de estudar e analisar o comunicacional. Em tal caso, a ndo ser que
deliberadamente passemos a negar o avango das mudangas sociais, nos sera
impossivel estudar as relagdes entre comunicagao e sociedade sem antes admitir as
visiveis transformag¢des nos modos de ver, representar e significar que estdo em curso
na contemporaneidade (GARCIA CANCLINI, 1989; MALDONADO, 2019).

Ciente disso, este estudo é constituido por contribuicbes de autores que
refletem os deslocamentos nas demarcagdes caracteristicas das sociedades
contemporaneas, bem como o papel da comunicagdo nesse ambito. Nesse quadro,
cabe ressaltar, que a discusséo aqui desenvolvida tem como recorte (espago/temporal
e social) o Movimento dos Povos Indigenas em Roraima e suas formas de atuagao.
Tem relacdo, portanto, com determinado momento histérico, cultural e regional.

Pesquisadores tém observado nos ultimos 50 anos em todo o Brasil,
especialmente na Regido Amazoénica, um processo ascendente de transformagdes
das dinamicas dos movimentos sociais, marcadas, principalmente, pelo surgimento
de novos/velhos atores que emergem na cena publica e assumem protagonismo nas
arenas politicas. No caso de Roraima, nota-se um conjunto de mobilizagbes das
comunidades indigenas, por meio da organizagao de encontros e iniciativas que, mais
tarde, vao dar origem aos diversos movimentos e associagdes que lutam pelo
interesse dos povos e comunidades tradicionais (ALBERT, 2004).

O Conselho Indigena de Roraima (CIR), fundado em 1987, é fruto desse
conjunto de mobilizagdes e, hoje, possui papel central na organizagdo do Movimento
dos Povos Indigenas em nivel estadual, trabalhando na mobilizagdo das pautas
politicas e agdes coletivas desse grupo, assim como, auxiliando na integragdo das
comunidades e etnias nativas do estado.

Ja que estamos falando de Roraima e da sua relagdo com o Movimento
Indigena, alguns pontos s&o importantes destacar. O estado, conforme a Base de
Informagdes Geograficas e Estatisticas sobre Indigenas e Quilombolas do Instituto
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Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), é a Unidade Federativa com o segundo
maior nimero de localidades’ indigenas entre todos os estados do Brasil. O estudo
do IBGE observou 7.103 localidades indigenas em todo o pais em 2020. Destas, 587
estdo em Roraima.

Ainda de acordo com dados do ultimo Censo do IBGE, realizado em 2010,
Roraima é o estado com proporcionalmente maior populagéo autodeclarada indigena
do pais. A época da pesquisa, 11% da populacdo roraimense havia se declarado como
indigena, o que correspondia a 55.922 pessoas, sendo 28.763 homens (51,4%) e
27.159 mulheres (48,6%).

Nas analises do Censo, dentre os 10 municipios do Brasil que apresentam
maior populagcédo de nativos no total da populagdo, observava-se que o maior
percentual era encontrado em Uiramuta, municipio localizado ao Norte de Roraima,
na Terra Indigena Raposa Serra do Sol, com 88,1% dos habitantes autodeclarados
indigenas a época da pesquisa.

Além disso, Roraima foi o unico estado brasileiro a eleger, em 2018, uma
Deputada Federal indigena: Joenia Batista da Silva, mais conhecida como Joenia
Wapichana, foi a primeira mulher indigena a ocupar um cargo na Cémara dos
Deputados, em Brasilia, e segunda indigena na historia do pais a ter assento no
Congresso. Ja nas Eleigcbes Municipais de 2020, Roraima foi a quarta Unidade
Federativa que mais elegeu candidatos indigenas em todo o Brasil. No total, foram
eleitos dois prefeitos, um vice-prefeito e dez vereadores (SOUZA, 2020).

Esse cenario reflete, ou ao menos deveria refletir, a importancia historica,
politica e cultural dos povos tradicionais e seus movimentos para o Estado de
Roraima. Todavia, no cotidiano roraimense, isso parece nao se confirmar. Desde sua
elevagao de Territério Federal para Unidade Federativa em 1988, e mesmo antes
disso, os povos indigenas residentes na regido sempre foram vitimas de projetos
politicos desenvolvimentistas que objetivavam disponibilizar suas terras para
exploragao mineral ou agricola (MUNDURUKU, 2012).

Esses projetos politicos “desenvolvimentistas” parecem encontrar respaldo na

opinido publica entre os moradores ndo indigenas de Roraima, que acreditam na

' De acordo com o IBGE (2020), localidade é todo lugar do territério brasileiro onde exista um
aglomerado permanente de habitantes. J& os agrupamentos sdo o conjunto de 15 ou mais individuos
em uma ou mais moradias contiguas e que estabelecem vinculos familiares ou comunitarios.
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narrativa falaciosa de que “ha muita terra para pouco indio”. Esse discurso é
comumente utilizado e corroborado pelos politicos de plantdo, como o atual
Governador do Estado Anténio Denarium e o préprio Presidente da Republica Jair
Messias Bolsonaro que, em suas falas publicas, apoia abertamente a legalizacdo do
garimpo em terras indigenas.

Situados em um cenario de constante conflito, ndo é exagero dizer, portanto,
que, ao contrario do que muitos pensam, a relevancia politica e cultural dos povos
nativos de Roraima nao esta dada, nem mesmo garantida. O Movimento local dos
Povos Indigenas precisa, nesse sentido, a todo instante, reafirmar seus direitos
constitucionais e lutar por maior representatividade na cena publica, incluindo aqui a
representatividade comunicacional.

E importante destacar que, neste estudo, a comunicacdo aflora como a
principal difusora das narrativas representacionais, e, a maneira como essas
representacdes sao realizadas, contribui para a organizagdo dos agentes sociais e a
consequente atualizagdo/manutencao das posig¢des culturais, econdmicas e politicas
impostas as diversas coletividades e sujeitos (HALL, 1997; SANTI, 2009).

As praticas comunicativas do CIR assumem, assim, na contemporaneidade,
protagonismo na construgdo de narrativas (auto)representacionais na sociedade
roraimense. Acreditamos, todavia, que tais praticas de comunicagdo conjugam
processos socioculturais e aspiragdes politicas em uma configuragdo comunicacional
especifica — a fim de projetar o indigena para além das sociedades anteriores,
posteriores ou exteriores. Elas seguem e configuram, portanto, o que denominamos
como principios gerais da Ethocomunicag¢ao Indigena: Identidade, Territorialidade e
Etnicidade (SANTI & ARAUJO, 2019; ARAUJO 2019).

O interesse desta investigagao por tais praticas de comunicagao se cristaliza
no entorno do questionamento central que atravessa o desenvolvimento da presente
pesquisa: por que as praticas comunicativas do Conselho Indigena de Roraima (CIR)
se constituem como praticas etnocomunicativas - identitariamente orientadas,
territorialmente localizadas e etnicamente uteis?

Tal problematica € resultado de questbes levantadas durante pesquisas
prévias, desenvolvidas a nivel de graduagdo e no ambito do grupo de pesquisa
Amazoom — Observatério Cultural da Amazénia e Caribe, acerca das representagoes

discursivas presente nas praticas comunicacionais indigenas. Observamos, nestes
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estudos, que tais praticas constroem e estabelecem narrativas no entorno de
conceitos como identidade, territorialidade e etnicidade.

Diante disso, na presente pesquisa, priorizamos detalhar a relagao entre as
praticas de comunicagdo do CIR e o0 que chamamos de principios da
Etnocomunicacéo Indigena, a fim de problematizar o uso destes principios e entender
as logicas internas a partir das quais as praticas de comunicagéo se convertem em
praticas de etnocomunicagéo.

Isto posto, € importante frisar que o estudo aqui desenvolvido tem como foco
quatro produtos/praticas comunicacionais, ainda ativos, utilizados pela organizagéo: o
impresso “Anna Yekaré — Nossa Noticia”; o programa radiofénico “A Voz dos Povos
Indigenas”; o Portal do CIR; e as Assembleias Gerais realizadas anualmente.

A escolha destas praticas de comunicagao foi determinada por saturacao,
uma vez constatada a repeticdo das caracteristicas principais no levantamento
realizado para cartografia das praticas etnocomunicativas do CIR (SOUZA, 2014). Em
outras palavras, reconhecemos a existéncia de outras praticas de comunicagao
administradas pelo CIR, além das que foram selecionadas para analise. Todavia,
devido a facilidade de acesso e a observagao de que estas atenderiam os objetivos
do estudo, nossa pesquisa foi limitada a investigagao das praticas antes indicadas.

Cremos que identificar o lugar de tais praticas, para o campo da pesquisa
académica em Comunicagado, € extremamente relevante, pois, ainda que existam
outros trabalhos que enfoquem a mesma tematica, este tem como origem um
Programa de Poés-Graduacédo localizado no extremo Norte do pais, regidao na qual
existem apenas trés cursos de Mestrado e um de Doutorado na area da Comunicagéo
(localizados na Universidade Federal do Para, Universidade Federal de Tocantins e
Universidade Federal de Roraima).

Nesse quadro, a investigacdo das praticas de comunicagdo indigena
empreendida no ambito de um curso de pos-graduagédo de uma Universidade do Norte
do Brasil € marco representativo de uma batalha cotidiana para fundar estruturas
basicas de pesquisa que tenham como foco perspectivas de autores nascidos,
formados e/ou radicados na Amazénia brasileira.

O estudo das problematicas indigenas, da Etnocomunicagdo e dos
Movimentos Sociais s&o, além disso, assuntos pelos quais o interesse académico tem
se desenvolvido gradualmente no contexto regional. Nesse sentido, a pesquisa aqui
desenvolvida é em parte resultado da curiosidade de um discente em formacgao que,
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nascido em Roraima, nada conhecia sobre os povos indigenas. Ela revela, assim, a
trajetéria de um pesquisador ndo-indigena em busca de compreender o cenario que
o contorna. Representa, ndo somente um dispositivo para formacédo académica, mas
também para formagao social e um compromisso para com a politica indigenista e a
opgao preferencial pelos povos marginalizados.

A investigagado das praticas de comunicagao indigena apresenta ainda sua
relevancia as populagdes indigenas de Roraima, na medida que o espago da
producdo académica € entendido aqui, assim como postula Linda Tuhiwai Smith
(2017), como territério revelador da luta e como lugar de luta propriamente dito. Ao
privilegiar o estudo de praticas indigenas e a adogdo de uma postura indigenista
pretendemos contribuir para consolidar um espago de luta e de visibilidade aos
diferentes aspectos das praticas sécio comunicacionais indigenas. Além disso,
pretendemos, com este estudo, contribuir para consolidagcdo de um espaco voltado a
formagao de comunicadores (indigenas e nao-indigenas) comprometidos com agdes
sociais transformadoras.

Esta pesquisa, portanto, tem por objetivo principal cartografar as praticas
comunicativas do Conselho Indigena de Roraima (CIR), a fim de entender como os
principios identitarios, territoriais e étnicos sdo acionados para sua constituicao
enquanto praticas etnocomunicativas. Ja os objetivos especificos estdo contemplados
nas seguintes perspectivas: descrever as praticas comunicativas administradas pelo
CIR; compreender de que forma o CIR mobiliza o principio da Identidade em suas
praticas etnocomunicativas, como forma de superar o sentimento de subalternidade,
associado aos povos indigenas desde a colonizagdo; analisar como o CIR utiliza o
principio da territorialidade em suas praticas etnocomunicativas, como forma de
apropriar-se concreta ou simbolicamente dos territorios tradicionais; e investigar como
o CIR movimenta o principio étnico em suas praticas etnocomunicativas, com o intuito
de reivindicar oportunidades politicas com base em direitos constitucionais.

Com o desejo de responder tais inquietagbes, estruturamos a presente
pesquisa em sete capitulos complementares, assim divididos: no primeiro capitulo, a
partir de Aguiar (2011), Santi (2014), Smith (2017) e Maldonado (2019), detalhamos a
armacgéao teodrica-metodoldgica utilizada no desenvolvimento da investigagdo, como
forma de esclarecer os trajetos percorridos ao longo da pesquisa. Isto a fim de ampliar
os quadros tedrico e metodologico de investigagao e sustentar o encontro entre teoria
e metodologia como lentes que nos permitem observar o objeto a partir de distintas
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perspectivas. Trabalhamos, nesta etapa, com uma proposta cartografica
transmetodolégica e, com base no roteiro apresentado, delineamos o corpus de
estudo e a estratégia de analise das praticas ethocomunicativas do CIR.

No segundo capitulo nos dedicamos a analise da dialética das emergéncias
politicas e sociais do Movimento dos Povos Indigenas que se constituiu em Roraima,
extremo Norte do Brasil, a partir do final dos anos de 1960. Com base nisso,
propomos, através das contribuicdes de Albert (2002), Munduruku (2012) e Santos
(2016), uma investigagao historica e politica que perpassa e se debruga sobre uma
das expressdes possiveis do Movimento dos Povos Indigenas brasileiro — a das
organizagdes indigenas autdbnomas, representadas, nesta pesquisa, pelo Conselho
Indigena de Roraima (CIR).

Por outro lado, a terceira parte da pesquisa (Capitulo 3) reflete a relagéao entre
as praticas culturais e comunicacionais, problematizando as formas assumidas por
tais praticas e a relacdo destas com o espaco social na qual sdo produzidas. Na
sequéncia, o debate concentra-se no papel da comunicagdo na construgdo das
narrativas (auto)representacionais. Para a reflexdo proposta no capitulo, servir-nos-
emos, dos Estudos Culturais (JOHNSON, 2007; HALL, 2003) como campo tedrico
fundamental para se pensar a natureza dessas relagdes, principalmente devido sua
capacidade de estudar o campo comunicacional como territério de organizagéo e
dinamicas sociais.

Ja, a partir do Capitulo 4 o debate concentra-se nos principios da
Etnocomunicacéo Indigena. Nesta secéo tragamos um percurso conceitual que busca
compreender melhor nogdes como Identidade e Diferenga e suas relagdes com a
Comunicagéao e o Movimento Indigena. A discussao fundamenta-se na perspectiva de
Hall (2005) ao afirmar que as identidades trabalham como pontos de identificacao e
de apego as posi¢des de sujeito que exercemos na sociedade. O debate estruturado
neste capitulo parte do pressuposto de que os povos tradicionais acionam em suas
praticas de comunicagcdo processos identitarios como forma de autoafirmar o
pertencimento de sujeitos étnicos a um grupo multiétnico.

Em seguida, no quinto capitulo, abordamos os conceitos de territério (concreto
e simbdlico) e territorialidades (individuais e coletivas) e os vinculos destes com o
campo da Comunicagao e com o Movimento dos Povos Indigena. O debate proposto
parte da hipétese de que os povos nativos acionam em suas praticas comunicacionais

processos de territorializagdo, atuando na construcido de outras territorialidades,
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assim como na percepgao de que os sujeitos indigenas possuem do territério que
habitam. Para a discussdo, ai tomamos como referéncia os debates de Raffestin
(1993) no entendimento de territério como espago apropriado e delimitado a partir de
uma relagdo de poder. Outro debate que ai nos interessa é o proposto por Milton
Santos (2006), ao posicionar a comunicagdo como um componente essencial na
organizagao de poder da atualidade.

Na sexta parte da pesquisa (Capitulo 6), a discussdo tem como foco o
conceito de Etnicidade e suas relagcbes com os povos tradicionais e as praticas
comunicacionais. Nesse quadro, o debate realizado aciona as concepgdes de Fredrik
Barth (1969) e Poutignat e Streiff-Fenart (2011) ao definirem a Etnicidade como forma
de organizagao identitaria e politica utilizada pelos grupos sociais para os quais ela é
relevante. Abordamos ainda, neste capitulo, o conceito de etnogéneses, entendido
por Bartolomé (2006) e Vaz Filho (2010), como relacionado ao fendbmeno de
emergéncia étnica de grupos tradicionalmente sujeitos a dominac&o. A discussao
desenvolvida nesta parte da pesquisa tem como base a hipétese de que os nativos
mobilizam, em suas praticas de comunicacido, processos de diferenciagcdo étnica
objetivando expressar sua distintividade e garantir direitos ja conquistados e previstos
nas normas juridicas do Estado brasileiro.

Por fim, na ultima parte da pesquisa (Capitulo 7) apresentamos e discutimos
os resultados da cartografia das praticas comunicativas do Conselho Indigena de
Roraima. Ai nossa intengao nao foi somente em descrevé-las, mas sim entender como
estas se constituem como praticas de Etnocomunicagdo. Para isso, consolidamos,
nesse capitulo, um debate tedrico-analitico que permitiu relacionar os conceitos
abordados durante a configuragdo do trabalho, com as perspectivas de
comunicadores e pesquisadores indigenas; e, relaciona-la com nosso objeto de
estudo a fim de melhor definir as mediacdes identitarias, territoriais e étnicas que
incidem sobre as praticas comunicativas do CIR.

Nas consideracdes finais debatemos os principais resultados obtidos na
investigacdo, ponderando tais resultados em relacdo aos objetivos estipulados na
construgao da investigacao e aos caminhos percorridos para a resolugao do problema
de pesquisa. Percebemos, no desenrolar das analises, como as construcoes
histéricas e culturais de uma determinada sociedade resultam em um fazer
comunicacional que se utiliza das vantagens do discurso identitario, territorial e étnico

na arquitetura de uma ‘“resisténcia adaptativa” (STERN, 1990) - filosoficamente
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orientada, geograficamente localizada e politicamente util - que possibilita a
sobrevivéncia material e simbdlica das comunidades indigenas residentes no estado

de Roraima.



19

CAPITULO 1.
ARMACAO TEORICO-METODOLOGICA

O presente capitulo se propde a apresentar a armacgao tedrica-metodoldgica
utilizada neste estudo, como forma de dar visibilidade aos caminhos percorridos na
busca de respostas relacionadas aos objetivos e problema de pesquisa. Para tanto,
estabelecemos na investigagdo uma proposta cartografica transmetodolégica com a
intengdo de ampliar os quadros teoricos de investigacao e sustentar o encontro entre
teoria e metodologia enquanto lentes que constroem e formatam o objeto de estudo.

A armacéo tedrica-metodoldgica exposta no capitulo ndo pretende funcionar
exatamente como um manual de instrugdes. Afinal, como explica Silva (2010), as
respostas sempre dependerdo das perguntas e para solucionar nossos
questionamentos precisamos antes experimentar e estranhar o caminho, tentando
fazer as respostas aparecerem. Dessa maneira, apresentamos na sequéncia um
roteiro-cartografico transmetodoldgico, utilizado como indicador dos caminhos
seguidos na pesquisa. Ainda neste capitulo detalhamos a estratégia de analise
utilizada na cartografia das praticas etnocomunicativas do CIR.

1.1. Uma perspectiva transmetodolégica

Para a formatagdo do roteiro-cartografico estruturado nesta pesquisa
contamos com o auxilio da transmetodologia que busca contestar o formalismo
metodoldgico através do entendimento de que a metodologia deve superar e nao
enquadrar a problematica de investigagdo, pois cada pesquisa solicita a aplicagéo de
processos unicos, com entradas e saidas ndo hierarquizadas. Além disso, a
transmetodologia permite a conexao com diversos campos de conhecimento e n&o se
restringe a apenas um conhecimento limitador (MALDONADO, 2019).

A adocgao da perspectiva transmetodologica nos permite ainda, como afirma
Linda Tuhiwai Smith (2017), pensar o objeto de pesquisa de forma descentrada a partir
de outros sistemas de classificagcéo e interpretagao - de pesquisadores indigenas, por
exemplo — cujas vozes foram e continuam a ser desautorizadas no campo da
investigacdo académica institucionalizada, marcada por um sistema colonial e

imperialista. Desse modo, para este trabalho, a transmetodologia representa um
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dialogo possivel entre perspectivas e conhecimentos produzidos por sujeitos
indigenas e ndo-indigenas.

Conforme Efendy Maldonado (2019), uma perspectiva transmetodoldgica da
comunicagéao parte da premissa de que o campo precisa da convergéncia de métodos
multiplos, pois, para ele, estratégias e elementos tedricos utilizados no campo estao
em constante reconstrugao tentando se adequar as complexidades crescentes no que
diz respeito a relagdo entre as paisagens sociais e o fazer comunicacional. Desse
modo, Maldonado e Pires (2018, p. 14) explicam que “[...] € preciso reinventar todos
0os sistemas e processos cientificos a partir de uma base transmetodolégica”,
apropriando-se de conceitos ja existentes e reconstruindo novos a partir de olhares
outros.

Para tanto, Maldonado (2002) afirma que € preciso tomar teoria e metodologia
como fatores inseparaveis de toda pesquisa e sua independéncia regular ndo deve
resultar em separagdes ou divisbes que isolem as vinculagdes fundamentais entre
ambos, uma vez que € impossivel avancar no campo tedrico sem procedimentos que
permitam grande concentragdo na elaboragao de seus pressupostos. Assim como,
nao é possivel continuar no campo metodologico sem as devidas aproximagdes
tedricas.

Nesse cenario, o acesso a transmetodologia como um campo de estudo
analitico e transformador requer um esfor¢co excepcional de construcédo tedrica e
experimentagcdo metodoldgica, a fim de fomentar a edificagdo de concepgdes e
processos além do disciplinar, incluindo principios e armagdes tedricas em
ordenacdes estruturadoras de diregdes motivadoras para a pratica de pesquisa em
Comunicagédo (MALDONADO, 2019).

O desafio transmetodoldgico, frente a isso, pretende a superagdo de métodos
padronizados sem que antes seja realizada a desconstrugdo do modelo metodico e
sua posterior reconstru¢ao exigida pelo problema de pesquisa. A suplantagao desse
cenario necessita o desenvolvimento de planos a partir de uma concepgao
transmetodolégica que deve observar a natureza construtiva processual das
conversdes epistémicas (SMITH, 2017).

E com base na perspectiva transmetodolégica que o roteiro-cartografico
utilizado nesta investigagao é estruturado. Pois, encontramos na transmetodologia a
possibilidade de pensar a pesquisa cientifica de modo multiplo, amplo, dindmico e

construtivo, sem com isso enquadrar ou limitar nosso objeto de investigacdo a
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somente um campo de conhecimento, mas garantindo a composigéo de relagdes com
distintos saberes produtores que possam contribuir na constituicdo de uma pesquisa
cartografica (SMITH, 2017; MALDONADO, 2019).

A cartografia apresenta-se entao, nesta pesquisa, como procedimento tedrico-
metodoldgico que nos permite, como afirma Martin-Barbero (2004), deslocar os
lugares dos quais sao feitas as perguntas para, com isso, observar as multiplicidades
presentes no campo da comunicagcdo. Cartografar, nesse sentido, & percorrer
caminhos que permitem a compreensdo dos distintos movimentos e processos
presentes nas praticas comunicacionais, tanto em sua relagcdo com as paisagens
sociais quanto em seu vinculo com as transformagdes tecnoldgicas.

Todavia, como sera explicado, a cartografia, para Deleuze e Guattari (1995)
nao possui um manual formal de instru¢des a ser seguido. O pesquisador deve entao
construir seu préoprio “mapa” seguindo um roteiro com critérios metodologicos que
permitam o rigor cientifico, indispensavel no fazer académico (ROSARIO, 2008). Pois,
de acordo com Aguiar (2011), experiéncias no campo da pesquisa cartografica em
comunicacgéo tém comprovado a necessidade de uma confluéncia multidisciplinar a

fim de refletir e realizar aproximagdes robustas das problematicas de investigagéo.
1.2. A cartografia como pratica (teérico-metodolégica)

De antemao, € importante elucidar que a cartografia, foco deste capitulo, n&o
serd aqui estudada em seu sentido etimoldgico de “carta escrita” (AGUIAR, 2011),
apesar de sua origem e da relagdo eminente a esse aspecto, a cartografia aqui
estudada ultrapassa esse sentido. Ela sera, portanto, utilizada como inspiragéo para
um procedimento tedrico-metodologico a fim de refletir e desenvolver a pesquisa e as
propostas delimitadas no projeto de investigacdo (ROSARIO e AGUIAR, 2012).

As autoras Rosario e Coca (2018) afirmam que no campo comunicacional a
cartografia tem sido utilizada com certa parciménia, muitas das vezes mesclada com
outras metodologias. No entanto, elas acreditam que o olhar do cartografo pode ser
essencial para observar as multiplicidades e para se pensar os objetos do campo da
comunicagao, possibilitando o rompimento com uma tradicdo limitadora do espirito
inventivo e o olhar para determinadas epistemologias.

Martin-Barbero (2004) e Rosario (2008) sao dois dos autores do campo da

comunicagdo com importantes reflexdes nesse sentido, principalmente, no
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entendimento da cartografia como um caminho metodoldgico que visa construir um
‘mapa”, nunca acabado, que se define na medida que a pesquisa avanca.

Na articulagdo entre comunicagao e cartografia, Martin-Barbero (2004 ) afirma
que um novo paradigma de investigagao se consolida, o qual propde mudar o territorio,
no qual se formulam as problematicas, deslocando e/ou descentrando, com isso, a
perspectiva que nos permite questionar o que ha de social na comunicacdo. Ja para
Nisia Rosario (2008), a relagao entre comunicagéao e cartografia pode considerar tanto
as transformagdes no campo das paisagens sociais, quanto as trocas simbdlicas
desenvolvidas na multiplicidade de fluxos no ambito comunicacional. A autora indica
ainda que, como proposta metodologica, a cartografia pode ser aplicavel a
comunicagao, tendo em vista a sua capacidade de construir “mapas” que articulam
todas as etapas da pesquisa.

Conforme Lisiane Aguiar (2011), a cartografia vista como proposta
metodoldgica tem se consolidado em pesquisas no Brasil principalmente através do
que escreveram Guiles Deleuze e Félix Guattari no livro Mil Platés: Capitalismo e
Esquizofrenia (1995). Nesse livro, para os autores (1995), a cartografia é considerada
uma das caracteristicas do rizoma, que € nomeada de principio.

Na obra, Deleuze e Guattari (1995) explicam que o principio da cartografia
esta diretamente vinculado ao rizoma. Conforme os autores, o rizoma € uma alianga
que nao comega nem conclui nada, pois esta sempre localizado entre as coisas. Para
Kastrup (2003) e Aguiar (2011), no campo da comunicagao, o rizoma € comumente
associado ao conceito de redes, pois, assim como as redes, o que verdadeiramente
importa no rizoma sao as suas conexdes e nao seus limites. Deste modo, Rosario
(2008) afirma que o rizoma se refere a um mapa aberto, conectavel, modificavel e com
multiplas entradas e saidas. O rizoma é ainda um mapa que constréi o inconsciente,
no lugar de reproduzi-lo.

A vista disso, Rosario (2008) esclarece que a pesquisa cientifica € um rizoma,
a medida que ela é o trajeto feito pelo cartografo em todo o processo de investigagao.
Igualmente, o mapa a ser construido por esse cartografo € rizomatico, ja que ele
apreende todas transformacdes e relagcbes percorridas no fazer cientifico, assim
como, as consequéncias das escolhas tomadas pelo investigador-cartografo.

Ferreira (2008) afirma que o principio da cartografia € metodoldgico, pois diz
respeito a um mapa que esta sempre sendo construido no decorrer da pesquisa,
refere-se, portanto, ao caminhar. Para a pesquisadora (2008, p. 36), cartografar “[...]
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significa acompanhar os movimentos e as relagdes, os processos de invengao e de
captura que se expandem e se desdobram”.

Nesse quadro, Rosario (2008) argumenta que a cartografia pode ser um modo
de pensar a comunicagdo, um modo de acompanhar os movimentos das praticas
comunicacionais, nos permitindo questionar o que ha de social, politico, historico e
cultural nesse fazer comunicacional. Acreditamos, diante disso, que cartografar &
percorrer caminhos na pesquisa que permitam a compreensao de movimentos e
multiplicidades, com varias entradas e saidas onde diversos pontos se conectem uns
aos outros. Logo, uma cartografia das praticas etnocomunicativas do Conselho
Indigena de Roraima (CIR), titulo e proposta dessa investigagao, busca a apreenséao
tedrica e empirica dessas complexidades. Como elucida Kastrup (2008, p. 469): “[...]
cartografar € acompanhar um processo, e ndo representar um objeto”.

Porém, conforme Inesita Araujo (2005, p. 1), uma cartografia comunicacional
deve ser desenvolvida com o intuito de “visualizar aquilo que chamamos de ‘Mercado
Simbdlico’ e que designa determinados espagos ocupados por multiplas vozes que
concorrem entre si”. Ao falar de “Mercado Simbdlico”, a autora assume que as praticas
comunicacionais operam ao modo de um mercado, onde varias vozes competem
umas com as outras pela prevaléncia do seu modo de representar a realidade.

Esse mercado, conforme Araujo (2005), é operado por interlocutores, cujo
modo de participacdo na rede simbdlica de produgao de sentidos é determinado por
contextos especificos. Em ultima analise, Inesita Araujo (2005) afirma que um mapa
da comunicagéo atua na cartografia dos contextos e multiplicidades de produgao das
praticas comunicacionais e nao necessariamente na listagem de tais praticas.
Todavia, conforme ela, para perceber o arranjo das vozes e interlocutores que
concorrem entre si € necessario problematizar tanto o interdiscurso, quanto a
materialidade discursiva.

Uma das principais pesquisadoras brasileiras sobre a cartografia enquanto
pratica metodoldgica, Suely Rolnik (1989), acredita que a cartografia permite a
construcdo de um “mapa” que detecte a paisagem social, seus acidentes, suas
transformacgdes e, simultaneamente, a construgéo de vias de passagem através deles.
A autora (1989) complementa e afirma que a cartografia, diferente de um mapa
tradicional que s6 cobre o visivel, observa a mudanga da paisagem social, aquilo que
n&o seria perceptivel aos olhos. E de acordo com essa proposicdo que afirmamos que
a cartografia das praticas etnocomunicativas do CIR n&o diz respeito somente a
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listagem pura e simples dos produtos de comunicagdo administrados pela
organizagdo, mas também a identificacdo dos principios que fazem estas praticas
comunicativas funcionarem enquanto praticas etnocomunicativas.

Frente a isso, Rosario e Coca (2018, p. 38) indicam que fazer “[...] uma
cartografia € olhar para o objeto de estudo observando as suas repeticbes e, mais
atentamente, as suas irregularidades”. Para as autoras, o “mapa” construido durante
a pesquisa ndo segue um planejamento de modo precisamente cartesiano. Esta,
portanto, sujeito a alteragcbes e intervengdes durante o caminhar com a pesquisa.
Ainda de acordo com elas, a pesquisa € guiada por indicativos que vao se definindo
ao longo do processo investigativo.

Rosario e Coca (2018, p. 38) explicam que, apesar de ndo ser o mesmo, 0
trabalho de registro de topologias do gedgrafo-cartografo se assemelha com o do
pesquisador-cartografo, pois:

[...] ambos passam pela observagdo detalhada do ambiente/territério que
querem investigar, exploram caminhos que se multiplicam em busca das
especificidades, das diferengas, averiguam as formas que se repetem e as
que destoam e, por fim, fazem a descri¢gdo cuidadosa do lugar, que vive em
transformacéo.

O mesmo principio pretendemos seguir na cartografia estruturada nesta
pesquisa: observando o objeto, explorando os multiplos caminhos que se estruturam,
averiguando as formas que se repetem e/ou divergem e realizando a descrigao
cuidadosa do objeto que esta em constante mutagao.

Kastrup (2008) lembra ainda que a cartografia compromete o pesquisador
com a busca de estratégias ou linhas de raciocinio latentes no objeto de investigagcéo
e que ainda ndo emergiram. E também esse movimento que tentamos executar neste
estudo ao questionar de que forma as praticas comunicativas do Conselho Indigena
de Roraima (CIR) se estruturam como praticas de Etnocomunicagéo.

Para isso, primeiro problematizamos o que chamamos de principios da
Etnocomunicacédo Indigena para depois saber como estes principios se relacionam de
fato com as praticas comunicacionais movimentadas pela organizagdo. Nesses
termos, os principios da Etnocomunicagé&o Indigena funcionam entdo como um rizoma
(linhas, coordenadas, conexdes, redes) que se movem e vao tragcando um
cenario/mapa de acordo com a problematizagao proposta pelo pesquisador, ainda que
este “mapa” nunca esteja acabado e possa sempre ser reformulado (ROSARIO,
2008).
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Contudo, diferente de outras armagdes metodoldgicas de pesquisa, Rosario
e Coca (2018) afirmam que a cartografia ndo possui regras ou etapas formuladas
estanques a serem seguidas. Por isso, para o pesquisador-cartégrafo, construir seu
proprio “mapa” pode ser desafiador, pois como um rizoma, a metodologia cartografica
nao possui um sistema hierarquico definido e pode construir ligagbes sem inicio ou
fim precisamente definidos.

No entanto, a falta de normas institucionalizadas n&o significa que a pesquisa
desenvolvida pelo pesquisador-cartografo possua menor rigor cientifico que outras
investigagcbes. Diante disso, Rosario (2008) afirma que o cartégrafo deve criar o
préprio movimento, com critérios que devem orienta-lo e tendo um plano metodologico
e um roteiro a ser seguido. Sobre os movimentos metodolégicos da presente
investigacao e o roteiro estruturado para esta pesquisa-cartografia, discutiremos mais
nas proximas segoes.

Com base nestes pressupostos, reafirmamos aqui, de antem&o, que nesta
pesquisa, a cartografia das praticas etnocomunicativas do CIR n&o diz respeito a
listagem dos produtos de comunicagdo manejados pela organizagdo, mas sim a
tentativa de compreensao de um processo. Logo, a problematizag&o dos principios da
Etnocomunicacdo Indigena e de sua relagdo com as praticas de comunicagao e o
contexto historico, social e cultural dos Povos Indigenas de Roraima é o essencial
neste trabalho dissertativo. Enfatizamos, entédo, que a cartografia aqui empreendida é
um caminho percorrido e construido desde a introdugdo da pesquisa até suas
consideracgdes finais.

1.3. Dos fundamentos do roteiro teérico-metodolégico

Nossos objetivos de estudo possuem complexidades que envolvem a
convergéncia de distintas disciplinas para realizar aproximagdes robustas com o
problema de pesquisa. Em vista disso, o roteiro-cartografico do estudo aqui proposto
se apropria dos principios tedrico-metodoldgicos estruturados por Santi (2014) — isso
na expectativa de fundamentar um caminho que nos auxilie na cartografia das praticas
comunicativas do CIR, a fim de entender como seus fundamentos identitarios,
territoriais e étnicos sao acionados em sua constituicdo enquanto praticas

etnocomunicativas.
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Ressaltamos que nosso roteiro tedrico-metodolégico ndo pretende utilizar o
método como um manual de instru¢ées que limita e enquadra o objeto pesquisado,
mas ele se utiliza dos cinco principios metodoldgicos de Santi (2014) — Histérico,
Contextual, Culturologico, Etnografico e Praxioldgico, na formatagdo de uma espécie
de “mapa noturno”, assim como, recomenda Martin-Barbero (2004); Rosario e Coca
(2008); e, Aguiar (2011): que avanga diante do desconhecido tateando, reconhecendo
e experimentando.

No trabalho, seguimos a recomendagédo de Santi (2014) ao explicar que os
cinco principios acionados no roteiro-cartografico ndo devem e ndo podem funcionar
como regras absolutas para produzir determinado tipo de conhecimento, devem antes
operar como indicadores. Por isso, nosso trajeto intercala os mencionados principios
com técnicas ja experimentadas no campo da comunicag&o para a problematizagéo
na pesquisa.

Ressaltamos que os principios e técnicas do roteiro-cartografico néo
obedecem a uma logica hierarquizada, por isso, possuem varios pontos de entrada e
saida durante o caminhar com a pesquisa. Pois, o roteiro tedrico-metodoldgico
proposto neste estudo € uma estrutura aberta que n&o pretende funcionar como uma
“fbrma de descobrimento”, que faz o encoberto na pesquisa vir a tona de acordo com
certo padréao institucional, para a producido de determinado tipo de conhecimento
(SANTI, 2014). O roteiro aqui arquitetado funciona entdo como um indicador para
apontar um caminho possivel a cartografia das praticas etnocomunicativas do
Conselho Indigena de Roraima.

Com o intuito de detalhar como o roteiro-cartografico estruturado sera utilizado
nesta investigagcdo, apresentamos, nas proximas subsegdes, as articulagdes feitas
neste estudo entre os principios apresentados por Santi (2014) e as técnicas utilizadas
para operacionalizar a investigagdo. Frisamos que tanto os principios quanto as
técnicas nao serdo aqui apresentadas de forma a repetir o que ja foi feito por outros
autores, mas sim com o intuito de fazer avancar esse conhecimento e contribuir com

nossa problematica de pesquisa.
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Figura 1 - Roteiro-cartografico para pesquisas sobre Etnocomunicagéo Indigena

Historicizagao

Contextualizagao

PERSPECTIVA ROTEIRO-

TRANSMETODOLOGICA [ CARTOGRAFICO [ ~ Culturologico

Etnografico

Praxioldgico

Fonte: Elaborado pelo autor

1.3.1. Do principio da Historicizacao a Pesquisa da Pesquisa

Historicizagdo € o primeiro principio metodolégico apresentado por Santi
(2014) e implica a problematizagao dos conceitos, ideias ou teorias movimentadas
durante a pesquisa. Conforme o autor, o percurso ideal para utilizagdo desse principio
consiste no acompanhamento dos movimentos de definigdo das teorias junto com o

tecido de significagbes acionados através delas. Historicizar &, portanto, uma forma
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de acesso aos discursos construidos através do uso das ideias e conceitos que foram
acionados durante o estudo.

Desse modo, a historicizagdo, como explica Martin-Barbero (2004), permite
deslocar ou descentrar os lugares nos quais sao feitas as perguntas, permitindo, com
isso, o redesenho e a desterritorializagao dos conceitos. Nas palavras de Santi (2014,
p. 04): “[...] tal principio nos permite identificar mais facilmente as rupturas, os modos
de afirmacao/reafirmacao de uma concepc¢ao, além da prépria histéria dessa relagcao”.

De acordo com Santi (2014), esse € um principio que nos autoriza criticar a
concepgao instrumentalista dos métodos e questionar o uso de sabres tedricos-
metodoldgicos. Pois, a historicizagdo revela os enraizamentos que sustentam as
teorias (e as praticas), antes mesmo de utiliza-las em novos sentidos. Esse ndo é um
trabalho de arqueologia, somente, mas sim um processo que nos permite colocar as
teorias e seu conceitos em relagdo aos seus usos e matrizes.

Para operacionalizar esse principio, acionamos como ferramenta
metodoldgica a pesquisa da pesquisa. Bonin (2006) caracteriza a pesquisa da
pesquisa como uma descontragdo metodoldgica definida pelo revisitar de estudos ja
realizados ou préximos acerca do problema, ideias, conceitos ou teorias investigadas.
Essa desconstrucao é feita a partir de um processo de apropriagao, analise e reflexao
desses materiais e da discussao sobre como eles podem contribuir para o
fortalecimento teorico do projeto desenvolvido.

Logo, essa ferramenta metodologica - a pesquisa da pesquisa — nos auxilia
na compreensao do nosso problema, esclarecendo quais os caminhos e métodos

possiveis para a construcao da nossa cartografia. Como registra Bonin (2006, p. 36):

A pesquisa da pesquisa também permite visualizar os problemas ja
enfrentados na investigagdo, os conhecimentos obtidos e dai trabalhar na
formulagéo de questionamentos que tragam a luz novas dimensdes dos
fendbmenos comunicacionais. Fundamenta o trabalho concreto de construgéo
da relevancia cientifica permitindo situar, problematizar e afirmar a
contribuicdo que vai oferecer ao conjunto de conhecimentos do campo
relacionados ao problema/objeto investigado.

O movimento metodoldgico consolidado pela pesquisa da pesquisa pode ser
considerado como uma construgcdo transdisciplinar, correlatando trabalhos de
tematicas préoximas ou semelhantes a pesquisa realizada pelo investigador.
Igualmente, essa ferramenta também permite um dialogo entre distintos atores no
projeto executado, possibilitando que a pesquisa seja enxergada através de diferentes
abordagens, assim como postula Smith (2017), resultando em um maior
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aprofundamento teorico, apropriagao, reflexao e alargamentos acerca do problema
estudado.

Ao encerrar a procura pelas pesquisas ja executadas, o investigador-
cartografo tem de iniciar a desconstrug&o dos estudos até o ponto de compreender as
caracteristicas essenciais dos trabalhos (FRANDOLOSO et. al. 2015). O que se busca
com essa desconstrucao é a apreensao das formas como os conceitos e ideias foram
acionados. Em muitas situagdes, os textos trabalhados apresentam areas de
conhecimento diferentes daquelas comumente pesquisadas no campo da
Comunicagédo. Todavia, esses ndo devem ser considerados irrelevantes, visto que em
razao desses podemos entender nossa pesquisa a partir de perspectivas mais amplas
(BONIN, 2006).

Para Bonin (2006), a pesquisa da pesquisa também é uma ferramenta
importante para o amadurecimento do pesquisador e de sua area de estudo. Em
virtude de que ndo somente acrescenta novos elementos tedricos e metodoldégicos no
projeto desenvolvido, mas permite que os pesquisadores atualizem suas areas de
estudos com base em conhecimentos e inovagdes adquiridos de outras disciplinas.
Como esclarece a autora (2006, p.36), esse € um processo que acontece “[...] na
medida em que propicia o aprendizado metodoldgico via o trabalho alentado de exame
dessas investigagcbes, contribuindo para o alargamento da capacidade de
pensar/projetar a pesquisa de maneira consciente”.

Ademais, a pesquisa da pesquisa, conforme Bonin (2008), possibilita ao
investigador o trabalho na construgdo de questionamentos que tragam clareza a
novos aspectos dos fendmenos investigados. De acordo com autora, essa operagao
fornece aportes para problematizar possibilidades que se apresentem frutiferas, assim
como, para visualizar deficiéncias nesse nivel. Em outras palavras, a pesquisa da
pesquisa de Bonin (2008) se apresenta como ferramenta essencial para que o
investigador problematize conceitos e teorias utilizados no estudo a fim de visualizar
0s caminhos que sdo possiveis de se seguir e 0s que nao sao, com base em trabalhos
ja realizados que se aproximem dos conceitos investigados.

Com base no exposto, o principio da historicizacao e a pesquisa da pesquisa
aqui sao acionados em diferentes momentos do estudo, com varios movimentos de
entrada e saida. Primeiro, utilizamos tal pressuposto com o intuito de pensar as
relagbes historicas e contemporaneas entre o Movimento dos Povos Indigenas e o
Conselho Indigena de Roraima (CIR), partindo da ideia de que para cartografar as
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praticas comunicativas do CIR precisamos antes entender os diferentes sentidos
historicos presentes na constituicio de tais praticas.

Em um segundo momento, o principio € acionado para problematizar aos
diferentes discursos construidos através das ideias e de conceitos utilizados no estudo
— movimentados essa arquitetura metodologica a fim de instituir relagbes entre o
objeto estudado e as teorias manipuladas — como fizemos nos capitulos teéricos ao
debater o vinculo entre cultura, identidade, territorio, etnicidade e as praticas de
comunicagao.

Ainda, utilizamos essa armacéo, principalmente a pesquisa da pesquisa, na
problematizagao de conceitos ou teorias que se apresentam como essenciais durante
a pesquisa. Para pensar a relagdo entre o Movimento dos Povos Indigenas, as
praticas comunicacionais e o0s principios da Etnocomunicacdo (ldentidade,
Territorialidade e Etnicidade), por exemplo, precisamos realizar um esforgo de
desconstrucao de ideias e definicbes ja expressas em outras pesquisas e aproximar
tais conceitos de nossa proposta de investigagao.

1.3.2. Do principio da Contextualizagao a Pesquisa Documental

Conforme Santi (2014), a Contextualizagdo € o principio responsavel por
atribuir concretude ao problema estudado e apresentar seus modos de atuacéo sobre
os distintos cenarios sujeitos de sua ocorréncia. A partir desse principio, podemos nos
aproximar do corpus de estudo e da realidade na qual a problematica comunicacional
se configura.

Contextualizar, portanto, implica trazer para o debate elementos exteriores e
anteriores ao corpus delimitado na pesquisa: observando o objeto, explorando os
multiplos caminhos que se estruturam, averiguando as formas que se repetem ou
divergem e realizando a descrigdo cuidadosa do objeto que esta em continua
transformacao. Por esse angulo, o principio da contextualizagao atribui visibilidade as
problematicas de estudo. E ainda através desse principio que podemos movimentar
as chaves teoricas e empiricas e construir um dialogo permanente entre os objetos
estudados.

Para Maldonado (2002), o processo de contextualizagdo € um componente
interno da problematica de estudo. De acordo com ele, é impossivel pensar o objeto
desvinculado dos diferentes contextos que o atravessam. Desse modo, o autor
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argumenta que na pesquisa comunicacional é importante saber construir o contexto,
no qual insere-se o objeto de investigagdo e o que configura suas particularidades.

A vista disso, Santi (2014) explica que é através do principio da
Contextualizagdo que o pesquisador pode acessar os espagos onde o0 processo de
comunicagédo se realiza. E nesse sentido que contextualizar implica emprestar
materialidade ao objeto de estudo. Para operacionalizar o principio da
Contextualizagao e auxiliar na apresentacao do corpus de estudo referente ao nosso
problema de pesquisa, utilizamos a pesquisa documental.

A pesquisa documental é definida por Gil (2002) como a investigagdo de
documentos que ainda ndo passaram por um tratamento analitico, isto €, que nao
foram analisados, sistematizados e/ou categorizados. Nesse tipo de pesquisa, 0
investigador tem de selecionar, manejar e interpretar a informagdo. Ao fim desse
processo, os dados selecionados assumem um significado mais valoroso dentro do
estudo. Para outros autores, a pesquisa documental também pode consistir em uma
segunda analise mais intensa e ampla de materiais ja estudados na busca de novas
interpretacdes ou informagdes adicionais que em uma primeira fase de pesquisa néao
se demonstrou valida ou passou despercebida (GUBA & LINCOLN, 1981).

Dessa maneira, podemos entender que a pesquisa documental € uma técnica
em que os dados selecionados sdo procedentes de documentos, com a finalidade de
obter informagdes neles compreendidas, a fim de explicar um evento. Um método que
utiliza de processos e estratégias para a assimilagdo, percepgao e estudo de
documentos dos mais diferentes géneros.

Um conceito comum entre as diversas areas do conhecimento e das ciéncias
sociais € que a pesquisa documental utiliza documentos como fonte de investigacao.
Todavia, para encontrar a resposta do que seria um documento, tomaremos como
ponto de partida a etimologia da palavra, que corresponde a palavra latina,
“‘documentum”. O termo € derivado do docere que significa aquilo que ensina ou que
serve de exemplo (RONDINELLI, 2011).

Essa concepgédo assume, posteriormente, um outro significado possuindo o
sentido de “prova”, termo largamente usado no vocabulario legislativo. No inicio do
século XIX, a palavra passa a assumir um sentido moderno de testemunho historico,
como algo objetivo e neutro, como ferramenta para atestar fatos e acontecimentos

numa perspectiva direta. Nessa acepgado, os documentos manifestam leituras e
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formas de entendimento do vivido por um determinado campo social ou grupo de
pessoas em um dado momento histérico e cultural.

De acordo com as conceituagdes anteriores, Cellard (2008) explica que o
termo documento apresenta o sentido de prova e convém como registro ou afirmagéo
de eventos e fenbmenos. Ainda, segundo ele, o documento € uma fonte importante
para todo investigador, pois com frequéncia “[...] ele permanece como o unico
testemunho de atividades particulares ocorridas num passado recente (CELLARD,
2008, p. 295).

Nos estudos da pesquisa documental, sdo considerados documentos por
Cellard (2008) e Gil (2002) qualquer vestigio do passado humano sem tratamento que
pode servir de testemunho ou fonte de informagdo: documentos escritos ou de
natureza iconografica e cinematografica, material oficiais, reportagens de jornal e
sites, cartas, diarios, contratos ou qualquer outro tipo de testemunho registrado. Nesse
sentido, os autores apontam que todos os empreendimentos elaborados pelo homem
que demonstram indicacdes de suas atitudes e que revelam seu comportamento e
ideias, assim como, formas de viver em sociedade, podem servir como documentos.

Uwe Flick (2009) destaca que em uma pesquisa documental o investigador
deve compreender que os documentos funcionam como meios de comunicagao, visto
que foram produzidos com determinada finalidades, alguns deles estando, até
mesmo, designado para que alguém tivesse acesso. Logo, € necessario que se
compreenda quem produziu, qual seu objetivo, para quem foi destinado.

Partindo para o processo de escolha dos documentos a serem estudados,
Flick (2009) explica que o investigador precisa definir o seu corpus de estudo, isto &,
a determinacgao dos trechos que representam os documentos aos quais se pretende
investigar. Nesse processo de escolha, o autor (2009) ressalta que o pesquisador ndo
deve se atentar somente ao material, mas sim entender seu contexto, como sera
utilizado e sua funcdo na pesquisa. Em virtude de que esses materiais sdo formas
utilizadas para compreender determinado fendmeno ou momento historico na vida de
alguém ou grupo social. A selegcdo desses documentos expressa a circunscrigcdo do
campo de estudo e os documentos escolhidos dependem do problema e objetivos,
portanto, a escolha nao é aleatoria (FLICK, 2009).

A armacéo tedrica-metodologica indicada nesta subsegao é utilizada seguindo
0s mesmos ideais da anterior, com varias entradas e saidas, sendo movimentada

sempre que considerada pertinente ao desenvolvimento da pesquisa. Com base
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nisso, a contextualizag&o e a pesquisa documental sdo acionadas nesta investigagao
em momentos como: no estudo das relagdes entre o Conselho Indigena de Roraima
(CIR) e a mobilizagdo do Movimento dos Povos Indigenas na Amazénia a partir dos
anos de 1970; na compreenséo do vinculo entre identidade, territorio, etnicidade e os
povos indigenas e suas praticas etnocomunicativas; na apresentagao detalhada do
corpus de estudo e, obviamente, na cartografia das praticas etnocomunicativas do
CIR.

1.3.3. Do principio Culturolégico a Analise de Discurso

O terceiro principio tedrico-metodologico para estudo das praticas de
comunicagao listado por Santi (2014) € o Culturologico. Para o autor, como todo ato
de comunicacdo é também um ato de cultura, € essencial estudar as formas
assumidas pelos fendmenos culturais na sociedade contemporanea. Nesse sentido,
ele argumenta que devemos nos atentar tanto as narrativas construidas nos textos
culturais quanto nos discursos sociais que se estruturam através desses produtos.

Com base nisso, Santi (2014) postula que o principio Culturolégico permite ao
pesquisador-cartografo mapear as matrizes culturais que atuam no processo de
comunicacao. Assim, através desse principio, podemos compreender os mecanismos
acionados através das praticas comunicacionais.

Aqui utilizamos da Analise de Discurso (AD), fundada por Michel Pécheux na
Franca no final da década de 1960, enquanto instrumento metodolégico com o
propdsito de compreender o lugar da cultura no processo de construgdo do
comunicativo. Conforme Souza (2014), é funcao da AD explicar os caminhos do
sentido e os mecanismos de estruturagao das narrativas. Ou seja, esclarecer por que
o texto produz sentido e ndo (apenas) os sentidos contidos no texto.

E na andlise do texto — entendido como qualquer producdo material que
conceba interpretagdo (noticias, fotografias, videos, audios, siléncios e etc.) — que
buscamos, mediante os procedimentos metodoldgicos da AD, delimitar as Formagdes
Discursivas (FDs) e vincula-las as Formagdes Ideoldgicas (Fls), para entender o lugar
de fala do sujeito e dos sentidos nas produgdes que acionamos (SOUZA, 2014).

Segundo a AD, todo sujeito de linguagem é ideoldgico, pois n&o existe lingua
sem ideologia. Logo, os sentidos (criados social e historicamente) surgem das
Formagdes Ideoldgicas (FI). Uma Fl reine um grupo complexo e multiplo de condutas
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e representagdes que estio relacionadas as concepgdes de mundo, em conflito umas
com as outras.

De acordo com Souza (2014), as Formagbes Ideoldgicas representam os
sentidos em sua condi¢do primitiva, sendo a ideologia sua matéria prima. Como n&o
€ possivel acessar a ideologia sem um sistema de signos que l|he atribua
materialidade, ela precisa se organizar através da lingua em Formacgdes Discursivas
(FDs).

As Formacdes Discursivas sado, portanto, manifestacbes das Formacgdes
Ideoldgicas no discurso em uma circunstancia de enunciagao singular. Benetti e Lago
(2007, p.112) explica que a FD “[...] € uma espécie de regiao de sentidos, circunscrita
por um limite interpretativo que exclui o que invalidaria aquele sentido”. Ao se
estruturar por meio das FDs, a Fl define, através de um procedimento de selegcao
denominado Processo Discursivo, quais os sentidos sdo possiveis de serem
enunciados e quais n&o. Uma vez concluido o Processo Discursivo, o sujeito enuncia.

O texto produzido do exercicio enunciativo, a parte visivel e material da
linguagem, se torna a chamada Superficie Linguistica do Discurso (SOUZA, 2014). A
partir dessa superficie visivel da linguagem é que se pode comecar a conjecturar os
sentidos. Como diz Pécheux (1988, p.16):

Chamaremos, entdo, formagdo discursiva aquilo que, numa formagao
ideoldgica dada, isto é, a partir de uma posi¢cdo dada numa conjuntura dada,
determinada pelo estado de luta das classes, determina o que pode e deve
ser dito (articulado sob a forma de uma arenga, de um sermdo, de um
panfleto, de uma exposigédo, de um programa, etc.).

Souza (2014) explica que os sujeitos possuem a ilusdo de que produzem
sentidos na enunciagcdo, quando, na verdade, estes ndo possuem conhecimento e
nem tem controle desse processo, sendo esta uma atividade realizada de forma
inconsciente. Conforme o autor, o sujeito até esquece que esse processo existe, mas
ele existe e acontece da seguinte forma: “[...] o sentido é produzido pela ideologia, a
ideologia se organiza em discursos, os discursos determinam as palavras que serao
ditas” (SOUZA, 2014, p. 25).

Nesta investigagédo, seguindo os postulados de Souza (2014), tentamos
refazer esse caminho de forma inversa. Através da leitura flutuante das marcas
discursivas, tentamos identificar o objeto discursivo e compreender a qual Formagéo

Discursiva integra e qual Formacgao ldeoldgica sustenta seus sentidos.
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As marcas discursivas sao, conforme Souza (2014), os pontos de entrada
para a analise e sao identificadas apds uma leitura flutuante na qual o analista observa
caracteristicas do texto que lhe chamem atencédo de alguma forma. Souza (2014)
acentua que quanto maior a habilidade tedrica do pesquisador melhores seréo as
possibilidades de reconhecimento dessas marcas. Logo, elucida o autor (2014, p.31),
“é no processo de descri¢ao e interpretacao do discurso que as marcas se configuram
e reconfiguram”. E nesse ponto que o analista de discurso trabalha, descrevendo e
analisando concomitantemente. Recuperando o processo de construgcdo do texto e
explicando de onde vém os sentidos (SOUZA, 2014).

Com base nisso, através do principio Culturolégico e da Analise de Discurso,
nos atentamos em um primeiro momento ao carater historico da existéncia de tais
praticas, movimento realizado no capitulo que estuda a relagdo entre Movimento
Indigena e o Conselho Indigena de Roraima (CIR). J& em um segundo momento nos
atentamos ao detalhamento da “forma” comunicativa, movimento este realizado
durante a pesquisa dos principios da Etnocomunicagdo Indigena (ldentidade,
Territorialidade e Etnicidade). Ele é ainda utilizado no capitulo referente a cartografia
das praticas etnocomunicativas do CIR, quando de fato observamos o funcionamento

de tais praticas.
1.3.4. Do principio Etnografico a Netnografia

O quarto principio apontado por Santi (2014), o Etnografico, tem como foco a
observacdo das relagdes sociais cotidianas desenvolvidas entre os sujeitos
(individuos ou instituicbes) e os objetos/dispositivos da comunicagéo. Para o autor,
esse principio auxilia o pesquisador-cartografo na descrigdo densa das praticas
comunicacionais e seus processos, buscando com isso entender como elas
movimentam e atuam no cenario politico, econémico e cultural.

Nesse sentido, o autor explica que esse principio permite problematizar a
dimens&o social na qual os dispositivos de comunicagao atuam. Logo, o0 movimento
central da etnografia € prestar atengcdo nas formas politicas e culturais cotidianas
acionadas pelos sujeitos protagonistas das praticas comunicacionais.

Nas palavras de Santi (2014, p. 08):

O principio etnografico nao evidencia nada além da importancia dos atores
sociais — dos seus conflitos, dos seus encontros e desencontros, de sua
cotidianidade — na cotidianidade das praticas comunicacionais. Ele tenta,
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depois de reconhecer o seu protagonismo, evidencia-los também nas praticas
de pesquisa (cientifica) em comunicagéo.

Em sintese, o principio Etnografico viabiliza uma melhor observagdo do
cotidiano e suas praticas, nas formas de apropriagcées e consumo dos dispositivos de
comunicacao. Ele permite uma maior aproximagdo do campo social e menos do
campo estrutural e toma as coletividades inundadas pelo comunicacional como locus
prioritario de estudo (SANTI, 2014).

Ainda de acordo com Santi (2014) a intengéo do uso da Etnografia no estudo
da comunicagao € entender como sao produzidas as praticas comunicacionais em
diferentes contextos. Para operacionalizar esse principio, recorremos na presente
pesquisa a ferramenta metodologica denominada de netnografia.

Segundo Robert Kozinets (2014), a netnografia € definida como um método
derivado da pesquisa etnografica voltada a estudos das comunidades online. Nesse
sentido, o autor explica que o termo € basicamente sinbnimo de “etnografia online” ou,
ainda mais, da pratica online da etnografia.

Para Theophilos Rifiotis (2020), a Netnografia esta intimamente ligada ao
modo como a antropologia entrou no ciberespaco. A palavra espago € um elemento
importante no estudo netnografico, pois, de acordo com este autor, deve-se considerar
que o ambiente digital também como um territério no qual as relagbes sociais
desenvolvem-se e expressam-se. Em outras palavras, a pesquisa antropologica na
internet so é possivel no entendimento deste ambiente enquanto territério de relagdes
sociais.

Theophilos Rifiotis (2020) explica que a principal diferenga entre a netnografia
€ sua percussora seria que a primeira parte da observacao das expressdes sociais ho
contexto digital; enquanto a etnografia foca nas relagdes e no comportamento
observado durante a pesquisa presencial, face a face.

A netnografia, deste modo, possibilita ao pesquisador-cartografo se
aprofundar no ambiente digital. Na netnografia o investigador possui a possibilidade
encurtar as distancias de tempo e espago e investigar as dinamicas dos grupamentos
dispostos na rede. Silva (2015) explica que a pesquisa netnografica ndo esta restrita
somente ao espacgo online, e que pode coexistir em um estudo também fora do campo
informatizado, em um espaco offline.

Essa técnica de pesquisa se apropria das caracteristicas investigativas e de

observagdo continua presentes na Etnografia e as utiliza em uma pesquisa realizada



37

com 0s campos sociais dispostos de forma digital, o que n&o impossibilita um estudo
realizado fora desse campo caso seja necessario.

Segundo o autor (2014) os conceitos de comunidade e cultura podem estar
presentes em muitos “lugares” na internet que ultrapassam a territorialidade fisica.
Silva (2015) debate que a questao desses espagos nao diz mais respeito a um quesito
de ocupacdo de um lugar fisico ja que existem novas formas se fazer presente sendo
as tecnologias digitais de comunicagao responsaveis por mediar esse processo.
Dessa maneira, as diversas praticas de comunicagdo ganham um novo lugar nesse
universo informatizado.

Nesse quadro, relacionada aos recentes movimentos de inscrigao dos sujeitos
e grupos nos campos virtuais, a netnografia se apresenta como uma ferramenta que
possui como base a etnografia remodelada paralelamente as alteragdes que as novas
tecnologias de comunicacéo e informagdes instituem as formas de organizagdo das
coletividades sociais (SILVA, 2015).

A armacgao teorico-metodologica detalhada nesta subsecdo atravessa a
pesquisa-cartografica desenvolvida neste estudo, com o entendimento de que toda
pratica de comunicagao tem como ponto de partida a agao de sujeitos (instituicoes e
individuos) em seu cotidiano, seja este digital ou ndo. Logo, as praticas de
comunicacao nao sao problematizadas aqui de forma isoladas, mas sim a partir das
apropriagdes sociais que os sujeitos fazem delas. Diante disso, todo debate em torno
do comunicacional, realizado principalmente nos capitulos sobre identidade,
territorialidade e etnicidade é feito a partir de sua relacdo com as problematicas sociais

nas quais os sujeitos estao imersos.

1.3.5. Do principio Praxiolégico a Pesquisa-agao

O principio Praxiolégico, ultimo dos principios listados por Santi (2014), esta
relacionado a uma discuss&o metodoldgica que se preocupa com a conjungéo entre
teoria e pratica no desenvolvimento da pesquisa. Com base nesse principio, &
possivel entender as relacbes estabelecidas entre o corpo tedrico de uma
investigacao e seus procedimentos, possibilitando, dessa maneira, a reconstrugao da
teoria e das técnicas por ela mobilizadas (SANTI, 2014).

Em suma, Santi (2014) explica que a logica da praxis possibilita, com mais
facilidade, acessar as relagdes entre método e contexto, estudar melhor os limites
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entre teoria e pratica e a importancia dos resultados apresentados. Nas palavras do
autor (2014, p.10): “[...] o principio praxiolégico (a praxis) permite as pesquisas em
Comunicagé&o aproximar, de forma mais consistente, objetivos e objetos”.

Enquanto principio metodologico, o praxiolégico importa-se com a
operatividade e o funcionamento do comunicacional designando esses elementos
como indispensaveis no processo de edificagdo de uma perspectiva mais clara acerca
dos problemas da comunicagdo. Esse principio oportuniza, assim, simultaneamente
uma aproximagdo maior com a tematica de estudo e um distanciamento adequado
permitindo a realizag&o da investigacéo.

Ao praxiolégico tenciona importar para o campo de estudos da comunicagao
uma compreensao de agdo, uma concepc¢ao de reflexdo do atual vinculada a

necessidade de mudancgas. Nesse sentido, Santi (2014, p.10) esclarece que:

Uma aproximagdo praxiologica defende, deste modo, que os avangos
tedricos, obtidos através da reflexdo acerca da comunicagéo, devem tornar-
se operativos e traduziveis na pratica. Postula que ndo deve mais existir
confronto entre teoria e pratica, mas contribuicées tedricas destinadas a
fecundar a agdo em si mesma, bem como contribui¢des praticas destinadas
a fecundar a teoria.

Consequentemente, o principio praxiolégico impinge responder a fungéo de
determinado conceito ou teoria e sua funcionalidade no cotidiano dos objetos
investigados. Esse € um procedimento que desloca a perspectiva atual de conclusao
de um projeto, no qual o conhecimento de uma pesquisa € entendido como um ato,
para um processo, que quando relacionado as praticas sociais e sua funcionalidade,
pode de fato se converter em conhecimento (SANTI, 2014).

Para operacionalizar esse principio, utilizamos da ferramenta metodologica
denominada de pesquisa-agao. Thiollent (1986) caracteriza a pesquisa-agdo como um
tipo de investigagdo com viés social concebida em estreita aproximagdo com a agéao
ou com a compreensao de um fenébmeno publico. Além disso, o autor esclarece que
a pesquisa-agéao trabalha com grupos localizados entre as esferas do microssocial e
do macrossocial, ou seja, com coletividades e instituicdes de pequeno e médio porte,
buscando enfocar as particularidades sécio-politicos desses grupos.

Conforme Tauk (2004), essa perspectiva centrada nos aspectos sociais de
pequenos grupos e coletividades da pesquisa-acdo tem a ambicdo de estabelecer
uma compreensdo competente para produzir conhecimentos acerca de contextos
problematicos e proporcionar aos pesquisadores conhecimentos e métodos para uma

acao transformadora de tais cenarios.
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Uma das caracteristicas ressaltadas por diversos autores acerca da pesquisa-
acao é a sua natureza participativa, ainda que nem toda pesquisa participante possa
ser considerada pesquisa-agdo. Thiollent (1986) esclarece que na pesquisa
participante o investigador utiliza uma metodologia de aproximagdo no qual se
estabelecem relagdes com os grupos ou individuos estudados. Todavia, Thiollent
(1986) explica que a participagao do pesquisador ndo caracteriza a pesquisa-agao
(TAUK, 2004).

Como evidencia Thiollent (1986, p. 15), uma pesquisa pode ser definida como
pesquisa-acao:

[...] quando houver uma agao por parte das pessoas envolvidas no problema
observado; que esta agdo seja uma acdo problematica que necessite
investigacdo para ser elaborada e conduzida; e cujos pesquisadores
desempenhem um papel ativo na busca de solugdo para os problemas
encontrados, no acompanhamento e na avaliagao das agdes desenvolvidas
em fung¢ao dos problemas.

Thiollent (1986) destaca a existéncia de dois objetivos principais que
caracterizam a pesquisa-agao. O primeiro entendido pelo autor como um objetivo mais
pratico, visando contribuir para a analise do problema entendido como central na
investigacdo, com a finalidade de propor formas de compreender, trabalhar ou
transformar um determinado contexto. O segundo relacionado ao conhecimento, na
intenc&o de conseguir ou construir conhecimento acerca de determinados cenarios e
suas praticas sociopoliticas (TAUK, 2004).

A partir disso, entendemos que, assim como, o principio praxiologico, a
pesquisa-acao e a observagao participante sao utilizadas nas investigagbes a fim de
por em pratica as resolu¢des para os problemas e situagdes investigados. Logo, a
armacgdo teorica-metodologica desenvolvida na pesquisa deve obrigatoriamente
demonstrar sua funcionalidade no cotidiano social das coletividades estudadas. No
caso deste estudo, essa funcionalidade é expressa-se na medida que a pesquisa
contribui com a construgédo e organizagdo do conhecimento acerca de determinado
contexto ou fato social e, assim como reclama Linda Smith (2017), ajuda a trazer
visibilidade as lutas dos povos indigenas empreendidas através das praticas de

comunicagéao, convertendo-se, diante disso, em espaco de luta indigenista.
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1.4. Estratégia de Analise

Nossa estratégia de analise utilizada na cartografia das praticas
comunicativas do CIR teve como base o principio Culturoldgico, via Analise de
Discurso. Diante disso, de acordo com o exposto por Souza (2014) e Floréncio et al.
(2016), o primeiro aspecto a ser abordado diz respeito a definigdo do objeto discursivo
que se pretende analisar. Em nosso caso ele assume a forma das praticas
comunicativas administradas pelo Conselho Indigena de Roraima (CIR).

Entendemos que tais praticas assumem a forma de objeto discursivo na
medida em que podem ser compreendidas enquanto produgcdo material significante,
ou seja, capazes de produzir sentidos e conceber interpretacdo. As praticas
comunicativas carregam consigo, portanto, Formagodes Ideoldgicas (FIs) proprias que
se organizam através das Formacdes Discursivas (FDs).

Ja o segundo aspecto, de acordo com a autora Floréncio et al. (2016), tem
relagdo com o funcionamento da lingua para a praxis discursiva. Ou seja, esse
aspecto procura identificar os jogos narrativos expressos no objeto discursivo — 0 que
0 sujeito tenta esconder e tem a ilusdo de nado revelar em suas narrativas
(auto)representacionais. Os dois aspectos destacados pela autora (2016) deixam
claro que é apenas através da materialidade discursiva, ou seja, do objeto discursivo
propriamente dito, que se pode chegar ao silenciado.

Com base nisso, para a realizacédo da analise discursiva nos valemos de dois
movimentos: o primeiro é a identificagdo do “dito”, isto €, da forma material e concreta
assumida pelo objeto discursivo. Para Souza (2014), a melhor maneira de desenvolver
esta etapa é através de uma analise descritiva do corpus de estudo selecionado. Vale
lembrar, como afirma Pécheux (1997), que toda descricdo abre para uma
interpretacao.

Na etapa descritiva movimentamos o principio tedrico-metodoldgico da
Contextualizagao, via a pesquisa documental, visto que esta etapa tem como intuito o
detalhamento de documentos ainda sem tratamento analitico ou a analise de materiais
ja estudados na procura de novas informagdes e interpretacées que nao se fizeram
presentes no primeiro estudo. Essa descricdo pretende aproximar a pesquisa das
l6gicas processuais basicas que fazem o objeto de estudo funcionar cotidianamente,
revelando, com isso, 0 que as praticas comunicacionais do CIR “dizem” em sua

superficie material.
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Ao fim desta etapa passamos para o estudo do “ndo-dito”. Nesta fase
buscamos fundamentos para a compreensao dessa problematica. O intuito aqui é
desenvolver reflexbes e conexdes entre o que foi observado na materialidade
discursiva e as teorias e conceitos movimentados sobre o objeto de estudo. Ademais
pretendemos nesta etapa identificar o silenciado que s6 pode ser observado através
da captacgao do interdiscurso que atravessa a materialidade discursiva. Eni Orlandi
(2001) explica que o entendimento dos siléncios presentes nos discursos é essencial
na conformagao dos sentidos nas narrativas (auto)representacionais.

Para tanto, acionamos o principio da Historicizagao, via pesquisa da pesquisa.
Através dessa armacgao acessamos inumeros materiais bibliograficos e os conceitos
principais de Movimento dos Povos Indigenas (Albert, 2004; Vieira, 2007; Santos,
2016) e refletirmos sobre os principios da Etnocomunicagao Indigena, através dos
conceitos de Identidade (Hall, 2005; Woodward, 2007; Silva, 2007), Territorialidade
(Raffestin, 1993; Santos, 1999; Haesbaert, 2004) e Etnicidade (Barth, 1969;
Bartolomé, 2006).

Além disso, acionamos o principio Etnografico, via pesquisa netnografica e o
principio Praxioldgico, via pesquisa agao. Esta armacgao articula o entendimento de
que toda pratica de comunicagédo tem como ponto de partida a agao de sujeitos em
seu cotidiano, seja este informatizado ou ndo. Ela ainda contribui para a construgéo e
organizagédo do conhecimento acerca de determinado contexto ou fato social, nesse
caso sobre os siléncios presentes nos discursos das praticas etnocomunicativas do
CIR.

E através desses dois movimentos que podemos compreender a estrutura
material das praticas comunicativas do CIR, relaciona-la aos principios Identitario,
Territorial e Etnico que as fazem funcionar enquanto praticas de Etnocomunicacdo
Indigena e esclarecer o que tais praticas de comunicagdo silenciam em seus
discursos.

Em sintese, é nesta fase, que realizamos a interpretacdo das narrativas
(auto)representacionais construidas através do discurso das praticas comunicativas
do CIR. E ai que localizamos o discurso e os sujeitos enunciadores em um contexto
historico e social, levando sempre em conta que as narrativas mudam de sentido

segundo as posi¢des sustentas por esses individuos.
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CAPITULO 2.
O MOVIMENTO DOS POVOS INDIGENAS

Para falarmos sobre as praticas etnocomunicativas levadas a cabo pelo
Conselho Indigena de Roraima (CIR), precisamos primeiro conhecer a histéria da
organizagao e sua relagao (conceitual e empirica) com os Movimentos Sociais e o
Movimento dos Povos Indigenas a nivel nacional, regional e estadual — articulagdo
necessaria a compreensao da relevancia dessas formas de mobilizagbes para a atual
configuragéo politica, econdmica, social e cultural do pais.

Para tanto, acionamos, neste capitulo, o principio tedrico-metodologico da
Historicizagao e da Contextualizagdo apontados por Santi (2014). Tais principios nos
ajudam na reorganizagcdo dos conceitos movimentados, localizando sd&cio-
culturalmente nosso problema de pesquisa e o seu referencial.

O debate neste capitulo esta dividido em oito seg¢des: a primeira traz um
debate conceitual sobre Movimento Social e Movimento dos Povos Indigenas; a
segunda tem foco no desenvolvimento geopolitico na Amazbnia Brasileira e em
Roraima; a terceira reflete as politicas publicas de indigenismo governamental, assim
como as organizagdes responsaveis por essas politicas; a quarta segao aborda o
indigenismo ndo governamental e a atuagédo da Igreja Catdlica na conformagéo do
Movimento Indigena; a quinta trata da centralizagdo organizacional e do nascimento
das primeiras organizagdes indigenas autbnomas; a sexta discute a mudanga no
discurso do Movimento dos Povos Indigenas no Brasil; a sétima fala sobre a ocupagéo
de cargos politicos partidarios no Executivo e Legislativo por representantes dos
Povos Indigenas; e a oitava apresenta o Conselho Indigena de Roraima (CIR) como
organizagao representante do Movimento dos Povos Indigenas a nivel estadual.

Neste capitulo, portanto, focamos nossa atengdo em uma das expressdes
possiveis do Movimento dos Povos Indigenas — a das organizagdes indigenas
autdbnomas, representadas pelo Conselho Indigena de Roraima (CIR). No entanto,
esse destaque na centralizagdo organizacional, conforme Ferreira (2017), nao
significa que outras expressdes do Movimento Indigena sao deixadas de lado, revela
apenas que teremos como ponto de encontro determinado tipo de movimento historico
e cultural iniciado em Roraima e na Amazoénia Brasileira no final dos anos 1960 —

periodo em que a regido sofreu com multiplas interven¢des desenvolvimentistas e
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passou a ver o Movimento Indigena emergir com mais intensidade (ALBERT, 2004;
MUNDURUKU, 2012).

2.1. Teoria dos Movimentos Sociais

Antes de abordar a constituicido e a histéria do Movimento dos Povos
Indigenas no Brasil, principalmente na regido amazobnica, sinalizamos
conceitualmente as particularidades tedricas do que se entende por um Movimento
Social.

Tarrow (1997) afirma que os Movimentos Sociais sao constituidos por
coletivos em situagdo de vulnerabilidade politica. Para o autor, esses grupos,
encorajados por lideres ou seguindo o exemplo de outras reivindicagbes bem-
sucedidas, comegam a organizar agdes e reunir aliados com o intuito de promover
mudangas na sociedade e conquistar oportunidades politicas. Sdo essas
oportunidades politicas, inclusive, que definem os repertérios de confronto e
enfrentamento dos Movimentos Sociais.

Tarrow (1997) afirma ainda que os Movimentos Sociais se organizam em
torno de quatro propriedades principais: “desafio coletivo”; “objetivos comuns”;
“solidariedade’; e, “manutengao da interagao”. Para o autor (1997), o “desafio coletivo”
— primeira propriedade — ocorre quando o coletivo/grupo passa a organizar agbes
diretas que contrariem ou se distinguem das adotadas por seus antagonistas sociais,
aqueles que comumente possuem o controle sob as oportunidades politicas. E comum
que estas acgdes diretas sejam publicas, todavia, elas podem assumir a forma de
resisténcia pessoal, como a afirmacéao de valores.

A segunda propriedade dos Movimentos Sociais, os “objetivos comuns”,
tem relacdo com a finalidade que se pretende obter com certa agdo social. Nesse
quadro, Tarrow (1997) conta que as pessoas que integram um Movimento Social
precisam compartilhar os mesmos desejos, anteriores a sua aglutinagdo enquanto
movimento. Como ele explica (1997, p. 23): “[...] as pessoas nao arriscam sua pele ou
sacrificam seu tempo nas atividades dos Movimentos Sociais, a menos que pensem
ter uma boa razéo para fazé-lo”.

Tarrow (1997) relata que a “solidariedade” - terceira propriedade — €
responsavel por fazer com que um coletivo organizado se converta em um Movimento

Social. De acordo com o autor, apenas a partilha de sentimentos de solidariedade e
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identidade profundos podem fazer com que as pessoas se identifiquem umas com as
outras e compartilhem o desejo de se organizar enquanto movimento. Nacionalismos
e pertenga a grupos étnicos ou instituigdes religiosas sdo alguns dos exemplos citados
por Tarrow (1997) como sentimentos comuns capazes de engajar os Movimentos
Sociais.

A “manutencéo coletiva” — quarta propriedade — é definida por Tarrow (1997)
como a capacidade de um Movimento se manter fiel aos desafios coletivos acionados
contra seus antagonistas. Conforme o autor, sem essa propriedade um Movimento
Social deixa de existir e apenas um sentimento individualista assume o lugar. Como
resultado, a duragdo e o tamanho de um movimento dependem da constante
mobilizagdo dos sujeitos nas redes sociais de contato e em torno de simbolos culturais
através dos quais estes se estruturam.

Outra importante autora do campo, Maria Gléria Gohn (2019), afirma que os
Movimentos Sociais se constituem em cenarios de conflito estabelecidos no d&mbito
da sociedade de classes. Segundo a autora, no passado, falar de Movimentos Sociais
era o0 mesmo que falar da classe operaria e suas mobilizagées. Hoje, no entanto, o
sentido da palavra € empregado de forma distinta e falar de movimentos sociais ou de
manifestagdes por direitos e melhores qualidade de vida sdo considerados sindnimos.

Gohn (2019), porém, explica que ndao podemos trabalhar com redugdes ou
generalizag¢des ao falar dos Movimentos Sociais. A autora argumenta que do mesmo
modo que a analise dos movimentos sociais ndo pode ser separada da analise de
classes social, também n&o podemos resumir os movimentos a algo determinado pela
classe. Nesse quadro, é preciso apontar as diferencas entre os modos de acgao
coletivas e os movimentos sociais.

Como abordado no paragrafo anterior, € habitual associar manifestagdes por
direitos com os Movimentos Sociais, contudo, nem toda acdo coletiva pode ser
designada como tal. Como elucida Gohn (2000, p.12), “[...] um protesto (pacifico ou
nao), uma rebelido, uma invasdo, uma luta armada, sdo modos de estruturacéo de
agdes coletivas; poderdo ser estratégias de acdo de um movimento social, mas
sozinhos n&o sdo movimentos sociais”.

Os vinculos entre os dois, todavia, sdo marcados pela disposi¢cao das acoes
coletivas, elemento essencial na constituicdo de um Movimento Social. Com base

nisso, € importante esclarecer que a principal motivagao para o engajamento coletivo
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nos Movimentos Sociais € operada nas estruturas das oportunidades politicas
permitidas a individuos que normalmente n&o as possuem.

Apoiado nos principios indicados por Tarrow (1997) e Gohn (2019), podemos
definir os Movimentos Sociais como agdes coletivas organizadas pela sociedade civil,
compartilhadas por pessoas com objetivos comuns, em um sistema de solidariedade
mutua de natureza sociopolitica e cultural. Normalmente, o surgimento dos
movimentos sociais decorre em situagdes de conflito com seus antagonistas sociais.

A vista disso, Ferreira (2017) afirma que para falar sobre o Movimento dos
Povos Indigenas no Brasil é preciso antes distinguir os sentidos do termo
“‘Movimento”. Para o autor, de forma émica, ou seja, do ponto de vista dos povos
indigenas, “Movimento” significa algum tipo de agao de carater reivindicatério onde
todos participam dessas agdes. Ja o termo “Movimento Indigena”, além de possuir o
mesmo sentido, pode ainda designar mobilizagdes isoladas, individuos ou
organizagdes (formalmente estruturadas) indigenas e ndo indigenas, moralmente
comprometidas com a causa indigenista.

O Movimento dos Povos Indigenas, ao menos o termo “Movimento Indigena”,
alcanga entdo diferentes formas organizativas, como as organizagdes locais,
nacionais e internacionais, indigenas ou indigenistas — formas associativas culturais e
produtivas e de mobilizagdes comunicacionais, muito além das assembleias indigenas
(OLIVEIRA-FILHO, 2006).

Ferreira (2017) explica que o termo “Movimento Indigena” promove uma
aglutinagao das identidades étnicas indigenas especificas em uma unica identidade
genérica de indio, impelindo a composicdo de unidades de mobilizagdo que
reorganizam relagbes culturais, territoriais, identitarias, étnicas e comunicacionais,

objetivando a intervengcdo num sistema politico englobante.
2.2. O cerco territorial e a geopolitica na Amazodnia

Como visto nos paragrafos anteriores, o Movimento dos Povos Indigenas no
Brasil € aqui acionado a partir do final da década de 1960, principalmente apds o golpe
militar de 1964, momento em que a Amazobnia Brasileira se torna palco de vastos
programas governamentais impostos que versavam sobre a integracado geopolitica,

ocupacédo demografica e o desenvolvimentismo econdémico.
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Segundo Albert (2004), esta politica de “domesticagcdo na Amazodnia” se
manifestou basicamente através da criacdo de redes de telecomunicagao, construcao
de estradas, abertura de bases militares, industrializagéo forgada (com a atragao de
grandes investimentos dos setores de mineragao, comércio, agropastoril e florestal),
e pelos projetos de colonizag&o e estimulo ao crescimento demografico, sobretudo
urbano, na regido.

Becker (2005) afirma que o povoamento da regido foi feito de acordo com o
paradigma de relagdo “sociedade X natureza”, denominado de “economia de
fronteira”. Buscou-se com isso um crescimento econdmico visto como linear e infinito,
baseado na continua incorporagdo de terra e de recursos naturais ao sistema
produtivo capitalista, os quais também sao percebidos como infinitos. Esse paradigma
da economia de fronteira foi 0 que caracterizou os projetos desenvolvimentistas da
regido amazoénica no Brasil desse tempo.

Em consequéncia dessa tentativa de reorganizagéo geopolitica da Amazonia,
patrocinada pelo governo militar, a regido passou por muitas mudancas e foi aberta a
um periodo de intensa competi¢ao pelo controle do espago e dos recursos, marcado
pelo enfrentamento entre multiplos atores econémicos — como o Estado, grandes
criadores de gado, empresas florestais, empresas de mineragdo, garimpeiros e
pequenos agricultores — cujo objetivo principal era ocupar os “espagos vazios” na
regido Norte do pais (ALBERT, 2004).

E nesse conturbado cenario (embora um pouco tarde) que o Governo
Brasileiro comecga a considerar, principalmente devido a pressdes internacionais, a
presenca indigena nos territérios amazonicos. Todavia, essa problematizagdo, como
veremos nas proximas segdes, ndo aconteceu com o intuito de resguardar o direito
das populagdes indigenas ao territério, mas sim de assegurar o financiamento de
capital estrangeiro nas empreitadas desenvolvimentistas na Amazdnia (SANTOS,
2016).

A época, a ideia de “ordem e progresso” tornara-se indissociavel da ideia de
seguranga nacional. E nesse quadro que o Governo Militar passa a conceder, por
meio de oOrgdos publicos, incentivos e injegcdes de recursos para abrigar grandes
projetos desenvolvimentistas, como a abertura de estradas que cortavam territorios
tradicionais indigenas. Os projetos colocados em pratica na regido foram
desenvolvidos sem nenhuma preocupagao com os povos indigenas que habitavam a

area. Como Vieira (2007, p. 143) relata, neste contexto: “[...] a prosperidade de uns
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poucos representaria a perda da terra, da cultura, a fome e a propria morte, para as
populagdes indigenas”.

Os militares, por exemplo, na regido do atual estado de Roraima,
responsabilizaram-se pela construcdo da estrada Manaus-Caracarai-Caracas
(atualmente conhecida como BR-174) e da Perimetral Norte (atual BR-210), que
ligaria Roraima ao Para e ao Amapa — essa ultima nunca concluida (SANTOS, 2016).

A abertura das estradas, de acordo com Vieira (2007) e Santos (2016),
acelerou o contato interétnico, dando origem a diversos conflitos. Os conflitos com
indigenas da etnia Wamiri—Atroari (Povo Kinja), alojados a margem esquerda do baixo
Rio Negro, nas bacias dos Rios Jauaperi e Camanau e seus afluentes (os rios Alalau,
Curiau, Pardo e Santo Antonio do Abonari), no norte do estado do Amazonas e sul do
estado de Roraima, pode ser acionado para ilustrar essas disputas. Como resultado
dessas agdes, os indigenas, que possuiam pouco contato com nao-indios, sofreram
uma baixa demografica de aproximadamente 75% de sua populagéo. Estima-se que
em 1968 havia mais de 3.000 indigenas habitando a regido, ja, em 1999, eram
somente 798 (VIEIRA, 2007; SANTOS, 2016).

No livro “A Queda do Céu”, escrito em parceria com Bruce Albert, Davi
Kopenawa Yanomami (2015) relembra, com temor, as consequéncias dos projetos
desenvolvimentistas, principalmente da construgao das estradas acima mencionadas,

na vida dos Wamiri-Atroari:

Eu tinha ouvido gente da Funai contar que, para abrir o trecho que liga
Manaus a Boa Vista, os soldados tinham atirado nos Waimiri-Atroari e jogado
bombas em sua floresta. Eles eram guerreiros valorosos. Ndo queriam que a
estrada atravessasse suas terras. Atacaram os postos da Funai para que os
brancos ndo entrassem onde eles viviam. Foi isso que deixou os militares
enfurecidos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 306).

Os Yanomami foram outra etnia diretamente afetada pelo tragado da BR-174.
A construgao da estrada promoveu o contato interétnico constante dos construtores
com os indigenas, provocando surtos epidemiologicos e reduzindo demograficamente
sua populagdo. Uma pesquisa realizada pela antropdloga Alcida Rita Ramos (1984)
estima que quatro aldeias do rio Ajanari perderam 22% da populagéo entre os anos
de 1973 e 1975. J4, os Yanomami em aldeias localizadas no rio Catrimami perderam
50% da populacao até 1978.

Davi Kopenawa (2015) relata que diferente dos Wamiri-Atroari que foram
mortos em combates violentos, os Yanomami foram vitimados pelas doencgas dos nao-

indigenas que trabalhavam na construgdo das estradas na regido amazoénica. Ele
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conta ainda que a destruicdo sem precedentes das florestas onde os nativos
habitavam espantou os animais e poluiu os rios, provando a fome, sede e 0 medo dos
indigenas.

Nas palavras de Davi Kopenawa (2015, p. 306):

Muitos foram, porém, as mulheres, criancas e velhos que morreram entre nés
por causa da estrada. Nao foram mortos pelos soldados, é verdade. Mas
foram as fumacas de epidemia trazidas pelos operarios que os devoraram. E,
mais uma vez, ver morrer os meus daquele modo me revoltou. As coisas s6
faziam se repetir, desde a minha infancia. Entdo, a dor da morte dos meus,
outrora, em Toototobi, voltou. A raiva do luto invadiu novamente o meu
pensamento: “Esse caminho dos brancos € muito ruim! Os seres da epidemia
xawarari vém seguindo por ele, atras das maquinas e dos caminhdes. Sera
qgue sua fome de carne humana vai nos matar a todos, um depois do outro?
Terao aberto a estrada para silenciar a floresta de nossa presencga? Para aqui
construir suas casas, sobre os rastros das nossas? Serdo eles realmente
seres maléficos, ja que continuam nos maltratando assim?”.

Vieira (2007) enfatiza que a construcao da estrada facilitou ainda a abertura
de pistas de pouso clandestinas e um forte avango dos garimpeiros ilegais nos
territorios ancestrais de Roraima. Numeros da Policia Federal estimam a entrada de
mais 40 mil garimpeiros na regido Norte de Roraima entre o final dos anos 1960 e
meados de 1970, intensificando ainda mais os conflitos com os indigenas e o
genocidio da populacdo (SANTOS, 2016; ARAUJO, 2019).

Nesse cenario, Roraima tornou-se palco de uma guerra entre indigenas e nao-
indigenas. Uma luta entre aqueles que defendiam suas terras e seu modo de vida e
outros que lutavam com base em um projeto politico desenvolvimentista. Politicos e a
imprensa tomaram partido na guerra a favor dos garimpeiros, manifestagdes em prol
do garimpo nos territorios indigenas foram realizadas e o Estado voltou-se contra os
lideres indigenas e todos os que o apoiavam. Davi Kopenawa (2015) narra que, nesse
contexto, a destruicdo, o conflito e o o6dio cresceram e os nativos de Roraima

passaram a viver sob a insignia do medo.



49

Figura 2 - Manifestagao dos garimpeiros em Boa Vista em 1985
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Fonte: Carlo Zacquinni (ANDUJAR & PRADO, 1987, p. 128)

Em relato, no livro escrito com Albert, o Xama (2015) rememora a primeira
vez que esteve em Boa Vista, capital roraimense, e compara o0 momento com a

chegada dos garimpeiros no Estado:

Um avidozinho veio nos buscar para nos levar até a cidade. Foi assim que
conheci Boa Vista pela primeira vez! Fazia tempo que eu ouvia falar de 13,
mas nunca tinha ido. Quando cheguei, achei que era um lugar bonito.
Naquela época, era uma cidade pequena. Ndo havia ladrées e os brancos
ainda ndo se matavam entre si. Era possivel manter o espirito tranquilo.
Ninguém |a conhecia os Yanomami ainda. Era bom. Podiamos ir aonde
quiséssemos sem medo. Os brancos eram amigaveis. Mas mudou muito
desde entdo. Chegaram muitos garimpeiros e as ruas se encheram de
palavras hostis contra nés. Hoje em dia, tenho até medo de andar por 14
sozinho (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 302).

O cerco territorial estabelecido pela fronteira do desenvolvimentismo
econdmico contra as populagdes indigenas da Amazdnia Brasileira, levou os povos
indigenas a desenvolverem, como resultado, uma espécie de “resisténcia adaptativa”,
que gradualmente tornou-se uma dimenséo crucial de sua reprodugao social e cultural
em nivel local (ALBERT, 2004).

O conceito de “resisténcia adaptativa”, utilizado por Bruce Albert (2004) ao
referenciar-se aos processos de resisténcia desenvolvidos pelos povos indigenas da
Amazénia brasileira, é creditado ao historiador Norte-americano, Steve Stern (1990),
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no estudo do mundo andino dos séculos XVIIl ao XX. Conforme o autor, o termo faz
referéncia a capacidade criativa e adaptativa de comunidades historicamente sujeitas
a situagdes adversas e de dominacao. O conceito busca compreender o processo de
aprendizado e construcéo de estratégias de resisténcia destes sujeitos em condigdes
desfavoraveis de contato interétnico.

Diante disso, Albert (2004) afirma que utilizando-se desta ‘“resisténcia
adaptativa” recém-elaborada os povos indigenas comegam a se organizar para se
engajar em processos de (re)territorializagdo e reconstrugdo étnica, através de
mecanismos juridicos e de busca por espag¢o nas politicas publicas indigenistas
préprias do Estado brasileiro. Politicas essas criadas em meio a varias denuncias
internacionais de genocidio indigena e mais com o objetivo de assegurar o
investimento de capital estrangeiro no pais para resolver a problematica indigena, do
que pensando no bem-estar das populagdes tradicionais.

2.3. O Indigenismo governamental

Como visto na secéo anterior, o cerco territorial resultante das politicas de
desenvolvimento e colonizagdo da Amazdnia brasileira produziu como efeito colateral
o consideravel destaque que a questdo indigena adquiriu no cenario politico e
midiatico no Brasil e no exterior. Porém, s6 apds inumeras acusacgoes, por parte da
Igreja Catolica ou por outros 6rgaos internacionais, sobre o genocidio indigena é que
o Governo Militar comegou a implementar seu novo sistema indigenista “protecionista”
— com o intuito de combinar a ideologia indigena nacional, a sombra da figura mitica
de Marechal Rondon; o peso politico da Igreja Catdlica; e, a boa vontade dos
financiadores internacionais (dos quais dependia o “milagre brasileiro”).

A ideia era resolver, de uma vez por todas, o “problema das terras indigenas”,
como parte de uma “nova” politica de integragédo da Amazonia (ALBERT, 2004). Essa
“nova” politica indigenista do Governo Militar € acionada nesta se¢do, com o intuito de
compreender, na sequéncia, a emergéncia das politicas indigenistas n&o
governamentais, do Movimento dos Povos Indigenas e das organizagdes indigenas
autogestionadas a nivel estadual e nacional.

Em meio aos conflitos gerados pelos projetos de desenvolvimento colocados
em pratica na Amazodnia brasileira, nasce, em 1967, a Fundacdo Nacional do indio
(FUNAI), 6rgao criado para continuar o exercicio de tutela dos povos indigenas no



51

pais através da insergdo desses na “sociedade envolvente” como “trabalhadores
nacionais”. Antes, esse servico era executado pelo Servico de Protecdo aos indios
(SPI) que foi desmantelado sob acusagdes de violéncia, genocidio e ineficiéncia,
resultando na demiss&o de varios servidores e funcionarios, incluindo ex-diretores.

De acordo com o doutor em Educagao, Daniel Munduruku Monteiro Costa
(2012), na pratica, apesar de pregar o respeito as culturas tradicionais, a FUNAI
trabalhava seguindo os mesmos métodos e principios do SPI, promovendo a
aculturacéo das populagdes indigenas através de um “sistema educativo”. Conforme
o autor, o interesse da politica indigenista do governo brasileiro, nesse sentido, era a
integracdo dos indigenas a nagdo fazendo com que esses renunciassem a suas
identidades étnicas para converterem-se em cidadaos brasileiros. Munduruku (2012)
conta que essa politica estava a servigo dos interesses nacionais de desenvolvimento
abordados na sec¢ao anterior e escondia a intencdo de explorar as riquezas presentes
nos territorios tradicionais.

Em relagao ao contato com os povos indigenas, os autores Freire e Oliveira-
Filho (2006) apontam que a FUNAI também seguiu a politica adotada pelo SPI,
demonstrando total despreparo para lidar com populagdes indigenas em situagao de
isolamento. O contato com esses povos ficou entdo marcado pela redugao
demografica dos nativos através de doencas, fome e conflitos. Isso, segundo Freire e
Oliveira-Filho (2006), nao aconteceu somente pela falta de politicas publicas, mas
também devido a pressdo para os projetos de desenvolvimento na Amazoénia,
colocados em pratica pelo governo militar, que desconsideravam os direitos dos
nativos.

Pouco tempo apds a criagdo da FUNAI, o governo militar promulga em 19 de
dezembro de 1973 uma nova legislacéo indigena, o Estatuto do indio (Lei n° 6.001),
cuja disposi¢cado preliminar era diminuir os entraves a execucdo de projetos de
desenvolvimento em terras indigenas na Amazénia (ALBERT, 2004). A nova
legislacdo indigenista passou a regular a situagao juridica sobre os direitos civis,
politicos, territoriais, de educagao, renda, saude e cultura dos nativos no Brasil.
Todavia, manteve a ideologia civilizatéria, considerando o indio um individuo ainda
em vias de civilizagdo, adotando também a tutela como estratégia de subjugacéo
desses povos.

Para Bruce Albert (2004), o Estatuto do indio foi criado apenas para regular a

soberania do Estado sob as Terras Indigenas. Todavia, o autor conta que o Estatuto
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foi obrigado a assegurar legalmente um quadro juridico protecionista minimo. A agéo
foi adotada devido ao peso politico da Igreja Catolica que a época atuava em defesa
das populagdes indigenas.

O Estatuto do indio também impds as comunidades indigenas um novo
regime de territorialidade, Ihes garantindo a ocupacao e usufruto dos espagos, dos
quais o governo brasileiro ainda preservava o dominio, estabelecia as fronteiras e
assegurava a integridade. Conforme Bruce Albert (2004), o Estatuto do indio forneceu
a base juridica e administrativa a partir da qual a identidade e territorialidade das
populagdes nativas foram instituidas na esfera do Governo Nacional. Foi através de
suas disposi¢cbes que a questdo indigena, no Brasil, comegou a ser articulada no
campo politico, no qual tanto os anti-indigenas quanto os pro-indigenas e o proprio
Movimento Indigena, passaram a se organizaram para pautar os debates.

Entre os anos de 1970 e 1980, a FUNAI sofreu duras criticas de diferentes
setores da sociedade brasileira, assim como de instituicdes estrangeiras, em relagéo
as suas politicas para com as populagdes indigenas. Segundo Bruce Albert (2004),
Vieira (2007), Santos (2016), Munduruku (2012) e Fernandes e Uribe (2019), o
periodo foi marcado por transformacdes politicas e sociais no debate da questao
indigena e o surgimento de grupos, associagdes e organizagdes de apoio aos povos
indigenas. O poder politico e midiatico dessa mobilizagdo aumentou ainda mais
quando o discurso em defesa dos povos indigenas se tornou uma frente de oposicéo
ao governo militar de plantéo.

Objetivando neutralizar o movimento pré-indigena que ganhava cada vez
mais destaque no cenario nacional e internacional, o Governo Militar passou a
manipular as clausulas do Estatuto do indio, a partir do qual o Movimento Indigena
buscava apoiar juridica e administrativamente suas ag¢des. Primeiro, em 1978, a
ditadura deu ao Executivo Nacional o poder de retirar as comunidades indigenas da
tutela do Estado, forcando uma emancipag¢ao que anularia os direitos territoriais dos
povos nativos e os submetendo a lei comum. Todavia, devido a pressdes populares,
a estratégia foi abandonada antes que fosse colocada em pratica (ALBERT, 2004;
SANTOS, 2016).

Ja nos anos 1980, o Governo Militar se concentrou no procedimento
administrativo de delimitacdo de terras, como forma de dificultar a reconquista dos
nativos ao territorio tradicional. Nesse sentido, em 1983, o Estado brasileiro subtraiu
da FUNAI a responsabilidade pela demarcacéao de terras a transferindo para um grupo
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interministerial liderado pelo Ministério do Interior e pelo Ministério da Agricultura,
sendo o ultimo vinculado a autoridade do Conselho Nacional de Seguranca (ALBERT,
2004; SANTOS, 2016). Com isso, os militares passaram a ter os meios para paralisar
ou modificar qualquer processo de legalizagdo de terras indigenas (FREIRE e
OLIVEIRA-FILHO, 2006).

Vieira (2007) esclarece que para os povos indigenas e as organizagoes
indigenistas, nesse tempo, a FUNAI era a principal cumplice do processo de
desapropriacédo dos territorios tradicionais, principalmente na Amazénia. Na mesma
perspectiva, os autores Fernandes e Uribe (2019) enfatizam que era de vontade do
movimento pré-indigena, assim como das populagdes nativas, uma completa
reformulac&o nas diretrizes da FUNAI, que, segundo eles, deveria passar a trabalhar
em favor dos povos nativos e n&o s6 do governo militar.

Vieira (2007, p. 158) atesta essa urgéncia em relagdo a reformulagéo da
FUNAI ao afirmar que:

[...] ficava cada vez mais claro que nos anos que se seguiram a implantagéo
do novo regime no pais, a FUNAI, 6rgédo do Estado que deveria entédo
preservar os interesses das populagdes indigenas, além de nio o fazer,
possuia em seus quadros dirigentes militares que, em sua maioria, eram
completamente despreparados para lidar com as populagdes indigenas.

Criticas as politicas indigenistas da FUNAI partiram também de Mario Juruna,
importante lideranga indigena, reconhecido como o primeiro e (até entdo) unico
deputado federal indigena no pais. A lideranga declarava que a FUNAI ndo enxergava
os indigenas como adultos ou mesmo como pessoas. De acordo com Mario Juruna,
as politicas indigenistas ndo deveriam partir de um o6rgdo publico, mas sim dos
proprios indigenas. Além disso, o deputado afirmava que a integrag&o das populagdes
nativas a sociedade deveria acontecer nos préprios termos destas populagdes
(FERNADES e URIBE, 2019).

E sabido que um governo civil chega ao poder em 1984 no Brasil, apesar
disso, os militares continuam no controle da questao indigena, impedindo a maior
parte das demarcacgdes dos territorios ancestrais (ALBERT, 2004; OLIVEIRA-FILHO,
2006). Essa situagdo ndo mudaria até a promulgacao da nova Constituicao Federal
em 1988, resultado da luta de varios grupos populares, movimentos sociais e do
préprio Movimento Indigena no Brasil.

A Constituicdo Cidada de 1988 foi uma importante conquista para as

populagbes indigenas brasileiras. O texto constitucional conferiu o direito ao
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reconhecimento dos nativos americanos sobre seus territérios tradicionais enquanto
direitos originarios, prévios a conformagédo dos Estados Nacionais. A Carta Magna
concedeu ainda aos povos indigenas o direito sob suas etnias, culturas, linguas e
formas de organizagao.

E importante frisar que, ndo obstante & promulgacdo da Constituicéo de 1988,
o Estatuto do indio continuou em vigor, trazendo para dentro da nova ordem juridica
a orientagdo assimilacionista da ditadura militar. Para Alexandre de Castro (2016),
uma das mais patentes incompatibilidades do Estatuto com a nova Constituigao talvez
seja o preceito da capacidade civil do indigena no sistema juridico brasileiro.

Conforme o autor, o artigo 7° do estatuto coloca todos os indigenas “ainda
ndo integrados a comunh&o nacional” sob regime tutelar. Para sair deste regime e
adquirir plena capacidade civil, o nativo precisa demonstrar cumprimento de alguns
requisitos de aculturagcdo definidos no Estatuto, como o conhecimento da lingua
portuguesa, a capacidade para o exercicio de “atividade util” e a compreensdo de
costumes da “comunh&o nacional”®. Somente ao demonstrar posse destes requisitos
e apos homologacéo judicial, o indigena n&o teria mais restricbes ao exercicio da
capacidade civil. Esse sistema, de acordo com Castro (2016) estda em evidente
contradigcdo com a Carta Magna de 1988, mas ainda assim foi confirmado pelo artigo
4° do codigo civil de 2002, cujo projeto comegou a tramitar nos anos de 1970%.

Além disso, apesar das vitérias do texto constitucional, outras disciplinas da
nova ordem juridica brasileira asseveram o contato interétnico e a invas&o de Terras
Indigenas. Um dos exemplos ¢é a elevagao do até entdo Territorio Federal de Roraima
para Unidade Federativa, a medida promoveu um descontrolado crescimento
demografico na regido, com a chegada de pessoas em busca de riquezas minerais ou
de terras para estabelecer colonias agricolas. Como resultado, as populagdes
indigenas passaram a se concentrar nas regides de fronteiras do Estado, afastados
das cidades que comegavam a crescer em Roraima (SANTOS, 2016).

A criagdo do Estado acelera medidas no ambito do Governo Federal para a
homologacao de Terras Indigenas (Tl). Em 1991, a FUNAI inicia o estudo para
demarcacao da Raposa Serra do Sol e homologa a Tl Sdo Marcos, ambas localizadas

2BRASIL. Lei n°® 6.001, de 19 de dezembro de 1973.

3 BRASIL. Lei n° 6.001, de 19 de dezembro de 1973.

4 BRASIL. Lei no 10.406, de 10 de janeiro de 2002. Institui o cddigo civil. In: Diario Oficial da
Republica Federativa do Brasil, Brasilia, DF, 11 jan. 2002. Disponivel em:
<http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/2002/110406.htm> Acesso em: 20 jun. 2021.
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na regido Norte de Roraima. Ja no ano de 1992, Fernando Collor, entdo Presidente
da Republica, conclui um processo iniciado em 1969 e homologa a demarcagao da Tl
Yanomami em area continua. Além disso, por meio da operagao “Selva Livre”, as
forcas federais removem mais de 20.000 garimpeiros da area (SANTOS, 2016)

Em 1995, Neudo Campos, segundo governador eleito de Roraima, emancipa
duas vilas de garimpeiros localizadas na area da Tl Sdo Marcos e da atual Raposa
Serra do Sol, criando, com isso, os municipios de Pacaraima e Uiramuta. A
emancipacgao foi uma das primeiras medidas tomadas pelo governo recém-eleito que
buscava agradar os eleitores n&o-indigenas que ocupavam ilegalmente a regiao,
assim como impedir a homologagao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.

Raimunda Santos (2016) conta que na época da emancipagao das vilas, o
Movimento dos Povos Indigenas promoveu diversas manifestagdes e agdes publicas
com o intuito de impedir que as eleigcbes municipais fossem realizadas nos novos
municipios. O movimento, no entanto, teve suas agdes frustradas pelo Governo do
Estado que contou com apoio de tropas do Exército Brasileiro.

Como resultado, a area da atual Tl Raposa Serra do Sol comegou a ser
ocupada por fazendeiros e garimpeiros. Somente em 1998, apds inumeros debates
politicos, o ministro da justica Renan Calheiros declara a Tl Raposa Serra do Sol,
posse permanente dos povos Macuxi, Ingarikd, Taurepang, Wapichana e Patamona
que habitavam a regido. Outra medida é tomada ainda pelo Presidente Luiz Inacio
Lula da Silva que, no dia 15 de abril de 2005, assina o Decreto de homologacao da
Terra Indigena com um territorio de extensao 1.747.464 hectares em area continua.

As medidas tomadas pelo ministro em 1998 e o presidente em 2005, todavia,
ocasionam novas manifestagcées de pessoas ndo-indigenas que se recusavam a sair
da regido. No periodo, uma série de assassinatos de liderangas indigenas e embates
violentos explodem, ganhando repercussdao mundial. Santos (2016) aponta que
apesar de embates sempre existirem, as conquistas do Movimento dos Povos
Indigenas intensificaram a violéncia contra os mesmos. Diante disso, s6 em 20 de
margo de 2009, o Supremo Tribunal Federal (STF) confirmou a homologagao e
determinou a retirada dos n&o-indios da regiao.

O periodo poés-redemocratizacdo foi marcado por diversas conquistas dos
povos indigenas no que diz respeito a demarcagdo e homologacdo de Terras
Indigenas (TlIs). Conforme dados do Instituto Socioambiental (ISA) 106.808.547
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hectares de TIs, a maioria localizada nos Estados da Amazobnia Legal, foram
homologadas desde o fim da Ditadura Militar.

O ex-presidente Fernando Henrique Cardoso foi o governante que mais
homologou TlIs no pais, foram 145 terras homologadas entre 1995 e 2002. Com 112
Tis homologadas, Fernando Collor de Melo (1990 — 1992) foi o segundo. Luiz Inacio
Lula da Silva (2003 — 2010) esta em terceiro lugar com 87 terras homologas e José
Sarney (1985 — 1990) esta em quarta posi¢ao com 67 Tls homologadas.

Apos o ex-presidente Luiz Inacio Lula da Silva, a demarcagao de Terras
Indigenas tem sofrido uma desaceleragao progressiva. O Governo da ex-presidenta
Dilma Rousseff (2011 - 2016) homologou apenas 21 Terras Indigenas durante seu
mandato. Antes, apenas o governo de Itamar Franco (1992 — 1994) havia homologado
menos terras que a ex-presidenta, com 16 Tls homologas.

A situagao piorou durante os dois anos do Governo de Michel Temer (2016 -
2018). Em seu mandato tampao, apenas uma unica Terra Indigena foi demarcada e
isto gragas a uma decisao judicial. Temer é ainda responsavel por assinar um parecer
da Advocacia Geral da Unido (AGU), segundo o qual, s6 poderiam ser demarcadas
as terras que estivessem sob posse das comunidades indigenas na data da
promulgacgao da Constituicao de 1988, colocando em risco a permanéncia dos nativos
em territorios tradicionalmente ocupados.

Jair Messias Bolsonaro, eleito em 2018, € outro presidente que tem dificultado
0 acesso dos povos indigenas aos territorios tradicionalmente ocupados. Ele é ainda
0 unico governante, no periodo pos-redemocratizagdo, a ndo homologar Terras
Indigenas no pais. Quando assumiu o poder, Bolsonaro herdou 54 Tls ja julgadas para
demarcar. No entanto, prometeu publicamente que ndo sé ndo demarcaria Terras
Indigenas, mas também revisaria as terras homologadas nos ultimos dez anos.

Em decorréncia, hoje, junto com a pandemia do Covid-19, os Povos Indigenas
tém de enfrentar uma nova onda de invasdo dos territorios tradicionais. Esse
comportamento ilegal é inclusive incentivado pela FUNAI e pelo presidente Jair
Messias Bolsonaro (ALBERT, 2004; FREIRE e OLIVEIRA-FILHO, 2006; VIEIRA,
2007; SANTOS, 2016, FERNANDES e URIBE, 2019).
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2.4, O Indigenismo nao governamental

Assim como demonstrado na se¢ao anterior, entre os anos de 1970 e 1980,
as politicas indigenistas do governo militar (1964-1985) sofreram duras criticas de
diferentes setores da sociedade brasileira e internacional. Conforme Bruce Albert
(2004), esse € um periodo marcado principalmente pelo levante e articulagdo de
organizagodes indigenas e pro-indigenas.

Nesta secédo, trataremos do papel do indigenismo n&o-governamental, com
principal destaque para o indigenismo praticado pela Igreja Catolica nos anos da
Ditadura Militar brasileira. Mesmo reconhecendo o papel histérico genocida e nao
muito nobre da ideologia Curia no processo de colonizagdo, o foco aqui € mostrar o
protagonismo assumido pela entidade religiosa na defesa das politicas publicas
voltadas aos povos nativos em meio a um cenario de repressao e censura, tipicos de
uma ditadura.

De acordo com Albert (2004), é impossivel estudar a histéria de
reinvindicagdes e emergéncia do Movimento dos Povos Indigenas sem levar em conta
a atuacédo do terceiro setor e dos atores do indigenismo ndo-governamental. Albert
(2004) e Munduruku (2012) afirmam que é devido a esse contato com o indigenismo
nao-governamental que os lideres indigenas, mais tarde, atualizam suas estratégias
politicas, indispensaveis para a propria construgdo de um Movimento dos Povos
Indigenas no complexo cenario publico brasileiro.

Como indica Albert (2004, p. 230):

E gracas as ‘aliangas’ que fizeram com seus intermediarios militantes, em
nivel regional e posteriormente em nivel nacional e internacional, que os
lideres indigenas amazénicos conseguiram adquirir progressivamente os
instrumentos discursivos e 0 apoio social necessarios para o desvio politico
e simbodlico do indigenismo oficial.

Para Albert (2004), a relagdo das comunidades indigenas com o indigenismo
nao governamental comega a despontar no final dos anos 1960, devido,
principalmente, ao aumento da intervengdo de projetos de desenvolvimento
patrocinados pelo Estado brasileiro na Amazoénia. Diante disso, o autor aponta que a
medida que os projetos desenvolvimentistas avangavam na regido, também avangava
0 engajamento dos povos nativos com um indigenismo de terceiro setor.

Esse indigenismo nao-governamental (indigenismo de terceiro setor), vem

tomar forma através de uma figura religiosa antiguissima no mundo, a Igreja Catdlica,
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que inspirada pela Teologia da Libertacdo e pela Conferéncia Episcopal Latino-
americana de Medellin (1968), passou a se interessar pelos problemas enfrentados
pelos pobres, marginalizados e populagdes indigenas (ALBERT, 2004;
MUNDURUKU, 2012).

Conforme Munduruku (2012), a Igreja Catdlica, pelo menos até meados dos
anos de 1960, ndo estava preocupada com uma pratica social voltada aos pobres e
marginalizados do mundo. Quase que invariavelmente, essa entidade religiosa, ndo
s6 no Brasil, mas em toda a América Latina, legitimava formas de governo
consideradas autoritarias, numa politica de contencao de liberdades democraticas.
Mesmo no Territorio de Roraima, no inicio da década de 1960, a Igreja estava muito
mais relacionada aos fazendeiros e a elite dominante e ndo com os povos nativos.
Destacamos, porém, ser essencial falar sobre o (re)surgimento dessa nova/velha
figura no cenario das politicas indigenistas, principalmente durante/depois da
instalacdo da Ditadura Militar no Brasil, o que nos permite entender melhor o “novo”
discurso da Igreja Catdlica em relagdo aos povos nativos (ALBERT, 2004;
MUNDURUKU, 2012).

Munduruku (2012) explica que a mudanga na pauta da Igreja Catdlica é
indissociavel a chegada do Governo Militar ao poder em 1964, assim como a
implementagao dos projetos de desenvolvimento na Amazonia. O autor relata que na
época o genocidio indigena era tdo evidente que uma base missionaria ndo poderia
mais compactuar com a situagdo, comeg¢ando, desse modo, a exercer uma oposi¢ao
aos militares.

Essa oposi¢ao, conforme Vieira (2007), comegou de forma individual, com
poucos missionarios mudando seu discurso politico e desenvolvendo projetos sociais
voltados para as populagdes indigenas. Concomitantemente, encontros entre os
missionarios impulsionaram o debate e o surgimento de uma corrente de pensamento
na Igreja, que de acordo com o Vieira (2007, p. 128), “[...] pregava a justica social, a
critica dos grandes males do capitalismo e a necessidade dessa Igreja estar ao lado
dos pobres e oprimidos”.

A vista disso, a propria instituicéo religiosa comegou a gestar um pensamento
mais progressista no trato com os povos indigenas e com os marginalizados,
passando a implementar uma série de projetos, como as Comunidades Eclesiais de
Base (CEBs), a Comissdo Pastoral da Terra (CPT) e o Conselho Indigenista
Missionario (CIMI) entre os anos de 1970 e 1980.
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Conforme Munduruku (2012), como resultado, a Igreja Catodlica passou entao
a adotar uma leitura mais reflexiva do Evangelho, utilizando o marxismo como teoria
e instrumento para pensar a luta de classes e o funcionamento da sociedade
capitalista, assim como as frentes que a entidade religiosa passaria a atuar. Esse novo
projeto se tornou o eixo central de uma nova pratica pastoral. Com isso, a Igreja
passou a trabalhar na mobilizag&o e incorporagao de grupos sociais marginalizados
pela classe dominante, como € o caso da populagao indigena no Brasil.

Assim detalha Munduruku (2012, p. 213):

A Teologia da Libertagdo, marcadamente latino-americana, base filosofica
das novas posi¢des da Igreja, de alguns setores desta, pelo menos, avangou
no sentido de uma nova orientagédo teolégica mais critica, principalmente
junto aos povos marginalizados e aos indigenas particularmente.

Vieira (2007) destaca que as mudangas na Igreja Catdlica aconteceram em
dois niveis. No nivel global, as mudangas foram patrocinadas pelo Papa Jodo XXIll e
pelo Concilio Vaticano Il convocado por ele — uma série de conferéncias realizadas
entre 1962 e 1965 e que depois foram consideradas o grande evento da Igreja Catdlica
no século XX. Destacaram-se, no Concilio, os debates sobre as mudangas sociais e
a importancia de uma atuagao da Igreja voltada as populagbes marginalizadas.

O novo discurso da Igreja Catdlica também foi pauta da Conferéncia Episcopal
Latino-americana de Medellin em 1967, onde se pode evidenciar as populagdes
marginalizadas do continente sul-americano, entre eles, os povos indigenas. Foi na
Conferéncia também que os missionarios manifestaram a vontade de dedicar-se com
a busca de solugdes e politicas publicas adequadas para a vida dos povos nativos
(ALBERT, 2004; VIEIRA, 2007).

A mudanga na Igreja Catdlica, esclarece Munduruku (2012), trouxe também,
como consequéncia, mudangas na forma como a entidade religiosa era vista pelos
orgaos de seguranga do regime militar brasileiro. Outrora, defensora do sistema
autoritario em nome da paz social, a Igreja havia se convertido em opositora
obstinada, disposta a questionar os métodos e as politicas do indigenismo
governamental.

Frente a isso, é importante destacar que a atuagao da Igreja Catdlica n&o foi
somente no ambito assistencialista, mas sim educacional e mobilizador. Ja que esta
foi responsavel por iniciar, a nivel nacional, um processo de conscientizagdo dos
povos oprimidos, insistindo na necessidade de se lutar em defesa de seus direitos,
principalmente (no caso dos indigenas) pela demarcagao do territorio tradicional.
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Um exemplo pratico da nova atuagéao politica da Igreja Catdlica é a criagdo do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) no dia 23 de abril de 1972, no terceiro
Encontro de Estudos de Pastoral, coordenado pela Conferéncia Nacional de Bispos
no Brasil (CNBB). Vieira (2007) afirma que a criagao do CIMI marca profundamente a
organizagéo politica do Movimento dos Povos Indigenas no Brasil.

Desde entdo, o CIMI passaria a atuar como responsavel (na Igreja Catdlica)
pela quest&o indigena no pais, trabalhando como centro coordenador das atividades
missionarias na luta pelos direitos dos povos nativos no territorial brasileiro (SANTOS,
2016). O CIMI passou a apoiar os povos indigenas para que estes pudessem se
organizar politicamente na defesa de seus direitos, oferecendo, inclusive, aportes para
que os indigenas pudessem dialogar com os ndo indigenas da base do governo
brasileiro (SANTOS, 2016). A politica de atuagao do CIMI, conforme Albert (2004),
Vieira (2007), Munduruku (2012) e Santos (2016), tornou-se, desse modo, a face mais
evidente do indigenismo ndo-governamental no territorio brasileiro.

E relevante ressaltar que o CIMI, como forma de se respaldar legalmente,
utilizou as disposicdes do Estatuto do indio a fim de garantir a legitimidade de suas
demandas e assegurar a luta pelos direitos territoriais dos povos indigenas. E que foi
o CIMI que organizou as primeiras Assembleias Indigenas, permitindo assim o contato
entre liderangas nativas de diferentes comunidades e etnias do Brasil.

Como veremos no seétimo capitulo, em Roraima, a primeira Assembleia
Indigena, organizada pelo CIMI, foi realizada em 1977. Todavia, é relevante ressaltar
que, nessa época, as liderangas nativas residentes no estado ja possuiam relagdes
desenvolvidas com os missionarios e ja haviam realizados outros encontros prévios
denominados de Assembleias dos Tuxauas. O apoio do CIMI, contudo, foi
fundamental para organizagéo politica desses encontros, marcados pelo dialogo entre
os lideres e a organizagdo do Movimento Indigena. Nas palavras de Daniel
Munduruku (2012, p. 218): “As diferentes assembleias, encontros, mesas de
discussdes apresentaram novas possibilidades de atuagdo e foram forjando uma
mentalidade nova nas liderancas que delas participavam”.

Fica claro, nesse cenario, a forga logistica e politica dada ao Movimento
Indigena pelos projetos de indigenismo nao-governamental da Igreja Catdlica,
especialmente pelo CIMI. Esse apoio, explica Albert (2004), aliviou uma certa

desvantagem estrutural que os povos nativos possuiam em relagdo aos seus
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antagonistas socais, os quais mantinham o controle econdmico e politico do Estado
brasileiro.

Esse indigenismo de terceiro setor deu ao movimento indigena os meios para
impedir novos desastres e conter o avango desenfreado dos projetos de
desenvolvimento da Amazénia. De acordo com Vieira (2007) e Munduruku (2012), as
Assembleias Indigenas organizadas pelo CIMI iniciaram um processo de mobilizagédo
politica em meio as comunidades nativas, um processo, de certa maneira, sem volta.
S&0 essas reunides que mais tarde vao configurar as organizagdes indigenas
autogestionadas — outro importante ator na constru¢cdo do Movimento dos Povos

Indigenas no Brasil.

2.5. A centralizagao organizacional

As complexas relagdes que o nascimento do Movimento dos Povos Indigenas
brasileiro tem tanto com o os projetos desenvolvimentistas do Estado Militar quanto
com o aumento de atuagao dos atores indigenistas ndo governamentais associados a
crescente globalizagdo econémica e da midia desde o final dos anos de 1960, deixa
evidente a urgéncia dos povos indigenas em articular novos ambitos que lhes
permitissem dialogar com o Estado brasileiro, se apropriando dos mecanismos por ele
desenvolvido (ALBERT, 2004).

Essa nova estratégia leva as populagdes indigenas a se mobilizar em torno
das organizagbes indigenas autogestionadas — movimento esse denominado por
Ferreira (2017) de “centralizagdo organizacional”. Tal movimento é considerado, tanto
a nivel nacional quanto estadual, uma das expressdes mais emblematicas da
estruturagdo do Movimento dos Povos Indigenas no Brasil.

Para Albert (2004) e Munduruku (2012), a mobilizagdo das liderangas
indigenas em torno da “centralizacdo organizacional” € resultado de uma série de
movimentos pro-indigenas (e anti-indigenas) colocados em pratica (e conflito) no
Brasil nos anos da Ditadura Militar.

Enquanto as politicas de desenvolvimento nada inclusivas exigiam a urgéncia
dos povos indigenas de se organizarem politicamente, a Igreja Catodlica ofereceu as
ferramentas para que isso de fato pudesse acontecer. As Assembleias Indigenas,
promovidas em todo o pais, com apoio do Conselho Indigenista Missionarios (CIMI),
sao um dos exemplos praticos dessa atividade. Foi através desses encontros, dessas
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reunides, que a questéo das terras indigenas comegou a entrar em debate e o Estatuto
do Indio passou a ser concebido como um instrumento na defesa dos direitos dos
povos nativos.

As Assembleias se multiplicaram pelo pais e no final dos anos 1970 e meados
dos anos 1980 as liderancas nativas comecaram a estruturar novas formas
organizativas para que eles pudessem, sem qualquer tutela, conduzir suas lutas pelos
direitos e interesses dos seus povos. A fundagédo da Nagdes Unidas Indigenas (UNID),
em abril de 1980, é o primeiro resultado dessas articulagdes, realizadas durante os
encontros de liderangas indigenas (MUNDURUKU, 2012).

Mais tarde, em junho, a UNID passa por uma “refundagéao” e aparece sobre
as iniciais UNI — Uniao das Nagobes Indigenas. A organizagao, conforme Albert (2004),
foi criada com o objetivo de adotar as reivindicagdes das diferentes etnias e fazer
aliangas com os movimentos de apoio aos indios no pais. Além disso, Munduruku
(2012, p. 220) afirma que a UNI “atuava como organizagao catalisadora dos interesses
indigenas” organizando-se para “[...] que a sociedade brasileira pudesse ser ‘educada’
no conhecimento da diversidade indigena”.

Santos (2016) conta que desde sua fundagao, a UNI sofreu perseguigcao e
oposigao da FUNAI e do Ministério do Interior, esses motivados pelo Servigo Nacional
de Informacgéao (6rgao de Seguranga Militar). Seus membros e representantes foram
alvos de varias tentativas de intimidagao para desmantelar a organizagao. Apesar das
inumeras tentativas a UNI e seus lideres (Marcos Terena, Alvaro Tukano, Lino
Miranha e Ailton Krenak) resistiram e continuaram a aumentar sua presencga politica
e midiatica no pais, assegurando a representacdo dos povos indigenas no cenario
politico brasileiro — principalmente durante o processo de redemocratizagao que levou
a Constituicdo de 1988.

Depois da reforma constitucional, a UNI foi aos poucos sendo suprimida e
dando lugar a proliferagdo de organizag¢des de representagdo regionais ou estaduais.
Essa dinamica ja havia comegado de forma timida na Amazdnia antes mesmo da nova
Constituicdo, com a criagdo, por uma decisdo da Assembleia dos Tuxauas, do
Conselho Indigena do Territério de Roraima (CINTER) em 1987. Em agosto de 1990,
o CINTER muda para o atual Conselho Indigena de Roraima (CIR). E também em
1990 que a UNI é extinta.

Munduruku (2012) e Santos (2016) explicam que a criagdo das organizagoes
indigenas possui papel tanto unificador quanto refor¢ador de uma identidade genérica
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de indio, mas também de uma identidade politica ente os povos indigenas. Além disso,
conforme os autores, a centralizagdo organizacional ampliou o contato das liderancas
indigenas com o Estado Brasileiro, permitindo, assim, a criagdo de um projeto de
defesa e oposigao aos anti-indigenas.

Albert (2004) destaca que o surgimento das organizagbes indigenas
autondémicas constitui uma etapa decisiva na consolidagcdo do Movimento dos Povos
Indigenas no Brasil, aumentando seu valor politico, social e cultural na sociedade
brasileira, assim como dando visibilidade midiatica as suas agdes e reivindicagdes em
um nivel tanto nacional quanto internacional.

Do mesmo modo, Munduruku (2012) afirma que a consolidagdo das
organizagdes marcou uma nova fase para os nativos brasileiros que agora haviam
tomado o controle sobre seus proprios discursos, carregando consigo o peso de seus
proprios objetivos, ndo sendo mais controlado pelo indigenismo governamental ou o
indigenismo do terceiro setor. Em outras palavras, a génese das organizagbes
indigenas proprias representa, de certa forma, a independéncia do Movimento dos
Povos Indigenas no Brasil.

2.6. A perspectiva etno-ecologica

Assim como destacado nas secg¢des anteriores, a consolidacdo das
organizagdes indigenas autonémicas marcou uma nova fase para o Movimento dos
Povos Indigenas no Brasil e na Amazénia brasileira. Com base nisso, discutiremos na
presente secdo um fendbmeno que tem sido apontado como representativo na
construcado da “nova” pauta do Movimento Indigena (ALBERT, 2004; FERREIRA,
2017). Analisaremos aqui a natureza dessa nova pauta, vislumbrada no comego nos
anos 1990, e que tem como foco a construgdo de uma visibilidade comunicacional
midiatica voltada a formulagdo de uma identidade indigena etno-ecoldgica.

Podemos observar essa nova pauta do Movimento dos Povos Indigenas
através de dois “ciclos” ou fases, seguindo a periodizagao proposta por Albert (2004),
Freire e Oliveira-Filho, (2006) e Ferreira (2017). A primeira fase abrange o final dos
anos 1960 e inicio dos anos 1980, compreendendo a realizagcdo das assembleias
indigenas, do indigenismo nao-governamental e da conformagdo das primeiras
organizagdes indigenas autbnomas. Ja a segunda fase compreende o inicio dos anos

1990 e o movimento atual. Ela € marcada pelas lutas contra os efeitos do
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neoliberalismo global, principalmente por mobilizagbes que demandam o
etnodesenvolvimento sustentavel voltado aos povos indigenas.

Para Albert (2004), essa nova pauta do Movimento Indigena surge como uma
forma de “resisténcia adaptativa’. Conforme ele, desde sua génese, o movimento
indigena precisou canalizar modos de lutas outros para conseguir dialogar com o
Estado brasileiro e estabelecer o atendimento de suas demandas. A prépria edificacdo
das organizagdes indigenas € um exemplo disso.

O indigenismo nao-governamental, de acordo com Albert (2004), teve ai um
papel capital, tanto na construcdo das demandas do Movimento Indigena no inicio da
década de 1970 quanto nas “novas” reinvindicagdes nos anos 1990. Outro fator
indispensavel para se pensar essa nova pauta indigena € o papel da midia, que, a
partir dos anos 1990, comecaria a assumir cada vez maior importancia na construgao
e legitimacao de discursos na sociedade envolvente.

A Igreja Catolica nao foi ai somente forga auxiliar na construgdo do Movimento
dos Povos Indigenas, mas também serviu como horizonte ideoldgico, a partir do qual
a mobilizagdo indigena construiu sua legitimidade. Como Albert (2004, p. 235)

esclarece:

Se o discurso dos lideres indigenas mobiliza recursos simbolicos proprios
(mitico-historicos, rituais e cosmoldgicos), ele s6 pode fazé-los alcangar o
status de emblemas etnopoliticos através do prisma do imaginario indigena
militante  (integridade  cultural, solidariedade  comunitaria, "eco-
espiritualidade™").

Ja no final dos anos 1980, periodo pds-redemocratizacao, e comego dos anos
1990, temos uma mudanga no cenario politico global, onde as questdes ambientais
comegam a ganhar repercussdo mundial. Esse fator € um dos responsaveis pela
edificacdo da pauta do “ecologicamente sustentavel” para o posto de linguagem
veicular de desenvolvimento e do repertério dominante de legitimagdo dos atores
politicos globais, inclusive das populag¢des indigenas. Também abriu um novo espago
institucional e econémico transnacional formado pelo conjunto de intervengdes e
financiamento fornecidos por agentes institucionais interessados em praticas “verdes”.

Esse novo contexto modificou consideravelmente a pauta e as praticas das
instituicbes que ja atuavam com os indigenas na AmazOnia, mesmo as mais antigas
que ja estavam no Brasil antes da redemocratizagdo. Hoje, essas instituicdes tém
substituido o indigenismo ndo-governamental, que pleiteava a demarcagao territorial,

ajuda médica, servigos educacionais, por um indigenismo de apoio a projetos
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econdmicos indigenas considerados alternativos, comunitarios e sustentaveis
(ALBERT, 2004).

Por esse angulo, se antes o Movimento Indigena emprestou suas demandas
da Igreja Catolica, agora o cenario € outro: a mobilizagao passa a incorporar os novos
parametros ideoldgicos (midiatizados) de seus apoiadores nao-governamentais em
sua propria dinamica. O Movimento Indigena reformula, assim, seus simbolos
classicos em torno de uma nova cosmologia etno-ecologica.

Essa mudanga na pauta indigena, contudo, n&o foi de todo facil. Conforme
Albert (2004), imersos nesse contexto, o Movimento dos Povos Indigenas no Brasil
precisou adequar suas demandas a um contexto politico e midiatico que lhes
garantisse legitimidade tanto nacionalmente quanto internacionalmente. Foi assim
que os povos indigenas comegaram a apresentar sua nova pauta politico-social em
busca da constru¢do de um imaginario “etno-ecoldgico”, ressaltando nesse ambito o
“‘compromisso indigena” com o desenvolvimento sustentavel.

Ao mesmo tempo em que adotou a nova pauta “etno-ecoldgica”, o Movimento
Indigena precisou ainda traduzir os novos termos da mobilizagdo as comunidades
nativas. Albert (2004) afirma que, em geral, apesar de serem reproduzidos por
liderancas indigenas como as telas de identidade que estes utilizam para suas
reinvindicagdes, a nova pauta sustentavel dependia (e ainda depende) de tradugdes
para poder retornar as suas sociedades de origem e parecer legitima e compreensivel
aos olhos das populagcdes nativas, geralmente, ndo familiarizadas com o cenario
politico interétnico.

Para ilustrar esse jogo dialético (midiatico e etno-ecolégico) da nova pauta
indigena e sua necessaria tradugao para as populagdes nativas de “base”, tomamos
o exemplo citado por Albert (2004) do encontro de Altamira organizado em fevereiro
de 1989, no estado do Para, pelos indigenas Kayapo contra o projeto de construgéo
de uma série de barragens no rio Xingu que ameagavam submergir parte do territorio
tradicional da regido. O encontro, conforme o autor, reuniu cerca de quinhentos
Kayap6 e cem convidados de quarenta grupos étnicos distintos. Contou, ainda, com
a participacdo de nado indigenas como jornalistas, cineastas, fotografos,
representantes de ONGs ambientais e humanitarias, assim como de politicos locais e
estrangeiros.

Os protestos, que duraram cerca de cinco dias, contaram com declaracdes na

tribuna e conferéncias na imprensa. Foram, ainda, formulados em portugués e
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televisionados globalmente nos termos de uma nova pauta ambientalista, ressaltando
0 compromisso etno-ecoldgico indigena com a regidao. Albert (2004) relata que essa
nova forma de expressao funcionaria como uma espécie de esperanto politico e
midiatico compreensivel para indigenas e ndo indigenas.

Da mesma forma, os lideres indigenas n&o deixaram de trabalhar em sua
lingua nativa a realizagdo de um rito coletivo que desse sentido ao encontro para a
maioria dos Kayapd presentes, o que tornaria possivel sua mobilizacdo ativa no
evento. Albert (2004) esclarece que a escolha do rito ndo foi indiferente, ja que este
era o unico que suas quinze comunidades celebravam ao mesmo tempo e que
ressaltava a relagdo da sociedade humana com a natureza.

Nesse sentido, Albert (2004) afirma que foi com a articulagao dessa ecologia
cosmoldgica (expressa pelo rito em Kayapd), associada a manifestagao politica e
midiatica que invoca uma identidade etno-ecoldgica, que o Movimento dos Povos
Indigenas conseguiu dar a reunido seu impacto global (local e mundial), com notavel
eficacia estratégica.

Em suma ressaltamos, nesta secdo, que as demandas do Movimento dos
Povos Indigenas sao historicamente acompanhadas por tradugbes e importagdes
discursivas. Isso porque parece que o Movimento Indigena s6 conseguiu conquistar
sua legitimidade e seu reconhecimento enquanto agente politico social devido a uma
apropriagao do universo ideologico de seus aliados n&do governamentais.

Percebemos, no entanto, que essa nova pauta etnoecologica precisa ainda
ser traduzida para as populagdes nativas de base e € por isso que destacamos que o
Movimento dos Povos Indigenas no Brasil ainda tem sobrevivido através do que Stern
(1990) e Albert (2004) chamam de ‘“resisténcia adaptativa”, se adequando

continuamente as novas normas do jogo politico nacional e internacional.

2.7. O Indigenismo Parlamentar e a aproximagao com a politica partidaria

Um levantamento realizado pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI) em
2018 identificou a existéncia de 33 proposi¢cdes anti-indigenas em tramitagdo no
Congresso Nacional e no Senado Federal. Desse total, 17 buscavam a alteragdo nos
processos de demarcagdoes de Terras Indigenas (Tl). Os dados da instituicao

demonstram avanco significativo na pauta anti-indigena nos ambitos Legislativo e
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Executivo, principalmente pos-impeachment da presidenta Dilma Rousseff (CAVALLI,
2018).

O cenario evidenciado pelo CIMI no levantamento deixa claro o perfil anti-
indigena perpetuado historicamente pelo governo brasileiro, seja na falta de
elaboracdo de politicas publicas etno-indigenas que sistematicamente tem
prejudicado os indicadores de vida das populag¢des nativas do pais; seja em falas de
parlamentares anti-indigenas em apoio a atos de violéncia, 6dio, racismo e etnocidio
contra as comunidades tradicionais e suas formas de vida.

A violéncia cotidiana e a falta de acesso aos direitos fizeram com que o
Movimento dos Povos Indigenas passasse a demandar a ocupagao de novos espagos
politicos, com principal destaque na politica partidaria, como forma de tentar
assegurar ndo somente a representatividade indigena no sistema democratico, mas
também de garantir a elaboragdo e implementac&o de politicas publicas que de fato
atendessem a realidade das comunidades nativas.

A eleicdo de Joenia Batista de Carvalho ou, como prefere ser chamada,
Joenia Wapichana (Rede-RR), no dia 7 de outubro de 2018, marcou uma conquista
dos povos indigenas nesse ambito. Por Roraima, ela foi eleita a primeira mulher
indigena brasileira Deputada Federal e recebeu um total de 8.491 votos. Desde 1982,
com Mario Juruna (PDT-RJ), um indigena nao ocupava uma cadeira como Deputado
Federal no Brasil.

Em entrevista ao portal de noticias “El Pais” no dia 10 de outubro de 2018,
Joenia contou que havia se filiado ao partido Rede Sustentabilidade, por conta de um
pedido feito durante a 47a Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima -
realizada entre os dias 15 e 17 de margo de 2018 - por liderangas de dez comunidades
indigenas diferentes, que viam nela potencial para ser sua representante no
Congresso Nacional. A confianga dos nativos de Roraima gerou frutos e hoje Joenia
€ uma das principais vozes do indigenismo parlamentar no Legislativo brasileiro
(WAPICHANA, 2018).

Nesse sentido, as elei¢gdes de 2020 foram um marco para o Movimento dos
Povos Indigenas. No total, conforme dados contabilizados pelo ISA e pela Articulagao
dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), foram eleitos 234 candidatos indigenas: 10
prefeitos, 11 vice-prefeitos e 213 vereadores em todo o pais. Considerando apenas
as informagdes sobre eleitos que se autodeclaram indigenas ao Tribunal Superior
Eleitoral (TSE), foram registrados 215 candidatos indigenas eleitos. O numero
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representa aumento de quase 17% na comparagao com o pleito anterior, quando
foram eleitos 184 indigenas para cargos no executivo e legislativo (SOUZA, 2020).

Roraima foi o quarto estado com o maior numero de candidatos indigenas
eleitos em 2020. De acordo com os numeros disponibilizados pelo ISA, foram 11
indigenas eleitos vereadores em quatro municipios. As elei¢bes também marcaram a
presenca de candidatos no Poder Executivo, dois prefeitos indigenas foram eleitos no
Estado nos municipios de Uiramutd e Normandia, localizados na Terra Indigena
Raposa Serra do Sol. Ja em Bonfim, Mario Nicacio, foi eleito vice-prefeito. Nicacio é
considerado uma importante lideranga indigena, ja tendo sido coordenador do
Conselho Indigena de Roraima (CIR) e das Organizagdes Indigenas da Amazénia
Brasileira (Coiab).

Joenia Wapichana afirmou, em entrevista publicada no Instituto
Socioambiental (ISA) em novembro de 2020, que o aumento de candidaturas
indigenas para o Legislativo e Executivo em Roraima respondia a uma demanda das
comunidades por mais representatividade e protagonismo na politica partidaria. Nas
palavras da parlamentar:

Esse & um processo de resisténcia. Chamaria até de um processo de
descolonizacio de varios preceitos que o sistema criou para tentar dizer que
os indigenas eram incapazes, tutelados e excluidos. Mas nés avangamos em
certas areas de representagbes e protagonismo sem esquecer nossa
identidade indigena e nossas raizes (WAPICHANA..., 2020).

O vice coordenador do Conselho Indigena de Roraima (CIR), Enock
Taurepang, na mesma entrevista publicada no ISA em 2020, concordou com o
posicionamento de Joenia e disse que a alta no numero de candidatos autodeclarados
indigenas nas eleigbes municipais € resultado das conquistas do Movimento dos
Povos Indigenas.

Como explica ele:

Se as pessoas estdo se autodeclarando como indigenas € porque elas tém
orgulho de sua origem e isso significa muito para um estado preconceituoso
como Roraima. Isso mostra que ndo temos medo do preconceito e estamos
enfrentando-o frente a frente. Esperamos que esse percentual aumente ainda
mais nas préximas elei¢des. Temos nos organizado e visto a demanda e o
querer das liderancas em se apropriar desses espagos que também sao
nossos (TAUREPANG, 2020).

Frente a isso, a ocupacéao dos territérios da politica partidaria e a eleigao dos
candidatos indigenas representa mais um passo do movimento dos Povos Indigenas

em busca de protagonismo e autonomia em relagdo ao desenvolvimento de politicas
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publicas voltadas as comunidades tradicionais no pais. A ocupacéo das cadeiras do
poder Executivo e Legislativo simbolizam, ainda, um importante (e atual) avango do
Movimento dos Povos Indigenas na construgé&o de espagos para se pensar o cenario
politico dos nativos no pais.

2.8. O Conselho Indigena de Roraima (CIR)

De acordo com Tarrow (1997) e Gohn (2019), os Movimentos Sociais sao
grupos que se estruturam em busca de oportunidades politicas que normalmente n&o
possuem. No caso dos Povos Indigenas, essas oportunidades est&o relacionadas aos
direitos originarios, garantidos pela Constituicdo Federal de 1988 aos povos
etnicamente distintos presentes no pais antes da conformacdo dos Estados
Nacionais.

A criagéo do Conselho Indigena de Roraima (CIR) resulta, nesse cenario, de
uma estratégia politica dos povos indigenas, em especial dos residentes na regiao
Nordeste do territério roraimense, como forma de conquistar legitimidade politica e
fazer frente aos abusos sofridos desde o inicio do processo de colonizacao europeia.

Jacir de Souza, indigena da etnia Macuxi, primeiro vice coordenador do CIR
em 1987 e coordenador-geral em 1991, conta, em entrevista realizada para a
dissertacdo de Mestrado da académica do Programa de Poés-Graduacdo de
Sociedade e Fronteiras da Universidade Federal de Roraima (UFRR), Lyna Trindade
(2017), que o Conselho Indigena foi criado como forma de unir as comunidades
indigenas e suas respectivas liderangas na busca de politicas publicas que
garantissem a homologacéao dos territérios tradicionais e projetos de autossustentagéo
socioecondmica e politica para assegurar a sobrevivéncia dos nativos roraimenses.

Assim, narra Jacir de Souza na entrevista realizada por Trindade (2017, p.
42):

O CIR aconteceu quando levei uma proposta aos tuxauas. Eu disse a eles: “-
olha Tuxauas, eu tenho uma proposta para melhor nos organizarmos. Eu
penso que podemos formar uma organizagdo e ter um conselho”. Neste
momento, fui muito criticado e os colegas logo pensaram que esta ideia
acabaria com a funcdo do tuxaua. Eu disse a eles que seria o contrario.
Expliquei que o tuxaua esta sempre muito s6 nas decisdes e quase sempre
sem parcerias. Criando uma organizagao, eu tinha certeza que nos iriamos
caminhar em buscar da nossa autonomia.

Criado em 1987, durante Assembleia dos Tuxauas, o CIR foi formalizado em

1990 como uma organizagdo sem fins lucrativos ou vinculos religiosos e politicos.
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Atualmente, a atuagdo da organizagao € assegurada em 33 Terras Indigenas, 465
comunidades das etnias: Macuxi, Wapichana, Ingarikd, Patamona, Taurepang, Wai-
Wai, Yekuana, Yanomami, Sapara, Pirititi e Wamiri Atroari, que correspondem ha mais
de 10.344.320 de hectares em TIS em todo Estado.

Segundo Mayra Pereira (2016), o CIR possui cinco frentes de deliberagao:
Assembleia Geral, Conselheiros Regionais, Conselho Fiscal, Coordenagao Ampliada
e Coordenagao Geral. Desses campos, é importante ressaltar a organizagdo das
Assembleias Gerais que se encaminha para sua 512 edi¢ao e continua a ser a primeira
e mais importante instancia de decisao das agdes coletivas da organizagdo e do
Movimento Indigena em Roraima.

Através dessa estrutura, em especial dessas instancias, observamos a
prevaléncia de um arranjo hibrido para o encaminhamento das ag¢des: do modelo
politico indigena para a tomada final de providéncias; e, o acionamento de um padrao
da sociedade nacional para o dialogo com entidades externas. Acerca do padrao de
organizagao dos povos indigenas, Santilli (2001) observa a constituigdo de uma nova
forma de representacao politica que transita dos formatos dos aldeamentos para uma
hierarquia mais verticalizada.

Para além de acessar esse modelo, o CIR também desenvolve atividades em
parceria com outras organizag¢des indigenas de nivel regional e nacional, séo elas: a
Coordenacédo das Organizagbes Indigenas da Amazébnia Brasileira (COIAB),
Organizagdao das Mulheres Indigenas de Roraima (OMIR), Organizagédo dos
Professores Indigenas de Roraima (OPIR) e Associagdo dos Povos Indigenas de
Roraima (APIRR), Associagao dos Povos Indigenas da Terra Sdo Marcos (AIPTSM),
Associagcao Taurepang, Wapichana, Macuxi (TWM), Conselho do Povo Indigena
Ingarikd (COPING) e Hutukara Associagao Yanomami (HAY).

Em relagdo a sua infraestrutura operacional, o Conselho Indigena de Roraima
tem sede propria em Boa Vista — Roraima. Sua sede na capital justifica-se devido a
facilidade para articular agdes junto ao Poder Publico e outras entidades. Atualmente,
o CIR conta com os seguintes departamentos: departamento juridico; departamento
de mulheres indigenas; departamento do meio ambiente; departamento administrativo
e financeiro; e, departamento de comunicacéo.

Santilli (2001) afirma que desde sua origem o CIR esteve envolvido na luta
pela demarcacgao de Tls de Roraima e, a vista disso, seu percurso de atuagao tende
a se confundir com a demarcacao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol (TIRSS).
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Pois, durante o periodo de estudo e demarcagdo da regido, o CIR promoveu
campanhas internacionais a favor dos povos nativos e cobrou o Governo em relagao
as medidas de segurancga para os aldeados que, frequentemente, travavam embates
violentos com nao-indigenas que ocupavam ilegalmente a regido. Diante disso, Santilli
(2001, p. 9) aponta que “[...] a construgdo de uma organizagao politica verticalizada
responde, em muito, a constru¢do de uma unidade territorial abrangente, que é a area
Raposa Serra do Sol”.

O CIR é também um dos principais responsaveis pela gestao do Projeto do
Gado, uma das acbes que possibilitou a subsisténcia e permanéncia dos povos
indigenas no territério tradicionalmente ocupados. Inicialmente intitulado “Uma vaca
para o indio”, as primeiras bases para o projeto foram implementadas, segundo
registro do bispo emérito de Roraima, Dom Aldo Mongiano (2011), no final de 1980
pelo Padre Ludovicio Crimella que comprou uma duzia de cabegas de gado para uma
comunidade localizada na area da TIRSS a contragosto dos fazendeiros nao-
indigenas que tinham a pretenséo de ocupar a regido.

Cerca de um ano apods a iniciativa de Crimella, Padre Jorge Dal Bem
apresentou a Mongiano a estrutura do Projeto do Gado que, mais tarde, ficaria a cargo
do Conselho Indigena de Roraima (CIR). No projeto estruturado pelos missionarios,
0s animais eram entregues pela Diocese de Roraima a determinada comunidade,
sempre em lotes de 52 cabecas. A comunidade ficava com os bovinos por cinco anos
e depois passava 0 mesmo numero de animais para outra comunidade, fortalecendo
os lagos entre os povos (MONGIANO, 2011).

Atualmente, de acordo com dados do CIR, nas regides das Serras, Norte de
Roraima, cerca de 16 mil cabegas de gado s&o originarias do projeto “M Cruz” - como
€ chamada atualmente a iniciativa, em alusao a comunidade Maturuca (primeira a
receber os animais) e a cruz crista, marcada a ferro quente no gado.

Mongiano (2011, p. 65) conta que o projeto foi essencial na luta dos povos
indigenas na protecdo de suas terras, assim como para a consolidagdo destes

enquanto um Movimento Social, pois:

O projeto do gado alimentava uma certa mistica de libertagdo, de
autogoverno e autogestéo; favorecia a organizagao interna e a solidariedade
entre as comunidades e dava aos indios continuidade na reinvindicagao dos
seus direitos. O apoio da Diocese sempre foi importante, mas os indios
demonstraram ter condi¢des para levar em frente o projeto da emancipagéo.
Com efeito, a partir desse momento, os lideres indigenas comegaram a
articular seus relacionamentos diretamente com as autoridades em Brasilia e
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se apresentar diante de ministros, presidentes, juizes, para pedir o respeito
dos seus direitos e o reconhecimento dos seus territorios.

O acesso ao ensino superior especifico, diferenciado e intercultural é outra
das conquistas do CIR. A organizacgao foi uma das responsaveis pela implementagéo
do Instituto Insikiran em 2001 na Universidade Federal de Roraima (UFRR), com o
intuito de viabilizar a formagao profissional para indigenas. Freitas (2011) conta que a
criacdo do Instituo veio atender a reivindicagdo de acesso ao ensino superior do
Movimento Indigena que em 2001, durante uma a Assembleia Geral dos Professores
Indigenas de Roraima, formalizou o pedido através da Carta Canauanim.

O Instituto atua através de um modelo de gestdo compartilhada com 17
membros de diferentes instancias, incluindo um representante do Conselho Indigena
de Roraima (CIR). No momento, o Insikiran dispde de trés cursos de graduagdo em
ensino superior para indigenas: Licenciatura Intercultural; Bacharelado em Gestéo
Territorial Indigena; e, bacharelado em Gestao de Saude Indigena®.

O CIR, como instituicao, possui um papel central na tomada de decisbes dos
Povos Indigenas de Roraima frente a sociedade nacional. O Conselho atua, ainda,
como dispositivo de comunicagéo essencial para o contato e mobilizagado das etnias
e comunidades nativas de Roraima, promovendo a unicidade e integralidade do
Movimento Social tanto a nivel estadual quanto nacional. Frente a isso, em Roraima,
o CIR tem sido a principal expressao do Movimento dos Povos Indigenas, organizando
e mobilizando a¢des coletivas na defesa de direitos constitucionais indigenas (SANTI
& ARAUJO, 2019).

>Ver em https://ufrr.br/insikiran/
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CAPITULO 3.
ENTRE PRATICAS CULTURAIS E DE COMUNICACAO

Cartografar as praticas comunicativas do Conselho Indigena de Roraima
(CIR), a fim de entender como os principios identitarios, territoriais e étnicos sao
acionados em sua constituicdo enquanto praticas etnocomunicativas nos leva, neste
capitulo, a pensar as relagdes entre Cultura e Comunicacgao e, desse modo, a pensar
as problematicas resultantes e constituintes das fortes transformacgdes,
desterritorializagbes e reterritorializagdes nas demarcagdes sociais presentes na
cotidianidade contemporanea dos latino-americanos (MARTIN-BARBERO, 2004).

Percebemos em nosso tempo que o campo de estudos em comunicagao
ainda tem experimentado uma espécie de dualidade (WOLF, 2001) que mais limita o
avango das pesquisas da area de conhecimento do que amplia o leque de objetos
estudados. De um lado, o centro dos debates tem como foco as formas assumidas
pelas praticas de comunicag¢ao. De outro lado, a atencéo se volta ao espacgo social,
no qual, essas praticas sao produzidas.

Os impasses encontrados nessas propostas repousam sobre as auséncias,
sobre a ndo contemplagao dos anseios atuais de pesquisa e sobre a comprovagao de
que os resultados particulares apresentados por ambas as perspectivas, quando
isolados, ndo sio suficientes para a problematizagdo do comunicacional na
contemporaneidade latino-americana (SANTI, 2016).

Diante disso, nada mais natural que a relagdo entre ambas as perspectivas
seja pensada aqui através dos Estudos Culturais (JOHNSON, 2007; HALL, 2003),
visto a essencialidade desse como campo tedrico para se pensar a natureza dessas
relacbes, sobretudo devido a sua competéncia para investigar as industrias
comunicacionais/culturais como campo de (re)organizagdo da experiéncia social
(MARTIN-BARBERO, 2006).

Ademais, a fim de entender como as praticas de comunicagdo atuam na
construgcéo de representagdes sobre os sujeitos e as coisas do mundo, assim como
essas sao utilizadas como armas possiveis no enfrentamento das lutas cotidianas por
maior visibilidade politica e social, estabelecemos, neste capitulo, as relagbes entre

os processos de (auto)representagao e o conceito de narrativa.
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Isso posto, a discussao aqui estruturada parte do pressuposto de que nao
podemos cartografar as praticas etnocomunicativas do Conselho Indigena de Roraima

(CIR) sem antes entender as relagbes entre praticas culturais e comunicacionais.

3.1. Os Estudos Culturais e as praticas de comunicacgao

Os Estudos Culturais tém sua origem na Inglaterra no final dos anos 1950 e
tém como base trés autores e seus textos: Richard Hoggart com The Uses of Literacy
(1957); Raymond Williams com Culture and Society (1958) e The Long Revolution
(1961); e, E. P. Thompson com The Making of tem English Working-class (1963). Seus
trabalhos trouxeram contribuicbes que ajudaram a pensar as relagdes entre a cultura
contemporanea, a comunicagao e a sociedade, isto €, pensar as formas, as praticas
e as instituicdes culturais e suas relagdes com as mudancgas sociais.

Outro importante autor a colaborar na estruturagéo da corrente dos Estudos
Culturais é o jamaicano Stuart Hall. O autor incentivou o desenvolvimento da
investigacdo de praticas de resisténcias de subculturas e de analise dos meios
massivos de comunicacgao, identificando seu papel na dire¢do da sociedade e
destravando debates teodricos de inumeros projetos politicos. Tais conjecturas foram
pensadas com o intuito de afastar a cultura da esfera econémica, n&o representando
apenas um mercado de produgédo cultural de uma determinada época ou lugar e sim
caracterizando o universo de organizagao e produgao simbdlica (HALL, 2003).

Desde a implementagdo do seu programa, os Estudos Culturais possuem
forte inclinagdo marxista. Conforme Johnson (2007), as influéncias de Marx sobre o
campo de estudo s&o fortemente discutidas e estdo, segundo o autor, ligadas
basicamente a trés premissas principais: a vinculagdo dos processos culturais as
relagdes sociais; a associagao entre cultura e poder e sua contribuicdo para
estabelecer desigualdades na sociedade; e, por ultimo, a compreensao de cultura
como um campo de assimetrias e lutas sociais.

Com base nisso, Johnson (2007, p. 19) aponta que os Estudos Culturais
podem ser definidos como “[...] uma tradi¢ao intelectual e politica; ou em relacbes com
as disciplinas académicas; ou em termos de paradigmas teoricos; ou ainda por seus
objetos caracteristicos de analise”, sendo o ultimo ponto de partida que mais interessa

ao autor.
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Um dos pontos de partida importantes nos Estudos Culturais, portanto, diz
respeito ao sentimento sempre presente de uma relagao entre o trabalho intelectual e
o trabalho politico, ja que as causas politicas tém sido historicamente importantes para
a estruturagao da corrente (HALL, 2003). Nesse aspecto, como alerta Johnson (2007,
p. 21), ndo se deve negligenciar as “[...] condi¢gbes culturais da politica, bem como o
estreitamento mecanico da propria politica”. Pois, de acordo com o autor, a pesquisa
académica deve ser tao politicamente orientada, quanto os pesquisadores a puderem
tornar.

Johnson (2007) esclarece, ainda, que os processos culturais ndo se adequam
aos limites do conhecimento das disciplinas académicas na maneira como elas
existem. Em razao disso, o autor (2007, p. 22) aponta que “[...] os Estudos Culturais
devem ser interdisciplinares (e algumas vezes antidisciplinares) em sua tendéncia”.
Essa definicao expde a preocupacao do pesquisador quanto a codificacdo do campo
de estudo e seu isolamento em apenas uma disciplina, curso ou mesmo area de
investigacao.

Nesse aspecto, Johnson (2007) aponta também para comparagdo das
problematicas tedricas, apontando essa como um dos componentes essenciais no
estudo da cultura. No entanto, ele (2007, p. 23) explica que a maior dificuldade nessa
estratégia € que as “[...] formas abstratas de discurso desvinculam as ideias das
complexidades sociais que as produziram”. Uma solugdo comum para esse problema
seria, segundo o autor, partir de casos concretos, tanto para “[...] ensinar a teoria como
uma discussdo continua e contextualizada”; ou, para “[...] fazer conexdes entre
argumentos tedricos e experiéncias contemporaneas”.

Essa premissa leva Johnson (2007) a quarta estratégia de definicado dos
Estudos Culturais, que busca conceitua-los a partir dos seus objetos caracteristicos
de analise. Para o autor (2007), boa parte da tradicao desse campo esta contida no
termo “cultura”, que aqui possui valor apenas como um lembrete ou resumo de uma
histéria e nao como uma categoria precisa. Pois, conforme Hall (2003), falar de cultura
significa falar de uma polissemia sem solucéo. Isto €, de um termo sem um significado
terminante.

Em fungéo disso, quando se trata da definigdo de cultura, Johnson (2007) opta
por utilizar os termos “consciéncia” e subjetividade”. Em outras palavras, o autor situa
os problemas centrais dos Estudos Culturais entre esses dois termos. Nas palavras
do autor (2007, p. 25):
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Para mim, os Estudos Culturais dizem respeito as formas histéricas da
consciéncia ou da subjetividade, ou as formas subjetivas pelas quais nés
vivemos ou, ainda, em uma sintese bastante perigosa, talvez uma reducéo,
os Estudos Culturais dizem respeito ao lado subjetivo das relagdes sociais.

Nessa perspectiva, Johnson (2007) aponta que a “consciéncia” tem a ver com
a compreensao que os humanos tém dos niveis sociais e naturais. Como esclarece o
autor (2007, p. 26), “[...] os seres humanos sao caracterizados por uma vida ideal ou
imaginada na qual a vontade é cultivada, os sonhos sdo sonhados e as categorias
elaboradas”. Ele acrescenta ainda que a consciéncia também abrange uma percepgéo
do “eu” e uma “autoproducao moral” e “mental” constante.

Ja a “subjetividade”, para Johnson (2007, p. 27), diz respeito as auséncias
presentes na consciéncia e enfatiza elementos encarregados da vida estética ou
emocional e dos codigos convencionais da sociedade, realgando o “quem eu sou” ou
“‘quem ndés somos” na cultura. Além disso, o conceito de subjetividade se conecta com
uma das compreensdes estruturalistas mais relevantes: a de que “[...] a subjetividade
nao é dada, mas produzida, constituindo, portanto, o objeto da analise e ndo sua
premissa ou seu ponto de partida”.

Para falar sobre uma das maiores ocupacgdes dos Estudos Culturais, Johnson
(2007, p. 29) se apropria da nogao de “formas”, utilizada por Marx para abordar os
varios momentos da circulagdo econdmica, e afirma que o interesse dos Estudos
Culturais reside no “[...] projeto de abstrair, descrever, reconstruir, em estudos
concretos, as formas através das quais os seres humanos ‘vivem”, tornam-se
conscientes e se sustentam objetivamente”.

De acordo com o autor (2007, p. 29), esse destaque nas “formas” é
corroborado por perspectivas que ressaltam a natureza organizada das formas que
subjetivamente ocupamos, como na comunicagao, “[...] a linguagem, os signos as
ideologias, os discursos, os mitos”; e, apontam as regularidades e as politicas de sua
estruturacgdo.

Johnson (2007) ressalta que, embora essas formas sejam normalmente
expressas em nivel de alheamento, elas tém contribuido para consolidar nossa
sensibilidade sobre a existéncia real das formas sociais. Todavia, isso n&o quer dizer
que o detalhamento da forma é suficiente para explicar as praticas sociais. E
necessario, também, analisar o carater historico das formas subjetivas, assim como

prevé o principio da historicizagdo delimitado em nosso roteiro-cartografico. Além
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desses dois elementos, no caso desta pesquisa, € necessario, ainda, esclarecer ou
evidenciar o carater comunicativo (e ethocomunicativo) de tais formas.

Isso posto, Johnson (2007) relata que nao se pode limitar o campo da cultura
as praticas especificas, categorias particulares ou mesmo atividades populares de
entretenimento e lazer. Nesse sentido, o autor (2007, p. 30) argumenta que “[...] todas
as praticas sociais podem ser examinadas de um ponto de vista cultural, podem ser
examinadas pelo trabalho que fazem subjetivamente”. Incluindo tanto o trabalho fabril
quanto formas mais 6bvias como a comunicagao, seus processos e dispositivos.

Logo, pensar em pratica de comunicagado também significa pensar em praticas
culturais, na medida que ambas podem ser analisadas pelo trabalho que fazem
subjetivamente, principalmente através das (auto)representagbes narrativas que

abordaremos melhor nas proximas segdes.

3.2. Uma proposta latino-americana dos Estudos Culturais

Originalmente considerados uma invencgéo briténica, os Estudos Culturais,
hoje, tornaram-se uma problematica teodrica de repercussao internacional ndo se
confinando mais a Inglaterra e Europa, tendo se espalhado pelos Estados Unidos,
Australia, Canada, Nova Zelandia e América Latina. Isso posto, € no ambito dos
estudos culturais latino-americanos que vao partir importantes reflexdes acerca da
analise cultural da comunicagao.

Conforme Escosteguy (2001), o corpo teérico-metodoldgico de analise cultural
na América Latina comeca a se estruturar por volta dos anos de 1970 e 1980. Todavia,
€ somente nos anos 1990 que alguns pesquisadores latino-americanos, ainda que de
forma timida e com alguma resisténcia, comegam a se identificar, ou ser identificados,
com a linha tedrica do campo dos Estudos Culturais.

Assim como na versao britanica, os Estudos Culturais latino-americanos
nascem de uma urgente necessidade de revisdo tedrica do campo das ciéncias
sociais, mais especificadamente do campo da Comunicagdo, diante das novas
problematicas vigentes na atualidade. A proposigao inglesa, como esclarecido nos
paragrafos anteriores, surge dos tensionamentos entre o campo académico e os
movimentos sociais e politicos da luta de classe, género e raga. Ja, a proposta latino-
americana vem refletir conceitualmente e metodologicamente o campo da

comunicagédo partindo de deslocamentos no ambito dos movimentos sociais de



78

identidade e etnicidade, assim como a partir das novas dinamicas culturais
decorrentes da globalizag&o.

A efervescéncia dos movimentos sociais na Ameérica Latina foi um dos
principais fatores a contribuir com a reavaliagdo dos modelos de analise das relagbes
entre comunicacao e cultura feitas pelos pesquisadores em solo latino-americano. De
acordo com Escosteguy (2001), essas mobilizagbes politizaram questbes antes
consideradas privadas, como os movimentos que pleiteavam o reconhecimento de
identidades e grupos étnicos.

Nessa nova conjuntura politica e cultural, fez-se necessario o deslocamento
da investigagdo no ambito das ciéncias sociais, antes pautado pela teoria da leitura
ideoldgica das mensagens e meios de comunicacgéo. E nesse cenario, marcado pelo
processo de globalizagao, reivindicagdo de movimentos sociais, crise e surgimento de
identidades e grupos étnicos, que emergem novas perspectivas tedricas que veem “a
comunicagao na cultura e se associa aos estudos culturais” (ESCOSTEGUY, 2001, p.
53).

As indicagdes de Jésus Martin-Barbero e Néstor Garcia Canclini como figuras
capitais na estruturacdo dos Estudos Culturais na América Latina aparecem em
inUmeras obras que abordam a tematica (ESCOSTEGUY, 2010). Partindo cada um
de posic¢des particulares, Martin Barbero (2006) e Garcia Canclini (1989) dedicam-se
a uma busca pessoal na definicdo do que viria a ser um novo mapa para explorar o
campo cultural contemporaneo. Essa busca, como esclarece Escosteguy (2001),
parte de uma concepgédo mais abrangente da sociedade, vista pelos autores como
terreno de dominacgao e resisténcia.

Martin-Barbero (2006) inicia sua trajetoria nos Estudos Culturais a partir de
um curso de semidtica, ministrado na Universidad del Valle em Cali na Colédmbia, no
inicio dos anos de 1970, com o objetivo de assegurar metodologias que
possibilitassem aos discentes engajados do campo compreender os processos de
comunicagéo cotidiana (ESCOSTEGUY, 2001). Com base nisso, o autor desenvolveu
uma metodologia que possibilitava a compreensao dos sentidos na sociedade com
base no contexto sociocultural, no qual, encontram-se os agentes envolvidos no
processo comunicacional. Dessa maneira, Martin-Barbero (2006) passou a repensar
a comunicagao a partir das praticas sociais € nao mais com foco nos meios de

comunicagao.
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O percurso académico de Garcia Canclini (1989) tem sua base na filosofia,
ainda que esse campo de conhecimento apareca sempre tecendo relagcdes com
outras areas disciplinares. De acordo com Escosteguy (2001), o principal foco do
trabalho de Garcia Canclini (1989) é o estudo dos processos de luta pela hegemonia
a partir da cultura popular, apresentando o conceito de “culturas hibridas”.

Para o autor (1989), a hibridizagao é vista como processo espontaneo de
contato/friccao entre distintos padrdes, derivando desse contato algo novo. Na
proposta de Garcia Canclini (1989), a cultura popular surge como instancia capaz de
se apropriar e produzir seus préprios significados, partindo sempre de experiéncias
individuais, que, por seu turno, carregam as marcas dos grupos, os quais fazem parte
do local onde vivem.

O que os trabalhos de Martin-Barbero (2006) e Garcia Canclini (1989)
possuem em comum € a proposta de situar a comunicagdo no campo da cultura. A
cultura ai ndo entra como um campo mais a ser pesquisado, nem como algo separado
do campo da comunicagado, mas sim como lugar de articulagao de sentidos para/na
sociedade. Ou seja, isso significa mover a ideia de cultura do terreno especifico da
reproducdo para o ambito dos processos de transformagdes do social
(ESCOSTEGUY, 2001).

A vista disso, Escosteguy (2001, p. 55) afirma que “a experiéncia do popular
vinculada ao espago da comunicagdo foi a protagonista da emergéncia dos estudos
culturais no contexto latino-americano”. Em func¢ao disso, o objeto prioritario desse
campo de estudo se concentra nas praticas sociais e comunicacionais da vida
cotidiana.

E importante ressaltar que a proposta teérica dos estudos culturais latino-
americanos de Martin-Barbero (2006) e Garcia Canclini (1998), que aborda a
comunicagdo como uma questao de cultura, aflora como uma proposta de resposta a
crise das teorias existentes e, fundamentalmente, contra perspectivas que reduzem a
comunicagéo a questdo de meios. Nesse sentido, é importante ressaltar que essas
propostas percebem a comunicagdo como um terreno estratégico para se pensar os
conflitos sociais, as representagcbes e as narrativas construidas e vinculadas as
praticas comunicacionais. Nessa perspectiva, reconhecemos, neste estudo, a
imperiosidade de pensar como as praticas de comunicagdo sao utilizadas para

construir representacdes sobre 0 mundo e a realidade.
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Diante disso, e, com base nas perspectivas apresentadas nas secodes
anteriores, em relagdo as formas e seus vinculos com as praticas sociais, nesta
pesquisa, pretendemos discutir as praticas comunicativas do Conselho Indigena de
Roraima (CIR), a fim de entender como essas se constituem como praticas de
etnocomunicacao.

Perante o exposto, atentamos, como recomenda Johnson (2007), tanto ao
detalhamento da “forma” comunicativa, através da Analise de Discurso presente nas
narrativas (auto)representacionais, quanto ao carater historico de sua existéncia,
contextualizando e localizando sécio-culturalmente nosso objeto de pesquisa e o seu
referencial. Além disso, também nos atentamos, nesta pesquisa, em evidenciar a
natureza comunicativa e etnocomunicativa do objeto de estudo foco desta

dissertagao.
3.3. O que ha do comunicacional no objeto de estudo

Assim como aponta Sodré (2015), a ndo ser que se pretenda investir em uma
ciéncia sem nome, julgamos ser capital afirmar a premissa de pratica comunicacional
adotada nesta investigacdo, assim como para compreender o que ha de
comunicacional nas Assembleias Gerais dos Povos Indigenas, no Informativo “Anna
Yekaré — Nossa Noticia”, no programa radiofénico “A Voz dos Povos Indigenas” e no
Portal do Conselho Indigena de Roraima. Tal problematizagédo auxilia na apreensao
ontolégica do fendbmeno, assim como no entendimento de como esse se constitui
enquanto pratica etnocomunicativa.

O raciocinio aqui estruturado tem como base um conjunto de reflexdes que
encontram suporte no livro “Ciéncia do Comum: notas para o método comunicacional”
de Muniz Sodré (2015), assim como as ponderagbes tecidas nos capitulos
precursores desta investigacdo, em especial, aquele no qual discutimos a relagao
entre praticas de comunicagao e a cultura.

Conforme Sodré (2015), o termo comunicagao tem sido utilizado como sintese
de uma variedade de praticas que vao desde trocas intersubjetivas de palavras até a
transmissdo de mensagens e sinais através de dispositivos tecnologicamente
avangados. Tal sintese, no entanto, ndo contribui para a apreensao do termo dentro
de uma unidade. A vista disso, o autor (2015) considera ser importante recuperar a

origem do termo para que se possa atribuir a esse um sentindo mais preciso.
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Segundo Sodré (2015), a palavra comunicar ou comunicagao tem origem no
latim communicatio/comunicare com o significado de “agir em comum”, “deixar agir
em comum” ou ainda “partilhar”. Por esse angulo, o termo, para Sodré (2015),
expressaria entdo a capacidade humana de organizar mediagbes simbolicas em
funcdo de um comum a ser partilhado.

Devido a essa associagdo com a nogao de “partilhar”, Sodré (2015) explica
que o termo comunicagao passou a ser associado, a partir do século XX, a ideia de
“coisa comunicada” reforgada na palavra em inglés “communication” e com o avango
das ferramentas tecnoldgicas de transmissdo de mensagens no interior das
sociedades modernas.

Como resultado, o termo midia, em referéncia aos meios tecnoldgicos de
transmissao de informagao, passou a ser utilizado como sinbnimo de comunicagao e
assumiu protagonismo nas problematizagées no campo. Todavia, Sodré (2015) alerta
que é importante ter em mente que apesar de n&o ter o mesmo significado empregado
ao termo comunicagéo de origem latina, o objetivo ideoldgico do sistema midiatico é
alcangar, através do compartilhamento de informagédo, o espago da troca dialégica
supostamente contida na comunicagéo.

O dialogo é aqui essencial para o conceito de comunicagao desenvolvido por
Sodré (2015), visto que este € interpretado ndo como a mera troca de palavras entre
dois ou mais sujeitos, mas sim como a constru¢ao de pontes entre diferengas e como
a capacidade de penetracdo num espago ou numa raz&do. Nessa perspectiva, o autor
aponta que o dialogo é narrativa essencial ao comum e por esse motivo é proximo ao
conceito de comunicag¢ao de origem latina, referente ao ato de organizar um espaco
para dividir ou partilhar um comum. Dialogo é, assim, mais do que troca de
mensagens, é troca de experiéncias. E a constituigdo de um saber comum que toma
lugar nas mediagdes organizadas pela comunicagao.

A énfase no aspecto organizativo da comunicagao é outro elemento central
na conceituagdo de Sodré (2015). Conforme o autor, no necessario arranjo das
pessoas e das coisas que tomam lugar nas sociedades contemporéneas, a
comunicagédo revela-se, acima de tudo, como uma forma ou fazer organizativo. O
destaque a natureza organizativa da comunicagdo lembra, ainda, a relagdo entre
praticas culturais e comunicacionais estruturada por Johnson (2007). Para ele, a
relacdo entre ambas se encontra na compreenséo dessas como “formas” através das

quais os homens tornam-se conscientes e se sustentam objetivamente. A organizagéo
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aparece aqui no entendimento de que tais formas sao essenciais na estruturagao das
diferengas em nossas sociedades e na percepc¢ao que os individuos possuem acerca
do todo. Tal conceito aproxima-se ainda da ideia de comunicacao trabalhada por
Martin-Barbero (2004). Para o autor, a comunicagao diz respeito aos espagos comuns
para articulacdo de sentidos para e nas sociedades.

Sodré (2015) acentua, porém, que as praticas de comunicagao trabalham na
organizagao do imprescindivel e do comum humano. O comum & compreendido aqui,
de acordo com o autor, como os resultados da producdo social necessarios a
interacdo social. E, ainda, o sentido, antes mesmo de ser pensado ou expressado,
portanto, algo que ancora o homem na existéncia. Esse comum revela-se na
comunicacao através de formas simbdlicas que aproximam as diferengas.

Essas formas simbdlicas de que fala Sodré (2015) funcionam como vinculo
entre as diferencgas. Simbolo ndo é aqui uma figura secundaria da linguagem. E, na
verdade, o trabalho de relacionar e p6r em comum formas separadas ao modo de um
equivalente geral. Por exemplo, ideias separadas de pai, monarca e moeda podem
ser agrupados através de formas simbdlicas, comuns a todos, em torno do conceito
de parentesco, politica e economia. Diante disso, a comunicagdo € aquilo que
organiza as diferengas em formas simbdlicas (comuns e compreensiveis a todos). Ou
seja, as coisas se configuram em formas comunicantes, porque se encadeiam no
vinculo estabelecido pelos simbolos.

Nesse quadro, a natureza organizativa da comunicacédo diz respeito ao
trabalho de traducéo de saberes e néo de transmiss&o. Tal trabalho de tradugao deve
partir de uma condigao de possibilidade, de uma existéncia e experiéncia possivel que
pode ser convertida em uma forma comum. Diante disso, 0 homem se comunica
porque traduz aquilo que pensa em formas simbdlicas que podem ser compreensiveis
a todos que estao imersos em um mesmo contexto sociocultural.

Isso posto, as praticas de comunicagado sao aqui entendidas como espacos
organizados em fungdo de um comum a ser partilhado. Elas ndo tém a ver, portanto,
s6 com coisa comunicada ou com as técnicas e ferramentas de transmissao de
informacé&o. Elas, as praticas comunicacionais, podem assumir inumeras formas —
algumas nao convencionais, como a das Assembleias Gerais dos Povos Indigenas -
caracterizadas prioritariamente pelo dialogo verbal realizado presencialmente entre os
atores; ou, ainda, através dos diferentes meios de comunicacdo de massa, como 0s

informativos impressos, os programas de radio e os sites em plataformas online.
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Independentemente da forma, o relevante € que essas praticas estdo
organizadas com o objetivo de partilhar um comum. Agora se nosso objeto de estudo
foi organizado com esse principio € o que veremos no desenrolar dos proximos

capitulos.
3.4. Das Representagoes Comunicacionais

Nas secbes anteriores, compreendemos as praticas comunicacionais
enquanto “formas” socio-tecno-culturais em continua mudanga, na qual, diferentes
momentos e elementos atuam na construgcdo de espagos para articulagdo de
significados sobre o mundo (JOHNSON, 2007; SODRE, 2015)

Por esse angulo, o campo comunicacional possui um papel notavel na
construgéo e estruturacdo de representagdes sobre a realidade, tornando-se objeto
de interesse & diferentes campos da sociedade (SANTI, 2009). E claro, no entanto,
que ndo somente a comunicagdo opera no tecido social, como também esse atua
sobre ela.

Kellner (2001) afirma que a comunicacdo é intensamente ideoldgica, e, em
razao disso, para entender como ela incorpora conjunturas sociopoliticas e culturais e
desempenha efeitos na sociedade deve-se aprender a ler cultura (da comunicagao)
politicamente. Em outras palavras, o autor explica que é preciso localizar a
comunicag&o em sua conjuntura histérica e contextual e, assim, analisar a forma como
seus codigos produzem efeitos politicos.

Kellner (2001, p. 76), além disso, relata que ler politicamente a comunicagao
significa ver como os produtos comunicacionais representam “[...] as lutas sociais
existentes em suas imagens, seus espetaculos e sua narrativa”.

Isso posto, é objetivo desta segdo discutir as relagdes entre as praticas de
comunicacdo e o conceito de representacdo, a fim de entender o papel do
comunicacional na construgéo e estruturagao de sentidos sobre 0 mundo e os atores
que o integram. Através desse debate, pretendemos também compreender como os
produtos comunicacionais configuram relagdes de poder e dominagéo, servindo para
promover interesse de grupos dominantes ou para opor-se as praticas hegemonicas
(KELLNER, 2001).

Vale frisar, o conceito de representacdo sera aqui acionado conforme os

paradigmas estruturados no campo dos Estudos Culturais. Teremos, portanto, como
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principal referencial, os debates realizados por Stuart Hall no texto The Work of
Representation (1997). Para o autor (1997), a representagao nao é vista apenas como
um reflexo dos eventos que se processam no mundo, ja que ela é elemento
constitutivo dos sentidos que se estruturam na sociedade.

O estudo do autor concentra-se na relagao entre linguagem e representagao,
ou entre narrativa e representagcao, como elementos centrais na construcdo de
significados na sociedade. Com base nisso, ele afirma que utilizamos de sistemas de
representacdo, como conceitos e signos, para constituir o significado das coisas.

A perspectiva de Hall (1997), no entanto, ndo implica dizer que os Estudos
Culturais negam a existéncia de uma dimensao material dos signos. Como explica
Wortmann (2001), na verdade, o que se afirma € que os atores sociais utilizam,
prioritariamente, os sistemas conceituais de sua realidade sociopolitica e cultural,
assim como os sistemas linguisticos de representacdo, para instituir significados
no/sobre o mundo.

Ou seja, no trabalho de Hall (1997), a representagédo € entendida como um
processo que se utiliza de objetos materiais, como a linguagem, para produzir sentido.
Todavia, a representacdo ndo depende da qualidade material desse objeto, mas sim
de sua fungao simbdlica. Por esse angulo, o autor (1997, p. 26) explica que é “[...]
porque um particular som, ou palavra significam, simbolizam, ou representam um
conceito, que ele funciona, na linguagem, como um signo e carrega significado”.

Dessa forma, devemos compreender a linguagem e a narrativa como um
sistema de representacdo, isso implica considerar os sistemas de representacao
como plurais, presentes em diversas formacgdes sociais. Pois, como exemplifica Hall

(1997, p. 05):

[...] alingua falada utiliza sons, a escrita usa palavras, a musical usa as notas
de uma escala, a "linguagem corporal" utiliza gestos, a industria da moda
utiliza artigos do vestuario, a linguagem das expressdes faciais utiliza
maneiras de dispor nossas fei¢cdes, a televisdo utiliza pontos produzidos
digital ou eletronicamente em uma tela, as sinaleiras usam o vermelho, o
verde e o amarelo - para "dizerem algo". Estes elementos - sons, palavras,
notas, gestos, expressdes, roupas - fazem parte de nosso mundo natural e
material; mas sua importancia para a linguagem ndo é o que séo, mas o que
fazem, sua fungdo. Eles constroem o significado e o transmitem. Eles
significam.

A falta de respostas unicas para os significados presentes nas narrativas
culturais/comunicacionais €& outro elemento caracteristico do conceito de
representacdo (WORTMANN, 2001). Para Hall (1997), na passagem pela
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representacdo, os significados estdo em transicdo, nunca se adaptam ou se
conformam, encontram-se sempre em negociagao e seus sentidos dependem do
contexto politico e historico no qual encontram-se.

Essa percepgéo leva Kellner (2001) a afirmar que os significados estado
sempre a ser contestados e disputados, pois ha sempre circuitos culturais diferentes
em operagao em uma determinada sociedade (JOHNSON, 2007). Perante a isso,
Wortmann (2001) ressalta que a produgao de significados esta sempre associada as
lutas de poder, ja que € nesse processo que se define as normas sociais e a relevancia
politica de determinados atores e instituicdes culturais.

Nessa mesma perspectiva, Hall (1997) afirma que as representagbes nunca
possuem um sentido fixo ou determinado, apenas quando se da sua insercdo em um
sistema de significagdo especifico é que as representagcdes adquirem sentido. Ainda
conforme o autor, os significados estdo constantemente sendo produzidos, inclusive
pelos meios de comunicagdo que permitem que os significados circulem em uma
velocidade antes n&o conhecida.

Com base nisso, as representagcdes podem ser relacionadas como um
processo de atribuicdo de sentido, organizados para designar construtos culturais e
sociais. Logo, Hall (1997) explica que é através da representagao que os humanos
experimentam o mundo e dao sentido as suas existéncias. E, a maneira como os
campos sociais estruturam a realidade, pode ser considerada uma construgao
inconsciente das matrizes representacionais (SANTI, 2009).

Com o avango das tecnologias digitais no século XX e XXI e os frenéticos
processos de midiatizagao da sociedade, a compreensao que temos da representacao
se expande e comega a envolver cada vez mais as representagdes visuais e
encenagdes mediaticas. Para Soares (2007, p.50), nas “representagdes mediaticas”
os sentidos se manifestam de forma “tacita”, “[...] como vestigios ou tragos implicitos
em narrativas do jornalismo, da ficgdo, da publicidade e da propaganda”. Nessa
perspectiva, as ferramentas midiaticas sdo a concretizagdo tecnoldgica das
representacdes em seu sentido emblematico.

Soares (2007) destaca, no entanto, que a analise do processo das
representacdes mediaticas implica o reconhecimento do seu carater produzido. De
acordo com ele, como essas representagdes aparentam ser ou mesmo se apresentam
como retrato do mundo, elas tendem a naturalizar e homologar determinadas

tendéncias, sugerindo que esse é o modo de ser da sociedade representada.



86

Devido a onipresenga dos meios e a extensa inscricdo dos atores sociais no
campo midiatico, as “representacbes mediaticas” tém sido consideradas as mais
abundantes e importantes no estudo das praticas de comunicagcdo. Essas
representacbes aparecem em contextos discursivos cotidianos, assumindo a
categoria de “representantes” de fatos, pessoas ou situagbes. A midia se configura,
nessa acepcao, como ferramenta para transpor perspectivas e padrdes
representacionais (SANTI, 2009). Representar aqui é, portanto, trabalho de mao
dupla, onde atuam tanto a midia quanto o publico.

De acordo com Soares (2007, p. 51), essas representagdes sao capazes de
influenciar de maneira sutil as percepgdes dos sujeitos sobre o mundo e sobre as
pessoas, contribuindo para a confirmacgao ou estabelecimento de esteredtipos étnicos,
sociais, de género ou profissionais”. Patrick Charaudeau (2007, p. 47) esclarece que
essas representagdes comunicacionais fabricam discursos baseados em
observacgdes empiricas das trocas sociais “[...] produzindo-se um sistema de valores
que se erige em norma de referéncia”.

Desse modo, Hall (1997) assenta que a representagdo € um processo pelo
qual os membros de uma determinada sociedade utilizam a linguagem e o discurso
para produzir sentido. Essa definicdo aciona a premissa de que as coisas nao
possuem significados em si proprias. Em outros termos, somos nés (imersos em
determinadas culturas e sociedades) que fazemos as coisas terem sentido (HALL,
1997).

Na mesma perspectiva, Kellner (2001) afirma que as representagbes
comunicacionais constituem a imagem politica por meio da qual os individuos veem o
mundo e interpretam os processos e eventos. O autor afirma, ainda, que, em uma
sociedade midiatica, sdo as representagdes que ajudam a constituir a visdo de mundo
do individuo, os modos de vida, bem como pensamentos e agdes sociopoliticas. As
representacdes, nesse sentido, transcodificam discursos socioculturais a fim de
normatizar determinadas posi¢des politicas (de poder e dominagao).

Frente a isso, Soares (2007) ressalta que mesmo com a existéncia de
multiplas agéncias de representagao (como individuos, grupos, a escola, o partido, o
sindicato), para a maioria das pessoas, os meios de comunicagao sao os provedores
capitais de representacdes sobre o mundo. Por isso, as narrativas do campo midiatico
sao essenciais para pbér em evidéncia a construgao de representacbes sobre a

sociedade, os acontecimentos e as categorias sociais.
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3.5. Visibilidade Mediada e Autorrepresentagao

Se na secao anterior abordamos as relagdes entre praticas de comunicacao
e o conceito de representacéo, nesta nos aprofundaremos na tematica refletindo sobre
os processos de autorrepresentacdo na contemporaneidade e sua associagdo ao
campo comunicacional, seja esse midiatico ou n&o.

Goffman (1975) € um dos autores que expde relevantes concepgdes sobre o
assunto na obra “A representacdo do eu na vida cotidiana”. No livro, a vida social &€
entendida como um palco de encenagdes, nela, os individuos (atores) constroem
“fachadas” e interpretam papéis (personagens), a fim de gerar impressoes de si para
um publico que o assiste (plateia).

De acordo com Goffman (1975), ha casos em que o ator pode conduzir a
autorrepresentacao completamente compenetrado de seu proéprio papel. Ou seja, o
individuo social pode estar convencido de que a realidade que esta encenando se
tratada da verdadeira realidade. Ainda segundo o autor, também ha casos que os
atores sociais podem conduzir a representacdo do “eu” apenas com a intencédo de
convencer um determinado publico e atingir objetivos especificos.

Como detalha Goffman (1975, p. 25):

No outro extremo verificamos que o ator pode ndo estar completamente
compenetrado de sua propria pratica. [...] Aliado a isso, o executante pode
ser levado a dirigir a convic¢ao de seu publico apenas como um meio para
outros fins, ndo tendo interesse final na ideia que fazem dele ou da situacao.

Em sua obra, Goffman (1975) trabalha ainda a importancia da comunicagao e
da informagdo na construgdo da autorrepresentacdo. Conforme ele, o objetivo de
qualquer grupo € manter o cenario que sua representagdo constroéi. Isso resulta em
que se enfatize e dé visibilidade a certos aspectos e se reduza a comunicagao de
outros. Para o autor, um problema basico de muitas representacgdes, € o problema da
informacgéo, ja que o publico-alvo das autorrepresentacbes nado deve adquirir
informacdes destrutivas a respeito da situacao definida para ele.

A partir de Goffman (1975), pensamos o novo contexto de consumo
determinado pelas sociedades capitalistas, assim como os processos de midiatizagao
e globalizacdo que tornaram os dispositivos de comunicagcdo ferramentas
indispensaveis nas formas de representacdo e organizagdo do atual modelo de
sociabilidade. Como resultado desse processo, diversos atores sociais originados de

campos nao midiaticos passaram a utilizar as midias como mediadoras de suas
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atividades cotidianas e das suas relacdes particulares, na tentativa de requalificar
suas existéncias no mundo.

Vem dai a importdncia da comunicacdo midiatica na relacdo com a
autorrepresentacao, que é ressaltada por Thompson (2008). Segundo o autor, a
conquista da visibilidade midiatica € entendida como uma estratégia, sendo utilizada
por governantes, grupos € movimentos sociais que, através dela, tentam garantir
direitos ou atingir metas e demandas.

Para Thompson (2008), no novo contexto global de visibilidade mediada, as
autorrepresentagdes na midia funcionam como estratégia daqueles que bem sabem
a importancia da visibilidade como uma arma possivel no enfrentamento das lutas
cotidianas. Ainda conforme o autor (2008), a autorrepresentagao midiatica tem
assumido cada vez mais importancia ao redor do mundo chegando ao ponto de que
a incapacidade em conquistar visibilidade por meio da midia pode submeter um
individuo ao esquecimento. Diante disso, Thompson (2008, p. 37) afirma que a
visibilidade mediada “[...] se tornou o fundamento pelo qual as lutas sociais e politicas
s&o articuladas e se desenrolam”.

No cenario descrito por Thomson (2008), organizagdes e individuos procuram
cada vez mais as ferramentas da l6gica midiatica para alavancar autorrepresentagdes
que possam |lhes possibilitar alcangar niveis maiores de poder e atingir seus objetivos.
Logo, o processo de autorrepresentacdo midiatica passa a ser equivalente ao
processo de reconhecimento publico/politico.

A luta por se fazer ouvir e ver (e impedir que outros o fagam) nao é um aspecto
periférico das turbuléncias sociopoliticas do mundo moderno; pelo contrario,
esta no centro dele [...] A evolugédo de tais movimentos (sociais) também
comprova o fato de que, ao conquistar algum grau de visibilidade na midia,
as reivindicagdes e preocupagdes de individuos particulares podem ter algum
reconhecimento publico, e por isso podem servir como um apelo de
mobilizacdo para individuos que nao compartiiham o mesmo contexto
temporal-espacial (THOMPSON, 2011, p. 310).

Nessa perspectiva, na contemporaneidade tecnoldgica, o discurso midiatico €
o grande responsavel por definir e apresentar padrdes culturais e sociais, ajudando
na estruturagcdo da sociedade a na disposi¢ao das oportunidades politicas de poder.
Nesse sentido, a maneira como essas autorrepresentagdes sao realizadas contribuem
para a organizagao dos agentes sociais e a consequente atualizagdo/manuteng¢ao das
posicdes culturais, econdmicas e politicas impostas as diversas coletividades e

sujeitos. E acionando essa légica que trataremos na préxima secdo a narrativa
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enquanto ferramenta pela qual vemos, narramos, pensamos e representamos o

mundo.
3.6. Sobre Narrar, Representar e Comunicar as praticas culturais

Como visto nas secbOes anteriores, tanto a representacdo quanto a
autorrepresentacdo comunicacional sao as provedoras capitais de sentidos culturais
sobre 0 mundo na contemporaneidade. Nessa l6gica, as narrativas construidas e
postas em circulagao sao essenciais para pér em evidéncia as representagdes sobre
a sociedade, os acontecimentos e as categorias socioculturais. Frente a isso, nos
dedicaremos, na presente secido, ao estudo da relacido triplice entre narrativa,
representacdo e comunicagdo, buscando apontar essa relagédo (narrativa-
representagcéo-comunicagao) como ferramenta pela qual construimos a “realidade” e
emprestamos materialidade as praticas culturais.

A compreensdo de narrativa utilizada aqui parte do conceito de narratologia
que, de acordo com Luiz Gonzaga Motta (2013), € um ramo das ciéncias humanas
que estuda os sistemas narrativos presentes no seio das sociedades. Para ele, a
narratologia é tanto um campo de estudo quanto um método de analise das praticas
culturais. Nesse sentido, o autor (2013, p. 78-79) afirma que a narratologia “[...] dedica-
se ao estudo dos processos de relagdes humanas que produzem sentidos através das
expressodes narrativas sejam elas factuais ou ficcionais”.

A definigdo de Motta (2013) € importante para que possamos ampliar o sentido
de narrativa, ndo se referindo apenas as expressdes ficcionais e literarias, mas
incluindo todas as produgdes socioculturais cuja principal caracteristica € o relato de
uma sucessao de acontecimentos. Conforme o autor (2013, p. 79), o principal
organizador do discurso € o ato de contar. Diante disso, ele pontua que a “[...]
producao cultural de sentidos €&, portanto, um fator prévio que implica e engloba essa
nova narratologia”.

O campo de estudo da narratologia, assim, procura compreender os modos
como os agentes sociais estruturam seus significados através da “[...] apreenséao,
representacéo e expressao narrativa da realidade” (MOTTA, 2013, p. 79).

A vista disso, o autor (2013) explica que narrar é relatar eventos de interesse
social expressos em uma sucessao temporal que conduz a um desfecho. Sucessao,

esclarece Motta, é a palavra-chave quando falamos de narrativa. De outro modo,
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narrativa implica um relato contextualizado e culturalizado organizado temporalmente
de uma sucessao de transformagdes. Narrar é, portanto, relatar processos sociais e
culturais de mudancga.

Conforme Motta (2013), a atividade narrativa € propria do ser humano, pois,
como explica ele, & através desse modo de organizagdo do discurso que
compreendemos a realidade e o tempo. Para o autor, a narrativa estrutura os
acontecimentos, une perspectivas, organiza o passado, o presente e o futuro e
enquadra os significados e significantes em sucessbes espago-temporais. Ainda de
acordo com ele, ela ocorre cotidianamente de forma espontanea e € intuitivamente
reconhecida pelos seres humanos.

Para Motta (2013), os acontecimentos relatados sao perfomatizados por
atores que representam seres humanos concretos ou imaginarios e realizam coisas
que os seres humanos também realizam em seu cotidiano. Essa perspectiva
rememora o0 que Goffman (1975) evidencia sobre os processos de
autorrepresentacao, no qual, a vida social é entendida como um palco de encenagdes
e os individuos constroem fachadas e interpretam papéis, a fim de gerar impressdes
de si para um publico que assiste.

Por esse angulo, Motta (2013) argumenta que a construgao de personagens
em narrativas esta relacionada a representacao das condutas e praticas culturais
humanas. Portanto, ao narrar, os sujeitos estdo representando comportamentos
socioculturais, fato que os tedéricos chamam de atividade mimética. Nas palavras de
Motta (2013, p. 72) mimese significa “[...] imitagédo, recriacdo ou representagéo do
mundo por meio de algum tipo de configuragéo”.

Na concepgao de Motta (2013, p. 72), “[...] ao configurar (narrar), o homem vai
além do objeto representado, acrescenta algo e, neste ato, apropria-se do mundo”.
Portanto, a narrativa € o meio pelo qual representamos o mundo e entramos em
contato com ele. Essa representacdo é ainda a forma como outorgamos um
significado para nossa realidade social.

E importante compreender também que n&o sé a narrativa interfere na nossa
construgéo de significados sobre a sociedade, mas também a sociedade interfere na
construgdo das narrativas. Assim, toda narrativa, antes de representar o mundo,
representa uma relagdo dos sujeitos com as estruturas da sociedade, mais

precisamente, representa o mundo ao representar essa relagao.
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Os significados provém nao s6 dos processos de recriagdo mimética, mas
também da relagdo inversa, da identificacdo virtual que ocorre em toda
narrativa, da transposicdo catartica que as pessoas fazem das estérias
narradas para as suas proprias experiéncias. Quando escutamos (oralidade,
cangao, radio), quando assistimos (teatro, filme, telenovela, telejornal) ou
quando lemos uma estoria (jornal, revistas, livro) estamos na estoria, e
recriamos a sua significagao a partir da relagdo que fazemos com os nossos
proprios valores e nossa memoria cultural (MOTTA, 2013, p. 73).

Em outras palavras, o sentido se concebe na conclusdo de uma atividade de
dupla semiotizacdo: de transformacédo e transacdo. Para nao deixar incertezas,
Charaudeau (2007) explica que € o processo de transagdo que coordena o de
transformacao e nao o contrario.

Charaudeau (2007, p. 41) descreve o processo de transformagédo como uma
atividade que, através de um numero de categorias também identificadas por formas,
converte o “mundo a significar” em um “mundo significado”. Essas categorias
compreendem formas que identificam, qualificam, descrevem e argumentam as coisas
do mundo e o proprio mundo em um processo de atribuicdo de sentido.

Como esclarece Charaudeau (2007, p. 41), as formas/praticas comunicativas
inscrevem-se “[...] nesse processo porque deve descrever (identificar-qualificar fatos),
contar (reportar acontecimentos), explicar (fornecer as causas desses fatos e
acontecimentos)”. Nessa concepgao, a comunicagao se enquadra nas atividades de
producdo de sentido por traduzir sentidos do mundo, ainda que essa traducdo nao
seja absoluta, mas passivel de transformacao.

Por outro lado, o processo de transagao constitui-se, para o sujeito narrador,
em atribuir uma significagdo psicossocial ao seu ato. Ou seja, conferir-lhe um
proposito em servigo de uma certa quantia de parametros, como a posigao social do
destinatario-receptor da narrativa, as suposi¢cdes sobre sua identidade, sua posi¢cao
social, seu conhecimento sobre o mundo, entre outros que equivalem a posicao desse
sujeito no tecido social.

As formas/praticas comunicativas integram esse processo de transagao
fazendo circular entre os atores sociais um conhecimento que, no comego, um possui
e o0 outro nao, ficando um desses sujeitos responsavel por transmitir e o outro por
compreender, “[...] sofrendo ao mesmo tempo uma modificagdo com relagdo a seu
estado inicial de conhecimento” (CHARAUDEAU, 2007, p.41).

A interpretacdo do conhecimento se processara de acordo com os critérios
proprios da conjuntura social do receptor, e que n&o foram impreterivelmente

conjecturados pelo individuo comunicador. “O sujeito informador, capturado nas
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malhas do processo de transacgao, sé pode construir suas informagdes em funcao dos
dados especificos da situagdo de troca” (CHARAUDEAU, 2007, p.42). Assim, é a
narrativa, nesse processo, responsavel por apresentar as representagoes.

Motta (2013) sugere que o cerne da narratologia moderna reside na
compreensao da narrativa como um fato cultural em determinado contexto e em uma
situacdo comunicacional. Dessa forma, passa a ser relevante observar as narrativas
a partir das “formas” organizadas que elas assumem cotidianamente, como as
praticas comunicacionais, por exemplo.

Ainda conforme Motta (2013, p .81), nesse processo de observagao €
importante lembrar que a narrativa ocorre “[...] em fung&o de estratégias e astucias
argumentativas particulares” (MOTTA, 2013, p. 81). Portanto, identificar o sujeito
narrador (principio etnografico) e o contexto sociopolitico (principio da
contextualizagao) e histoérico (principio da historicizagao), no qual, ele esta inscrito €
fundamental para a compreensao de determinada narrativa.

Por serem sistemas particulares produtores de sentido, Motta (2013) explica
que os discursos narrativos se constroem através de estratégias comunicacionais.
Essa forma de organizagao narrativa dos discursos, esclarece o autor, ndo é aleatoria,
ainda que ocorra de forma espontanea ela realiza-se em contextos politicos e produz
certos efeitos sociais. Ainda de acordo com ele, a comunicacéo narrativa é realizada
levando em conta determinadas estratégias a fim de angariar oportunidades politicas
em nome de sujeitos opressores ou de sujeitos oprimidos.

Por conseguinte, passamos a perceber a narrativa ndo como uma produgéo
individual e livre do seu contexto social de construgdo e divulgacdo, mas como
ininterruptamente afetado pelas conjunturas culturais e sociais que o englobam. A
narrativa, nesse ponto de vista, torna-se ferramenta pela qual os agentes do tecido
social fabricam suas proprias representag¢des sobre o mundo e uns sobre os outros.

Segundo essa concepgao, Hall (1997) argumenta que os significados
presentes nessas narrativas trabalham na reafirmacdo de posi¢cdes sociais e
oportunidades politicas, naturalizando certos padrées nas estruturas da sociedade. A
comunicagao, nesse contexto, realiza a construgdo de mapas culturais de significado
ajudando a reforg¢a-los ou apaga-los, construindo um consenso de valores. Conforme
Benetti e Lago (2007), esse processo € um dos orientadores dos padrbes
representacionais do que € normal ou ndo. Ja que ao lidar com o cotidiano, os sujeitos

em posicdes de poder definem e constroem o que € socialmente aceitavel.



93

Frente a isso, enfatizamos que as perspectivas aqui desenvolvidas, residem
na competéncia dos atores sociais de construir seus sistemas de (auto)representagao
através das narrativas comunicacionais. Essa percepgdo é essencial para o
tratamento da narrativa enquanto um espacgo cultural de lutas por hegemonia, ja que

€ em seu amago que os conflitos de (auto)representagao acontecem.
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CAPITULO 4.
POR QUE FALAMOS SOBRE IDENTIDADE?

Pesquisadores tém observado nos ultimos 50 anos em todo o Brasil um
processo ascendente de transformagbes nas dindmicas sociais, marcadas,
principalmente, pelo surgimento de novos e velhos atores que emergem na cena
politica e assumem protagonismo. No caso da Amazdnia, como observado no primeiro
capitulo, nota-se um conjunto de mobilizagbes das comunidades e grupos étnicos que,
por meio da organizag&o de um conjunto de iniciativas, mais tarde, vao dar origem ao
Movimento dos Povos Indigenas.

O chamado Movimento dos Povos Indigenas, conforme Albert (2004) e
Santos (2016), promove a aglutinagdo de grupos étnicos, anteriores a formagao dos
Estados-nacéo, em torno de uma unica identidade genérica de indio, ou “indianidade
genérica”. Essa organizacao, essa nova “identidade”, assumida por esses povos com
0 objetivo de intervir em um sistema politico maior, € responsavel por promover a
composicdo de unidades de mobilizagdo que reorganizam as relagdes culturais,
territoriais, étnicas, comunicacionais e politicas dos povos tradicionais residentes no
Brasil.

Vale frisar que, apesar de ser assumida na contemporaneidade pelo
Movimento dos Povos Indigenas, a identidade genérica de indio foi utilizada
historicamente pelos colonizadores com o objetivo de apagar as diferencas étnicas e
destituir de qualquer singularidade os povos originarios. Além disso, a indianidade
genérica foi ainda imposta através das politicas indigenistas do governo brasileiro ja
formalizada pelo Servigo de Protegdo aos indios (SPI) no Cédigo Civil de 1916 e no
Decreto n° 5.484. de 1918.

Feiring (2013) explica que a expresséo “indio” é utilizada genericamente para
designar mais de 370 milhées de pessoas espalhadas por mais de 70 paises, que
detém em comum apenas o fato de ndo serem descentes de europeus. Ainda assim,
a sociedade ocidental atribuiu a esses povos a identidade de indio ou indigena,
utilizada em sentido depreciativo apontando o nativo como ndo civilizado. Em outros
momentos, a expressao foi utilizada de forma romantizada para indicar o indigena
como amigo e protetor da floresta (LUCIANO, 2006).

O sentido da identidade genérica de indio ou indigena muda com o surgimento
do Movimento dos Povos Indigenas entre os anos 1960 e 1970, como detalhado no
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primeiro capitulo. Essa expressao passa entao a ser utilizada como forma de unir os
povos e etnias em torno de um movimento de luta por direitos e interesses comuns
(ALBERT, 2004).

Bruce Albert (2002) explica que esse deslocamento dos povos étnicos
residentes no Brasil em diregdo a apropriagdo da identidade indigena resulta de uma
estratégia de novos sujeitos emergentes no cenario politico como uma forma de
“resisténcia” capaz de contornar o discurso identitario colonial e movimentar os
espacos socialmente ndo ocupados. Como esclarece o autor: “a apropriacao indigena
desse horizonte legal, imposto e transgredido pelo avango da fronteira, € um
mecanismo essencial na formagdo das ‘etnias’ da Amazbnia atual e de sua
organizagao politica” (ALBERT, 2002, p. 240).

Nesse sentido, os deslocamentos étnicos, em torno da identidade indigena,
demonstram a superagdo do sentimento de subalternidade, designado a eles desde a
colonizagao. A identidade, nesse sentido, ao menos a identidade indigena, assume
protagonismo no debate sobre o Movimento dos Povos Indigenas, e, portanto,
também sobre as formas e praticas socioculturais e etnocomunicativas acionadas por
esse e/ou através desse movimento social — como no caso daquelas associadas ao
Conselho Indigena de Roraima (CIR) — foco de nossa analise.

Pretendemos, portanto, neste capitulo, tracar um percurso teérico conceitual
que busca compreender melhor nogdes como identidade, diferenca e as relagdes
dessas com as praticas etnocomunicativas e com o Movimento Indigena. Seguimos
assim o principio Etnografico do roteiro-cartografico, no qual, toda ideia ou conceito
deve ser interpretado em sua relagdo com as problematicas e a posi¢cao dos sujeitos
sociais.

Ressaltamos que a identidade sera pensada aqui como um dos principios
estruturadores da Etnocomunicagao Indigena, foco da pesquisa desenvolvida. Essa
premissa tem como base a constatacdo de que o Movimento dos Povos Indigenas
aciona permanentemente em suas praticas comunicacionais processos identitarios —
nesse caso a indianidade genérica, como forma de reconhecer/autoafirmar o
pertencimento dos povos/sujeitos étnicos originarios a um grupo multiétnico que
compartilha um projeto politico comum.

Logo, seguiremos também neste estudo o principio Praxiolégico que se
preocupa em demonstrar a funcionalidade das teorias acionadas durante a pesquisa
para o cotidiano das coletividades estudadas. Fazemos isso através da organizagao
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e construgado de conhecimento sobre as praticas Etnocomunicativas e sua relagao
com o principio da ldentidade.

A vista disso, o debate neste capitulo esta divido em quatro secdes: a primeira
aborda as crises da identidade e os sujeitos pdés-modernos; a segunda possui como
foco os debates sobre Identidade e Diferencga; a terceira tem como foco o debate sobre
identidade, linguagem e discurso; ja a quarta seg¢ao investiga a relagdo entre
comunicacéo e identidade.

4.1. Crise de Identidade

De acordo com Stuart Hall (2005), o problema da identidade tem sido bastante
discutido na teoria social da contemporaneidade, principalmente, na relagdo desse
com 0s movimentos sociais, 0s processos de globalizagcdo e as praticas
comunicacionais midiaticas. A esséncia da questdo, segundo o autor, localiza-se no
argumento de que as velhas identidades, antes consideradas a base do mundo social,
estdo entrando em declinio, fazendo, com isso, surgir novas identidades,
fragmentando os sujeitos, antes vistos como individuos unificados.

Esse processo, por assim dizer, denominando por Hall (2005) como a “crise
de identidade”, € visto como parte de uma série de mudancgas nas estruturas centrais
das sociedades modernas (e pdés-modernas), responsaveis por modificar os quadros
de referéncias (classe, género, sexualidade, etnia, raga e nacionalidade) que davam
aos individuos a sensacédo de estabilidade no mundo, deslocando, fragmentando ou
descentrando as identidades contemporéneas.

Hall (2005) explica ainda que, além de deslocar as paisagens culturais (pontos
de referéncia da sociedade), a crise de identidade também tem deslocado as
identidades pessoais dos sujeitos, transformando a ideia que esses possuem de si
proprios como entes integrados e estaveis. Nesse sentido, o autor afirma que a crise
de identidade € marcada tanto por um deslocamento dos sujeitos do seu lugar no
mundo social e cultural quanto de si proprios.

Na mesma perspectiva, Woodward (2007) argumenta que as sociedades nao
possuem mais nucleos que produzam identidades fixas, por outro lado, elas
desenvolvem uma pluralidade de centros conformadores de identidade. De acordo
com a autora, esse deslocamento faz com que a identidade passe a ser vista como

circunstancial. Para Woodward (2007), mesmo levando em conta a afirmagéo de



97

Dubar (2005) de que a familia, a escola e o trabalho continuam a ser principais esferas
a constituir a identidade, n&o se pode negar a continua complexidade dessas esferas
e o surgimento de outras dimensdes importantes para consolidar e descentrar as
identidades.

Ainda conforme Woodward (2007), as “crises de identidade” derivam de um
deslocamento dos sujeitos gerado, principalmente, pela globalizagdo das sociedades.
Esse processo, segundo a autora, pode levar a dois resultados distintos, sendo o
primeiro o distanciamento da identidade em relagcdo a comunidade causado pela
homogeneidade cultural promovida pelo mercado global. Ja o segundo, de forma
contraria, seria responsavel por acarretar uma resisténcia e fortalecimento das
identidades nacionais, étnicas e locais ou levar ao surgimento de novas posi¢des de
identidade.

Essa dinamica global destaca que, da perspectiva n&o-essencialista,
nenhuma identidade pode ser vista como permanente ou fora do seu contexto
histérico e cultural. Com base nos apontamentos de Hall (2005) e Woodward (2007),
ressaltamos que quando falamos do Movimento dos Povos Indigenas, que surgiu
entre os anos de 1970 e 1990, estamos falando de um movimento social multiétnico
que desloca, descentra ou fragmenta uma ou varias identidades étnicas especificas
para assumir a identidade genérica de indio, a indianidade genérica, com fins politicos.

Portanto, no caso do Movimento dos Povos Indigenas, a crise de identidade
(em primeiro momento), parece deslocar os sujeitos indigenas do seu lugar no mundo
social, mas os ajuda a organizar-se como um movimento sociopolitico, para (em um
segundo momento) deslocar esses sujeitos de si proprios, como sujeitos étnicos, os
transformando em um grupo multiétnico organizado em torno da identidade genérica
de indio.

A fim de explorar melhor essa afirmacido abordamos na sequéncia trés
conceitos gerais de identidade que s&o passiveis de localizagdo na historia das
ciéncias humanas. Eles sao assinalados por Hall (2005) como: o sujeito do iluminismo,
0 sujeito socioldgico e o sujeito pés-moderno. E importante ter em mente que essas
concepgdes sao, de certo modo, simplificacdes que se prestam como ponto de apoio
para o desenvolvimento da premissa abordada nesta sec¢ao.

De acordo com Hall (2005), a primeira concepgao de identidade, o sujeito do
iluminismo, parte da perspectiva de pessoa humana como individuo completamente

centrado, unificado e dotado de capacidade de razdo. Para o autor, a identidade desse
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sujeito consiste em um nucleo interior que emerge no nascimento, permanecendo
inalteravel ao longo da sua existéncia. Em outras palavras, essa € uma concepgao
individualista de identidade que considera o sujeito enquanto um ser indivisivel, com
uma unica identidade que independe das condi¢des sociais e culturais para existir.

A identidade do sujeito sociologico, segunda concepg¢do de identidade
assinalada por Hall (2005), esta intimamente associado as crescentes complexidades
do mundo moderno e a compreensao de que a identidade dos sujeitos néo era/é
autdbnoma ou autossuficiente como o supunha na concepgéo do sujeito do iluminismo.
Conforme Hall (2005), nessa definicdo, a identidade é formada na relacdo dos
individuos com outras pessoas, que mediavam para o sujeito a cultura (valores,
sentidos e simbolos) do mundo que ele habitava. Por esse angulo, a identidade é
formada com base na interagao entre o “eu” e o “outro” (sociedade).

Importante ressaltar que, nessa concepgao, o sujeito ainda tem um nucleo
central que € o seu “eu” real que o acompanha desde o nascimento, todavia, esse &
transformado num dialogo continuo com os mundos que o cercam, mundos exteriores
a essa identidade real e original. Nesse sentido, o autor afirma que a identidade
preencheria o espago entre o interior (mundo pessoal) e o exterior (mundo publico).
Logo, a identidade costuraria o sujeito a estrutura social.

Parece-nos, assim, que tanto na concepgao de sujeito do iluminismo quanto
na do sujeito socioldgico, ndo seria possivel o intercambio entre a identidade étnica e
a identidade genérica de indigena. Por outro lado, no sujeito p6s-moderno, terceira
concepgao assinalada por Hall (2005), tal possibilidade parece perfeitamente
realizavel.

O sujeito pés-moderno de Hall (2005) diz respeito ao individuo deslocado,
descentrado, que nao é composto somente de uma unica identidade, mas de varias,
as vezes contraditérias. Esse sujeito € resultado de mudangas estruturais e
institucionais nas paisagens sociais que antes normatizavam e ditavam as sociedades
modernas. Como explica Hall (2005, p. 12) “[...] o proprio processo de identificagao
através do qual nos projetamos em nossas identidades culturais, tornou-se mais
provisoério, variavel e problematico”. Foram essas transformacdes sociais que
produziram o sujeito pés-moderno, caraterizado como nao tendo uma identidade fixa
Oou permanente.

Por essa perspectiva, a identidade passa a ser transformada e constituida

continuamente em relagcdo as formas pelas quais nés somos representados nos
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sistemas culturais que nos rodeiam, principalmente através das praticas
comunicacionais. Hall (2005) afirma que a identidade, na concepg¢ao pés-moderna, €
formada historicamente e ndo biologicamente. Segundo o autor, o sujeito assume
identidades diferentes em diferentes momentos que ndo sdo, como propdem as
demais concepcgodes, centralizadas ao redor de um “eu” estavel e coerente.

Nesse cenario, tomemos novamente como exemplo o caso dos povos étnicos
amerindios que transitam entre a identidade de indigena genérica e a identidade
étnica especifica. Tratamos, portanto, de ao menos duas identidades que sao
assumidas em momentos diferentes, uma em um momento publico e outra em um
momento pessoal. As duas s&o constituidas historicamente e n&o s6 biologicamente.
Elas podem ainda ser contraditérias, na medida que a identidade indigena tende a
generalizar e apagar especificidades étnicas de cada povo e individuo.

Por outro lado, a identidade étnica especifica estaria, nesse quadro, também
se deslocando da identidade indigena e destacando a natureza de uma determinada
etnia. Nesse sentido, Hall (2005, p.13) explica que:

Se sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a
morte é apenas porque construimos uma cémoda estdria sobre nés mesmos
ou uma confortadora “narrativa do eu”. A identidade plenamente unificada,
completa, segura e coerente € uma fantasia.

O autor (2005) argumenta ainda que, a medida que os sistemas culturais e de
representacdo se multiplicam, as identidades também passam a se multiplicar,
sempre deslocadas e fragmentadas e sempre se conformando na relagéo histérica e
social com outras identidades, produtos e praticas culturais.

Diante disso, podemos afirmar que a crise da identidade que assinala Hall
(2005) nao resulta da extingao das identidades, mas sim do deslocamento de pontos
de referéncias antes tidos como inalteraveis e, nesse cenario, do surgimento de novas

identidades e de novos sujeitos que transitam por elas.

4.2. Identidade e Diferenga

Outra importante discussédo sobre o problema da identidade na perspectiva
nao-essencialista, isto é, do entendimento dessa enquanto contingente, formada na
intersecao entre diferentes componentes historicos, politicos, culturais, privados e
publicos, tem relacdo com a constru¢do de uma politica da diferenca. Frente a isso,
nos dedicamos, nesta secdo, na compreensado da relacdo entre a identidade e a
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diferenca, presente principalmente nos Estudos Culturais, e dessa para com o
Movimento dos Povos Indigenas.

Segundo Woodward (2007, p. 09), a identidade € relacional, portanto, s6
existe através de uma relacdo com outra identidade, de uma identidade que néo € ela,
que difere dela, mas que, todavia, fornece as condi¢cbes necessarias para que ela
exista. A autora afirma que “[...] a identidade se distingue por aquilo que ela ndo é. A
identidade €, assim, marcada pela diferenga”.

Woodward (2007, p. 42) complementa e indica ainda que “[...] a diferenga &
aquilo que separa uma identidade da outra, estabelecendo distingdes”. Além disso,
Silva (2007) explica que existe uma relacao intrinseca entre identidade e diferenca,
nao sendo uma contraria a outra, mas ambas interdependentes.

Essa relagédo, segundo Silva (2007), esclarece a inclinagdo que temos de
tomar aquilo que somos para classificarmos o diferente, o que nao nos representa. O
autor aponta ainda que a forma positiva como expressamos a identidade tende a
esconder a diferenga. Entretanto, a afirmagdo da identidade sé faz sentindo se
compreendida em relagao a diferenca — o inverso também funciona, pois, a afirmacgao
da diferenga so seria possivel em referéncia com a identidade.

Garcia Canclini (1997), por outro lado, aponta que a questao da identidade e
diferengca n&o diz respeito apenas as sociedades que se desenvolveram de formas
distintas, mas também tem relagdo com as maneiras desiguais pelas quais os grupos
se apropriam de produtos culturais e simbdlicos na sociedade. Diante disso, o autor
relata que a hibridizag&o, conceito proximo a ideia de resisténcia adaptativa de Steve
Stern (1990) e Albert (2004), é um fator que deve ser considerado no estudo das
identidades, pois, nas sociedades pos-modernas, todas as identidades sdo produto
de processos culturais multiplos e desordenados.

Nesta perspectiva, as nagdes se convertem em cenarios multidetermindados,
onde diversos sistemas culturais se interpenetram e se cruzam. [...] hoje a
identidade, mesmo em amplos setores populares, é poliglota, multiétnica,
migrante, feita com elementos mesclados de varias culturas (GARCIA
CANCLINI, 1997, p. 142).

Para Silva (2007), as afirmagbes sobre a identidade e a diferenga na
sociedade s6 se apresentam diante de uma cadeia oculta de negacgdes. A afirmacgéo
da identidade indigena no Brasil, por exemplo, s6 € possivel porque existem outras
pessoas no pais que nao sao indigenas. O Movimento dos Povos Indigenas, nesse
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sentido, utiliza a indianidade genérica como forma de diferenciar os povos étnicos
anteriores a formagao do Estado-nagao do restante da sociedade nacional.

Ao mesmo tempo, a afirmacéo da identidade indigena com base na diferenca
em relagdo aos ndo-indigenas n&o exclui a possibilidade desse grupo ser formado por
subgrupos e sujeitos que se distinguem entre si, pois a identidade indigena, como ja
mencionado, diz respeito a aglutinacdo de sujeitos de diferentes etnias que
compartilham um projeto politico comum.

Na mesma perspectiva, Woodward (2007) afirma que a identidade e a
diferenca sdo o resultado de processos de construcdo simbodlica e narrativa
(discursiva). Nesse quadro, a autora argumenta que identidade e diferenga sdo uma
relacédo social, estdo, portanto, sujeitas a relagdes de poder e vetores de forga. Silva
(2007) complementa a ideia e explica que as identidades nao convivem
harmoniosamente, elas estdo sempre em disputa. Como consequéncia, uma
identidade s6 pode se (auto)afirmar e se reconhecer por meio da exclusédo de um
“outro”, da repressao de um diferente e/ou daquilo que o ameaca.

A relagdo de poder entre identidade e diferenga, explicam Silva (2007) e
Woodward (2007), nao se trata somente da capacidade de nomear ou definir, mas sim
da disputa por outros recursos simbdlicos e materiais da sociedade. Nessa logica,
Silva (2007, p. 81) aponta que “[...] a afirmacao da identidade e a enunciagédo da
diferengca traduzem o desejo dos diferentes grupos sociais, assimetricamente
situados, de garantir acesso privilegiado aos bens sociais”.

Tomamos mais uma vez o exemplo da indianidade genérica que, em um
primeiro momento, foi utilizada pela politica indigenista do Governo brasileiro como
forma de marcar a diferenga entre sujeitos étnicos e “brancos” e, com isso, promover
0 apagamento das especificidades culturais e sociais dos povos originarios e
converté-los em trabalhadores nacionais. Tal identidade foi promovida e utilizada
objetivando principalmente a disponibilizagdo dos territorios tradicionalmente
ocupados para exploragao econémica.

Em um momento posterior, a indianidade genérica é utilizada pelo Movimento
Indigena como forma pelo qual os povos étnicos se reconhecem como integrantes de
um movimento politico multiétnico com um passado comum de exploracdo e
genocidio. Nesse momento, ela é utilizada como fim para assegurar direitos sociais,

culturais e territoriais para a populagao que € identificada como indigena.
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Nesse sentido, a afirmacao da identidade e da diferenga - chamada por Silva
(2007) de diferenciagao - € aqui disputada objetivando ndo somente sua capacidade
de nomear determinado grupo, mas também devido a sua capacidade de garantir o
acesso desses grupos e sujeitos aos bens materiais e culturais da sociedade.

Essas relacdes de poder, instituidas pelo processo de diferenciacéo, implicam
sempre em operacgdes de incluir/excluir, de marcar fronteiras, classificar e normalizar.
Elas ndo se apresentam apenas na forma de categorias gramaticais, mas sim de
indicadores de posi¢des-de-sujeitos demarcadas na sociedade, sédo, portanto, formas
de marcar a diferenga (SILVA, 2007).

Nas relagdes da sociedade, a marcacao da diferenca € estabelecida através
dos “sistemas classificatérios” no qual, aplicamos um principio de diferenga (social ou
simbdlica) para indicar aquilo que ndo somos. Nesse cenario, as identidades,
esclarece Woodward (2007, p. 55), sdo formadas por meio da marcagao da diferencga,
pois as coisas sO0 ganham sentido no mundo através de diferentes posi¢des e a
diferenga é “[...] marcada por representag¢des simbolicas que atribuem significado as
relagdes sociais”.

Fica evidente, portanto, que identidade € um significado culturalmente
atribuido. Essa ideia é expressa nos Estudos Culturais através do conceito de
representacdo. Detalhada no capitulo anterior, representacéo € aqui retomada como
um sistema de significagdo social — nesse sentido ela sempre é uma marca visivel e
exterior que funciona como um guia simbodlico ao indicar marcadores tanto da
diferenga quanto da identidade (HALL, 1997).

Nessa perspectiva, quem tem o poder de representar tem o poder de definir
identidades e diferencas e, com isso, limitar o acesso dos sujeitos aos bens materiais
da sociedade. Identidade, portanto, esta intima e inevitavelmente ligada aos sistemas
discursivos e narrativos de representacdo da sociedade.

4.3. Identidade, uma criatura da linguagem

Considerar identidade e diferenca com um significado social e culturalmente
atribuido implica, de acordo com Hall (2005) e Silva (2007), compreendé-las enquanto
criaturas da linguagem, portanto, como uma pratica narrativa (discursiva).

Segundo Silva (2007), essa afirmagao reside na compreensdo de que

identidade e diferenca ndo s&do elementos naturais, ndo estdo esperando serem
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descobertos ou revelados na natureza. De outro modo, o autor explica que identidade
e diferenga tém que ser ativamente produzidas, ja que elas sao criaturas do mundo
social e cultural. Nas palavras do autor (2007, p. 76): “[...] Somos nds que fabricamos,
no contexto de relagdes culturais e sociais”.

Para Silva (2007), por mais 6bvio que parega, dizer que identidade e diferenga
sdo atos de criagcdo linguistica significa ainda dizer elas sao criadas por meio da
linguagem. Nesse sentido, o autor relata que, como atos de linguagem, a identidade
esta, como ja afirmamos nas seg¢des anteriores, inscrita em um sistema de diferenca,
visto que os signos — que constituem uma lingua — s6 fazem sentido em relagéo a
uma cadeia infinita de marcas fonéticas e graficas que séo diferentes dele.

Por esse angulo, a identidade ndo pode ser compreendida fora dos sistemas
de significagdo, no qual, adquire sentido. Em outras palavras, a identidade e a
diferenca ndo fazem sentido fora dos contextos sociais e culturais onde se originaram.
Silva (2007), entretanto, alerta que isso nado significa dizer que a identidade é
determinada, de uma vez por todas, nos sistemas linguisticos, no qual, ela esta
inscrita. Uma vez que, esclarece ele, a lingua € uma estrutura instavel.

Essa visao instavel da linguagem decorre da especificidade fundamental do
signo ser um trago, um sinal ou uma marca que esta no lugar de outra “coisa”. Essa
outra “coisa” pode ser um objeto concreto, um conceito ligado a um objeto concreto
ou mesmo um conceito abstrato. No entanto, devido a natureza representativa da
linguagem nao podemos deixar ter a impressao de ver o signo como uma presenga
do referente ou de seu conceito (SILVA, 2007).

A isso, Derrida (1991) chama de “metafisica da presenga”. Ou seja, a iluséo
de ver no signo uma presencga. Nesse sentido, podemos dizer, de acordo com o autor,
que a presenga do referente é sempre adiada. E ainda na impossibilidade dessa
presenca que o signo precisa depender de um processo de diferenciacao para afirmar,
por exemplo, que “isto” é diferente “daquilo”. Isso significa, portanto, que nenhum
signo (ou identidade) pode ser reduzido a si mesmo.

A identidade indigena, desse modo, contém em si mesma o trago do outro, da
diferenca. Afirmar-se indigena significa dizer, pois, que n&o se é “branco”, quilombola,
ribeirinho, etc. Assumir uma identidade, diante disso, € também negar outras

identidades.

O adiamento indefinido do significado e sua dependéncia de uma operagao
de diferenga significa que o processo de significagdo € fundamentalmente
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indeterminado, sempre incerto e vacilante. Ansiamos pela presenga do
significado, do referente (a coisa a qual a linguagem se refere). Mas na
medida que ndo pode, nunca, nos fornecer essa desejada presenga, a
linguagem é caracterizada pela indeterminagéo e pela instabilidade (SILVA,
2007, p. 80).

Em raz&o de sua indeterminagao, a linguagem deve ser entendida enquanto
uma pratica discursiva. Em outras palavras, a linguagem deve ser vista em
movimento, em interagdo com a sociedade (PECHEUX, 1997). Por esse angulo, Hall
(2007) relata que, para pensar a identidade de um sujeito, € necessario inseri-lo dentro
de praticas e formacgdes discursivas especificas em diferentes momentos sociais, isso
porque é a partir das especificidades proprias de cada grupo ou comunidade que o
individuo se identifica com seus valores e costumes.

Para Norman Fairclough (2001), o discurso € uma parte intrinseca das
estruturas da sociedade e seus processos de representagcdo entre os individuos e
sobre o mundo. Nessa formulag&o, o discurso, logo a linguagem, torna-se ferramenta
pela qual os agentes do tecido social fabricam suas proprias representagdes sobre o
mundo e de uns sobre os outros. Assim, o discurso ndo apenas manifesta os desejos,
mas também €& aquilo que constitui 0 objeto de desejo. Ele é ainda uma narrativa, de
leitura e de troca, que se funda na ordem dos signos.

Seguindo esse raciocinio, Brah (2011) afirma que a questao da identidade nao
diz respeito apenas a diferenca, mas a quem define a diferenga; como diferentes
marcadores sao administrados; e, como eles sdo representados no interior dos
discursos circulantes. Os discursos ai estdo ideologicamente sujeitos ao seu usuario.

Como resultado, os usuarios dos signos linguisticos expdem em seus textos
suas relagdes de identidade e diferengca com a sociedade, frequentemente impostas
a eles de forma nao espontanea. Fairclough (2001) argumenta que os significados
presentes nesses discursos trabalham na reafirmagdo de posicdes sociais e
oportunidades politicas, naturalizando certos padrbes (identitarios, inclusive) nas

estruturas da sociedade.
4.4. Sobre comunicagao e identidade, uma co-producgao

Ao abordar o problema da identidade através da perspectiva ndo-essencialista
dos Estudos Culturais, Kellner (2001) privilegia o papel da comunicagao,
especialmente da cultura midiatica, como lugar de construgcdo das identidades dos

sujeitos nas sociedades contemporaneas. Para o autor, o sujeito autbnomo (sujeito
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do iluminismo) esta se fragmentando e desaparecendo devido, principalmente, a uma
série de processos sociais que nivelam as individualidades em uma sociedade cada
vez mais racionalizada, burocratizada, consumista e dominada pela comunicacéao.

Para falar sobre a relacdo entre comunicacao e identidade, Kellner (2001)
parte do conceito de reconhecimento mutuo. Nessa premissa, a identidade de um
sujeito dependeria de um processo de reconhecimento para existir. Esse
reconhecimento, explica o autor, pode ser realizado através de uma operagao de
diferenciagao (identidade e diferenga), na qual, os sujeitos constroem sua identidade
com base em uma “outra” identidade, uma identidade diferente.

A ideia de reconhecimento mutuo defendida por Kellner (2001) se assemelha
ao conceito de identificagdo trabalhado por Woodward (2007). Conforme a autora,
esse conceito descreve o processo pelo qual nos identificamos (reconhecemos) com
os outros, seja pela caréncia de uma consciéncia da diferenga ou como consequéncia
de aparentes similaridades.

Utilizaremos ambos os conceitos — “reconhecimento mutuo” e “identificagcao”
- para explicar a forte ativagao de desejos inconscientes referentes as representagdes
e construgdes identitarias presentes nas praticas de comunicagdo dos povos
tradicionais, em especial, aquelas vinculadas ao Conselho Indigena de Roraima (CIR)
que sao objeto dessa investigagao.

Tomaremos, desse modo, a relacdo entre midia e identidade, conforme
Kellner (2001), marcada principalmente devido a capacidade da cultura
comunicacional de construir representagdes com as quais seu publico (consumidores)
pode se identificar (reconhecer). Isso porque, a comunicagdo midiatica possui na
contemporaneidade papel central na constru¢cdo de modelos sociais e culturais
através das quais as varias posi¢cdes-de-sujeito tomam forma na sociedade.

Nestor Garcia Canclini (1997, p. 139), outro autor a trabalhar a relagao entre
identidade e comunicagao, aponta que a “[...] identidade € uma construgcéo que se
narra”. Essa afirmagao parte da proposigcao de que a identidade surge enquanto uma
narrativa construida com o proposito de legitimar determinado aspecto histérico e
social de um grupo ou individuo. Por exemplo, na apropriagdo de um territério por um
povo ou na independéncia de um pais vao se somando estratégias identitarias a fim
de diferenciar e/ou legitimar determinados ideais.

A identidade indigena, também pode servir de exemplo, ja que ela depende

s

de uma construgdo narrativa, reconstruida por quem é utilizada, que reforce sua
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essencialidade. A identidade indigena a favor dos povos étnicos reconhece um
passado de exploragao, genocidio e de expropriacdo. Mas, por outro lado, quando
utilizada contra, a identidade indigena também tende a reafirmar os povos étnicos
como sujeitos nao civilizados ou em estado transitorio.

Essas narrativas de identidade foram por muito tempo construidas e
controladas atraveés de livros escolares, museus, rituais civicos e discursos politicos.
Esses, argumenta Garcia Canclini (1997), serviram como dispositivos para legitimar
as identidades e narrativas coletivas e individuais circulante no cenario social. Foram
ainda esses dispositivos que contribuiram para a compreenséao (equivocada) de uma
identidade fixa e inalteravel.

Esse cenario comeg¢a a mudar na sociedade poés-moderna, marcada pela
globalizagao e pela midiatizagdo. De acordo com Garcia Canclini (1997) e Kellner
(2001), nessas sociedades, a televisdo e outras formas da cultura comunicacional
desempenham papel fundamental na reestruturacdo das identidades
contemporaneas. Diferente dos dispositivos anteriores, as posi¢cdes-de-sujeito
construidas pela comunicacdo nado sdo fixas ou consolidadas, mas estdo em
constante negociagéo.

Tomando como base as premissas anteriores, Garcia Canclini (1997) ressalta
que ao trabalhar a relagdo entre comunicacgao e identidade, deve-se levar em conta a
diversidade de suportes culturais, receptores artisticos e meios de comunicagao, nos
quais, apoia-se o processo de identificagdo (reconhecimento) que contribui para a
estruturacdo das identidades. Nesse sentido, as narrativas comunicacionais devem
ser interpretadas “[...] como um constructo ideoldgico, como um modelo pelo qual a
cultura age no sentido de produzir ‘posicdes de sujeito’ que reproduzem valores e
modos de vida” (KELLNER, 2001, p. 316). Logo, a midia nos diz como devemos
ocupar uma posicao de sujeito particular.

Isso posto, fortalece a posicdo que atesta que as representacoes
comunicacionais sdo, na contemporaneidade, as responsaveis pelas formas pelas
quais a identidade e a diferenca passam a existir. E através das narrativas e discursos
construidos pelos produtos comunicacionais que os individuos podem assumir
determinadas posi¢des-de-sujeito. E também por meio dessas representagdes que a
identidade e a diferenca hoje se ligam aos sistemas de poder. Por isso, quem tem
poder sobre a comunicacio tem o poder de influir sobre a identidade.

Como explica Hall (2005, p. 109), as identidades:
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[...] tém a ver nao tanto com as questdes “quem nés somos” ou “de onde ndos
viemos”, mas muito mais com as questdes “quem nés podemos nos tornar”,
“como noés temos sido representados” e “como essa representagio afeta a
forma como nés podemos representar a nés proprios”.

Nesse quadro, frisamos, de acordo com Garcia Canclini (1997), que a
identidade €, na modernidade tardia, uma co-produgao dos produtos comunicacionais
e da sociedade. Essa co-producao, entretanto, se realizada em condi¢gbes desiguais
entre os variados poderes e atores que dela participam ou intervém. Devemos,
portanto, levar em conta nesta discussdo, os modos como as identidades se
reconstroem nos distintos sistemas de produgdo e apropriagdo comunicacional e
cultural.

A vista disso, o Movimento dos Povos Indigenas pode, por exemplo, utilizar,
em suas praticas comunicativas processos identitarios (de reconhecimento e
identificagéo) — para acionar uma indianidade genérica, como forma de autoafirmar o
pertencimento dos povos/sujeitos étnicos a um grupo multiétnico que compartilha um
projeto politico comum. Pode, ainda, utilizar os produtos comunicacionais como
estratégia para diferenciar-se de povos outros que n&o sdo indigenas e néo
compartilham esse mesmo projeto politico.
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CAPITULO 5.
POR QUE FALAMOS SOBRE TERRITORIALIDADE?

A partir da segunda metade dos anos de 1980, o Governo brasileiro fez a
declaracdo e homologacdo de grandes extensdes territoriais a favor dos povos
indigenas em todo o pais. Desde o periodo da redemocratizacdo e, mais
intensamente, apos a promulgagdo da Constituicdo Federal de 1988, com o
reconhecimento do direito dos povos indigenas aos territorios tradicionalmente
ocupados, foram homologados cerca de 106.808.547 hectares de Terras Indigenas
(TIs) em todo o pais, a maioria delas, 98,8%, localizadas na Amazénia Legal
(SANTOS, 2016).

Roraima, como um dos estados da Amazénia Legal, n&o ficou fora dos
processos de demarcagao e homologacéo de territorios tradicionais. Conforme dados
do Instituto Socioambiental (ISA), o Estado possui 328 Terras Indigenas homologadas,
totalizando 10.384.562 hectares que ocupam 46,2% do territério da Unidade
Federativa.

Varios foram os fatores responsaveis pela guinada na politica indigenista no
Governo a favor da homologagéo das Tls no pais, ja abordados no segundo capitulo
deste relato. Como vimos, o Movimento dos Povos Indigenas, incluindo as
organizagdes indigenas e o Conselho Indigena de Roraima (CIR), tiveram sua
origem/consolidagédo nesse processo de luta, reconhecimento e demarcagéo dos
territorios.

Demarcar Tls, entretanto, sempre foi visto como sinbnimo de atraso no
desenvolvimento do pais (VIEIRA, 2007). O critério utilizado, nesse caso, é de que
“‘ha muita terra para pouco indio”, discurso corroborado por anti-indigenas e até
mesmo pelo atual presidente da republica, Jair Bolsonaro (2018-2022). No entanto,
conforme a Constituicdo Federal de 1988 esse processo é obrigatorio e tinha o prazo
de cinco anos para ser concluido, todavia, devido a inumeros entraves politicos e a

falta de interesse dos presidenciaveis e seus governos, essa meta nunca saiu do

papel.

6 Conforme Aleixo, Lima e Aureliano (2020), a comunidade Lago da Praia, da Terra Indigena Serra da Moca e a
comunidade Anzol da Terra Indigena Anzol ainda estdo em processo de luta para o reconhecimento formal dos
seus territorios.
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Atualmente, a tese do Marco Temporal, em votacdo no Supremo Tribunal
Federal (STF), pde novamente em risco a permanéncia dos povos indigenas nos
territérios tradicionais. A tese se baseia na compreensao de que um territério para ser
homologado precisaria estar ocupado pelos indigenas na data da promulgacéo da
Constituicao de 1988. O Marco Temporal, que atende a interesses de ruralistas e pode
deslegitimar todos os processos de demarcagao ja tramitados ha quase 32 anos,
desconsidera a posse simbdlica dos nativos sob seus territérios tradicionais e as
dinamicas de expropriagédo dos indigenas de suas terras colocadas em pratica desde
o periodo colonial.

A inconstancia politica em torno do debate sobre Tls no Brasil, principalmente
na Amazobnia, tornou a luta do Movimento dos Povos Indigenas pela defesa dos
territorios tradicionais uma constante sem fim. Em decorréncia disso, inumeros
conflitos violentos sao travados, entre indigenas e n&o indigenas, com a maioria deles
resultando na morte de alguém de ambos os lados. Cabe ressaltar, no entanto, que o
que esta em jogo ai ndo diz respeito somente a luta pela demarcagao de novas areas,
mas também a luta pela protecdo dos locais ja homologados que sofrem com o
desmatamento, a invasao de garimpeiros e o avango das col6nias agricolas.

De fato, hoje € impossivel falar sobre Movimento dos Povos Indigenas, sem
falar sobre territério. As disputas pelo territorio tém sido palavras-chaves na
constituicdo desse movimento social e de suas organizagdes - e também das formas
e praticas comunicacionais acionadas pelo e/ou através do Movimento Indigena.
Afinal, se o Movimento dos Povos Indigenas esta sempre se referindo a problematica
territorial, de qual territorio estamos falando quando nos referenciamos ao Movimento
dos Povos Indigenas e suas praticas etnocomunicativas?

Para uns, por exemplo, a discussao sobre territorios indigenas esta ligada a
dimenséo juridica da ocupacado de terras, diz respeito a uma certa norma legal do
Estado que reconhece e homologa a ocupagdo dos povos indigenas em uma
determinada area. O territorio, nesse sentido, € sobretudo um espaco concreto e
politico. Para outros, contudo, ele esta ligado a simbologia cultural e espiritual dos
povos indigenas — o territério é, aqui, antes de tudo, um territério simbdlico ou espago
de referéncia para construcao de identidades (HAESBAERT, 2004).

Dependendo da concepcéao de territério adotada, muda, obviamente, a forma
como observamos a relagdo desse com o Movimento dos Povos Indigenas e suas

praticas etnocomunicativas. Diante disso, pretendemos, neste capitulo, compreender
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melhor nog¢des como territorialidade, territério, desterritorializacdo e as relagdes
dessas com as praticas etnocomunicativas do Movimento Indigena.

Tal discussao nos auxilia na concregao do objetivo central da pesquisa que é
cartografar as praticas comunicativas do Conselho Indigena de Roraima (CIR), a fim
de entender como seus principios (identitarios, territoriais e étnicos) atuam na
conformacgao dessas enquanto praticas etnocomunicativas. O debate aqui realizado
busca também oferecer aportes tedricos para a elucidagdo do objetivo especifico:
analisar como o CIR aciona o principio da territorialidade em suas praticas
etnocomunicativas enquanto forma de se apropriar concreta ou simbolicamente dos
territérios tradicionais.

Isso posto, destacamos que a territorialidade sera pensada, neste estudo,
como um dos principios estruturadores da Etnocomunicagdo Indigena, cerne da
investigacdo desenvolvida. Essa premissa tem como base a constatagdo de que o
Movimento dos Povos Indigenas aciona em suas praticas comunicacionais processos
de territorializagdo, contribuindo, com isso, na construgcdo simbdlica de
territorialidades outras, assim como no reordenamento da percepgao que 0s sujeitos
indigenas possuem do territorio que habitam.

O debate deste capitulo, assim como no anterior, segue dois dos principios
tedrico-metodoldgicos arquitetados no roteiro-cartografico desta pesquisa. O primeiro
€ o principio Etnografico que ressalta os aspectos sociais como centro da pesquisa,
como fazemos ao estudar a relacdo entre o conceito de territério e o Movimento
Indigena. Ja o segundo € o principio Praxioldgico, que se concentra na consolidagéo
de um conhecimento tedrico que demonstre sua funcionalidade pratica no cotidiano
dos grupos estudados. Neste capitulo, isso é feito através do estudo da relagédo entre
Etnocomunicagao e Territério.

Tal debate esta dividido em seis sec¢bes: as quatro primeiras abordam as
discussdes em torno da conceituacao de territério e territorialidade, adotando, para
isso, a organizagao proposta por Haesbaert (2004) que divide as definigbes de
territorios em quatro perspectivas centrais: 1.) materialista, 2.) idealista, 3.)
integracionista e 4.) relacional. A quinta sec¢do, por outro lado, reflete acerca dos
processos de desterritorializagao e reterritorializagao. E, a ultima sec¢é&o investiga, com
base nos pressupostos apresentados, a relagdo entre comunicacéo, territorialidade e
as praticas (etnocomunicativas) do Movimento dos Povos Indigenas.
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5.1. A perspectiva Materialista

Conforme Haesbaert (2004), a perspectiva Materialista € a predominante
dentre as concepcdes de territdrio estudadas. Isso se deve, principalmente, a tamanha
carga de materialidade que o termo “territorio” parece carregar, assim como ao fato
que, desde sua origem, ele possui um sentido vigorosamente relacionado ao espaco
fisico. Foi essa nogao, conta o autor, que esteve no centro dos debates sobre territério,
inclusive a nivel académico, perpassando o sentido empregado ao termo em
referéncia a materialidade do espaco. Entre as posi¢gdes materialistas de territorio, trés
séao apontadas pelo autor como o centro do debate dessa perspectiva: 1) naturalista,
2) de base econdmica, 3) a tradigao politica-juridica.

A posicdo naturalista, de acordo com Haesbaert (2004), reduz a
territorialidade ao seu carater biolégico, ao ponto de a propria territorialidade humana
ser formada por um comportamento instintivo, geneticamente determinado. O autor
Robert Ardrey (1969), considerado um dos especialistas da area, explica que nessa
leitura neodarwinista de territorio, a territorialidade no comportamento humano
corresponde ao que é visto entre os animais. Territério, seria assim: “[...] uma area do
espaco, seja de agua, de terra ou de ar, que um animal ou um grupo de animais
defende como uma reserva exclusiva” (ARDREY, 1969, p. 10). Diante disso, todo
territério seria moldado de forma idéntica entre os seres que dele se ocupam.

Haesbaert (2004), ao analisar as proposi¢gdes apontadas por Ardrey (1969),
afirma que o risco que corremos ao adotar essa perspectiva é o de, ao atribuir toda a
territorialidade ao campo bioldgico, excluimos da analise territorial as multiplas formas
pelas quais os seres humanos ocupam e territorializam determinado espaco.

A concepgao de base econdmica, explica Haesbaert (2004), diz respeito ao
territorio como uma area defendida em fun¢do da disponibilidade e da garantia de
recursos materiais necessarios a reprodugcédo de um determinado grupo. Essa € uma
concepgao presente no trabalho de muitos antropdlogos e historiadores que,
usualmente, ao enfocarem o territério, reportam-se a analise das sociedades
tradicionais, como as populag¢des indigenas, que economicamente dependem muito
mais das condi¢des fisicas do seu entorno. Por isso, a importancia dada ao territorio
como fonte de recursos.

Maurice Godelier (2014) é um dos autores a definir o territério a partir dos

processos de controle e usufruto de recursos. Para ele, designa-se como territorio
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uma porgao do espago sobre a qual determinado grupo social reclama a posse e
garante a todos os membros ou parte dos membros o acesso e uso dos recursos para
serem explorados.

Entre os geodgrafos, provavelmente, a concepgédo mais relevante de territorio
com base na premissa materialista-econémica seja a defendida por Milton Santos
(1999), na qual, o “uso”, sobretudo econbmico, €& o definidor do territorio
(HAESBAERT, 2004).

Milton Santos (1999) utiliza a concepgao de territério, ressaltando o uso num
sentindo de area de vivéncia e de reproducdo. O autor expde o territério como o lugar
onde todas as agdes do homem se realizam a partir da manifestagdo de sua
existéncia. Como diz o autor (1999, p. 8): “[...] O territdrio € o fundamento do trabalho,
o lugar da residéncia, das trocas materiais e espirituais e do exercicio da vida”. Ainda
de acordo com o autor (1999) o que o territério tem de permanente € a capacidade de
ser nosso “quadro de vida”, ja que o que faz dele objeto de analise € o seu uso.

Zuniga Navarro (1998), por sua vez, estuda a questéao territorial através da
otica do Movimento Indigena. Para o autor, nesse contexto, a territorialidade €&
expressa pelo menos em duas dimensodes: a do espago e a dos processos.

A primeira dimensao (do espago) € expressa em uma demanda direta pelo
uso dos recursos de um determinado territério natural. A segunda dimenséo se
expressa, por um lado, na exigéncia de controle dos processos politicos, econédmicos,
sociais e culturais (pelos quais se assegura a reprodugao e continuidade material e
cultural do grupo em questéo) e, por outro lado, na exigéncia de que tais processos
sejam regidos e realizados de acordo com as normas desses grupos (ZUNIGA
NAVARRO, 1998).

O principal problema na perspectiva econdémica-materialista de territorio,
ressalta Haesbaert (2004), € a capacidade dessa de reduzir o territério ao seu uso.
Todavia, como veremos nas proximas sec¢des, a relagdo dos povos indigenas com o
territorio ultrapassa a ideia desse somente enquanto fonte de recursos. Todavia, isso
nao significa dizer que essa seja uma caracteristica superada. Pois, dependendo do
grupo social, sua territorialidade pode carregar marcas profundas de uma vinculagéo
com o uso da terra, no sentido fisico do termo.

A ultima proposicdo da perspectiva materialista destacada por Haesbaert
(2004) é a tradicao juridico-politica. O alemao Ratzel (1990) € um dos autores

classicos dessa premissa. Conforme ele, o territério € um espago qualificado pelo
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dominio humano, sendo definido pelo controle politico de um dado ambito espacial. O
vinculo mais tradicional nessa concepcao de territério € aquele que faz associagao
com os fundamentos materiais do Estado-Nacdo. Nesse sentido, o Estado seria o
definidor do territério. A perspectiva de Ratzel (1990) compreende o territério como
resultado da unido politica e material entre o solo (terra) e o povo (instituicbes e
individuos), pois, como explica ele:

E facil convencer-se de que do mesmo modo como n&o se pode considerar
mesmo o Estado mais simples sem seu territorio, assim também a sociedade
mais simples sé pode ser concebida junto com o territério que lhe pertence.
O fato de esses dois organismos estarem ligados ao seu solo é a
consequéncia natural da ligagédo evidente que une a criatura humana a terra
(RATZEL, 1990, p. 73).

De acordo com Haesbaert (2004), a premissa de Ratzel é definidora para o
entendimento da relacédo entre o Estado, terra e o povo. Todavia, limita-se no poder
do Estado enquanto um ente politico especializado preferindo ndo abordar outras
esferas de poder eminentes e caracteristicos desse ente que podem ser definidoras
na construgdo das territorialidades, tanto concretas quanto simbolicas. Essa
perspectiva fala muito sobre a origem do autor e seu foco no estudo da geopolitica
mundial, concentrando-se, assim, na observacdo da conquista de espagos
geograficos em seu sentido fisico e na relagdo desses espag¢os com o decaimento de

um povo.

5.2. A perspectiva Idealista

Para pensar a perspectiva idealista de territorio, Haesbaert (2004) afirma que
basta que tomemos como exemplo uma sociedade indigena de forma genérica. De
acordo com o autor, é facil afirmar que os povos indigenas constroem seu territorio
com base no uso de bens materiais existentes na natureza, como apontado na segao
anterior através de Godolier (1989) e Milton Santos (1999). Todavia, ele afirma que
nao devemos nos limitar no uso material-econémico desse territorio, pois os referentes
espaciais também s&o elementos indissociaveis da cosmologia desses povos e atuam
ativamente na constituicdo de suas culturas e organizagédo de suas sociedades, “[...]
podendo mesmos ser responsaveis pela propria definicdo do grupo enquanto tal”
(HAESBAERT, 2004, p. 69).

O autor José Luis Garcia (1976), por sua vez, afirma que ndo sado as

caracteristicas concretas (fisicas) de uma area que determinam a apreensao de um
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dado grupo social nesse espago geografico e, assim, a constituicdo de um territorio.
De acordo com ele, a culturalizagdo ou socializagdo de uma area é o que define se
ela se constitui (ou ndo) enquanto territério. Em outras palavras, apenas se um espago
possuir valor simbdlico para um povo € que ele se constituira como territorio
(HAESBAERT, 2004).

Haesbaert (2004) volta mais uma vez ao exemplo das sociedades indigenas
e explica que para esses povos (de forma genérica) o territério ndo se forma através
de um principio material, mas sim de um ideal cultural de identificacao,
reconhecimento ou ainda de pertencimento. Conforme ele, n&do se pode utilizar
apenas a ideia de posse simples e pura, pois 0 que esta envolvido nesse territério diz
respeito a uma relagao de identidade (étnica ou multiétnica) e de memoaria. Haesbaert
(2004) explica que € uma relagao, de certo modo, afetiva com o espago.

O conceito de territorio, nesse sentido, é utilizado para se ressaltar as
questdes de ordem simbdlica e imaterial referentes a cultura/identidade de um
determinado individuo ou grupo social. O risco que corremos ao adotar essa
perspectiva, afirma Haesbaert (2004), € o de deixar de lado a dimensado material do
territorio (politico-econémica) e destacar apenas a cultura como elemento central na
construcado do territorio. Diante disso, o autor afirma que para a compreensdo do
territorio e das territorialidades de um determinado individuo ou grupo social deve-se

levar em conta tanto sua dimenséao fisica quanto sua dimensao simbdlica.

5.3. A perspectiva Integracionista

Com base nos debates anteriores, Haesbaert (2004) aponta que uma terceira
perspectiva sobre territorio seria a visdo integradora. Esse conceito parte da premissa
de que o territério ndo pode ser definido fundamentado em abordagens
unidimensionais. Nesse sentido, o autor afirma que o territorio ndo deve ser
considerado estritamente como um espaco natural, politico, econémico ou cultural.
Mas, talvez, na conjungao de todos esses elementos.

Por esse angulo, Haesbaert (2004) afirma que, independentemente da forma
como se apresente, o territdrio define-se, antes de tudo, com referéncia as relagdes
sociais — das multiplas relagées de poder, seja do mais material e suas imbricagdes
econbmicas-politicas ou do poder mais simbdlico de ordem mais cultural e

representativa — e ao contexto histérico, no qual, esta inserido.
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Conforme o autor (2004), ¢é imprescindivel que contextualizemos
historicamente o territério o qual estamos trabalhando, ja que os elementos chave
responsaveis pelas relacbes de dominagdo e/ou apropriagao “no/com/através do
espaco” diferem consideravelmente no decorrer do tempo.

Em uma perspectiva mais contemporanea, por exemplo, a “experiéncia
integradora” do territorio deve ser observada através de suas multiplas escalas, das
suas conexdes em rede, que vao desde o regional ao global. Esses territorios se
apresentam espacialmente descontinuos, mas intensamente conectados entre si
conjugando experiéncias materiais e simbdlicas de apropriagao e/ou dominagéo de
territério.

Isso posto, Haesbaert (2004, p.79) destaca:

Fica evidente neste ponto a necessidade de uma visao de territério a partir
da concepgao de espaco como um hibrido — hibrido entre sociedade e
natureza, entre politica, economia e cultura, e entre materialidade e
“idealidade”, numa complexa interacdo espago-tempo.

Ainda conforme Haesbaert (2004), tendo como pano de fundo essa nogao
integradora de espaco geografico, o territorio pode ser concebido a partir das relagbes
multiplas de poder desde o material relacionado a posse de terra (econémica e
juridico) ao poder simbdlico relacionado ao pertencimento identitario (social e cultural).
A vinculagéo entre os conceitos de territorio e poder é considerada uma das mais
proeminentes nesse campo de estudo. Ela sera mais bem trabalhada na proxima

secao, através dos postulados de Raffestin (1993).

5.4. A perspectiva Relacional

Dentre as diversas defini¢des de territério, como vimos nas se¢des anteriores,
uma das mais difundidas e que marcam o campo de estudo parte da concepgéao de
territério enquanto marcado por uma relagao de poder. Claude Raffestin (1993) foi um
dos pioneiros e principais tedricos a se debrucgar sobre o debate territorial no campo
da Geografia Humana. O territério, na perspectiva de Raffestin (1993), pode ser
estudado a partir da perspectiva relacional que considera, principalmente, as relagoes
de poder intrinsecas a sociedade que nele se estabelece.

Conforme o autor (1993), o territorio € uma produgéo a partir do espago, em
outras palavras, o espacgo € anterior ao territorio. Ele (o espago) existe na condigao de
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“matéria-prima” natural, como algo ja dado. Territorio seria entdo o resultado da agéo
social, concreta ou simbdlica, em um determinado espaco.

Nessa concepgao, supde-se que o territorio € produzido por um conjunto de
relacbes que os agentes e instituigdes sociais mantém entre si e com a natureza. Por
conseguinte, o territorio, segundo a concepgao de Raffestin (1993), seria o produto
inerente de uma relagéo social de apropriagédo (econémica, politica ou cultural) de
determinado espaco. Essa apropriacado de que fala o autor € marcada por relagdes de
poder, presentes em todas as dinamicas sociais.

Como resultado, Raffestin (1993) ressalta que uma concepgéo de territorio
que ignore a dimensao simbdlica (ideal) esta destinada a compreender apenas uma
parte dos dificeis meandros entre espago e poder. Todavia, ele faz uma ressalva e
destaca que, ainda que seja completamente incorreto desassociar as duas esferas
(material e simbdlica), cada grupo social ou individuo vai territorializar-se através de
processos proprios que podem considerar mais o carater concreto (econémico-
politico) ou mais o simbdlico/imaterial (cultural-social) na relagdo que desenvolvem
com o espacgo, sempre dependendo das dinamicas de poder que esta em jogo
(HAESBAERT, 2004).

Como exemplifica Haesbaert (2004. p. 97):

[...] territorializar-se para um grupo indigena da Amazénia ndo € o mesmo que
territorializar-se para os grandes executivos de uma empresa transnacional.
Cada um desdobra relagbes com ou por meio do espago de formas as mais
diversas. Para uns, o territério € construido muito mais no sentido de area-
abrigo e fonte de recursos, a nivel dominantemente local; para outros ele
interessa enquanto articulador de conexdes ou redes de carater global.

Ainda de acordo com Haesbaert (2004) e Godelier (2014), as relagbes de
poder que fala Raffestin (1993) podem também ser referentes as relagdes entre os
processos sociais e 0 espago material, como na relagdo humana com a natureza, ou
de um individuo com sua casa, trabalho e escola. Isso nao significa, todavia, que
estejamos adotando uma leitura simplista do processo e considerando apenas as
formas materiais, significa, por outro lado, afirmar que também na relagéo
estabelecida entre o sujeito e o espago material pode existir uma relagdo simbdlica e
imaterial de posse e identificacao.

De forma similar as proposi¢gdes de Raffestin (1993), Robert Sack (1986)
também aborda o territério com base nas relagdes de poder, privilegiando em suas
analises o conceito de territorialidade. Conforme ele (1986), a territorialidade diz

respeito ao controle sobre determinado espagco que deve ser concedido e
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comunicado. O autor complementa e aponta que a territorialidade funciona como uma
estratégia para controlar recursos e/ou influenciar pessoas.

Sack (1986) continua e afirma que a territorialidade, vista como uma
estratégia, pode ser ativada e desativada dependendo de quem esta controlando, de
quem esta sendo controlado e dos contextos temporais e geograficos envolvidos
nesse processo. Nesse sentido, territorio, para o autor, é flexivel e multidimensional,
como o exposto por Souza (2001), ao defender que os territérios sdo construidos por
meio de escalas temporais, podendo ter um carater permanente ou uma existéncia
ciclica e periddica (que varia com o tempo).

As territorialidades, assim, também podem ter um carater movel (que se
desloca para diferentes espagos). Uma das contribuicbes mais relevantes de Souza
(2001) vem no sentido de afirmar a coexisténcia de diferentes territérios no mesmo
espaco. Segundo ele, as territorialidades, no plural, expressam as relagdes dindmicas
e flexiveis da sociedade com um determinado espaco.

Na compreensdo de uma territorialidade flexivel e que pode ser, de certo
modo, ativada e desativada, Sack (1986) afirma que, para existir em uma determinada
escala temporal e geografica, o territorio precisa ser classificado, comunicado e
controlado pelo sujeito ou instituicdo que o utiliza. Como resultado, Haesbaert (2004)
explica que o territorio para Sack (1986) se torna, assim, instrumento de padronizagao
na relagao de um territério com outro. Diante disso, todos que vivem dentro dos limites
de um determinado territorio estdo considerados como iguais, na medida que estéo

sujeitos a uma relagdo da diferenga com outros territorios.

Por isso, toda relagao de poder espacialmente mediada é também produtora
de identidade, pois controla, distingue, separa e, ao separar, de alguma forma
nomeia e classifica os individuos e os grupos sociais. E vice-versa: todo
processo de identificacdo social € também uma relagdo politica, acionada
como estratégia em momentos de conflito e negociacdo (HAESBAERT, 2004,
p. 89).

Ao debater o conceito de territorialidade, Raffestin (1993) pontua que ela deve
ser compreendida como inerente a todos os ambitos da vida cotidiana, sendo,
portanto, uma pratica multidimensional. Nesse sentido, a territorialidade, conforme o
autor, pode ser compreendida como um agrupamento de relagbes concebidas num
sistema tridimensional de sociedade-espaco-tempo quando espacializadas de forma
coletiva no territorio. Para o autor, a territorialidade depende do auxilio de mediadores
e de instrumentos que possam exteriorizar as relacbes de poder expressas nas

relagdes cotidianas entre os sujeitos e instituicdes (materiais e imateriais). Nesse
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sentido, a comunicagdo seus processos e praticas funcionam como esses
mediadores.

Ja Becker (1998) afirma que a territorialidade, para o caso da Amazodnia,
estabelece limites a acéo de institucionalidades tradicionais e, por isso, abre espacos
para a constituicdo de outras territorialidades, fundamentais para a configuragao
sécio-espacial da regido. Usando a historia da ocupagéo regional, Vieira (2007)
lembra que a nogao de territorialidade na Amazénia também emula a nogao de conflito
(principalmente entre religiosos, agricultores, garimpeiros e povos indigenas).

Acreditamos que esse conjunto de interesses contraditérios, que mencionam
Becker (1998) e Vieira (2007), por um lado, empresta fragmentagdo a nogéo de
territorialidades amazénicas, mas por outro, da forca a diversidade sdcio-espacial
regional como marca da Amazobnia. Pois, nos parece que é a partir da ideia de
diversidade socio-espacial regional que a nogao de territorialidades ganha for¢a nesse
contexto.

Isso posto, enfatizamos que os conceitos de territorio (concreto e simbdlico) e
territorialidade (individuais e coletivas) aqui debatidos trabalham um entendimento de
territério vinculado a definicdo de espacgo apropriado e delimitado a partir de uma
relacao de poder (RAFFESTIN, 1993; SACK, 1986). Em sintese, isso significa dizer
que além de ser estruturado de forma concreta — relacionavel a posse de terra, por
exemplo — o territorio também é estruturado por uma logica simbdlica, relacionada a
ideia de pertencimento e apropriagéo (SACK, 1986). O territorio é, portanto, espago
ocupado por uma relacédo de poder. E, a territorialidade diz respeito as relagbes que

mantemos com o territorio, o que dele fazemos e a identidade que impingimos a ele.

5.5. Crise dos Territorios: desterritorializagcao e reterritorializagao

Falar de Movimento dos Povos Indigenas, das organizagdes indigenas e de
suas praticas comunicativas, implica, além de falar de territério e territorialidade,
abordar também a desterritorializagdo e, concomitantemente, a (re)territorializagéo. O
conceito, de acordo com Haesbaert (2004), tem sido utilizado na contemporaneidade
para referir-se as sociedades pdés-modernas e ao descentramento dos sujeitos, seja
no sentido identitario, como abordado no capitulo anterior, seja no sentido territorial,

como abordamos neste.
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O debate em torno da “desterritorializagcao”, ao contrario do que se pensa e
do que tem sido amplamente discutido por diversos autores, ndo diz respeito ao “fim
dos territérios” ou a uma “crise dos territérios”, mas sim ao processo de “entrada e
saida dos territérios” (HAESBAERT, 2004). Para o autor falar sobre “fim dos territérios”
€ paradoxal, pois o proprio conceito de sociedade implica sua territorializagdo em um
determinado contexto geografico e temporal.

Os filésofos franceses Guiles Deleuze e Félix Guattari (1997) sdo os dois
autores a oferecer contribuigdes tedricas para se pensar a desterritorializagdo. De
acordo com eles, ela deve ser pensada sempre enquanto um processo, na medida
que envolve a desconstrugéo e criacdo concomitantes de territorios. Desse modo, eles
afirmam que falar sobre desterritorializacdo implica sempre pensar em uma
reterritorializagdo. Todavia, pensar em um reterritorializagdo nao significa pensar em
um retorno a territorialidade antiga, mais tardia ou primitiva, ja que desterritorializagao
acarreta uma série de artificios de suporte que vao originar uma territorialidade nova,
uma territorialidade outra.

Frente a isso, é importante ressaltar que o processo de desterritorializagao
pode referir-se a esfera econdmica (uso dos territérios), politica (Estado-nagdes) ou
cultural (simbdlica, identitaria) dos territérios materiais ou imateriais. Nesse sentido,
uma desterritorializagédo poderia envolver tanto o processo de (re)organizagdo de uma
cultura em torno de novos referentes socio-espaciais quanto a efetiva migragao de um
povo de uma area fisica para outra. Com base nisso, Haesbaert (2004) explica
também que a des-re-teritorlizacdo pode ser entendida como as multiplas formas de
apropriagao/desapropriagdo concreta e/ou simbdlica dos territérios, que interagem
com os elementos econbmicos, culturais, sociais e ecologicos de nossas
cotidianidades.

Trabalhando no processo de desterritorializagdo, Haesbaert (2004), ainda,
analisa o papel da identidade territorial diante da globaliza¢do, descrita por ele como
um processo de desenraizamento e homogeneizagéo. Ai a reivindicagao de territérios
tradicionais por populagdes indigenas pode ser tomada como um exemplo de que a
identidade territorial dos grupos étnicos é construida através das territorialidades,
descritas por Raffestin (1993) como o reflexo das relagbes multidimensionais entre o
social e o territorio.

Oliveira-Filho (1998) também se apropriou desses conceitos em sua analise
etnoldgica dos grupos indigenas residentes no nordeste do Brasil, e, tomando como
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ponto de partida, para além desses pressupostos, as contribuicbes de Barth (1969)
em seus estudos de fronteiras étnicas, destaca que a des-re-territorializagdo passa ai

a envolver um processo de reorganizagao social que implica:

1) a criagdo de uma nova unidade sociocultural através do estabelecimento
de uma identidade étnica distinta; 2) a constituicdo de mecanismos politicos
especializados; 3) a redefinigho do controle social sobre os recursos
ambientais; 4) a reelaboragdo da cultura e a relagdo com o passado
(OLIVERIA-FILHO, 1998, p. 55).

Como resultado, o processo de reterritorializacdo descrito pelo autor estaria
associado ao movimento através do qual as comunidades indigenas, por exemplo, se
tornam uma coletividade organizada, gerando identificacdo étnica, estabelecendo
procedimentos de representagdo e (re)elaborando suas afinidades culturais,
linguisticas e comunicacionais, bem como os lagos historicos existentes entre os
membros dessa nova unidade (OLIVEIRA-FILHO, 1998).

5.6. Sobre comunicacao e territorialidades

Posto alguns conceitos que nos aproximam das referéncias teoricas
constituintes da questdo de territério e territorialidade, cabe ponderar sobre as
possiveis relagdes entre essas definicdes e a ideia de comunicacdo. Conforme Zanetti
(2017), debates sobre comunicagcado sao recorrentes em diversos trabalhos que
debatem as questdes territoriais.

Esse debate esta presente, por exemplo, na obra de Milton Santos (2006), ao
abordar a comunicacado e seus meios como sendo componentes fundamentais na
organizagédo do poder na atualidade. Para o gedgrafo, os territérios se modificam a
partir da dupla agdo dos objetos técnicos, como os meios de comunicagao, e dos
sujeitos. Além disso, o autor destaca também a relevancia histérica dos meios de
comunicagdo no processo de construgdo simbdlica de narrativas territoriais e da
compreensao que cada individuo tem dos territérios que habita (REIS e ZANETTI,
2017).

Raffestin (1993) é outro autor a trabalhar a relagdo entre comunicagéo e
territorio. Para ele (1993, p. 203), “[...] um dos trunfos do poder na contemporaneidade
€ informacional, e a informatica € um dos meios”. Para as autoras Reis e Zanetti
(2017), essa é uma perspectiva que revela o deslocamento do poder em diregéo aos

meios de comunicagao. Por esse angulo, todas as redes e relagdes que interessam a
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comunicagéo sao instrumentos de poder que podem determinar as estratégias de
organizacgéao do territério.
Como esclarece Raffestin (1993, p. 204):

Circulagédo e comunicagao procedem de estratégias e estdo a servigo delas.
Redes de circulagdo e comunicagao contribuem para modelar o quadro
espaco-temporal que é todo territério. Essas redes sao inseparaveis dos
modos de produgao dos quais asseguram a mobilidade.

Ainda de acordo com Raffestin (1993), o territério € uma reorganizagéo do
espaco, na qual, a ordem esta em busca dos sistemas de informacado que dispde o
homem enquanto pertencente a uma cultura. Para ele, o territério pode ser
considerado um espaco informado pelos sistemas de signos da cultura de uma
sociedade. Como consequéncia, Raffestin (1993) explica que 0 acesso ou néo a
informagéo determina o processo de des-re-territorializagdo dos grupos sociais, pois,
em nossos dias, € a comunicagdo que comanda a apropriagdo (concreta e/ou
simbdlica) dos territorios.

Para o autor André Jansson (2005), a relagdo entre comunicagao e territorio
se baseia, especialmente, na perspectiva de que todos os espagos sado produzidos
por meio de representagdes (HALL, 1997). A comunicagao, nesse sentido, atua como
pratica que viabiliza a construcdo de narrativas representacionais, portanto, também
das territorialidades.

Diante disso, os autores De Assis e Carniello (2011) afirmam que a
comunicagcdo molda nossa percepg¢ao e determina o uso que fazemos do espaco,
como criamos e interagimos com ele. Ainda segundo os autores, a territorializagao se
define no arranjo de suas caracteristicas fisicas, socioculturais e perceptuais de um
determinado espaco.

De Assis e Carniello (2011) ressaltam, ainda, que na sociedade
contemporanea, marcada pela forte presenga da midia, a relagado dos sujeitos com o
territorio passa a se dar, também, de forma indireta, ja que esse contato com diversos
lugares se da através das representagdes midiaticas. Os autores também explicam
que a midia opera, nessa percepc¢ao, na construgcao de territorialidades reais ou
simbdlicas dentro de outros espagos.

Raffestin (1993) também oferece contribuicdes nesse sentido ao afirmar que
as representagdes espaciais sdo instrumentos/estratégias de poder que atuam na

conformacao de territérios nas sociedades. Nas palavras do autor (1993, p. 145):
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A imagem ou modelo, ou seja, toda construcdo da realidade, é um
instrumento de poder e isso desde as origens do homem. Uma imagem, um
guia de agao, que tomou as mais diversas formas. Até fizemos da imagem
um “objeto” em si e adquirimos, com o tempo, o habito de agir mais sobre as
imagens, simulacros dos objetos, do que sobre os préprios objetos.

Haesbaert (2004) concorda com Raffestin (1993) e acrescenta que, como
relagao de poder, as representagoes territoriais sdo altamente seletivas e excludentes.
Estéo, portanto, sujeitas a conflitos dos mais variados tipos. Nesse sentido, ele explica
que somente alguns territorios podem ser de fato representativos das identidades que
eles ajudam a construir ou reforgar.

Zanetti (2017), por sua vez, afirma que para compreender a perspectiva das
territorialidades na comunicagao, basta observar que esse se constitui como um
campo, assim como trabalha Bourdieu (1996), marcado por duas dimensdes que
estao, de certa forma, relacionadas. A primeira dimenséo, conforme Zanetti (2017),
estaria relacionada ao modo como a comunicag&o midiatica se vincula a um conjunto
de agentes sociais (sujeitos, instituicbes e grupos) cujo capital social e cultural
encontra-se sempre em disputa interna, atrelada a um mercado especifico, que lhe
imprime poder econémico. Em contrapartida, a segunda dimensao diz respeito ao
entendimento de comunicagao midiatica como um bem simbolico que estrutura um
poder cultural, pois atua com a for¢a expressiva da imagem ao construir modos de
representacao.

Nessa acepcgao, podemos compreender a relagao das territorialidades para
com a comunicagdo a partir de dois pontos: 1. A comunicagdo enquanto campo
(espacgo), dado que possibilita o surgimento de relagbes de poder (dominagéo e
apropriagao), assim como o desenvolvimento de relagbes sociais; 2. A comunicagao
enquanto ferramenta de poder, uma vez que possibilita a instituicdo de
representacdes imagéticas que auxiliam na construgao simbdlica de territorialidades,
assim como na percepgao que os individuos tém do territorio (concreto ou simbdlico)
que habitam.

Nesse sentido, os autores Di Felice e Pereira (2017) explicam que, ao se
apropriar das tecnologias midiaticas, uma comunidade indigena expande seus
territérios — o estendendo para uma concepgéo que transcende o espaco fisico e o
conecta aos outros povos e outras conjunturas sociais e culturais. Essa apropriagao,
de acordo com os autores, cria um complexo ambiente que relaciona a natureza

sociocultural e territorial dos nativos ao espago tecno-midiatico.
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Esse processo revela uma nova circunstancia territorial e comunicacional dos
povos indigenas, relacionada a apropriacdo das tecnologias digitais e do uso de
formas alternativas de comunicagdo que demonstram ser aliados fundamentais para
a apropriagao simbdlica de territorios (conformagao de representagdes e sentidos
territoriais) e da construgao das territorialidades midiaticas, além do desenvolvimento
de novas formas de visibilidade para grupos historicamente deslocados do contexto
da midia convencional.

E importante lembrar aqui o que Raffestin (1993) escreveu sobre as
representacdes enquanto formas de apropriagao, no sentido de que ao representar o
espaco, o0 sujeito social revela a imagem desejada de um territério. Em outras
palavras, o ato de representar o espaco ja implica uma relagdo simbdlica de poder
para com ele e, portanto, a configuragdo de um territorio.

Nessa situagao, as praticas etnocomunicativas do Movimento dos Povos
Indigenas podem refletir os sentidos e referéncias simbolicas dos diferentes povos e
etnias indigenas, funcionando como lente criadora de multiplas imagens reveladoras
do processo de (auto)representagéo que incide diretamente na forma como tais povos
se apropriam simbolicamente e enxergam o préprio territério (DI FELICE & PEREIRA,
2017). Além disso, essas expressdes simbdlicas espacializadas no “bios midiatico”
(SODRE, 2002) sdo o fundamento para a construgdo do que chamamos de
territorialidades midiaticas.

Zanetti (2017) explica que isso ocorre devido ao fato de que os diferentes
discursos territoriais dos povos indigenas n&o pressupdéem apenas uma “narrativa’,
mas envolvem, acima de tudo, a compreensao das vivéncias e da cosmologia
caracteristica dos povos nativos, assim como suas agdes e a dimensao espaco-
temporal na qual esses estdo imersos.

Diante disso, seguindo a concepgao de Di Felice e Pereira (2017), a
Etnocomunicacédo Indigena acionada pelo Movimento dos Povos Indigenas € mais do
que um simples instrumento de comunicagdo, converte-se num vetor crucial na
construgdo de narrativas representacionais e sentidos sobre territorios e
territorialidades. Frente a isso, a Etnocomunicagao Indigena deixa evidente a relagéo
entre comunicagao e territorio, ndo somente atuando na constru¢ado simbdlica das
territorialidades nativas, como também moldando a percep¢do que o individuo

indigena possui do territorio que habita.
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CAPITULO 6.
POR QUE FALAMOS SOBRE ETNICIDADE?

Desde o final da década de 1960, a etnicidade tem ocupado cada vez mais
espaco como disciplina académica essencial a compreensao das dinamicas e
emergéncias de atores socio-politicos no interior das sociedades contemporaneas
latino-americanas. Sua significancia, entretanto, ndo se reduz apenas ao campo
tedrico, ja que, conforme Floréncio Almeida Vaz Filho (2010), da etnia Maytapu, o
termo tem sido fortemente utilizado no debate publico a fim de problematizar as
conflituosas relagdes entre grupos étnicos e os Estados nacionais.

No Brasil, até a promulgacéo da atual Constituicdo Federal em 1988, a etnia
dos povos indigenas nao era reconhecida. Como visto no segundo capitulo, os
instrumentos legais do pais n&o s6 negavam a existéncia de grupos étnicos, como o0s
caracterizavam como trabalhadores nacionais em fase transitoria de civilizagdo. Além
disso, o sistema juridico e educacional de tutela estabelecido pelo Estado negava a
autonomia dos povos indigenas, os definindo como sujeitos incapazes de responder
por seus atos e possuir uma identidade distinta aquela instituida pelo Estado (VIERA,
2007).

As constantes tentativas de miscigenagdo e aculturagdo das populagdes
nativas por parte do indigenismo governamental, além do exterminio de populagbes
indigenas e do frequente contato interétnico, alimentaram por muitas décadas o mito
de que as populagdes indigenas haviam desaparecido (SANTOS, 2016).

Apenas em meados da década de 1970, a relag&o entre grupos étnicos e o
Estado comeca a se transformar, em grande parte devido a emergéncia do Movimento
dos Povos Indigenas no pais, assim como a pressao de atores indigenistas nacionais
e internacionais, principalmente da Igreja Catdlica. Nesse cenario, os nativos
brasileiros, antes identificados de forma pejorativa como caboclos, passam a se
reconhecer enquanto sujeitos étnicos, reelaborando uma etnicidade que por muito
tempo havia sido suprimida pelos aparatos legais, ilegais e de Governo.

Como consequéncia, afirma Baines (2006), tais movimentos de revitalizagao
étnica, apds anos de hegemonizagao cabocla-campesina, s&o instrumentalizados e
acionados como plataforma de agao politica e constituicdo das fidelidades coletivas
entre os povos indigenas.
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Tais movimentos de emergéncia étnica sao ainda marcados pela ocupacao
de territérios tradicionais através do processo de autoafirmacédo de uma autenticidade
étnica com base no direito do Indigenato, congénito e anterior a criagdo do Estado
brasileiro, portanto, superior a outros titulos de propriedade.

As agbes desses agentes em torno de um movimento de afirmagao étnica vao
mais tarde resultar nos direitos expressos na Constituicado de 1988. Na Carta Magna,
trés conquistas relacionadas ao aparato étnico destacam-se: 1.) reconhecimento da
organizagao social, costumes, linguas e crengas proprias de cada povo; 2.) abandono
da perspectiva assimilacionista que entendia os indigenas como uma categoria
transitéria destinada a desaparecer; 3.) direito as terras tradicionalmente ocupadas
mediante reconhecimento da Uni&do de parametros antropoldgicos basicos, como
critérios de organizagdo de uma comunidade, suas praticas, costumes e etnia
(BRASIL, 1988).

E nesse contexto que os povos indigenas do pais e suas liderancas passam
a reclamar suas etnias. Caracterizando-se, a partir de entdo, como movimento étnico,
distinto de outros movimentos sociais promovidos por entes da sociedade nacional,
reconhecendo e reivindicando respeito a suas etnias tradicionais, anteriores a
formagdo dos Estados nacionais. Ante o exposto, fica clara a relevancia dos
fendmenos de emergéncia étnica e seus processos para o Movimento dos Povos
Indigenas e, portanto, também para suas praticas comunicativas (ARAUJO, 2019).

Com base nisso, pretendemos, neste capitulo, pensar o conceito de
etnicidade e examinar as modalidades segundo as quais uma visdo de mundo étnica
€ tornada pertinente para os atores. Nao pretendemos, desse modo, questionar a
consubstancialidade dos grupos étnico-indigenas, mas, sim, refletir as relagbes e
problematicas étnicas, nas quais, estdo imersos tais individuos, assim como sua
relagdo com o campo comunicacional.

Tal discussao se relaciona com objetivo central da pesquisa: cartografar as
praticas comunicativas do Conselho Indigena de Roraima (CIR), a fim de entender
como seus principios (identitarios, territoriais e étnicos) atuam na conformagao dessas
enquanto praticas etnocomunicativas. A reflexdo também nos oferece aportes tedricos
para pensar o objetivo especifico: investigar como o CIR movimenta o principio étnico
em suas praticas etnocomunicativas com o intuito de reivindicar oportunidades

politicas com base em direitos constitucionais.
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E importante ressaltar que a etnicidade sera pensada, nesta pesquisa, como
um dos principios estruturadores das praticas etnocomunicativas. Essa premissa
fundamenta-se na constatagcdo de que o Movimento Indigena, logo, o Conselho
Indigena de Roraima (CIR), aciona em suas praticas de comunicagdo matizes étnicas
a fim de expressar sua distintividade e assegurar direitos conquistados nas normas
juridicas legais do Estado brasileiro.

Como nos capitulos anteriores, o debate aqui estruturado segue dois dos
principios do roteiro cartografico utilizado nesta investigagédo. O primeiro deles é o
principio Etnografico que propde destacar as problematicas sociais como centro de
debate, como fazemos ao relacionar o Movimento Indigena ao conceito de etnicidade.
Ja o principio Praxiologico concentra-se na consolidagdo de um entendimento tedrico
que possa ser utilizado na compreensao das relagdes cotidianas.

A vista disso, o debate neste capitulo esta divido em quatro secdes: a primeira
aborda a etnogénese como um fenbmeno de emergéncia étnica; a segunda tem como
foco os debates em torno da perspectiva instrumentalista da etnicidade; a terceira
secao, por outro lado, pensa a premissa interacionista sobre etnicidade; e, a ultima e
quarta secao tem como foco os vinculos entre os conceitos de etnicidade e o campo

da comunicagéo.
6.1. O fen6meno da etnogénese e a emergéncia dos sujeitos étnicos

De acordo com o antropdlogo e professor do Instituto Nacional de
Antropologia e Historia do México (INHA), Miguel Bartolomé (2006), a emergéncia de
grupos e movimentos étnicos no cerne das sociedades contemporaneas latino-
americanas no decorrer dos ultimos 50 anos tem deixado pesquisadores e grande
parte da opini&o publica surpresos. Encarados como se fossem algo inédito, fruto da
globalizagao, a visibilidade midiatica e politica das populagdes étnico-indigenas nas
ultimas décadas, relata o autor, tem feito com que os processos pelos quais esses
povos passam tornem-se objeto de reflexdo, gerando inquietantes questionamentos.

Grande parte da surpresa frente a emergéncia de novos/velhos atores étnicos
€ derivada, explica Bartolomé (2006), do chamado “mito da miscigenagao” que
alimentou a ideia de que os povos indigenas haviam desaparecido e sido convertidos
em trabalhadores nacionais através de um processo de hegemonizagdo racial e
cultural das populagdes nativas e migrantes em toda a América Latina.
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Contudo, conforme Bartolomé (2006), para os antropologos e indigenistas de
campo, 0s nativos sempre estiveram presentes nessas sociedades como sujeitos
participantes da historia e como comunidades dotadas de processos cotidianos
préprios. Apenas nao estavam presentes nas narrativas midiaticas, politicas e
académicas, o que explicaria o espanto geral no momento em que esses sujeitos
decidiram emergir no debate social.

Para Poutignat e Streiff-Fenart (2011), a surpresa causada pela etnicidade
nao é gratuita e mostra as pessoas o surgimento de um novo fenédmeno que fez da
pertenca étnica uma realidade onipresente no debate politico, econémico e
sociocultural dos paises no mundo. A partir de entdo, esclarecem os autores (2011),
a emergéncia da pertenca étnica se tornaria uma categoria pertinente para a agéo
social, junto com sua crescente predisposicdo para fazer derivar da etnicidade
lealdades e direitos coletivos, suficientemente fortes para promover transformagdes
nas realidades cotidianas.

A fim de compreender os diferentes processos politicos, sociais e culturais de
emergéncia de sujeitos e grupos étnicos, Bartolomé (2006) explica que a antropologia
tem utilizado o termo etnogénese. Segundo o autor (2006), o conceito € empregado
em diferentes situagdes que envolvam a presencga de povos étnicos no interior dos
Estados-nacédo. Ele (2006) observa, por exemplo, o uso do termo para caracterizar,
ao longo da histodria, a constituicdo de coletividades humanas que se percebem e séo
percebidas como distintas de outros agrupamentos. A etnogénese € também utilizada
no estudo dos processos de emergéncia étnica de individuos tradicionalmente sujeitos
a uma relacédo de dominagao.

Ha ainda, conforme Bartolomé (2006), pesquisadores que empreguem 0O
conceito para refletir o ressurgimento de populagdes étnicas que antes haviam sido
consideradas extintas ou totalmente miscigenadas e que, por algum motivo, voltam a
aparecer na cena publica, exigindo o seu reconhecimento enquanto tal e atuando na
luta por direitos e recursos. Em outros momentos, recorreu-se ao conceito a fim de
referir-se ao desenvolvimento de novas comunidades integradas por migrantes e seus
descendentes que reivindicam uma pertenga cultural especifica com o objetivo de
diferenciar-se de outros.

Todos esses usos do termo etnogénese, afirma Bartolomé (2006), referem-se
a um mesmo género de processo social cujo principal interesse é refletir os

movimentos e agdes caracteristicos dos agrupamentos étnicos, cujos parametros
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sociais ostentam uma flexibilidade e uma habilidade adaptativa. Dito de outro modo,
a etnogénese é caracterizada, pelo autor, como um processo historico constante que
espelha o dinamismo cultural e politico das sociedades anteriores a formagéo dos
Estados nacionais na contemporaneidade. Esses processos de etnogénese, ou
melhor de etnogéneses, pressupdem, em variados casos, o intercambio, simbiose ou
mesmo a produgcdo de novas configuragdes sociais e culturais que poderiam
distanciar-se das que Ihes eram de origem.

Ainda conforme Bartolomé (2006), a etnogénese € um processo inerente e
basico que tem garantido ha milénios a todas as sociedades humanas sua diversidade
sociocultural. Como esclarece o autor (2006, p. 41):

[...] a etnogénese é parte constitutiva do préprio processo histérico da
humanidade e nao s6 um dado do presente, como parecia depreender-se das
reagoes de surpresa de alguns pesquisadores sociais em face de sua
evidéncia contemporanea. E a América Latina, do mesmo modo que o resto
do mundo, foi e € um espago marcado por multiplos processos de etnogénese
que se manifestam até a atualidade, embora agora inseridos no contexto da
chamada globalizagdo e de um sistema mundial. Uma breve abordagem do
passado latino-americano nos possibilitara uma melhor compreensao dos
processos atuais.

A respeito dessa questdo, José Mauricio Arruti (2002) detalha que a
emergéncia/etnogénese étnica corresponde ao surgimento de um sujeito politico que
busca o reconhecimento de sua distintividade e, sobretudo, conquista de direitos, por
sua condig¢ao étnica. Nesse sentido, o autor aponta que os agrupamentos étnicos, em
situacao de interagdo (BARTH, 1969), tendem a selecionar e recriar aspectos de sua
cultura e cotidianidade social a fim de externar e instrumentalizar sua distintividade.

Baines (1995) afirma que na América Latina, em alguns casos, 0s processos
de etnogénese podem ser resultado de uma politica indigenista planejada, um dos
exemplos € a atuacao da Igreja Catdlica junto aos povos indigenas brasileiros em
meados da década de 1970. Como ja mencionado no relato do segundo capitulo
dessa pesquisa, a instituigao religiosa ofereceu aportes politicos e educacionais para
que os nativos se reconhecessem enquanto sujeitos étnicos detentores de direitos
originarios.

Além disso, a emergéncia étnica também pode ser consequéncia de novas
legislagbes que conferem direitos antes negados. No Brasil, segundo Albert (2004),
isso € identificado apos a promulgacdo da Constituicdo de 1988, quando se

reconhece, no Artigo 232, que os indigenas sdo partes legitima para ingressar em
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juizo em defesa de seus interesses, intervindo o Ministério Publico em todos os atos
do processo, dispensando a FUNAI de ser sua representante.

O resultado, como vimos, € o surgimento de diferentes organizagdes
indigenas de carater étnico em todo o pais, principalmente na Amazdonia. Um exemplo
€ a criagdo em 2004 da Hutukara Associagdo Yanomami, organizagao representante
dos povos da etnia Yanomami nos estados de Roraima e Amazonas; e do proprio
Conselho Indigena de Roraima (CIR), foco maior de interesse desta pesquisa.

No estudo do processo de mobilizagdo étnica de 40 comunidades ribeirinhas
na regiao do baixo rio Tapajos, na Amazénia, Vaz Filho (2010) afirma que o
acionamento da etnogénese, para as etnias indigenas registradas nessas
comunidades, dependeu de condi¢gdes favoraveis que comegaram a ser identificadas
em meados dos anos 1960, principalmente, apds a mudanga na postura indigenista
da Igreja Catdlica e com o surgimento dos movimentos sociais contra a ditadura
militar.

Ademais, o autor (2010) aponta que o “ressurgimento das etnias” foi
potencializado pela centralizagdo do Movimento dos Povos Indigenas em torno das
organizagdes indigenas, assim como também a partir da promulgacéo da Constituicdo
de 1988 que, aléem de reconhecer a forma de vida dos povos étnicos, garantiu a
demarcacao e homologagao de territorios tradicionalmente habitados.

Na perspectiva de Oliveira-Filho (1998), a etnogénese inclui tanto o
surgimento de novos movimentos étnicos quanto a reinvengao politica e cultural de
grupos étnicos ja conhecidos. Utilizando como exemplo os direitos territoriais
garantidos na Constituicdo de 1988 pelos nativos brasileiros, ele aponta que as
transformacgdes no sistema juridico alteraram a forma como os grupos étnicos se
relacionam com o territorio. Essa (nova) relagao supde um processo de reorganizagao
que implica a formag¢ao de uma nova unidade social por intermédio da constituicdo de
uma etnicidade diferenciadora, a ado¢ao de mecanismos politicos personalizados, e
a reelaboracgao da relagao desses povos com o passado e a cultura.

As observacbes feitas no decorrer desta secdo pelos distintos autores
(BAINES, 1995; OLIVEIRA-FILHO, 1998; BARTOLOME, 2006 e VAZ FILHO, 2010)
apontam para uma relagdo entre o fenbmeno de etnogénese e uma concepgéo
instrumentalista ou interacionista da etnicidade. Com isso em mente, pretendemos,

nas proximas secoes, aprofundar essas perspectivas, detectando as possibilidades e
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dificuldades de sua adogdo, na tentativa de agregar clareza ao debate sobre

etnicidade.
6.2. A funcao da etnicidade: a perspectiva instrumentalista

Entre as mais diversas e distintas concepgdes de etnicidade, a perspectiva
instrumentalista € a que mais tem se destacado, principalmente, devido a sua
capacidade de explicar o fenébmeno de emergéncia dos sujeitos étnicos no interior dos
Estados nacionais, assim como as modalidades segundo as quais uma visdo de
mundo étnica é tornada pertinente para os mais diversos atores.

Conforme os autores Poutignat e Streiff-Fenart (2011), reinem-se em torno
dessa perspectiva abordagens que tém em comum situar a etnia como um recurso
mobilizavel na conquista de poder, oportunidades politicas e bens econémicos. A
etnicidade, sob este angulo, € compreendida enquanto um idioma universal que
favorece a solidariedade entre os membros de um mesmo grupo e define os interesses
por meio dos quais as lutas sociais sdo conduzidas.

Na mesma perspectiva, Cohen (1969) explica que a etnicidade € mobilizada,
nesses casos, principalmente, como resposta a situacdes de discriminacdo e
desigualdade na distribuicdo de recursos socioeconémicos nas sociedades
modernas. De acordo com o autor, a etnicidade configura-se, assim, como um
fendbmeno de natureza politica, acionada por agentes sociais unidos em torno de
objetivos comuns, operando dentro dos contextos politicos contemporaneos e nao so
em um arranjo de sobrevivéncia arcaico transportado para o presente.

Para Cohen (1969), o arcabougo cosmoldgico em torno de uma etnia
funciona, diante disso, como uma arma possivel no jogo discursivo da ag&o social
para se obter vantagens coletivas. E importante destacar, todavia, que a
instrumentalizagdo de aspectos culturais ndo implica que esses tenham sido criados
apenas para o jogo politico. Na verdade, conforme o autor (1969), o que acontece &
uma valorizagcéo e selegdo de determinados aspectos simbalicos ja existentes que
melhor funcionem na mobilizagdo coletiva que, como teorizado no segundo capitulo,
€ um dos elementos capitais na conformacédo dos Movimentos Sociais.

Glazer e Moynihan (1975), por sua vez, afirmam que nas sociedades
contemporaneas, os grupos étnicos tornam-se foco de mobilizagc&o e perseguicéo de
interesses coletivos. Para eles, em uma situag&o de forte competi¢cao entre sujeitos,
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por uma questéo de eficacia e estratégia, os individuos organizam-se e reunem-se em
torno de agrupamentos étnicos que possam oferecer suporte para a mobilizagdo
politica dos atores, que em maior numero e com um discurso politico estruturado,
tornam-se capazes de produzir algum efeito significativo.

Nesse quadro, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) argumentam que para os
pesquisadores que se situam na perspectiva instrumentalista, a etnicidade manifesta-
se como uma forma de mobilizacdo politica concorrente com a classe social.
Conforme eles, a primeira tende a superar a segunda no mundo moderno, dado que
a etnicidade possui lagos afetivos concretos dos quais a classe esta atualmente
desprovida.

Do mesmo modo que os autores anteriores, Daniel Bell (1975) afirma que a
forca da etnicidade enquanto base de mobilizacdo politica € resultado da sua
capacidade de conciliar interesses socioecondmicos e relagdes afetivas. Seu sucesso,
explica o autor, & fruto, desse modo, do fato de a etnicidade mobilizar simbolos
culturais mais concretos e identificaveis que a classe. Segundo Bell (1975), a
etnicidade € uma resposta de grupos desfavorecidos a ruptura de estruturas sociais,
culturais, politicas e econbmicas dominantes mais antigas e historicamente
consolidadas. Ela representa, portanto, um esforco para utilizar uma identificagcao
compartilhada como forma de progresso. Para o autor, nesse quadro, a etnicidade é
melhor entendida como uma estratégia para se conquistar determinado privilégio que
as estruturas de poder existentes lhes tém negado.

Hannertz (1974) argumenta, porém, que a pertenga étnica representa para os
sujeitos submetidos ao dominio econdmico e cultural um atalho para a mobilidade
social. Ele esclarece que a etnicidade, compreendida como uma forma de organizagéo
numa base étnica, surge como alternativa coletiva que possibilita que determinado
grupo estabelega estratégias de promogao social e sucesso politico.

No estudo das comunidades indigenas da Amazdnia brasileira, Bruce Albert
(2002) afirma que a etnicidade se apresenta como instrumento essencial nas disputas
territoriais. Conforme o autor, as comunidades indigenas da regido, ameacadas pelas
novas formas de apropriacdo de territorio colocadas em pratica pelo Estado a partir
do final da década de 1960, engajaram-se em movimentos de resisténcia étnica
baseados na reinvindicagao dos territorios tradicionais.

O discurso reivindicativo dessa territorialidade, utilizado por tais movimentos,

fundamenta-se, segundo Albert (2002), em referéncia aos direitos territoriais do
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quadro juridico e administrativo imposto pelo préprio Estado no Estatuto do indio. E,
as etnias dos grupos que veiculam esse discurso na cena nacional forjam-se, portanto,
no campo das forgas e categorias desse quadro (em referéncia aos direitos
territoriais).

Tal processo, explica Albert (2002), é visivel no caso dos Movimentos dos
Povos Indigenas surgidos a partir da década de 1970 que se referem de modo
unanime a categoria genérica de terra indigena vertida da legislagao brasileira, mas
convertida em condicionante politica de resisténcia e continuidade de sua
especificidade social. A apropriagao dos povos indigenas amazo6nicos desse horizonte
legal € um mecanismo fundamental na emergéncia étnica e de sua atual organizagao
politica.

Bruce Albert (2002) explica, ainda, que a emergéncia politica da etnicidade
contemporanea no Brasil aponta um processo sociocultural de adaptacao criativa que
promove as possibilidades de um campo de negociagéo interétnica, na qual, o
discurso colonial (nacional) passa a ser subvertido. Para o autor (2002), o discurso
étnico legitima-se, entdo, a partir de referéncias cosmoldgicas préprias dos povos
étnicos, e esse, por sua vez, reconstroi-se a luz do primeiro.

Albert (2002) esclarece, ainda, que se o discurso politico indigena se limitar a
reprodugao das categorias dos ndo nativos, ele se reduzira a uma retorica vazia. No
entanto, se ele permanecer no ambito exclusivo da cultura indigena, ndo escapara do
campo da autoreferenciagéo tautoldgica. Diante disso, o autor (2002) afirma que a
etnicidade enquanto ferramenta politica oferece as bases para que o Movimento
Indigena utilize as referéncias simbdlicas de suas vivéncias tradicionais como forma
de conquistar direitos na base legal e juridica do Estado.

Nesse quadro, Eugeen Roosens (1989) argumenta que a etnicidade pode ser
reconstruida e reelaborada conforme as necessidades dos atores. Ela ndo é, portanto,
um dado imutavel ou um aspecto essencial de um determinado grupo. Nesse quadro,
o autor (1989) aponta que a etnicidade também se enquadra no campo da competicao
por recursos, assumindo assim uma postura instrumentalista.

E importante ressaltar, contudo, que uma proposta instrumentalista da
etnicidade ndo implica necessariamente uma interpretacdo mecanicista do conceito,
pois, conforme ressalta Roosens (1989), a etnicidade, mesmo em seu uso
instrumental, passa por um longo processo de transformacao e adaptagdes politicas
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e socioculturais que tornam seu uso pertinente em diversos contextos historicos e
geograficos.

Em relagcao a isso, Bartolomé (2006) observa que os pesquisadores que
enxergam a etnicidade a partir da perspectiva instrumentalista, na qual, a etnia é
utilizada como um meio de se obter determinados fins, devem ter em mente que toda
acao humana € motivada por desejos ou interesses especificos. No entanto, esse
interesse, destaca o autor (2006), ndo significa que os elementos simbdlicos
movimentados pelo grupo étnicos sejam espurios, ja que esses podem ser
mobilizados apenas porque existem e ndo obrigatoriamente estdo sendo inventados
no momento.

Com base nesses postulados, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) relatam que
independentemente de quais sejam as circunstancias nas quais a perspectiva
instrumentalista € movimentada, ela percebe a mobilizagado étnica apenas na sua
funcdo enquanto organizadora dos interesses politicos. No entanto, se essa
concepgao instrumentalista compreende muito bem a mobilizagdo da etnicidade com
fins politicos, ela da a entender a existéncia de uma consciéncia étnica latente que
permanece fora do campo de investigagédo. A partir disso, procuramos, na proxima
sec¢ao, compreender a maneira como a diversidade étnica € socialmente articulada e

mantida na relagc&o entre os grupos.

6.3. Etnicidade entre fronteiras: a perspectiva Interacionista

Se, na secao anterior, compreendemos a funcgéao politica da etnicidade e o que
leva os sujeitos a adotarem uma vis&o de mundo étnica, nos falta ainda compreender
a forma como essa dicotomizagdo € socialmente construida e articulada entre
membros e outsiders e o funcionamento e manutencdo dos limites interétnicos
expressos nas relagdes entre grupos. Diante disso, nesta se¢g&o, nos debrugamos na
compreensao de tais questionamentos a partir da perspectiva interacionista de
etnicidade trabalhada pelo antropélogo noruegués Fredrik Barth (1969).

Conforme os autores Poutignat e Streiff-Fenart (2011), a nogao de fronteira
étnica desenvolvida por Barth (1969) marca uma virada no que diz respeito a
concepgao de grupos étnicos e representa um elemento central na elucidagdo dos

fendbmenos da etnicidade. Essa perspectiva, destacam os autores (2011), propde que
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a pertenca étnica ndo pode ser definida sendo em relagdo a uma linha fronteirica que
determina a divisdo entre membros e ndo membros de uma comunidade étnica.

Na concepgao de Barth (1969), para que a ideia de grupo étnico faga sentido
€ preciso que os atores percebam a existéncia de fronteiras que delimitam a existéncia
do sistema social ao qual esses acreditam que est&o inscritos. Do mesmo modo, tais
sujeitos devem ser capazes de perceber a existéncia de distintos sistemas sociais aos
quais outros atores estao implicados. Nesse caso, ela acarreta sempre a organizagéo
de grupos dicotébmicos, pois hao pode ser concebida sendo na fronteira entre um Eu
étnico em contato, confrontagdo ou contraste com um Outro étnico ou nao étnico.

Em tal caso, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) afirmam que a proposta de
fronteira étnica estruturada por Barth (1969) posiciona o processo de auto-atribuigao
e de interagédo entre grupos no centro do debate. Com base nisso, Barth (1969)
argumenta que € quando os sujeitos passam a utilizar a etnicidade para classificar a
si mesmos e outros com finalidades de interacdo, que esses se transformam em
grupos étnicos. Como resultado, sdo as fronteiras étnicas que definem a existéncia
dos grupos étnicos.

As fronteiras de que fala o autor, séo, claro, de carater social e simbdlico,
ainda que, em alguns casos, elas possam adotar também contrapartidas territoriais
(BARTH, 1969). Essas fronteiras sdo componentes essenciais na organizagao dos
sujeitos étnicos na sociedade e atuam na demarcagéo social e comportamental da
etnicidade, assim como na afirmacao da pertenca e da exclusao de atores étnicos.

Nesse sentido, Barth (1969) relata que ao estudar a constituicdo de grupos
étnicos é preciso esclarecer e examinar as caracteristicas essenciais que determinam
o funcionamento das fronteiras étnicas. A primeira dessas caracteristicas ressaltadas
pelo antropdlogo € que as fronteiras sao delimitadas sempre em uma situagao de
interagao/contato interétnico, no qual, individuos de distintos grupos precisam atuar
num jogo discursivo para reconhecer e afirmar as dicotomias existente entre eles.
Para Barth (1969), as fronteiras étnicas sao produzidas e reproduzidas pelos atores
no decorrer das interagcdes sociais. Elas podem, portanto, ser manipuladas, conforme
a relacéo estabelecida com determinado grupo.

Poder-se-ia esperar, nesses casos, que as diferengcas culturais entre os
grupos se reduzissem uma vez que o relacionamento entre ambos resultaria na
assimilagcao de tragos e valores. Todavia, Barth (1969) aponta que uma redugéo de
tragcos culturais distintivos ndo pode ser relacionada com a redugdo da pertinéncia



135

social e politica da organizag&o étnica. Por esse angulo, a segunda caracteristica das
fronteiras étnicas € o fato dessas nao representarem barreiras intransponiveis, pois,
conforme o etndlogo (1969), a manutengdo das fronteiras entre os grupos nao
depende da permanéncia de suas culturas.

Nesse quadro, Barth (1969) explica que embora os grupos étnicos tomem em
consideracgao as diferencgas culturais para produzir a dicotomizagédo entre membros e
outsiders, elas devem ser consideradas mais como uma implicagédo do que como uma
caracteristica primaria do grupo. Conforme o autor (1969), quando salientamos
apenas as diferengas culturais corremos o risco de direcionar a atencdo apenas a
analise do inventario cultural e ndo a organizagao social.

O mesmo ja havia sido ressaltado por Francis (1947). Na observagao da
natureza dos grupos étnicos, o autor (1947) afirmou que esses podem modificar sua
cultura sem que isso necessariamente afete sua etnicidade. Hechter (1974), em uma
analise do trabalho de Barth, destaca o mesmo. Para ele, um grupo pode adotar tragos
culturais de outro, como a lingua ou religido, e continuar a se perceber como
distintivamente étnico, visto que a redugéo das diferengas culturais entre grupos néo
perturba a pertinéncia das fronteiras que os separa.

Na mesma perspectiva, Manuela Carneiro Cunha (1987) afirma que a cultura
original de um grupo ndo se perde em uma situagcédo de contato interétnico, mas se
acresce as outras e adquire uma nova funcao, tornando-se uma cultura de contraste.
Utilizando esse conceito como ponto de partida, Vangela Isidoro de Morais (2018)
observa a apropriagao do catolicismo pelos indigenas da etnia Macuxi em Roraima.
Conforme ela, essa apropriagdo desencadeou uma gama de produgdes de sentidos
que, no lugar de colocar em causa a pertinéncia dos limites que separam os Macuxi e
0s missionarios, foi fator decisivo para que os indigenas desenvolvessem um discurso
politico de atuagcdo em defesa de seus territérios e autenticidade étnica.

Como detalha a autora (2018, p. 154), € comum entre os Macuxi da
comunidade Maturuca associar “[...] os sentidos do catolicismo com o processo de
transformacdo de suas vidas, especialmente, por ter a religido operacionalizado
projetos de enfrentamento dos seus principais problemas”. Além disso, de acordo com
Morais (2018), para tomar forma no cotidiano dos indigenas, a apropriagdo demandou
o levantamento de condigdes para assegurar a intangibilidade sobre pontos de
experiéncia da vida dos Macuxi. Ela ressalta, ainda, que a apropriacdo desse
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horizonte religioso foi essencial na criagdo de uma distingdo entre indigenas catolicos
e evangeélicos em Roraima.

Do mesmo modo que Morais (2018), Vaz Filho (2010), da etnia Maytapu, no
estudo de comunidades indigenas da regidao do baixo rio Tapajos observou que os
nativos se apropriaram de diferentes manifestagdes culturais da Igreja Catdlica na
arquitetura de uma cultura etnicamente distinta, resultado da soma dos tragos da
tradicdo Cristd com os costumes herdados através de relatos orais dos antepassados
nativos da regido. Isso fica claro através da devogao das festas de santo da Amazénia
que congrega elementos de diferentes culturas religiosas.

Nesse quadro, o Vaz Filho (2010) explica que os indigenas aceitaram o
esquema dos missionarios catolicos, mas alteraram seu sentido a favor do seu modo
de vida. Atualmente, conforme o autor, os nativos afirmam que as festas de santo sao
parte da tradic&do indigena.

Nessa ordem, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) apontam que as
caracteristicas culturais que sao levadas em conta pelos atores na configuracdo da
etnicidade ndo s&o necessariamente a soma das diferengas entre os grupos, mas sim
aqueles tragos que os préprios atores decidem classificar como significantes para os
relacionamentos mantidos. Dessa forma, em alguns relacionamentos interétnicos,
diferengas culturais que em outras situagdes seriam consideradas radicais s&o
completamente ignoradas, negadas ou minimizadas.

Isso posto, para Barth (1969) os tragos culturais podem, em muitos dos casos,
ser relevantes apenas para areas limitadas da vida social, ja que pouco importa o
quéo diferentes sejam os membros em seu comportamento cotidiano. Conforme o
autor, o que realmente importa € que se eles dizem que sdo grupo A em oposi¢ao ao
grupo B, significa que eles querem ser tratados, representados e julgados como
pertencentes ao grupo A e ndo ao B, ndo importando o quao semelhante (ou ndo)
sejam os tragos culturais de ambos os agrupamentos.

Com isso em mente, conforme a teoria Barthiana, é na verdade a existéncia
de fronteiras entre os grupos, e ndo as categorias culturais, que definem a existéncia
e persisténcia dos grupos étnicos nas sociedades. Isso n&o significa, contudo, dizer
que a etnicidade é vazia de conteudo cultural, apenas afirma que a etnia néo é
simplesmente a expressdo de uma cultura ja pronta, visto que ela demanda a selegéo

de tragos culturais dos quais os sujeitos apoderam-se para converté-los em regras
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para a identificagdo ou exclusdo. Logo, os aspectos culturais assumem papel apenas
como reguladores e comunicadores das relagdes interétnicas.

Frente a isso, torna-se claro que a dicotomizacdo étnica é socialmente
construida e articulada através de processos sociais de interagcéo e de auto-atribuicao
que sado negociados nas relagdes interétnicas mantidas continuamente entre
membros e outsiders de distintos grupos em situagao de fronteira.

A etnicidade n&o &, assim, algo estatico, mas, sim, relacional e dindmica. Esse
aspecto relacional € fundamental também na abordagem mobilizacionista, destacada
na se¢ao anterior, devido ao fato dessa enfocar a competicao por recursos e o conflito
étnico. Diante disso, apontamos que a etnicidade se manifesta como marcador da
diferenca na relagdo entre agentes sociais. Ela atua, portanto, na criagdo de grupos
dicotdmicos que mobilizam tragos culturais a fim de delimitar fronteiras, sistematizar

as regras de contato, mobilizar atores e articular interesses sociopoliticos.

6.4. Sobre Comunicacao e Etnicidade: processo de autorreconhecimento

Dadas algumas perspectivas que nos aproximam da compreensao dos
fendmenos da etnicidade, cabe ponderar, nesta secéo, os vinculos entre os conceitos
de etnicidade e as praticas comunicacionais. A relagao entre ambos é trabalhada de
forma indireta por diferentes etndlogos, estando presente, por exemplo, nas reflexdes
de Oliveira (2005), Poutignat e Streiff-Fenart (2011), Cunha e Albano (2017) etc.

De acordo com Poutignat e Streiff-Fenart (2011), o debate encontra no
conceito de atribuicdo e auto-atribuicdo sua centralidade. Para os autores (2011),
independente da historicidade de um determinado grupo étnico, esse precisa sempre
desenvolver sinais externos a serem identificados por arbitros ou autoridades de
nomeacao, pois, conforme explicado na segao anterior, as identidades étnicas nao
sdo um fendbmeno latente, mas, sim, produto de atos significativos de diferentes atores
que precisa ser comunicado para que 0s grupos étnicos possam existir.

Nesse quadro, segundo os autores (2011), a consubstancialidade de um
grupo étnico ndo pode ser atestada sendo pelo fato desse se reconhecer ou ser
reconhecido por seus vizinhos por intermédio de um nome especifico auto-atribuido
ou atribuido por individuos outros.

Roberto Cardoso de Oliveira (2005) também trabalha a relagdo entre

comunicacao e etnicidade a partir da ideia de atribuigdo e auto-atribuicdo. Utilizando
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o conceito de reconhecimento, o autor afirma que a existéncia de um grupo étnico
depende de um processo de (auto)reconhecimento publico para que seu valor social
seja reconhecido. Destacando o aspecto relacional da etnicidade, o autor afirma que
as praticas comunicacionais podem constituir-se como espago privilegiado e
instrumento potencial para visibilizagdo de politicas de reconhecimento.

Para desenvolver o (auto)reconhecimento tanto endogenamente quanto
exogenamente, Cunha e Albano (2017) explicam que os agrupamentos étnicos
mobilizam dispositivos aptos a comunicar sua distintividade étnica. Tais dispositivos,
de acordo com os autores (2017), possuem carater estratégico e adaptativo e
assumem diferentes fungdes e posi¢cdes conforme o jogo discursivo. Para eles,
somente a comunicagao dessa fronteira interétnica, através desses dispositivos, € que
vai produzir o (auto)reconhecimento dos atores fora e dentro do espago do grupo.

A vista disso, Cunha e Albano (2017) indicam que, nos grupos étnicos, a
cultura funciona como dispositivo comunicacional devido sua capacidade de articular
elementos identitarios capazes de estruturar e comunicar a existéncia das fronteiras
interétnicas. Em outras palavras, a etnicidade € comunicada internamente e
externamente através do que Barth (1969) chama de sinais diacriticos. Esses atuam
como dispositivos comunicacionais capazes de transpassar os usos cotidianos da
cultura, se constituindo como emblemas identitarios.

Em suma, os sinais diacriticos, esclarece o autor (1969), representam um
conjunto de tragos culturais que um determinado grupo decide comunicar e/ou
ressaltar, tal como o vestuario, a lingua, a moradia ou o estilo geral de vida, a fim de
assegurar sua distintividade étnica. Nessa conjuntura, Poutignat e Streiff-Fenart
(2011, p. 122-113) afirmam que:

[...] os atributos culturais adquirem um valor expressivo (e podem entéo ser
altamente seletivos), ndo como reveladores de uma realidade subjetiva, até
mesmo inefavel, mas como reivindicagdo publica que necessita ser
publicamente validada e ratificada e que supde um idioma convencional
comum.

Para Albert (2002) a comunicagdo dos tragos culturais atua ainda na
instrumentalizagdo da etnicidade a fim de assegurar aos agrupamentos conquistas
socioecon6micas. Utilizando como exemplo o lider indigena Yanomami Davi
Kopenawa, o autor explica que a coeréncia e forga do discurso mobilizado por Davi
depende da sua capacidade de acionar as coordenadas cosmologicas de sua tradigéo

e comunica-las aos quadros discursivos que lhe sdo impostos pela ideologia
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indigenista do Estado e das ONGs. Diante disso, o Bruce Albert (2002) destaca que o
discurso étnico depende da comunicagdo adequada dos fenbmenos cosmoldgicos
caracteristicos as vivencias dos agrupamentos indigenas

Além da cultura, mais precisamente dos tragos culturais, outro dispositivo
comunicacional revelador da etnia de um grupo pode ser, em alguns casos, conforme
Cunha e Albano (2017), o territério. Os autores argumentam que, como a organizagao
social de um agrupamento humano ¢é intrinseca de suas estruturas territoriais, a
apropriagdo e demarcagao do espago €, para determinados grupos, elemento
fundamental para que esses construam sua distintividade étnica.

Com base nisso, Mohammed Elhajji (2002) argumenta que através da
apreensdo do espago O grupo comunica seu desejo de assumir-se enquanto
distintivamente étnico. Através dessa apropriagdo territorial, um grupo pode reproduzir
aspectos essenciais de seu modo de vida e assegurar a comunh&o dos individuos em
uma dada comunidade étnica. Esse fendmeno pode ser mais bem observado quando
tomamos como exemplo as populagdes étnico-indigenas brasileiras que reivindicam
a homologacédo de territorios tradicionais a fim de garantir seu desenvolvimento
sociocultural e econémico distinto.

Frente a isso, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) afirmam que a capacidade de
comunicar a distintividade étnica surge assim ndo somente como aspecto revelador
das fronteiras presentes nas relagdes interétnicas, mas também como produtora da
etnicidade. Diante disso, os autores explicam que a comunicagao de tal identificacao
étnica tem o poder de fazer existir uma coletividade de individuos e Ilhes assegurar

determinado poder politico ou econémico.
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CAPITULO 7.
CARTOGRAFIA DAS PRATICAS ETNOCOMUNICATIVAS

Cartografar as praticas comunicativas do Conselho Indigena de Roraima
(CIR), a fim de entender como os principios identitarios, territoriais e étnicos sao
acionados em sua constituicdo enquanto praticas etnocomunicativas € objetivo central
desta pesquisa. Nesse quadro, relembremos que nunca foi intencdo deste estudo
listar de forma simplista e absoluta todas as praticas comunicacionais administradas
pela organizagao indigena, mas, sim, observar / esclarecer um processo marcado pela
resisténcia, pela apropriagdo, pela adaptacdo e pelas vivéncias de sujeitos que
utilizam a comunicagdo como uma arma possivel no enfretamento das lutas
cotidianas.

Nesse sentido, para o acompanhamento desse processo, delimitamos o
estudo em torno de quatro praticas etnocomunicativas: o informativo impresso “Anna
Yekaré — Nossa Noticia”; o programa radiofénico “A voz dos povos indigenas”; o portal
web do CIR; e, as Assembleias Gerais do Conselho Indigena de Roraima.

O acesso a tais praticas de ethocomunicagao, devido a pandemia do Covid-
19, foi realizado prioritariamente através de documentos produzidos e postos em
circulagdo na web. Logo, o corpus de estudo utilizado em nossa pesquisa foi
garimpado basicamente do site e redes sociais do Conselho Indigena de Roraima;
das atas, documentos e outros registros historicos disponiveis no acervo digital do
Instituto Socioambiental (ISA); e, das produgbes académicas que abordam a tematica.
Além disso, de forma excepcional e seguindo todos os protocolos sanitarios para
prevencao contra o novo coronavirus, também foi realizada consulta ao acervo fisico
do Centro de Documentagéo Indigena (CDI) do Instituto Religioso Missionario da
Consolata (IRMC).

A vista disso, lembramos que é objetivo deste capitulo realizar a analise
discursiva das praticas etnocomunicativas do CIR, a partir dos principios da
Etnocomunicacdo Indigena debatidos no decorrer da pesquisa, assim como detalhar
a estrutura e funcionamento dessas praticas de comunicagcdo em seu cotidiano.

Para tanto, nos valemos de dois movimentos, o primeiro diz respeito a
identificacdo do “dito” e o estudo do “ndo-dito”. No primeiro movimento, na
identificacdo do “dito” realizamos uma analise descritiva com base na observagao e

interpretacdo detalhada do pesquisador n&o indigena autor desta dissertagdo, em
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consonancia com a analise descritiva que ja foi realizada por Mayra Pereira (2016),
jornalista indigena da etnia Wapichana e ex-assessora de comunicagéo do CIR, em
seu Trabalho de Conclusdo de Curso da Graduacdo em Comunicagdo Social —
Jornalismo na Universidade Federal de Roraima (UFRR). Além de Mayra, outras
vozes indigenas e n&o-indigenas, presentes em entrevistas, atas e outros
documentos, compuseram nosso quadro de analise nesta fase da investigagao.

Por outro lado, no segundo movimento de analise, no estudo do nao-dito,
refletimos o que foi observado na analise descritiva tomando como base os debates
realizados no decorrer desta pesquisa, principalmente em referéncia aos principios da
Etnocomunicacgao (ldentidade, Territorialidade e Etnicidade). Nesse sentido, através
da captagdo do interdiscurso que atravessa a materialidade discursiva, tentamos
entender o que as praticas comunicativas do CIR silenciam em suas narrativas.
Vasculhar tais siléncios nos permite compreender as condigdes sécio-historicas de
desenvolvimento de tais narrativas integrantes do corpus de estudo.

Nesse ambito, a analise discursiva realizada neste capitulo através do
acionamento dos dois movimentos mencionados (dito e ndo-dito) marca o encontro
entre as problematicas tedricas e empiricas trabalhadas no decorrer desta pesquisa.
Nesse sentido, afirmamos, conforme Santi (2009), que o processo de leitura/analise
dessas praticas de comunicagao nao representa simplesmente assimilacdo, mas ¢é ela
prépria um ato de producéo que permite a compreensao do processo comunicacional
e das nuances etnocomunicacionais das praticas comunicativas do Conselho

Indigena de Roraima.
7.1. Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima

E importante ressaltar que a analise descritiva das Assembleias Indigenas de
Roraima realizada nesta subsecdo tem como base um corpo documental composto
por atas, oficios, cartas a FUNAI, textos em informes, matérias jornalisticas de autoria
do CIR e trabalhos académicos que detalham ou descrevam a realizagdo de tais
reunides. Nesse sentido, levando em conta a escassez do material de acesso, sao
descritas, nessa investigacdo, apenas as Assembleias que representam marcos
histéricos e que possuem relatos disponiveis para acesso. Logo, nosso principal foco

€ aqui demonstrar o carater comunicacional (oral e dialogal) desses encontros, como
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eles foram organizados, os participantes e a importancia deles para as agdes do
Movimento Indigena.

Promovida anualmente pelo Conselho Indigena de Roraima (CIR), a
Assembleia Geral dos Povos Indigenas € uma reunido multiétnica das liderangas dos
povos tradicionais do estado. O evento € um espaco de deliberacdo politica,
organizacional e de analises conjeturais tanto das agbes do Movimento dos Povos
Indigenas e do CIR a nivel estadual, nacional e internacional quanto dos principais
temas envolvendo o cotidiano das comunidades indigenas.

Como visto no segundo capitulo desta dissertagdo, a realizagdo das
Assembleias Gerais esteve associada intimamente ao trabalho socioeducativo
realizado pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI) junto aos nativos brasileiros a
partir de 1972. Essas reunides, no entanto, conforme Maria Helena Matos (1987), ndao
podem ser consideradas como praticas estranhas aos indigenas, visto que encontros
entre os nativos ja eram realizados mesmo antes de um apoio mais definitivo da Igreja
Catdlica.

Athias (2002) e o site do CIR’ registram que a primeira Assembleia Indigena
ou, como era chamada, Assembleia dos Tuxauas?, foi realizada na Missdo Surumu,
Norte do estado, em 1971. Nao ha, entretanto, registros documentados que
especifiguem o numero de participantes ou mesmo a duragcédo da reunido. Todavia,
sabe-se que os nativos se reuniam apos atividades educativas da Igreja para debater
a expropriacéo de Terras Indigenas.

Helena Matos (1987) afirma que as primeiras reunides realizadas entre os
indigenas, mesmo que nédo representassem um movimento tradicional, faziam parte
de um processo inicial de formagao de uma nova pratica politica que tinha o objetivo
de criar um espacgo de comunicagcdo entre os nativos que, através dos encontros,
passavam a reconhecer problemas e objetivos comuns relacionados ao avango da
sociedade nacional sob seu territorio.

Exemplos dessas reunides, que passaram a acontecer anualmente, estdo em
uma carta de 15 de janeiro de 1973 enviado ao presidente da FUNAI em Brasilia. No
documento, assinado por 24 Tuxauas de diferentes etnias e comunidades, os lideres

7 Disponivel em: https:/cir.org.br/site/. Acesso em: 10 mai. 2021.

8 Conforme Santilli (1994) e Morais (2018), a expresséo “tuxaua” possui sentido semelhante ao termo
“cacique”, utilizado em outras regides do pais. Ele representa uma das principais liderangcas de uma
determinada maloca e comumente atua em parceria com um grupo mais amplo de liderangas.
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falam do encontro realizado; da escolha do Bispo de Roraima D. Servilio Conti (1968-
1975) como o representante dos indigenas; reivindicam um funcionario do 6rgao
indigenista para escutar o problema dos nativos; e, relatam as dificuldades quanto a
invasdo das terras tradicionais.

O seguinte trecho da carta entregue ao presidente da FUNAI pelo Bispo de

Roraima pormenoriza a situagéo enfrentada pelos indigenas:

A maioria das nossas terras ja foram tomadas por civilizados, criadores de
gado, e o pouco que ainda ocupamos esta sendo continuamente ameagado
de invasdo e desapropriagdo. Muitos fazendeiros que nos cercam, ndo
permitem que vivamos em terras que em outras épocas pertenceram a
nossos antepassados e que nos foram legados por heranga; ndo consentem
que fagamos rogas nas ilhas de mata ou a beira dos igarapés; se opéem que
criamos porcos e muitas vezes cercam suas fazendas penetrando no meio
de nossas malocas (MELCHIOR et al., 1973, p. 1).

Seis anos mais tarde, a VIl Assembleia Geral dos Povos Indigenas realizada
entre os dias 7 a 9 de janeiro de 1977 na Missdo S&o José na Vila Surumu, foi a
primeira convocada e organizada pelo CIMI. De acordo com Mongiano (2011), esse
foi considerado o maior encontro realizado entre os indigenas desde o inicio das
reunides. O evento reuniu 140 indigenas das etnias Macuxi, Wapichana e Taurepang.
Desse total, 50 eram Tuxauas.

Segundo Aldo Mongiano (2011), a Assembleia de 1977 foi coordenada pelos
missionarios do CIMI seguindo uma metodologia que procurava reservar 0 maior
espaco possivel as discussdes realizadas entre as liderangas indigenas para que
estas expusessem os problemas enfrentados. O encontro teve o cuidado de garantir
que todos os participantes pudessem expressar suas demandas seja em portugués
ou na lingua nativa.

O bispo de Roraima Dom Aldo Mongiano (1975-1996), responsavel por
organizar a reunido, conta em entrevista realizada por Vieira (2007) que mais de 40
lideres falaram nessa reunido. Os problemas apontados eram sempre 0s mesmos: o
avango do homem branco nas terras tradicionais, a exploragdo dos indigenas,

violéncia e preconceito.
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Figura 3 - Participantes da Assembleia Indigena de 1977

Fonte: Imagem/(LUZ, 2001, p. 126)

O primeiro dia da Assembleia, narra Aldo Mongiano (2011), foi realizado
normalmente e os tuxauas convidados puderam falar sobre a vida na comunidade e
as relagbes com os nao-indigenas. Contudo, o segundo dia foi interrompido pela
FUNAI, com apoio da Policia Federal. A presenga de Dom Thomas Balduino,
presidente do CIMI e bispo de Goias, foi a justificativa para o encerramento do
encontro, pois, segundo a FUNAI, o Conselho Indigenista Missionario néo era
reconhecido como 6rgao mediador das questdes indigenas no pais e, portanto, ndo
tinha autorizagéo para organizar a reunidao entre os nativos. A retirada do bispo foi a
condicdo para a continuidade do evento.

Responsavel pela organizagdo do encontro de 1977, D. Aldo Mongiano
registra que a interrupgdo da reunido escancarou a gravidade dos problemas
enfrentados pelos nativos de Roraima. Como detalha o autor (2011, p. 37): “Aquele
breve encontro de um dia mostrou bem claramente que o relacionamento entre
brancos e indios apresentava aspectos desumanos, injustos e inaceitaveis, como
também a atitude preconceituosa das autoridades”.

A dissolucdo da Assembleia chamou a atengao das autoridades internacionais
quanto ao problema enfrentado pelos indigenas em Roraima. O que levou a FUNAI a
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anunciar a criagdo de um Grupo de Trabalho para reconhecimento e levantamento
dos conflitos de terra e discriminagao nos territorios tradicionais no estado.

Devido a interrupcdo da Assembleia de 1977, a Igreja preferiu realizar
somente pequenos encontros em 1978. Apenas em 19 de janeiro de 1979, o CIMI
organizou uma nova Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima (VIEIRA,
2007). Conforme carta enviada ao presidente da FUNAI, o evento foi realizado na
Missao Sao José na Vila Surumu e contou com a participacéo de 120 indigenas, sendo
44 Tuxauas, representando ao todo 15.000 nativos roraimenses.

Da mesma forma que a primeira reunido organizada pelos missionarios, essa
foi composta por dois momentos, no primeiro, foi realizado leitura do evangelho em
portugués e nas linguas nativas dos presentes, depois os indigenas se apresentaram
e falaram dos problemas, no segundo, eles discutiram solugbes e medidas que
deveriam ser tomadas. Foi ai que eles propuseram o envio de uma carta ao gestor do
orgao indigenista, no qual, relataram as dificuldades enfrentadas e pediam a resolugéo

dos entraves:

Sim, os principais causadores de problemas sao os brancos (fazendeiros).
Por este motivo pedimos com mais brevidade possivel as demarcagdes das
nossas areas indigenas, assim ndés indios podemos trabalhar com
tranquilidade nas nossas areas indigenas. (SILVA et al., 1979, p. 1).

A Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima realizada entre 4 e 6 de
janeiro de 1984, de acordo com ata da reuni&o disponivel no acervo digital do Instituto
Socioambiental (ISA), foi a primeira com a participagao de nativos da etnia Yanomami,
quatro no total. Além deles, o encontro contou com a participacdo de 196 indigenas
das etnias Macuxi, Wapichana e Taurepang. Desses, 75 eram Tuxauas.

No inicio da reunido, Teréncio da Silva da maloca® de Cumana, Jacir de Souza
da maloca de Maturuca, Odilon Malheiro da maloca de Napoleao, Evaristo Barbosa
da maloca de Pium — Taiano e Clovis Ambrosio da maloca de Tabalascada foram
escolhidos para coordenar os trabalhos da Assembleia.

® De acordo com Morais (2018), o termo “maloca” refere-se a uma localidade onde vive uma
comunidade indigena. Essa é a uma expressao regional e em outros estados & equivalente ao termo
“aldeia”.
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Figura 4 - Participantes da Assembleia Indigena de 1984
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Fonte: Imagem/Emanuelle Amdédio/(PIRA, 1984, p. 44)

Depois da abertura com a leitura do evangelho pelos catequistas e indigenas,
assim como apresentacdo dos participantes, primeiro momento da Assembleia, os
nativos foram divididos em cinco grupos, por regidao: Serras, Surumu, Taiano, Serra
da Lua e Normandia. Nos dias que se passaram, cada grupo debateu as dificuldades
enfrentadas, o papel do Tuxaua e as solugbes possiveis. Entre os principais
problemas identificados pelos lideres estava a presenga do alcool nas comunidades,
a desuniao dos indigenas, conflitos com os brancos e invasao de terras indigenas. A
incapacidade da FUNAI de demarcar ou mesmo resolver as questdes apontadas pelos
nativos também foi apontada.

Esse cenario esta presente na fala do Tuxaua Clovis Ambrésio da maloca de

Tabalascada, registrada na ata da Assembleia:

Desde 1978 deveriam ser demarcadas as terras. Mas so6 falam, a FUNAI ndo
tem forca de vontade para fazer isso. Noés vamos muitas vezes na FUNAI mas
nao se resolve nada. Ficamos esperando, pedem calma mas nao resolvem.
O que podemos fazer? Ja fizemos muitas propostas, estamos firmes e nunca
devemos desistir (REUNIAO GERAL DOS TUXAUAS DE RORAIMA, 1984,
p. 12).
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O tuxaua Jacir de Souza da maloca de Maturuca é outro dos lideres a falar
sobre a ineptiddao da FUNAI na demarcagao dos territorios indigenas. Conforme ele,
0 orgao indigenista tem trabalhado a favor dos fazendeiros e latifundiarios e ndo em
prol dos nativos, pois as areas demarcadas pelas FUNAI sdo muito pequenas para o
numero de indigenas que residem nas comunidades, impedindo, com isso, a vida e
reproducdo dos povos tradicionais. Ele aponta ainda que a demarcacdo em area
continua seria a solugcéo para o problema dos nativos com os brancos.

Nas palavras do Tuxaua:

N&o acho que estamos pedindo area grande, somos muitos e muitos estao
chegando. Tem sé em Boa Vista mais de 8.000 indios que estdo passando
fome e querem voltar para o interior. Por isso é bom ficar todos unidos, pedir
todos a mesma coisa, falar unidos, uma voz s6. Nés nao vamos mudar a
nossa proposta. O delegado puxa para diminuir a terra, mas eu n&o vou atras
de papo dele. Posso morrer, mas no vou abrir mao (REUNIAO GERAL DOS
TUXAUAS DE RORAIMA, 1984, p. 12).

Ao final da Assembleia, foram criados os Conselhos Regionais nas regiées do
Taiano, Surumu, Baixo Contigo, Serra da Lua, Amajari e Raposa se unindo ao
Conselho das Serras, criado em 1980. Além disso, os Tuxauas fizeram o
planejamento das agdes que cada lider deveria implementar nas comunidades, se
comprometendo em unir as malocas em torno de um unico discurso na luta pela
demarcacao das terras. Os lideres indigenas acordaram ainda trabalhar para impedir
a entrada de alcool nas comunidades, participar todo domingo do culto dos
catequistas e planejar o trabalho dos garimpos nas terras indigenas, utilizando o ouro
garimpado para comprar gados e fazendas localizadas em areas indigenas.

Segundo ata disponivel no acervo do ISA, assim como o artigo “Assembleia
dos Tuxauas no lavrado” de Alcida Rita Ramos e Marco Anténio Lazarin (1985),
publicado no livro “Povos Indigenas do Brasil”. A Assembleia Geral dos Povos
Indigena realizada entre 7 e 9 de janeiro de 1985 contou com a participagdo dos
nativos de Roraima da etnia Macuxi, Wapichana, Taurepang e Yanomami e do
Amazonas, das etnias, Munduruku e Apurind. Além disso, participaram também
representantes da Unido das Nacdes Indigenas (UNI), Alvaro Tukano e Ailton Krenak.
Entre os observadores nao indigenas, estiveram presentes o bispo Dom Aldo
Mongiano, assim como representantes do CIMI e da FUNAI. No total, participaram do
encontro 150 pessoas, sendo 72 Tuxauas.

Os trabalhos da assembleia foram coordenados pelos Tuxauas, Clovis
Wapichana, Jacir Macuxi e o catequista Anisio, também Macuxi. Assim como a
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reunido anterior, os indigenas foram divididos por regiao em sete grupos de trabalho:
Surumu, Taiano, Serras, Raposa, Amajari, Serra da Lua e outro grupo formado por
observadores indigenas nao pertencentes a regido do lavrado roraimense. Entre os
assuntos debatidos nos dias de reunido estava a presenga do alcool nas
comunidades, a educagdo escolar dos jovens indigenas, a luta pelos territorios

tradicionais e a participagédo de indigenas nas eleicbes municipais.

Figura 5 - Um dos grupos de trabalho durante Assembleia de 1985
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Fonte: Imagem/Claudia Andujar (RAMOS & LAZARIN, 1985, p. 81).

O final da reuniao foi marcado pela fala de Davi Yanomami, lider indigena
representando os povos da floresta de Roraima, direcionada aos Tuxauas da regiao
do lavrado. No pronunciamento ele falou dos problemas enfrentados pelo povo
Yanomami, da invas&o das terras pelos garimpeiros, das doengas, e pediu apoio aos
lideres indigenas:

Noés fomos convidados para vir aqui na reunido para contar a vocés nossa
situacdo. Nossas terras ndo sdo demarcadas. Por isso estdo sendo invadidas
pelos brancos que estdo tirando o ouro de nossas terras indigenas e estao
trazendo doencas e contaminam os Yanomami. Doenca de branco noés
chamamos de Xawara. Essas doengas matam nosso povo. Estou contando
isso para vocés porque estou preocupado e zangado. Quero vocés conhecer
nossa situacdo e saber nossa preocupagao e quero vocés lutar com nos
(REUNIAO GERAL DOS TUXAUAS DE RORAIMA, 1985, p. 14).

A Assembleia Indigena Geral dos Povos Indigenas de Roraima de 1987 foi

realizada entre os dias 3 e 5 de janeiro e nela foi criado o Conselho Indigena do
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Territério de Roraima (CINTER). De acordo com ata da Assembleia disponivel no
acervo do Centro de Documentagao Indigena (CDI), participaram da reunido 106
pessoas, sendo 91 indigenas, 11 missionarios e quatro convidados. Do total de
participantes, 49 eram tuxauas representantes de 7.460 nativos de comunidades
localizadas nas regidées Surumu, Raposa, Sdo Marcos, Amajari, Serra da Lua, Taiano
e Serras.

A organizacéo dos povos indigenas de Roraima foi o principal tema em debate
nessa reunido. Os nativos estavam preocupados quanto a hierarquia de poder nas
comunidades e debatiam o papel dos tuxauas e dos conselhos regionais. Ademais,
0s nativos também estavam preocupados quanto aos 6rgaos que os representavam
frente as esferas da Uni&o, do Estado e dos Municipios, visto que a FUNAI n&o atendia
os anseios dos indigenas e a Diocese estava sendo acusada de manipular os nativos
e promover a internacionalizacdo do territério brasileiro. Frente a isso, os Tuxauas
decidiram criar o Conselho Indigena do Territério de Roraima (CINTER), mais tarde
denominado como Conselho Indigena de Roraima (CIR), que serviria como principal
instancia de representagao dos povos tradicionais no estado.

Entre as fun¢des do Conselho Indigena listadas na ata da Assembleia estéo:
se preocupar com a demarcacado e recuperacao das terras; visitar os conselhos
regionais; tratar os problemas apresentados pelos conselhos regionais na FUNAI,
organizar a Assembleia Geral; zelar pela Casa de Apoio em Boa Vista e pelo carro;
distribuir e gerir projetos; denunciar problemas indigenas; organizar cursos; gerir as
escolas; e repassar o gado do projeto depois de cinco anos para outras comunidades.
Durante o encontro de criagdo do CIR, os Tuxauas Teréncio Luiz Silva e Jacir de
Souza foram eleitos para o0 mandato de dois anos para o cargo de coordenador geral
e vice-coordenador do Conselho Indigena respectivamente (PEREIRA, 2016).

Uma das principais decisbes adotadas pelos nativos desde o inicio dos
encontros, a criagdo do Conselho Indigena na Assembleia de 1987 marcaria a
emancipacgao dos indigenas frente a dependéncia representativa do trabalho realizado
pelos orgéos indigenistas governamentais, como a FUNAI, e ndo governamentais,
como o CIMI. Com isso, os lideres indigenas passavam a assumir uma nova postura,
disposta a institucionalizar suas demandas e construir pontes de dialogo diretamente

com a sociedade nacional, sem a necessidade de intermediarios.
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Figura 6 - Assembleia dos Povos Indigenas de Roraima 2006
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Fonte: (MONGIANO, 2011, p. 116)

A Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima promovida entre os dias
7 e 10 de fevereiro de 2006 foi a primeira apos a homologagao da Terra Indigena
Raposa Serra do Sol (TIRSS). De acordo com carta escrita pelas liderangas
indigenas, disponivel no portal do Conselho Indigenista Missionario (CIMI), o evento
reuniu 720 nativos dos povos das etnias Ingaricd, Macuxi, Taurepang, Sapara,
Wapichana, Wai Wai, Yekuna e Yanomami na comunidade Maturuca, localizada na
Regido das Serras na TIRSS. Além deles, estiveram presentes na reunido
representantes da Coordenagao das Organizagdes Indigenas da Amazdnia Brasileira
(Coiab) e convidados de instituicbes publicas e ndo governamentais (CARTA..., 2006).

Durante o encontro, os lideres indigenas agradeceram os esforgos daqueles
que trabalham para garantir a homologagao da TIRSS e afirmaram que a conquista
do Territério ndo é o fim da luta, pois, outras terras tradicionais ainda precisavam ser
reconhecidas. Além disso, na reunido, os indigenas denunciaram a invasdo de
garimpeiros na Terra Yanomami, a pratica dos municipios de jogar lixo nas terras
indigenas vizinhas e a necessidade de politicas publicas a fim de garantir qualidade
de vida aos nativos roraimenses. Ao final da Assembleia, os lideres escreveram uma
carta narrando os acontecimentos da reunido e fazendo uma série de reinvindicagdes,

propostas e recomendacdes as autoridades publicas brasileiras. Uma das principais
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recomendagdes pede a agilidade na retirada de invasores n&o-indigenas na Raposa
Serra do Sol, a fim de evitar novos conflitos, como afirma trecho da carta:
“Aguardamos o cumprimento do Decreto Homologatério de 15 de abril de 2005, o qual
determina o prazo de 01 (um) ano para retirada dos invasores de nossa terra. Essa €
a nossa prioridade” (CARTA..., 2006).

Figura 7 - Assembleia dos Povos Indigenas de Roraima 2021
‘ S

Fonte: Imagem/Portal do Conselho Indigena de Roraima

A Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima realizada no dia 11 de
margo de 2021 no centro regional Lago Caracarana, regiao Raposa, na Terra Indigena
Raposa Serra do Sol, marcou o aniversario de 50 anos desde a primeira assembleia
indigena realizada pelos Tuxauas em 1971. Conforme matéria publicada no site do
CIR, a edicao desse ano foi realizada em um unico dia e contou com a participacao
de representantes de 198 comunidades indigenas, das 247 associadas ao Conselho
Indigena. Todos os participantes tiveram que fazer o teste rapido do Covid-19 antes
de entrar no evento, usar mascara, alcool em gel 70% e manter distanciamento
minimo de dois metros um dos outros (CONSELHO INDIGENA DE RORAIMA, 2021).

O encontro foi marcado pela posse de Edinho Batista de Souza, da etnia
Macuxi, no cargo de coordenador geral do CIR, e Enock Taurepang no de vice-
coordenador. Além disso, Maria Betania, do povo Macuxi, foi reeleita secretaria geral
do Movimento Indigena das Mulheres. Conforme estatuto vigente da organizagao, os



152

eleitos permanecem no cargo até 2024. Enock Taurepang foi coordenador do
Conselho Indigena por quatros anos. Ele assumiu a gestdo da organizac&o aos 26
anos, em 2017. Durante a Assembleia ele falou do trabalho do CIR junto aos nativos
de Roraima e afirmou que continuara atuando para que a organizagdo permaneca

avangando na luta em defesa dos direitos indigenas:

O comprometimento com a nossa organizagdo, com as comunidades
indigenas continua, caminhamos bem até aqui, me sinto na obrigagcédo de
fazer duas vezes melhor para que a nossa organizagao continue crescendo
e que dé um pontapé inicial de mais cinquenta anos de resisténcia,
perseveranga, entendimento e sabedoria, para que as comunidades tenham
uma instituicdo auténoma e superar todos os desafios (TAUREPANG, 2021).

Como visto no decorrer desta subsecado, desde a primeira edigao do encontro
realizado em 1971, as Assembleias Gerais dos Povos Indigenas, antes chamadas de
Assembleias dos Tuxauas, tém se consolidado ao longo dos anos como principal
instancia de deliberac&o e organizagao das causas e a¢des do Movimento Indigena.

Ante o exposto, tentamos, nos proximos paragrafos, esclarecer porque, neste
estudo, as Assembleias Indigenas sao tomadas como praticas de comunicagéao e,
posteriormente, como essas se constituem enquanto praticas etnocomunicativas —
identitariamente orientadas, territorialmente localizadas e etnicamente uteis. Essas
sdo agdes essenciais que nos possibilitam, assim como prevé a pesquisa cartografica,
a compreensao dos movimentos e multiplicidades de nosso objeto de estudo, onde os
diversos pontos, que foram estruturados ao longo desta pesquisa, se conectam uns
aos outros.

Nesse sentido, para entender porque as Assembleias Indigenas sdo tomadas
enquanto praticas comunicativas e como essas se estabelecem como pratica de
comunicacdo, recordamos que a partir da perspectiva dos Estudos Culturais
(JOHNSON, 2007), esses encontros séo, antes de tudo, praticas sociais através das
quais os seres humanos tornam-se conscientes e se sustentam objetivamente. Elas
podem, portanto, ser estudadas a partir de um ponto de vista cultural.

Com base nisso, no delineamento dessas Assembleias como praticas de
comunicagédo, devemos lembrar que, como postula Sodré (2015), comunicar diz
respeito a capacidade humana de organizar espacgos de mediagdo em fungdo de um
comum a ser partilhado. Tal conceito distancia as praticas de comunicacido da ideia
de transmissao de informacgdes, normalmente atrelada a uma perspectiva midiatica da
comunicacao, e se aproxima da ideia de partilha e de troca, relacionada ao encontro

de individuos interlocutores.
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E a partir dessa conceituacdo que tomamos as Assembleias enquanto
praticas de comunicacdo. Como demonstramos no decorrer desta subsecao, através
de um movimento de contextualizagdo e historicizacdo, as Assembleias foram
organizadas com o intuito de funcionar como um espago onde os lideres indigenas,
nomeados de Tuxauas, poderiam compartilhar suas experiéncias comuns frente aos
desafios impostos pelo invasor nao-indigena. Além disso, nesses encontros, os
indigenas poderiam, ainda, discutir os problemas enfrentados e trabalhar em
possiveis solugdes.

Essas Assembleias, com o tempo, foram se constituindo como espago de
encontro e conexao entre as liderangas de diferentes etnias de Roraima e, mais tarde,
como principal instancia de deliberacdo das causas do Movimento dos Povos
Indigenas na regido. As Assembleias, nesse cenario, funcionaram e ainda funcionam
como lugar de mediagéo, de troca e de partilha de um comum entre os indigenas, seja
das suas experiéncias com a politica indigenista ou de suas vivéncias culturais
cotidianas. Por conseguinte, afirmamos, apoiados na ideia de Ciéncia do Comum de
Sodré (2015), que as Assembleias Gerais dos Povos Indigenas de Roraima tém
funcionado, ao longo dos anos, como um conjunto de praticas comunicacionais
complexadas a medida que se estruturam como espagos organizados em prol de um
comum a ser compartilhado.

Outra caracteristica fundamental que reforca a aplicacdo do conceito de Sodré
(2015) no estudo das Assembleias € o carater dialogal e oral dessas praticas, como
ficou demonstrado no decorrer da pesquisa. De acordo com o autor (2015), o dialogo
€ uma ferramenta elementar na construcdo de pontes entre as diferencas que
possibilitam que o ato de comunicar seja muito mais do que apenas transmiss&o ou
extensdao, mas, sim, a constituicio de um campo onde os sabres podem ser
compartilhados e reformulados.

A face do exposto, tentamos, agora, explicar como as Assembleias Indigenas
sao tomadas, nesta pesquisa, enquanto praticas de etnocomunicacdo -
identitariamente orientadas, territorialmente localizadas e etnicamente uteis. Para
tanto, resgatamos, no decorrer dos proximos paragrafos, problematizagdes realizadas
ao longo de todo este trabalho dissertativo.

Lembramos que o entendimento de pratica comunicativa aqui acionado, a
partir dos Estudos Culturais, postula que todo ato comunicativo parte de um lugar
social e cultural (HALL, 2003; GARCIA CANCLINI, 1989; ESCOSTEGUY, 2010).
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Nesse sentido, falar de comunicacdo implica sempre falar das problematicas
contextuais e historicas implicadas na produgao dessas praticas comunicativas.

Esse movimento de historicizag&o ja realizamos ao longo dos setes capitulos
desta pesquisa, neles entrelagamos conceitos e contextos. Compreendemos, nesse
processo, que falar sobre Comunicagéo Indigena, implica sempre falar a partir de um
determinado cenario sociocultural, marcado por particularidades identitarias,
territoriais e étnicas que tém definido esse movimento ao longo da historia. S&o essas
particularidades que chamamos neste estudo de principios gerais da
Etnocomunicacédo Indigena e que acreditamos ser a base para as praticas de
comunicacao mobilizadas pelos movimentos étnicos sociais dos povos amerindios.

A guisa de conclusao desta analise, ressaltaremos a seguir como os principios
da Etnocomunicagédo indigenas (ldentidade, Territorialidades e Etnicidade) sao
acionados nas Assembleias Gerais dos Povos Indigenas. Em primeiro lugar, deve-se
notar que o proprio nome dessa pratica de etnocomunicagédo “Assembleia Geral dos
Povos Indigenas”, antes “Assembleias dos Tuxauas”, ja funciona como um marcador
identitario, a0 menos de uma indianidade genérica, como afirmamos no quarto
capitulo deste estudo.

A palavra “Indigena”, presente no nome dessa pratica comunicacional, assim
como das outras que integram este corpus de estudo, é representativo de um
deslocamento dos sujeitos nativos de suas identidades étnicas para uma identidade
multiétnica. Esse marcador € ainda simbolo de uma apropriacéo feita pelos povos
como forma, primeira, de superar um regime de subalternidade associado aos termos
“indio” e “indigena”.

Em busca de outros exemplos que nos ajudem a compreender o acionamento
do principio da Identidade nas Assembleias Gerais, basta que lembremos que essas
reunides funcionaram como um dos primeiros espacos de encontro e articulagéo do
Movimento dos Povos Indigenas em Roraima. Nesse sentido, é possivel encontrar
nas atas e outros documentos falas de lideres que reforcam as Assembleias como
campo de “identificagdo” (WOODWARD, 2007) dos povos tradicionais para com um
movimento multiétnico e identitario.

Diante disso, a indianidade genérica € sempre acionada quando o0s
participantes dos encontros falam nas liderangas dos povos como uma unidade e nao
como um grupo plural, como nas falas “nés indios” (SILVA et al., 1979, p. 1), presente
em uma carta das liderangas escrita apos a Assembleia de 1979, ou ainda na fala do
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Tuxaua Jacir de Souza na reunidao de 1984 quando ele diz “somos muitos e muitos
estdo chegando” e “Por isso é bom ficar todos unidos, pedir todos a mesma coisa,
falar unidos, uma voz s6” (REUNIAO GERAL DOS TUXAUAS DE RORAIMA, 1984,
p. 12).

Sobre o principio da Territorialidade deve-se recordar que uma das principais
causas do Movimento dos Povos Indigenas tem relagcdo com a defesa e a luta pela
demarcagao e homologacgéo dos territorios tradicionais. Assim, parece obvio que em
suas praticas de etnocomunicagcdo esse seja um dos principios mais evidentes.
Todavia, ressaltamos que quando falamos de territério ndo estamos apenas falando
do seu carater material, mas, sim, do ideal cultural de pertencimento (HAESBAERT,
2004). Diante disso, territorio e territorialidade ndo dizem respeito somente a ideia de
posse material, mas também a uma relagéo de identidade (territorial) e memoria.

Nas Assembleias Gerais dos Povos Indigenas, esse principio € acionado em
diferentes oportunidades: primeiro, e de forma mais 6bvia, na escolha dos lugares
onde os encontros séo realizados. Promovidos sempre em Territorios Indigenas, as
reunides comunicam, tanto aos indigenas quanto aos nao indigenas, a ideia de posse
desses povos étnicos sob as terras tradicionais. A territorialidade, assim, vista como
uma estratégia, € um principio que pode ser ativado nas assembleias indigenas
dependendo dos contextos geograficos e temporais envolvidos nesse processo
(SACK, 1986).

Da mesma forma, o principio da Territorialidade € também acionado nas
narrativas construidas nas falas das liderangas indigenas, como no trecho presente
em uma carta de 1973: “A maioria das nossas terras ja foram tomadas por civilizado”
ou ainda na parte “em terras que em outras épocas pertenceram a nossOs
antepassados e que nos foram legados por heranga”. A primeira fala nos lembra que
a Territorialidade n&o diz respeito somente a uma posse concreta, mas tem relagao
com uma memoria e com uma identidade étnica ou multiétnica.

As assembleias, nesse quadro, tornaram-se, no decorrer dos anos, espagos
de dialogo importantes para que os indigenas comuniquem suas territorialidades de
uns para com os outros, exportando, importando ou criando novas narrativas sobre
territorio. Logo, a territorialidade € acionada nas praticas etnocomunicativas como
forma dos nativos apropriarem-se concreta ou simbolicamente dos territorios

tradicionais.
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Se o principio da Identidade trata sobre a constru¢do de uma indianidade
genérica e multiétnica dos/pelos povos tradicionais de Roraima, o principio da
Etnicidade, por outro lado, tem relagdo com a recuperagéo de configuragdes sociais e
culturais de agrupamentos étnicos especificos que, ao contrario da indianidade
genérica, procuram na singularizagdo o reconhecimento de sua distintividade e,
sobretudo, a conquista de direitos por sua condicdo étnica (COHEN, 1969; VAZ
FILHO, 2010).

Assim, nas Assembleias, esse principio € acionado, por exemplo, quando os
indigenas acionam as chamadas fronteiras étnicas (BARTH, 1969) para afirmar que
os principais causadores dos problemas s&o os “brancos” ou ainda quando eles
comegam a se organizar em torno das chamadas “etnoregides” para trabalhar
problemas especificos de cada etnia.

Através desses exemplos lembramos das afirmag¢des de Poutignat e Streiff-
Fenart (2011) e de Roberto Cardoso Oliveira (2005). Para os autores (2005; 2011), a
relacdo entre comunicagao e etnicidade encontra sua centralidade nos conceitos de
atribuicdo, auto-atribuicdo e reconhecimento, pois, conforme eles, a existéncia de um
grupo étnico depende do reconhecimento publico e comunicado de uma distintividade
étnica pelos atores ou, ainda, da delimitagao de linhas fronteiricas que especificam a
existéncia de um “n6s” e um “eles”.

Além disso, com base no exemplo das “etnoregides” recordamos o que dizem
Cunha e Albano (2017), bem como Mohammed Elhajji (2002), de que a organizagao
étnica é intrinseca das estruturas territoriais. Por esse angulo, a divisdo dos sujeitos
com base na sua ocupacgao espacial € um marcador da distintividade étnica. Esse
processo, representa, ainda, o desejo sob um determinado territério e a corroboragao
do direito originario, e étnico, dos nativos sob as Terras Tradicionais. Frente a isso, os
indigenas utilizam as Assembleias como campo para comunicar sua distintividade
étnica, através de marcadores sociais, culturais e territoriais, e para afirmar seu direito
originario aos Territorios Indigenas com base nesses mesmos ideais.

Ante tudo o que foi exposto, afirmamos, neste estudo, que as Assembleias
Gerais dos Povos Indigenas de Roraima tém funcionado como praticas
etnocomunicacionais complexadas a medida que se estruturam como espacos
organizados em prol de um comum a ser compartilhado, ao mesmo tempo que
mobilizam os principios da ldentidade, da Territorialidade e da Etnicidade em tais
praticas, assegurando, com isso, que as problematicas socioculturais de sua historia
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e cotidianidade estejam também presentes em suas praticas de comunicagéo, ou de

etnocomunicacao.
7.2. Analise do Informativo do CIR “Anna Yekaré — Nossa Noticia”

Para a investigacéo realizada nesta subsecéo, tivemos acesso a 37 edigdes
do informativo impresso do CIR “Anna Yekaré — Nossa Noticia”, publicadas ao longo
de 31 anos e disponiveis no acervo do Centro de Documentagao Indigena (CDI) do
Instituto Religioso Missionario da Consolota (IRMC). Desse montante, para analise
descritiva, foram selecionados apenas quatro volumes, impressos em intervalos de 10
anos, a contar da primeira edigdo que foi publicada em abril de 1990. Ou seja, a
analise tera como foco os impressos dos anos de 1990, 2000, 2010 e 2020.

Originalmente produzido pelo Centro de Informagédo da Diocese de Roraima
(CIDR) em parceria com as liderangas do Conselho Indigena de Roraima (CIR), o
informativo “Anna Yekaré”, nome em Macuxi que significa “Nossa Noticia”, foi criado,
conforme o editorial do primeiro ano e numero do impresso, com o objetivo de ser:
“[...] o meio de comunicagdo de indio para indio” (CONSELHO INDIGENA DE
RORAIMA, 1990, p.2).

Uma das mais antigas praticas de comunicagao administradas pelo Conselho
Indigena, o “Anna Yekaré — Nossa Noticia” surgiu, conforme Mayra Pereira (2016),
em um momento de intenso conflito territorial entre os povos indigenas e né&o
indigenas de Roraima, principalmente no que diz respeito a luta pela demarcagao em
area continua das Terras Indigenas e por politicas publicas indigenistas. Assim
detalha a jornalista Wapichana em sua monografia:

No centro do processo de produgdo dessa midia uma série de conflitos
marcados por duas frentes de luta: as demarcagdes de terra (Raposa Serra
do Sol, Yanomami e Sdo Marcos) e a pauta das reivindicagbes em relagéo a
educacéo, saude, sustentabilidade, organizag&o social e outras, que eram
enfrentadas pelas comunidades indigenas (PEREIRA, 2016, p. 65).

Nesse quadro, a Pereira (2016) explica que o impresso foi a chave para que
os indigenas se comunicassem uns com o0s outros, com o Governo brasileiro e com
0s orgaos indigenistas n&do governamentais a fim de denunciar as injusticas sofridas
pelos povos tradicionais na regido. Essa dimensao fica evidente no editorial da
primeira edicdo dessa pratica, que afirma:

No nosso jornal “Anna lekaré” nds iremos publicar tudo o que é do indio, os
problemas que ocorrem dentro de outras comunidades e outros assuntos que
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pertencem aos indios. Sabemos que ha muita gente que ndo acredita no
principio e no futuro dos indios e que um dia conseguiremos 0 nosso objetivo
tdo desejado. Por isso estamos publicando o Anna lekaré, para saber como
vivem os indios com viveram antes da chegada dos portugueses no Brasil.
(CONSELHO INDIGENA DE RORAIMA, 1990, p.2).

O tom denunciativo do “Anna Yekaré” apontado por Pereira (2016) e pelo
préprio editorial da publicacéo revela muito do cenario de conflitos, no qual, estavam
inscritos os povos indigenas de Roraima, cenario esse marcado, segundo a jornalista,
pela violéncia de ordem fisica, psicologica, social e cultural. Nessa conjuntura, as
paginas do informativo, conta a autora, ndo tinham outra op¢ao a ndo ser mostrar a
luta indigena.

Em entrevista realizada por Mayra Pereira (2016), o artista plastico, indigena
da etnia Patamona, Bartolomeu da Silva Tomaz, conhecido como Bartd Macuxi,
responsavel pelos desenhos e charges presente nas primeiras edi¢ées do informativo,
conta que o clima na produc¢éo e distribuicdo do “Anna Yekaré” era de tensado e medo:
“[...] tudo tinha que sair quase escondido, e era assim, sai, vai para a grafica e ja vai
para rua, que nao era para dar tempo pra ninguém respirar, porque era pra matéria
chegar mesmo” (PEREIRA, 2016, p. 70).

Bartdé Macuxi conta, ainda, durante a entrevista, que a Igreja Catdlica era a
responsavel por difundir o informativo nas comunidades indigenas. O impresso
distribuido informava o telefone e o endereco do CIR para que os nativos pudessem
entrar em contato com a organizagédo e apresentar as denuncias. Como explica o
artista: “[...] tinha os tuxauas que vinham fazer as denuncias em Boa Vista, procurava
o CIR e o CIR passava a matéria de denuncia, ou copia, para o setor de comunicagao
da Diocese” (PEREIRA, 2016, p. 70).

O ex-assessor e jornalista do Conselho Indigena, Jesse Souza, da etnia
Macuxi, foi um dos responsaveis pelas edi¢des do “Anna Yekaré” a partir de 1991. Em
entrevista realizada na monografia de Pereira (2016), ele conta que o informativo foi
seu primeiro contato com a comunicag¢ao do CIR. Conforme o jornalista, desde que
passou a trabalhar com o impresso varias adaptacdes foram sendo realizadas com o
intuito de adequar a linguagem e torna-la mais acessivel aos povos indigenas, pois,
segundo ele, o carater denunciativo do informe se comunicava mais com a sociedade
ndo-indigena do que com os nativos. Nas palavras de Jessé Souza: “Era mais ou

menos uma divulgacao do trabalho para fora, para o exterior. [...] era praticamente
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para falar ao politico, mandar recado ao politico, combater e denunciar” (PEREIRA,
2016, p. 71-72).

De fato, como relatado por Jessé Souza, desde sua primeira publicacéo, o
“Anna Yekaré” passou por muitas transformagdes tanto no conteudo divulgado quanto
no formato final dessa pratica. Nos paragrafos que seguem, em um primeiro momento
detalhamos os aspectos gerais acerca das 37 edigdes do informativo. Depois, em um
segundo momento, nos atentamos mais ao conteudo do impresso, com maior énfase
na analise descritiva das quatro edicdes especificadas anteriormente.

No que diz respeito a periodicidade, encontramos no acervo do CDI edigbes
publicadas mensalmente entre os anos de 1990 e 1999. Apds esse periodo, entre
2000 e 2010, foram encontradas edi¢cdes publicadas a cada dois, trés ou seis meses.
Em 2018 e 2020, o informativo foi publicado somente uma unica vez. Ja em 2019, o
impresso ganhou duas edig¢des.

E importante ressaltar, ainda, a existéncia de alguns vacuos na histéria de
publicacdo do “Anna Yekaré”, principalmente entre os anos de 2010 e 2018, quando
o impresso deixou de ser publicado e em seu lugar foi criado o Informativo Assembleia
do CIR. Jessé Souza foi responsavel pelas edi¢des impressas entre 2010 e 2012
dessa nova pratica. Enquanto a assessora Mayra Pereira foi responsavel pelas
edi¢cdes publicadas entre 2013 e 2017, anos em que 0 novo impresso deixou de ser
publicado. O Informativo Assembleia do CIR teve periodicidade anual nos primeiros
cinco anos de circulagdo, depois disso passou a ser publicado semestralmente,
principalmente devido ao aumento no fluxo de informagdes (PEREIRA, 2016).

Ainda, a respeito da estrutura do “Anna Yekaré”, o numero de paginas também
passou por mudangas ao longo dos anos. Das 37 edi¢des disponiveis no CDI, foram
publicados informativos com no minimo quatro paginas e no maximo 12. Ja em relagao
ao tamanho, o impresso foi publicado entre 1990 e 1992 no tamanho A4. A partir de
1995 até o ano de 2001, além da edi¢cdo de 2018, o material foi impresso em A5. Ja
as edicdes entre os anos de 2003 e 2010 e os volumes de 2019 e 2020 foram
impressas no tamanho A3, formato tabloide. Em relagao as tiragens, Pereira (2016)
afirma que as edi¢des variavam em torno de 1.000 a 2.500 exemplares a cada ano.

O uso de fotografias € outro ponto que marca a histéria do informativo, visto
que as primeiras edi¢des publicadas entre 1990 e 1992 contavam exclusivamente com
0 uso de charges e desenhos para ilustrar as matérias e o cotidiano dos povos nativos.
As figuras eram produzidas pelo artista Bartdé Macuxi. A partir de 1995, o impresso
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passou a contar com fotografias. Como consequéncia, a presenga das charges
tornou-se mais timida e menos necessaria.

No que diz respeito ao conteudo do “Anna Yekaré”, a edi¢cao de abril de 1990,
primeira utilizada nesta analise descritiva, foi impressa com oito paginas. Dessas, a
primeira é reservada para a capa do informativo que conta com uma ilustracéao
assinada por Barté. A segunda pagina é destinada ao editorial do impresso com um
texto falando sobre os objetivos gerais da pratica e os assuntos abordados na edigéo.
Na terceira e quarta paginas, estdo localizados textos sobre a importéncia da
organizagéao indigena, especificamente do CIR. O foco na quinta e sexta paginas é no
processo de demarcagdo em area continua das Terras Indigenas. Ja, na sétima e
oitava paginas, esta localizado um texto intitulado “Comunicado” que fala sobre os
atos de violéncia do fazendeiro Newton Tavares contra indigenas Macuxi da Maloca
Santa Cruz no municipio de Normandia, regido Norte de Roraima, em margo de 1990.
Todos os textos dessa edicdo sdo acompanhados por uma charge desenhada por
Bart6 que ilustra os acontecimentos descritos nas paginas.
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Figura 8 - Edigdo de abril de 1990 do "Anna Yekare"
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Um ponto que chama atengdo na primeira edicao do informativo, além do
carater denunciativo ja abordado nos paragrafos anteriores, € sua natureza educativa
e de formacéo politica. Todos os textos publicados no volume falam da importancia
da organizagdo do Movimento Indigena, esclarecem o papel e a necessidade do
fortalecimento das instituicbes representativas e da identidade indigena e
pertencimento étnico, detalham a relevancia da demarcagado em area continua para o
desenvolvimento demografico e socioecondmico dos nativos da regiao e, por ultimo,
falam dos inimigos do Movimento, os fazendeiros que ameagam a vida dos indigenas,

os impedindo de cagar, plantar e se movimentar livremente pelo territorio.
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Figura 9 - Edicdo de maio/junho de 2000 do “Anna Yekaré”
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Fonte: Imagem/Centro de Documentacéo Indigena (CDI)

O impresso de maio/junho de 2000 é a segunda edicdao mobilizada nesta
analise. O “Anna Yekaré” desse ano foi impresso em quatro paginas, metade do
analisado anteriormente. Desse total, a primeira pagina, capa do informativo, se
assemelha bastante com a de um jornal impresso convencional, com uma foto e
legenda que fazem referéncia a uma matéria que sera abordada no interior dessa
pratica comunicacional. Além disso, abaixo da foto, estdo organizados os destaques
da edicgao.

Em relagéo ao interior do impresso, a segunda, terceira e quarta paginas séo
destinadas a publicagdo de noticias sobre o Movimento Indigena, principalmente das
acdes do CIR. No total, dez pequenos textos podem ser encontrados ao longo da
edicdo. Em média, entre trés e quatro matérias por pagina. Ademais, em cada pagina
ha uma pequena foto que ilustra uma das noticias veiculadas. A ultima pagina, além
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das matérias, conta ainda com uma pequena caixa que detalha o expediente do
informativo, como enderego do CIR, telefone e tiragem.

Entre as noticias publicadas nessa edigao, o principal destaque € a matéria
“‘Educacao diferenciada para os povos indigenas”, cuja foto esta na capa do
informativo. O texto fala sobre o projeto “Anike” administrado pela Organizagao dos
Professores Indigenas de Roraima (OPIR) com o objetivo de capacitar professores
nativos para resgatar a historia dos povos Macuxi e Wapichana e transformar em
material didatico que sera usado nas escolas indigenas do estado.

Além de ressaltar a autonomia dos nativos na constru¢do de projetos que
respeitem seus modos de vida, a noticia destaca a relevancia da identidade étnica no
cotidiano dos povos indigenas de Roraima. Isso fica nitido na fala do professor e
coordenador da OPIR, Enilton André, entrevistado sobre o projeto educacional para a

matéria veiculada no informativo:

O projeto é uma iniciativa importante, pois a gente vai registrar e sistematizar
a histéria do nosso povo e vai ajudar na garantia de nossa identidade, pois
muitos de ndés negam as origens por ndo conhecerem a histéria (CONSELHO
INDIGENA DE RORAIMA, 2000, p. 4).

O “Anna Yekaré” de 2000, diferente da edicdo de 1990, possui natureza mais
informativa, trabalhando na divulgagdo das conquistas dos povos indigenas e dos
entraves presentes que impedem a construcdo de um projeto politico comum.
Todavia, da mesma maneira que a primeira edicdo, 0 impresso se empenha no
fortalecimento da imagem do CIR enquanto organizagao representativa dos indigenas
de Roraima, principalmente, quando destaca os projetos realizados pela instituicdo a

favor dos nativos da regi&o.
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Figura 10 - Edicao de janeiro/fevereiro de 2010 do “Anna Yekaré
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A edicao de janeiro/fevereiro de 2010 € a terceira acionada nesta analise e a
primeira impressa em cores. O informativo desse ano foi publicado com quatro
paginas e em todas podem ser encontradas matérias que abordam o cotidiano dos
nativos, agdes do CIR e textos sobre o fortalecimento institucional das organizagbes
indigenas. Ao todo, a edigdo conta com 13 matérias, sendo quatro na primeira pagina,
duas na segunda, duas na terceira e cinco na ultima. Além disso, sete fotos ilustram
os textos publicados. No que diz respeito ao editorial e ao expediente do impresso,
eles estao localizados respectivamente na primeira e terceira paginas.

Essa edicdo do informativo é a primeira publicada apds a confirmacao da
homologacao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol pelo Supremo Tribunal Federal
(STF) em margo de 2009. Nesse contexto, o principal foco do impresso séo textos que
falam sobre o processo de autogestado e autossustentagao dos territérios tradicionais
pelos indigenas, como, por exemplo, a matéria de capa, que tem o titulo “Luta agora
€ pela auto-sustentagao” e a linha fina que diz: “Os indios reconquistaram 46% do
territorio do Estado; € essa area que as comunidades tém para gerir, numa transigéo
da luta pela terra para manutencao desse territério [...]". Outras matérias do “Anna
Yekaré” também abordam a questdo da gestdo territorial, como o texto “Exploragéo

do turismo sera testada no Lago Caracarana, que foi reconquistado”, ou a noticia
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“Etnomapeamento: sabedoria milenar e tecnologia” (CONSELHO INDIGENA DE
RORAIMA 2010, p. 1).

Da mesma forma que a edicdo de 2000, o impresso de 2010, possui natureza
mais informativa, pincipalmente ao abordar as agbes e projetos de desenvolvimentos
do CIR nas comunidades indigenas. Todavia, diferente da anterior, essa edigao
trabalha na construgdo de uma consciéncia territorial comum aos nativos roraimenses.
Em outras palavras, os textos publicados no informativo mobilizam o histérico de luta
e resisténcia dos nativos a fim de apontar a importancia da gestdo adequada dos
territérios reconquistados, posicionando-os como um meio para a sobrevivéncia
simbdlica e fisica dos indigenas da regiéo.

Figura 11 - Edigdo de margo de 2020 do “Anna Yekaré”
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A ultima edicdo do “Anna Yekaré” utilizada nesta analise foi impressa em
margo de 2020 com 12 paginas. Dessas, a primeira € destinada a capa do informativo
que conta com uma fotografia com legenda que faz referéncia a uma matéria que sera
abordada no interior do impresso. Ainda nessa pagina, logo abaixo da foto, ha uma

caixa com os principais destaques da edi¢&o. Ja no interior do impresso, com excegao
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da primeira, ha matérias publicadas em todas as outras paginas, totalizando 26 textos,
acompanhadas de 30 fotos. Nessa edigdo, o editorial e o expediente estdo ambos
localizados na segunda pagina.

Todos os textos publicados nesse numero tém como foco as agdes do CIR
junto as comunidades indigenas. O principal destaque € a matéria de capa que fala
sobre a premiagcédo do Conselho Indigena no evento internacional Equator Prize 2019
das Nacgdes Unidas (ONU) pelo desenvolvimento do projeto preservagao de sementes
tradicionais. Além dessa matéria, o informativo ainda possui textos sobre os projetos
de valorizagdo da tradicionalidade étnica, como medicina e artesanato tradicionais.
H4a, ainda, noticias que falam sobre as a¢des de liderangas na defesa dos direitos
indigenas, projetos de autogestdo socioeconémica e matérias que tratam das agdes
de defesa do territorio contra a invasédo de garimpeiros.

Como observado no paragrafo anterior, o fortalecimento do CIR enquanto
representante dos indigenas de Roraima € o principal interesse dessa edigdo do
‘Anna Yekaré'. Esse aspecto ja havia sido abordado nas edi¢gdes anteriores, no
entanto, é nesse volume que ele ganha total protagonismo, visto que todas as
tematicas referentes as vivéncias dos povos indigenas sdo abordadas na edi¢cdo a
partir das agdes do Conselho Indigena nesse ambito. Nesse quadro, o principal
objetivo do impresso de 2020 reside em evidenciar a essencialidade das organizagdes
indigenas, em especial do Conselho Indigena, na cotidianidade dos nativos
roraimenses.

Diante disso, passamos nos proximos paragrafos a parte de nossa analise, na
qual, nos dedicamos a explicar porque o informativo é tomado enquanto pratica de
comunicagéo e, em seguida, como pratica de etnocomunicagao.

N&o pretendemos aqui repetir o que foi feito na analise das Assembleias
Indigenas, portanto, de antemao, consideramos o Informativo do CIR “Anna Yekaré —
Nossa Noticia” uma pratica comunicacional a partir da perspectiva de Ciéncia do
Comum de Sodré (2015). Compreendido isso, é importante, nesse momento,
esclarecer exatamente quais aspectos presentes nessa pratica de comunicagao estao
em acordo com o conceito delimitado pelo autor (2015).

Isso posto, a natureza organizativa, no sentido de organizar um determinado
tipo de conhecimento, do “Anna Yekaré — Nossa Noticia” é a caracteristica central que
faz com que esse produto midiatico, por assim dizer, seja aqui percebido enquanto
pratica comunicacional. Lembramos que, para Sodré (2015), a comunicagao se revela



167

como dispositivo essencial na organizagao dos saberes e, como consequéncia, dos
sujeitos e instituicdes que tomam lugar nas sociedades modernas.

Por esse angulo, é através da traducao de saberes indigenas e ndo-indigenas
organizadas no informativo que se revela o carater organizativo dessa pratica
comunicacional. Como exemplo, lembremos que o “Anna Yekaré — Nossa Noticia” em
suas primeiras edi¢cdes possuia um conteudo com direcionamento mais denunciativo
e educativo, voltado a formagao de sujeitos politicos a favor das pautas indigenistas.

Nesse quadro, o que chamamos aqui de traducdo de saberes se revela de
duas maneiras: a primeira através da construcdo de um conteudo que tinha como
objetivo mostrar para os n&o-indigenas a realidade dos nativos roraimenses; a
segunda, por outro lado, direcionada aos indigenas, mostrava como eles poderiam
transformar a realidade de opressé&o através da organizagéo de um Movimento Etnico.
Em ambos os casos, o informativo trabalhava no balango das referéncias cosmologias
da cotidianidade indigena para uma leitura de legitimac&o politica que poderia fazer
sentido para ambos os lados (ALBERT, 2002).

Além disso, o entendimento do informativo enquanto pratica de comunicagao
também parte da compreensao de que ele funciona como um espaco de mediagao de
um comum a ser partilhado, ndo apenas e absolutamente como transmissor de
informagdes, mas, sim, como um lugar onde os saberes que, em um movimento
interrupto de trocas simbodlicas, transformam-se em saberes outros, apreendidos por
sujeitos em diferentes lugares no tempo e no espaco.

Frente a isso, explicamos agora porque tomamos o informativo do CIR como
pratica de ethocomunicacao — identitariamente orientadas, territorialmente localizadas
e etnicamente uteis. Para isso, acionamos, no decorrer das proximas linhas, uma série
de problematizagdes que foram realizadas no decorrer desta pesquisa referentes aos
principios gerais da Etnocomunicagdo Indigena (ldentidade, Territorialidade e
Etnicidade) em consonéncia com a analise descritiva que realizamos nos paragrafos
anteriores.

Assim, primeiro em relagao ao principio da identidade, notamos nas diferentes
edi¢cdes e paginas do “Anna Yekaré — Nossa Noticia” um esfor¢o para consolidar um
movimento social que, por consequéncia, acaba se traduzindo também em um esforgo
para organizar os individuos em torno de uma identidade multiétnica, ou seja, da

indianidade genérica.
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Essa indianidade genérica, por vezes, centralizada na palavra “indio”, outras,
no termo “indigena”, € mobilizada nesta pratica etnocomunicacional como marcador
das especificidades culturais e sociais dos povos étnicos do Brasil e como
reconhecedor de que esses sujeitos compartilham um passado comum (HALL, 2006;
SILVA, 2007). Esses exemplos estédo presentes na primeira edigdo do informativo, no
artigo “A importancia da organiza¢ao” ou, ainda, nas demais edi¢des que falam sobre
a cotidianidade e martirios enfrentados pelos nativos da regigo.

Essas representagdes de identidade indigena revelam a capacidade das
praticas ethocomunicacionais de construir representagdes com as quais o seu publico
pode se identificar/reconhecer, seja pela caréncia de uma consciéncia da diferenga
ou devido a possiveis similaridades entre as representacdes espelhadas nessas
praticas e a realidade dos povos tradicionais. Desse modo, enquanto pratica de
etnocomunicacgéo, o informativo trabalha na construgdo de modelos sociais e culturais
através das quais as posigoes-de-sujeito tomam forma na contemporaneidade
(KELLNER, 2001; WOODWARD, 2007).

Por outro lado, para falar do acionamento do principio da Territorialidade no
Informativo do CIR é preciso entender, como afirma Raffestin (1983), que as praticas
etnocomunicacionais representam espacialmente o territorio como estratégia de
poder utilizadas como modo de apropriar-se de forma simbdlica ou mesmo concreta
de determinada area. Nas paginas e edicbes do “Anna Yekaré”, essas narrativas
representacionais dos territérios aparecem nos textos que falam sobre a importancia
da demarcacéo; depois, nas charges e fotografias que ilustram as malocas onde
vivem os indigenas, as divisbes com as fazendas ou mesmo a paisagem roraimense
marco de determinado espacgo geografico.

Essas representagdes sado ainda, conforme Sack (1986), formas de comunicar
a apropriagado simbdlica de um territorio. Ajudam, nesse sentido, os individuos a
construir referéncias simbdlicas sobre o territério que habitam ou que é habitado por
sujeitos outros. Diante disso, os indigenas de Roraima acionam o principio da
Territorialidade no “Anna Yekaré — Nossa Noticia” a fim de se apropriar concreta ou
simbolicamente das terras tradicionais. De forma concreta, ao comunicar através das
paginas do informativo a posse dos nativos sob a regido; ou, de forma simbdlica, ao
construir referéncias sociais e culturais pelos quais os individuos constroem

experiéncia com o territério (ZANNETI, 2017).
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Ja em relagdo ao principio da Etnicidade, esse € mobilizado sempre que se
singularizam as especificidades culturais dos povos étnicos que integram o Movimento
Indigena. Nesse principio, a cultura € um dispositivo comunicacional, principalmente,
devido a sua capacidade de organizar elementos que possam expressar a
distintividade étnica dos sujeitos. Enquanto pratica etnocomunicativas, as paginas do
Informativo do CIR utilizam das charges, fotografias ou mesmo das palavras
escolhidas para construir narrativas compostas de sinais diacriticos que comunicam a
existéncia de um “nés” e um “eles”. Além disso, os nativos utilizam ainda tais praticas
de etnocomunicagdo como forma de reivindicagdo publica da existéncia de
determinado grupo étnico, essa necessita ser publicamente validada por entes de
nomeacgao capazes de comprovar sua singularidade existencial, assim como validar
esses atores como possuidores de direitos originarios (BARTH, 1969; VAZ FILHO,
2010; POUTIGNAT E STREIFF-FENART, 2011).

E através do acionamento desses trés principios (Identidade, Territorialidade
e Etnicidade) que afirmamos, nesta pesquisa, que o Informativo do CIR “Anna Yekaré
— Nossa Noticia” ndo deve ser tomado simplesmente como pratica de comunicacgéo,
mas sim como pratica de Etnocomunicacdo, a medida que as problematicas
identitarias, territoriais e étnicas sao elementos constituintes do Movimento dos Povos
Indigenas e, portanto, indissociaveis de suas expressdes comunicativas.

Ainda, nesse sentido, é importante entender que esses principios, apesar de
integrarem a natureza formativa do Movimento Indigena, s&o passiveis de
transformacgdes, deslocamentos e adaptagdes, conforme necessita o grupo e, por
isso, carecem ser observados ao longo da histéria e contexto, no qual, se apresentam,
nao sendo possivel apresentar a essas praticas uma sintese conclusiva.

Nesse cenario, no decorrer desta subsecdo, foi possivel apontar como as
transformacgdes sécio-historicas confluiram com as adaptagdes no Informativo “Anna
Yekaré” ao longo dos anos. Tais mudangas sdo essenciais para a continuidade deste
projeto e fazem do impresso uma ferramenta importante para a Vvisibilidade
institucional do Conselho Indigena de Roraima junto aos povos indigenas da regiéo.

7.3. Programa radiofénico a Voz dos Povos Indigenas

A analise descritiva realizada nesta subsecao tem como base quatro edi¢des
do programa radiofénico “A Voz dos Povos Indigenas”. Essas edigbes foram ao ar
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entre os dias 21 de margco de 2020 e 20 de margo de 2021 e foram transmitidas
simultaneamente na emissora de radiodifusdo Monte Roraima FM 107,9 MHz e nas
paginas do Facebook da Radio e do Conselho Indigena de Roraima.

A escolha desse marco temporal se deu pelo fato de a data marcar o inicio da
transmissao do programa ao vivo nas redes sociais, facilitando, desse modo, o acesso
ao material apds a conclusdo de cada edicdo. Ante o exposto, circunscrevemos a
analise para o periodo de 12 meses apos a primeira veiculagdo do programa feita de
forma sincrona no Facebook. Nesse periodo, selecionamos uma edigdo do programa
por trimestre.

Criado originalmente em 2002 com o nome “Todos os Povos”, a histéria do
programa radiofénico do CIR se confunde com o da Radio Monte Roraima FM 107,9
MHz, responsavel por sua transmissdo. Unica emissora de radiodifusdo catdlica do
Estado outorgada a Diocese e gerida pela Fundagdo Educativa Cultural José
Allamano, a Radio Monte Roraima entrou no ar em fase experimental no dia 02 de
dezembro de 2002, com inauguracgao oficial no dia 29 do mesmo més. Em fevereiro
de 2003, a Anatel suspendeu a transmissao devido a falta de concessao oficial do
Ministério das Comunicagdes, que s autorizou o funcionamento da radio em 08 de
setembro de 2003 (MONGIANO, 2011).

Antbnia Costa da Silva (2009) historia em sua dissertagdo de Mestrado que a
criacdo da emissora de radio é resultado de um trabalho realizado durante pelo menos
dez anos pelos bispos eméritos de Roraima, Dom Aldo Mongiano (1975-1996) e seu
sucessor Apparecido José Dias (1996-2004).

De acordo com a autora (2009), a instalagao da radio representava um desejo
antigo da Igreja Catdlica em Roraima, que pretendia acabar com o monopdlio das
estagdes de radiodifusao, que estavam em sua maioria na mao de politicos do Estado,
e fundar uma emissora com carater educativo voltado a evangelizagdo da populagéo
e formacgéo politica cidada, principalmente dos povos indigenas da regiéo.

A relacdo da Radio Monte Roraima e seus fundadores com os povos
indigenas fica clara em entrevista realizada por Antdnia Silva (2009) com o Bispo Dom
Aldo Mongiano, que retornou a Boa Vista, capital roraimense, em 2005, durante as
festividades comemorativas da homologagao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.
Na entrevista, o bispo afirma que o seu desejo e o do Cardeal Tonini, ativista,
indigenista e um dos principais financiadores da emissora, era ver uma radio que

chegasse a todos, especialmente aos nativos do estado:
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O desejo do Cardeal Tonini que, por duas vezes, visitou Roraima andou pelo
interior e pelas malocas, disse mais uma vez querer ver antes de morrer, em
Roraima, a emissora FM transformada em AM, para todo o territério escutar
a Radio, sobretudo os indios das malocas distantes e acrescentou: Na
realidade, meu desejo, era uma emissora entregue aos indigenas (SILVA,
2009, p. 52).

O jornalista e diretor de programagédo da Radio Monte Roraima, Leandro
Castro (2014), registra em sua monografia de conclusao de curso de Comunicagao
Social — Jornalismo da Universidade Federal de Roraima (UFRR), uma descri¢gao de
arquivo de audio cedido pelo ex-diretor da emissora, Waldir Paixdo, na qual, o bispo
D. Aldo Mongiano expressa o interesse em fundar uma estag&o de radio voltada aos
nativos do estado:

A ideia de ter uma radio na Diocese veio quando a gente constatou que o
territério era muito grande, muito extenso, que ndo podiamos falar com
facilidade com as pessoas. Vimos também que o governo ja tinha duas
emissoras, de forma que as noticias ja vinham todas filtradas pelo poder
politico. Noés precisavamos falar ao povo e também as comunidades
indigenas. Entéo, veio a ideia de pensar em uma radio. Essa ideia durou
muito tempo e parecia muito dificil (CASTRO, 2014, p. 32-33).

Como resultado da parceria entre os bispos fundadores da Radio e os povos
indigenas, no mesmo ano de estreia da emissora vai ao ar o programa “Todos 0s
Povos” voltado as populagdes nativas residentes em Roraima. Segundo Mayra
Pereira (2016), desde sua criagao até o ano de 2005, o programa foi apresentado em
conjunto pelo ex-assessor de comunicagao do Conselho Indigena André Vasconcelos
e o entdo assistente de comunicagao Davison Bucley.

ApOs a saida do assistente, em 2006, Mayra passa a apresentar o programa
em conjunto com Vasconcelos e segue assim até 2007 quando o comunicador deixa
a assessoria do CIR e a jornalista Wapichana assume o setor. Ela administraria o
programa até 2008, quando precisa se ausentar da assessoria (PEREIRA, 2016).

Pereira (2016) conta que o programa ficou fora do ar até 2012, quando é
retomado pela Pastoral Indigenista e Equipe Itinerante da Diocese de Roraima que
em parceria com o Conselho Indigena firmaram o compromisso de dar voz as
questdes indigenas. Desde esse periodo, ele € apresentado pelos assessores de
comunicacgéo do CIR. Além disso, devido a parceria com a Diocese, 0s unicos custos
para apresentacdo do programa s&o referentes a contratagdo dos assessores do
Conselho Indigena.

Em sua monografia, Pereira (2016) relata que a falta de cobertura dos veiculos

de midia de Roraima do julgamento do acusado de assassinato do indigena Aldo da
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Silva Mota na Justica Federal do Estado em 17 de maio de 2012 foi o estopim para
que o programa voltasse ao ar com o nome “A Voz dos Povos Indigenas”. Conforme
a jornalista, a situacdo evidenciou novamente a necessidade de um meio de
comunicagdo que veiculasse as questdes pertinentes ao Movimento dos Povos
Indigenas.

Como explica a jornalista indigena (2016, p. 84):

Apds o caso, houve um processo de busca de quem pudesse colaborar na
ideia do projeto de um espaco na Radio. Foi entdo, que comecamos as
articulagdes junto ao Conselho Indigena de Roraima e nds, a época na
qualidade de estudantes indigenas do Curso de Comunicagao Social, Marcos
Saloméao, indigena Macuxi, da comunidade indigena Juraci, Terra Indigena
Ponta da Serra, regidao do Amajari, e eu, aceitamos o desafio do projeto
radiofonico. [...] Assim, uma iniciativa que a principio partia de uma ideia de
equipe, tornava-se uma ideia coletiva, entdo, nos meses seguintes,
especificamente em setembro/2012 iniciamos a nossa atuagéo na emissora
Radio FM Monte Roraima — 107,9 (PEREIRA, 2016, p. 84).

Até hoje, o programa alcanga toda zona urbana do municipio de Boa Vista e
nas comunidades indigenas Serra da Moga, Anzol, Vista Alegre, Campo Alegre, Vida
Nova e as comunidades das regides Murupu e Baixo S&do Marcos. A emissora tem
alcance ainda em comunidades localizadas em municipios que fazem fronteira com a
capital do Estado, como Canta e Bonfim, nas comunidades Tabalascada,
Malacacheta, Canauanim e Jabuti (PEREIRA, 2016). O programa possui ainda
transmissao ao vivo no site e redes sociais da Radio FM Monte Roraima e nas redes
sociais do CIR, alcangando assim areas nas quais a transmissdo da radio nao
consegue chegar.

De acordo Mayra Pereira (2016), a versao de 2016, alvo de analise realizada
pela jornalista, era apresentada semanalmente toda segunda-feira, com duragao
meédia de 35 minutos, divido em trés blocos, sendo o primeiro voltado a abertura do
programa, destaques e espaco reservado para musica tradicional. Ja no segundo
bloco, eram realizadas entrevistas e veiculada uma musica de origem indigena. No
ultimo bloco, os apresentadores liam noticias de interesse dos nativos, faziam o
encerramento do programa e tocavam a ultima musica tradicional.

Territorio, direitos indigenas, cultura, meio ambiente, saude e educagéo estao
entre os principais temas abordados durante o programa. Conforme Mayra Pereira
(2016), o foco em determinado assunto depende da urgéncia da questdo no debate

publico e politico seja a nivel local ou nacional.
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Em vista disso, no que diz respeito as quatro edi¢des utilizadas para analise
nesta dissertagao, todas foram ao ar aos sabados e contaram com a apresentacao de
uma musica tradicional indigena para demarcar o encerramento de um bloco e inicio
de outro. Em média, cada programa analisado teve duragdo minima de 45 minutos e

maxima de 50 minutos.

Fonte: Imagem/Facebook do Conselho Indigena de Roraima (CIR)

A primeira edigdo do marco temporal de analise foi ao ar no dia 21 de margo
de 2020 e marca a estreia da transmissédo simultanea do programa na Radio e nas
paginas do Facebook do CIR e da Radio Monte Roraima. Essa edi¢gao do programa
foi apresentada pelas jornalistas indigenas da etnia Wapichana, Ariene dos Santos
Lima, ou, como prefere ser chamada, Ariene Susui, e Marcia Elizabeth Fernandes.
Elas assumiram a assessoria de comunicagao do CIR e o programa apoés a saida de
Mayra Pereira em 2019.

Como na versao do programa analisado por Pereira (2016), essa edi¢ao foi
dividida em trés blocos: no primeiro, as jornalistas apresentaram os principais
destaques; no segundo, foram lidas as noticias da semana relevantes ao Movimento
Indigena e veiculadas entrevistas gravadas com a secretaria geral do Movimento das
Mulheres Indigenas de Roraima, Maria Betania, e o coordenador do Distrito Sanitario

Especial Indigena (Dsei Leste), Adriano de Almeida. Por ultimo, no terceiro bloco, foi
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realizada uma entrevista com o médico especialista em saude publica, Paulo Daniel,

e o encerramento do programa.

Fonte: Imagem/Facebook do Conselho Indigena de Roraima (CIR)

Ja a segunda edigao utilizada para analise foi transmitida no dia 25 de julho
de 2020. A assessora de comunicacgao do CIR, Ariene Susui, foi a Unica responsavel
pela apresentagdo que, diferente da edicdo anterior, contou com cinco blocos,
divididos da seguinte maneira: no primeiro, foi realizada a abertura do programa e
apresentacdo dos destaques; no segundo, a jornalista leu as noticias sobre o
Movimento Indigena e agbes do CIR; ja no terceiro, a enfermeira da etnia Taurepang,
Leticia Monteiro, falou por telefone sobre as internagdes de indigenas durante a
pandemia do Covid-19; a quarta parte contou com entrevista da agente de saude
Wapichana, Lorna Silva, sobre os desafios no enfretamento ao novo coronavirus; no

ultimo bloco, Ariene agradeceu os ouvintes e encerrou o programa.
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Fonte: Imagem/Facebook do Conselho Indigena de Roraima (CIR)

Transmitida no dia 05 de dezembro, a terceira edi¢gao do programa “A Voz dos
Povos Indigenas” utilizada nesta analise foi apresentada pelos jornalistas Wapichana,
Marcia Fernandes e Caique Souza Pinto, esse ultimo substituindo Ariene Susui na
Assessoria de Comunicacao do CIR. A jornalista ndo indigena Emily Costa também
apresentou essa edigao.

O programa foi divido em quatro blocos e cada um foi encerrado com uma
musica tradicional. No primeiro bloco, os jornalistas se dividiram para ler os destaques
do programa. A segunda parte contou com a participagao do assessor juridico do CIR,
Junior Nicacio, da etnia Wapichana, que falou sobre garimpo em terras indigenas. Ja
no terceiro bloco, os jornalistas responderam mensagens dos ouvintes, falaram as
noticias da semana e veicularam entrevistas gravadas com a coordenadora do
departamento ambiental do Conselho Indigena, Sinéia do Vale, da etnia Wapichana,
e com o coordenador geral da organizac&o indigena, Enock Taurepang. A primeira
entrevistada detalhou o projeto Plano de Gestdo Territorial e Ambiental (PGTA). O
segundo, por outro lado, falou sobre o adiamento da reuni&do ampliada organizada

pelo CIR. O ultimo bloco tratou do encerramento do programa.
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Figura 15 - Programa “A Voz dos Povos Indigenas” — 20 de margo de 2021

| .‘7'9-] -

Fonte: Imagem/Facebook do Conselho Indigena de Roraima (CIR)

A ultima edigao da “Voz dos Povos Indigenas” transmitida dentro do marco
temporal de analise foi ao ar no dia 20 de margo de 2021. O programa foi apresentado
pelo assessor do CIR, Caique Souza, e pela jornalista convidada, Ariene Susui. Essa
edicao foi dividida em quatro blocos: no primeiro, foram apresentados os destaques
do programa; em seguida, no segundo bloco, foram lidas as principais noticias da
semana sobre o Movimento Indigena e a ativista e mestranda em Letras da UFRR,
Jama Wapichana, leu o poema “Amazonidas”; na terceira parte do programa,
Janderson Henrique, da etnia Macuxi, falou em entrevista, realizada por telefone,
sobre a Rede Wakywai de comunicadores indigenas; no ultimo bloco, os jornalistas
agradeceram os ouvintes e encerraram a edigao.

O aumento na duragdo do programa, a mudanga no dia da semana, no qual,
€ apresentado, a alternancia entre os apresentadores, a maior flexibilidade no nimero
e organizagao dos blocos e a transmissao simultdnea na emissora de radiodifusao e
nas paginas do Facebook do CIR e da Radio Monte Roraima s&o algumas das
mudang¢as que podem ser observadas entre a versao do programa analisada por

Mayra Pereira (2016) e as quatro edi¢cdes alvo de analise neste estudo.
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Todavia, ao invés de descaracterizar o propésito do programa, tais alteragdes
apenas evidenciam o carater adaptativo de tal pratica que tem acompanhado os
movimentos da sociedade a fim de continuar sendo, como afirma Pereira (2016, p.
87), “[...] um espacgo que deu referéncia a identificagcao indigena”, partindo da ideia de
que o programa €&, de acordo com a jornalista Wapichana (2016, p. 84) “[...] avoz e o
campo de atuagao e protagonismo do indigena na emissora local, um espago que n&o
existe em outro canal’.

E a partir das afirmacdes de Mayra Wapichana que passamos a parte de
nosso estudo, na qual, explicamos porque o programa radiofébnico € aqui tomado
enquanto pratica comunicacional. Para tanto, lembramos que o entendimento de
comunicacdo adotado nesta pesquisa tem como base o conceito de Ciéncia do
Comum de Sodré (2015). Conforme o autor (2015), a comunicagdo, mais
precisamente a pratica comunicativa, diz respeito a uma habilidade humana de
construir espagos (simbdlicos ou concretos) com o intuito de um comum a ser
(com)partiihado. Esse comum se estrutura a partir de formas simbdlicas que
organizam as diferengas em torno de uma ideia concreta que possa gerar identificagéo
e, com isso, ser compreensivel para todos que estdo imersos em um mesmo contexto
sociocultural e espacial.

Assim, quando Mayra Wapichana (2016) afirma que o programa radiofénico
foi criado para ser a “voz” dos indigenas, bem como o “campo de atuagédo” desses
povos na midia local, ela se aproxima do conceito estruturado por Sodré (2015), pois
evidencia o funcionamento dessa pratica comunicacional como um espaco de
mediacado de sentidos, ou seja, de um comum a ser (com)partilhado. No caso do
programa, esse comum € a realidade dos povos indigenas de Roraima e do pais.

Todavia, ndo é apenas na fala de Wapichana (2016) que nos apoiamos para
tomar “A Voz dos Povos Indigenas” como pratica comunicativa. A percepcéo de que
o programa funciona como uma ponte entre as diferengas é perceptivel ainda quando
pensamos o contexto de criacdo dessa pratica. Nesse sentido, € sé lembrar que,
conforme o bispo Dom Aldo Mongiano, a Radio Monte Roraima, onde o programa é
transmitido, foi fundada para que a Igreja Catdlica, na figura da Diocese de Roraima,
pudesse falar e compartilhar seus ideais com o0 maior numero de pessoas,
principalmente com os indigenas e marginalizados.

Isso posto, passamos a parte em que tentamos explicar por que tomamos,

nesta pesquisa, o programa radiofébnico enquanto pratica etnocomunicativa —
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identitariamente orientada, territorialmente localizada e etnicamente util. Logo, nos
proximos paragrafos, recuperamos uma série de problematizagdes feitas ao longo
desta pesquisa. Esses conceitos sao aqui acionados em consonancia com o
observado no decorrer desta secio.

Em relagédo ao principio da ldentidade, deve-se observar que o programa €&
apresentado majoritariamente por sujeitos auto-identificados como indigenas, o que
por si s6 ja € um marco representativo da mobilizagdo de um ideal identitario na
conformagdo do programa. Essa predominancia de apresentadores indigenas
funciona, conforme Woodward (2007), como uma espécie de suporte para um
processo de “identificacdo” através do qual outros individuos podem se reconhecer
como indigenas devido a possiveis similaridades com caracteristicas culturais e
sociais presentes nas narrativas pessoais ou profissionais construidas pelos
apresentadores.

Além dos proprios apresentadores, as pautas do programa relacionadas as
diferentes tematicas da cotidianidade indigena e do Movimento dos Povos Indigenas
funcionam também como simbolos que podem gerar a identificagdo de sujeitos que
compartilham a mesma histéria e contexto. O conceito de identificacdo de Woodward
(2007) parte do pressuposto de que as identidades sdo contingentes e estdao em
constante reformulacdo, sempre apoiadas em narrativas representacionais
construidas e compartilhadas através dos espacgos de comunicagao.

Nesse sentido, a predominancia de sujeitos indigenas como apresentadores
funciona como simbolo de poder que ressignifica e subverte o que é ser indigena. Ou
seja, contribui para a afirmacé&o de uma identidade em um espago de poder como o
comunicacional, que é representativo de uma disputa por outros bens simbdlicos que
podem deslocar o indigena da posi¢ao social que ocupa.

Diante disso, “A Voz dos Povos Indigenas” funciona como pratica
etnocomunicacional na medida que se constitui como espaco de identificagao, devido
sua capacidade de criar mecanismos pelos quais outros sujeitos indigenas possam
se reconhecer como pertencentes a um grupo multiétnico e possuidor de direitos
originarios.

Em relagdo ao principio da Territorialidade, devemos notar que ele é
mobilizado, de acordo com Santos (2006), como um componente fundamental na
organizagao de poder, mais precisamente das relagdes sociais de poder. Sempre que
os apresentadores indigenas falam sobre a questdo territorial, demarcagdo e
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homologacdo ha um esforgo para relacionar as terras mencionadas com a
tradicionalidade indigena, ou seja, o direito originario desses sob suas terras. Assim,
a comunicagao aparece como um dos componentes fundamentais para construir
narrativas territoriais que ratifiquem a apropriacdo dos nativos sob seus territorios.

Ainda sob essa perspectiva, € através dessas narrativas territoriais que os
apresentadores constroem uma imagem de territorio ideal e, com isso, auxiliam
indigenas (consumidores dessas praticas comunicacionais) a construirem uma
percepcao acerca do territorio onde habitam. Tal fator € essencial para que esses
possam converter a ideia de territorio étnico, isolado regionalmente, em um territorio
indigena, comum aos povos amerindios.

E sob esses preceitos que o programa radiofénico é tomado aqui ndo apenas
como pratica comunicacional, mas, sim, como pratica etnocomunicacional a medida
que mobiliza o principio da Territorialidade como forma de apropriar-se de forma
simbdlica ou concreta dos territorios. Nesse sentido, além de espago para
compartilhar um ideal comum, tais praticas sao ainda ferramenta para construir
narrativas sobre o territorio.

Por ultimo, no que diz respeito ao principio da Etnicidade, ainda que pareca
Obvio, esse é acionado sempre que os apresentadores do programa ou convidados
identificam a regido, povo ou etnia de que fazem parte. Conforme argumenta Barth
(1969), € quando os sujeitos passam a classificar outros ou a si proprios através da
etnicidade que eles se tornam sujeitos étnicos. Assim, sempre que se identificam
etnicamente, seja através do nome da etnia ou mais especificadamente da regido ou
povo, esses sujeitos trabalham na construgado das chamadas fronteiras étnicas.

O principio da Etnicidade aparece, ainda, quando musicas tradicionais
indigenas sao veiculadas no programa. A musica, nesse sentido, enquanto parte do
arcabougo cosmoldgico dos povos étnicos, € acionada como elemento que auxilia na
mobilizag&o coletiva dos sujeitos em torno de uma determinada etnia, ou, ainda, como
simbolo que reforga a especificidade cultural do grupo e fortalece o acesso desses
sujeitos aos direitos originarios.

Dessa maneira, € quando o programa passa a ser utilizado como espago para
demarcar barreiras étnicas e (re)construir narrativas que reforcem a existéncia de uma
cosmologia distintiva é que passamos a compreendé-lo como pratica
etnocomunicativa, dado a natureza étnica desse fazer comunicativo e dos atores

protagonistas de seus processos.
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Como demonstrado no decorrer desses paragrafos, é através do acionamento
dos principios da Identidade, da Territorialidade e da Etnicidade que argumentamos
que o programa radiofénico “A Voz dos Povos Indigenas” deve ser percebido, neste
estudo, enquanto pratica de etnocomunicagdo, uma vez que o préprio entendimento
de pratica, emprestado dos Estudos Culturais (HALL, 2003; GARCIA CANCLINI,
1989; ESCOSTEGUY, 2001), implica a vinculagao dos processos comunicacionais as

determinantes contextuais e histéricas onde esses processos sdo produzidos.

7.4. O Portal do Conselho Indigena de Roraima

Para a analise realizada nesta subsecao, tivemos acesso a cinco versdes
diferentes do portal do Conselho Indigena de Roraima (CIR) que vao do periodo de
2003 a 2019. O portal do CIR ¢é atualmente uma das principais praticas
comunicacionais manejadas pelo Movimento dos Povos Indigenas do Estado. O

dominio http://www.cir.org.br/, com natureza institucional n&do governamental, foi

registrado no ano de 2002, quando o site foi publicado e passou a ser utilizado pela
organizagao indigena. Conforme Mayra Pereira (2016), a criagao do site responde a
um processo de midiatizacdo das comunidades indigenas que ja comecava a se
perceber na época.

Acerca desse processo, a jornalista Wapichana afirma que:

A plataforma midiatica surge a partir de um contexto contemporaneo da
perspectiva da comunicagdo virtual, do uso das midias virtuais que
instantaneamente atinge mundialmente a todos (PEREIRA, 2016, p. 79).

No portal do CIR, sdo divulgadas informagdes de cunho
informativo/jornalistico acerca das atividades executadas pelo Conselho Indigena na
area ambiental, territorial, juridica e comunicacional. Além disso, sdo divulgadas as
intervengdes regionais e comunitarias, a articulagdo e mobilizagdo do movimento
indigena, assim como o material relacionado a saude, educacéo e cultura.

Através do Internet Archive (http://www.archive.org), maior acervo digital

responsavel por armazenar coépias recuperadas de sites desde 1996, a fim de

assegurar que mudangas em um portal ao longo dos anos possam ser rastreadas e
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as paginas antigas que foram excluidas estudadas, foi possivel acessar a versao do
site do Conselho Indigena de Roraima (CIR) de 03 de junho de 2003,
Figura 16 - Pagina inicial do Portal do CIR de 2003
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Fonte: Imagem/ Internet Archive

Apods processo de leitura flutuante do objeto de estudo e identificagdo das
marcas discursivas (SOUZA, 2014), notamos que essa versao do portal tem como
principal foco a demarcagéo e homologagéao dos Territérios Indigenas em Roraima.
Isso € evidente na estrutura do site que tem em seu menu principal a se¢ao intitulada
“Raposa Serra do Sol”, na qual, podemos encontrar um texto que aborda o histérico
de luta do Movimento Indigena pelo reconhecimento das terras tradicionais e contra
invasores nao-indigenas.

O destaque a questao territorial, especificadamente em relagdo a Terra
Indigena Raposa Serra do Sol, esta presente também na sec¢ao “Participe!” do menu
do site do CIR. Nela, em 2003, o usuario encontrava uma carta protesto em defesa da
homologacao do territério tradicional enderegado ao entdo presidente da republica,
Luiz Inacio Lula da Silva, ao Ministro da Justica, Marcio Bastos, ao Ministro-Chefe da
Casa Civil, José Dirceu, e ao Ministro das Relagdes Exteriores, Celso Amorim. O texto
da carta fala da violéncia do conflito entre indigenas e nao-indigenas, da luta contra
garimpeiros e da preocupagao quanto a politica indigenista adotada pelo governo

brasileiro.

10 Disponivel em: <http://web.archive.org/web/20030609141312/http://www.cir.org.br/>. Acesso em 10 mai.
2021




182

Na secéo intitulada “Noticias”, foram encontrados 38 textos publicados no
portal do CIR entre janeiro e junho de 2003. Todos abordam de alguma forma a
questao territorial, seja mencionando a violéncia que os povos indigenas sofrem, a
invasdo de garimpeiros ou a pauta ambiental. Como exemplo, uma das publicagbes
da péagina tem como titulo: “Lula homologa Terra Indigena Moskow”!". O material,
como o titulo indica, além de abordar o processo de homologacédo do territorio
tradicional Moskow, também fala da campanha do Movimento Indigena para

demarcacao de outras reservas territoriais em Roraima.
Figura 17 - Paglna inicial do Portal do CIR de 2010
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Fonte: Imagem/Internet Archive

A segunda versao do portal do CIR utilizada nesta analise, disponivel no
Internet Archive, data de 07 de outubro de 2010'?, periodo posterior a homologagao
da Terra Indigena Raposa Serra do Sol em Roraima (TIRSS). Nesse sentido, nessa
versao do site, a TIRSS n&o assume total protagonismo, ainda que o portal possua
uma sec¢ao intitulada “Raposa Serra do Sol”, esse esta localizado em um submenu do

11 Disponivel em: <
http://web.archive.org/web/20030810014245/http://www.cir.org.br/noticias_030602.asp>. Acesso em 10
mai. 2021

12 Disponivel em: <http://web.archive.org/web/20101007051617/http://www.cir.org.br/portal/>. Acesso em
10 mai. 2021
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site com um texto que fala sobre o inicio da reparagao da divida do governo brasileiro
para com 0s povos indigenas.

Para efeitos de comparagcéo com a versao de 2003, entre maio e outubro de
2010, periodo de seis meses, apenas nove textos foram publicados no portal do
Conselho Indigena. O conflito relacionado ao territério ainda é proeminente,
principalmente no que diz respeito a invasédo de ndo-indigenas nas terras tradicionais.
No entanto, a maioria das publicagdes tem como destaque os projetos de autonomia
e autogestao socioeconémica implementados pelo CIR nas comunidades indigenas.

Esse destaque aos projetos do CIR néo se limita somente ao conteudo dos
textos publicados. Ele aparece, por exemplo, na sec&o “Projetos” no menu principal.
Na pagina, € possivel encontrar um texto que fala do trabalho da organizagéo indigena
no planejamento dos servigos de saude voltado aos povos nativos de Roraima e da
necessidade de se garantir a formagao de profissionais indigenas da saude que
possam oferecer atendimento dentro dos parédmetros culturais e assistenciais de cada
etnia.

Nessa se¢ao, o usuario ainda pode encontrar textos que falam sobre outros
projetos do CIR, como: o “Programa de Agentes Voluntario e Monitoramento da Terra
Indigena Malacacheta” voltado a promog¢ao da atividade florestal como meio de gerar
renda para a comunidade; o “Programa Balcao de Direitos” com o intuito de orientar
indigenas acerca de seus direitos; e, a “Escola Surumu”, um polo de formacéao técnica

de profissionais indigenas.
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Informativos Fotos Videos FALE CONOSCO

[ ]
Comissio de Meio Ambiente o Carta Aberta a Presidenta
Desenvolvimento Sustentivel Dilma Rousseff sobre as
da Camara dos Deputados ... ameacas e ataques de
Nos prénimos dias do mas da ruralista...

A Presicenta Divra Roussal

PGTAIs; Seminario avalia Construclio de Hidrelitrica
planos de gestio construidos ameaga os Povos indigenas da
nas terras indigenas em Ro... Guiana
Desde 2011, 0 Canselho Indigens Em nho dese ano, o Conselno
Indigen
Nota de Repudio contra os
servigos precérios do Participagio Indigena na COP
Dsei/Leste/Sesal em Roraima 19 sobre Mudancas Climéticas
O Coordenador Garai do Conselho na Polénia

onseho Indigena de Rorma

Liderangas indigenas chegam a
sede do CIR para participar da...

Campo Formoso: indigenas Netos de "'ku"'i"“_ véo

fazem exposigdo de p a
E o3 tuxauas, coordenadores reglonals, as es Incigenas, p gri P a daTerrae p
agente indigena de sade chegam & sede do Conselho Indigena de Roraima ©on... afe..
Z i - Com a reafimagso do divefio a0
(CIR), casa de decisio @ discussio democritics dos tuxauas, para participar A unido, slegria e resistincia

da segunda rauniso ampl.

Fonte: Imagem/Internet Archive

A terceira versédo acionada nesta investigacao data de 05 de dezembro de
20133, Essa é a versao que foi analisada por Mayra Pereira (2016). Segundo relato
da jornalista Wapichana (2016), essa versao foi criada no sistema Joomla e para a
manutengdo da hospedagem e dominio do portal era paga até 2016 uma taxa anual
que correspondia ao valor de R$ 260,00 que, de acordo com Mayra Pereira (2016),
era oriundo do recurso voltado a realizagao de agdes institucionais do CIR.

Conforme Pereira (2016), essa nova versao do portal marca um novo
momento para o Conselho Indigena, que surge com a promessa de aumentar o
contato entre comunidades indigenas e fazer com que a realidade dos nativos
roraimenses se tornasse mais conhecida pela sociedade nacional. Apesar das
possibilidades criadas pela nova plataforma, Mayra Pereira (2016) conta que a
experiéncia com o dispositivo comunicacional n&o foi tranquila, visto que o sistema do
site possuia uma estrutura complicada e a diversidade de elementos e possibilidades
fazia da administragéo do portal uma tarefa dificil.

13 Disponivel em: <http://web.archive.org/web/20131205123341/http://www.cir.org.br/>. Acesso em 10 mai.
2021



185

Nas palavras de Mayra Pereira (2016, p. 87):

Partindo do ponto de vista global, o site, tem um alcance diferenciado, porque
atinge o espago universal, dando a possibilidade do acesso maior da
realidade dos povos indigenas de Roraima. Nessa midia, dois pontos
prejudicam na manutencao atualizada da pagina: o manuseio do sistema de
hospedagem e uma produgéo especifica para essa midia.

O que chama atencado nessa edigao do site € a quantidade de secgdes e
subsecdes presentes no menu, cada uma voltada a um publico ou atividade especifica
realizada pelo Conselho Indigena. Por exemplo, a segunda seg¢do do menu,
denominada “CIR”, possui 11 subsec¢des. Trés dessas sao destinadas aos

departamentos da organizagdo, como “Departamento Ambiental”, “Departamento de
Projetos”, “Departamento Juridico”. Outras duas tém como foco publicos especificos,
como as paginas “Mulheres Indigenas” e “Jovens Indigenas”. Ja as demais
apresentam a estrutura do CIR e falam da atuagcdo da organizagdo em areas de
interesse dos nativos, como as paginas “Quem Somos”, “CFCRSS”, “Campanha”,
“Saude Indigena”, “Cultura e Educacédo Indigena”. Nessa edi¢cdo do portal, a questao
territorial vai aparecer na subsecdo denominada “Povos Indigenas”.

Outro ponto importante é o acréscimo da se¢ao “Regionais” com a finalidade
de redirecionar o usuario do portal a informacdes especificas sobre cada uma das
etnoregides que integram a base do Conselho Indigena de Roraima. Nesse sentido,
essa secao possui outras 11 subsecdes, cada uma com o nome de uma das
etnoregides roraimenses, sendo: Serra da Lua, Taiano, Murupu, Amajari, Raposa,
Baixo Contigo, Surumu, Serras, Wai Wai, S&o Marcos e Yanomami. As questdes
territorial e étnica sdo os destaques dessa sec¢ao, visto que ela busca valorizar nao
somente os elementos geograficos e territoriais, mas também a identidade étnica de
cada povo que compde a base local do Movimento dos Povos Indigenas.

“‘Assembleias Gerais” € o home da quinta se¢ao do menu principal e é outro
acréscimo importante no site do CIR, visto que nela podem ser encontradas os
principais textos informativos/jornalisticos sobre as Assembleias Gerais, conforme
discutido no item 7.2.1 deste relato de pesquisa. Vale lembrar que a reunidao das
liderangas dos povos indigenas de Roraima que representa a primeira instancia de
tomada de decisdes politicas e organizacional dos nativos da regi&o.

Nessa versao do site, ndo ha uma pagina destinada exclusivamente para o
acesso das matérias publicadas. Como consequéncia, 0 usuario so pode visualizar os

conteudos disponiveis na pagina inicial que foram publicados no periodo de um més.
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Nesse quadro, ndo € possivel precisar a quantidade de publicagbes realizadas no

portal nos seis meses anteriores a versdao do site utilizada para analise,

impossibilitando, assim, a realizagdo de comparagcdo com as outras versdes do site.
Figura 19 - Pagina inicial do Portal do CIR de 2017

HOME SOBREOQCIR REGIONAIS + CALENDARIO DE EVENTOS ASSEMBLEIAS GERAIS INFORMATIVOS VIDEOS FOTOS CONTATOS

NDIGENA DE RORAIMA

PESQUISAR NO SITE

Povos indigenas de Roraima scat
protocolam manifesto no MPF
contra Medida Provisoria do
Presidente Bolsonaro

EVENTOS PARTICIPACOES

Apés o recente ataque do presidente da Repiblica

Jair Bolsonaro de retirar da Fundacio Nacional[...]

Fonte: Imagem/Internet Archive

A quarta versao utilizada para analise salva no acervo digital do Internet
Archive é de 17 de dezembro de 2017'4. Além do formato do site, essa versédo ndo
possui muitas diferengas quando comparada com a anterior. No menu do site, ha o
acréscimo da secao “Calendario de Eventos” e a secdo que antes se chamava “Fale
Conosco” foi convertida na pagina “Contatos”. Além disso, todas as subse¢des que
antes eram destinadas a um publico ou atividade especificas do Conselho Indigena
foram aglutinadas em um pequeno texto na segdo “Sobre o CIR” que detalha o
funcionamento e estrutura organizacional do CIR. Nessa edi¢cdo, também nao €&
possivel acessar o historico de materiais publicadas no portal, além daquelas
disponiveis na pagina inicial.

Essa versao do portal do Conselho Indigena funcionou sem interrupgdes até
o ano de 2018, quando precisou ser desativado devido a problemas técnicos, s6
voltando a ser reativado em setembro de 2019. Com isso, o site passou a ser

hospedado pela empresa nacional Localweb, ao custo anual de R$ 214,80.

14 Disponivel em: <http://web.archive.org/web/20171211145417/http://www.cir.org.br/>. Acesso em 10 mai.
2021
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A verséo do site de 2019 é a que esta em funcionamento no momento da
realizagdo desta pesquisa. Logo, para este estudo, ndo foi necessario acesso ao
acervo do Internet Archive. E importante apontar que a anélise ai foi realizada com
base nas publicacdes e alteragdes realizadas no site até o dia 10 de maio de 2021.
Quaisquer mudancas realizadas posteriores a essa data nao foram consideradas para
esta pesquisa.

Figura 20 - Pagina inicial do Portal do CIR de 2019

W

.........

IN[C10 QUEM SOMOS miplas DEPARTAMENTOS PROJETOS COLABORE CONTATOS Q

n
g

DESTAQUE, MIDIAS

OS: ANIMAGAO RELEMBRA O
MOVIMENTO INDIGENA EM

I l\' RORAIMA

Fonte: Imagem/Portal do Conselho Indigena de Roraima

O design grafico dessa versao do portal permanece praticamente o mesmo
desde a criacao do produto, priorizando a utilizagado das cores branca e marrom. Essa
ultima, conforme Pereira (2016), utilizada como representacdo do artesanato
produzido pelos povos indigenas da regidao. Outro destaque € a logomarca do
Conselho Indigena de Roraima (CIR) que aparece em destaque no cabecgalho e no
rodapé em todas as paginas do site.

No que diz respeito a estrutura do portal, ele esta dividido em sete segdes
diferentes. Na primeira, intitulada “Inicio”, estao localizadas as ultimas matérias
publicadas no site. Trés dessas sao exibidas de forma alternada em um banner slide,

ja as demais estdo organizadas em uma coluna logo abaixo do banner. Ao todo, na

15 Disponivel em: https://cir.org.br/site/. Acesso em: 10 mai. 2021.
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pagina, sao exibidas as trezes ultimas publicagcdes. Além disso, nessa se¢ao do site,
existem duas colunas posicionadas uma acima da outra no lado direito da pagina que
exibem as ultimas postagens realizadas no Instagram e Facebook da organizagao.

Na secao “Sobre o CIR”, estdo disponiveis trés textos que detalham de forma
breve o historico, objetivos, atuagdo e a abrangéncia nas comunidades de Roraima
do trabalho realizado pelo Conselho Indigena. O texto tem como foco as agdes
realizadas pela organizagao indigena na luta pela demarcagdo e homologagéo dos
territorios tradicionais, assim como a garantia da autonomia econdémica e politica dos
nativos residentes na regiao.

Na terceira secao, intitulada “Midias”, os usuarios do site podem visualizar
todas as publicacdes realizadas desde o dia 25 de setembro de 2019, data em que o
site foi reativado pelo Conselho Indigena. No periodo de realizagado desta analise,
haviam sido registrados 141 publicacbes textualizadas, sendo 124 matérias
informativas acompanhadas de foto sobre as atividades executadas pelo CIR, eventos
realizados nas comunidades, articulagdo do Movimento Indigena a nivel estadual ou
nacional e textos sobre a aprovagédo de leis que possam beneficiar ou prejudicar
diretamente os povos nativos. Ainda, foram encontradas no site, quatro notas de
repudio, trés notas de pesar, quatro comunicados, duas cartas de apoio a liderancgas
indigenas e quatro notas explicativas.

“‘Departamentos” € a quarta secao do portal e nela estdo disponiveis dois
textos que detalham o funcionamento do Conselho Indigena de Roraima. O primeiro
lista os 6rgaos de deliberagao das decisdes e as organizag¢des parceiras da instituigao.
Ja o segundo texto especifica a infraestrutura operacional do CIR, desde os
equipamentos técnicos de trabalho, como veiculos e computadores, até os
departamentos e prédios para atendimento social das comunidades indigenas.

Na data de realizagcdo da pesquisa no portal do CIR, a quinta e sexta se¢oes,
intituladas respectivamente “Projetos” e “Colabore”, estavam vazias e ndo possuiam
nenhum conteudo publicado. A ultima secdo do menu principal do portal do CIR é
denominada “Contatos”, nessa pagina, os usuarios tém acesso ao endereco da sede
do Conselho Indigena em Boa Vista, bem como aos telefones e e-mails da instituigcao.
Além disso, também existe um formulario de contato rapido disponivel que pode ser
preenchido e enviado diretamente ao e-mail do CIR.

Diferente das versdes anteriores do portal, a versao de 2019 tem como
principal foco a produgao de conteudo informativo/jornalistico. Assim, o site trabalha
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menos na construgao de paginas fixas voltadas a determinados publicos, campanhas
ou projetos realizados pelo CIR ao longo dos anos e mais na produgao de conteudos
dindmicos que abordem as ag¢des pontuais realizadas pelo Conselho e o Movimento
Indigena.

Apesar das mudancgas, permanece presente nessa versao do site o carater
ativista assumido pelo portal do CIR, evidenciado nas versdes anteriores através das
secoes e paginas que enfocavam as disputas territoriais ou a luta por direitos basicos
de saude e educagado. Em relagao a isso, Mayra Pereira (2016) afirma que o portal,
desde sua criagédo, nasceu com a urgente missao de defender os direitos dos povos
indigenas na regido, missao essa que continuara a executar ainda por muitos anos,
principalmente devido a natureza adaptativa da pratica comunicacional.

Isso posto, € importante esclarecer por que, neste estudo, tomamos o Portal
do CIR enquanto pratica comunicativa, conforme o conceito de Ciéncia do Comum de
Sodré (2015), e, posteriormente, como pratica ethocomunicativa, identitariamente
orientada, territorialmente localizada e etnicamente util, assim como problematizado
nos capitulos anteriores.

Em relagcdo ao primeiro caso, devemos recordar que o conceito de Sodré
(2015) percebe a comunicagao como uma capacidade humana de instituir espagos de
dialogo. O dialogo, para o autor, ¢ interpretado ndo apenas como a simples troca de
mensagens entre dois sujeitos interlocutores, mas sim como a narrativa essencial ao
comum. Em outras palavras, como a constru¢cao de pontes entre as diferengas, ou
ainda a capacidade de penetrar em um espaco de razao.

Por esse motivo, o conceito de comunicagéo, de acordo com Sodré (2015),
diz respeito ao ato de organizar um espaco, ainda que simbdlico, a fim de um comum
a ser partilhado. A énfase no aspecto organizativo aparece aqui a partir do
entendimento de que as praticas comunicativas sdo essenciais na construcdo da
percepc¢ao que os individuos possuem do todo.

E a vista disso que, nesta pesquisa, tomamos o Portal do CIR como pratica
de comunicagao, uma vez que, desde sua primeira versao em 2002 até a edi¢ao atual,
o site tem funcionado como um espaco para que o Movimento dos Povos Indigenas
compartilhe uma realidade e objetivos comuns com as diferentes etnias de Roraima,
do Brasil, com os apoiadores do movimento e com o poder publico.

Assim, as adaptacgdes e transformacdes em todas as versdes do site refletem
uma aspiracdo do Movimento dos Povos Indigenas para estabelecer o Portal do CIR
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como um espago de dialogo, construindo narrativas acerca de um comum e
estabelecendo conexdes entre as diferencgas e os diferentes.

Diante disso, explicamos, no decorrer dos proximos paragrafos, porque, apos
compreender o portal do CIR como pratica de comunicagao, passamos a percebé-lo
enquanto pratica de ethocomunicagdo. Como elucidado ao longo desta dissertagao, a
partir da perspectiva dos Estudos Culturais, problematizar comunicag&o, ou pratica
comunicativa, significa também pensar as problematicas sociais e contextuais que s&o
inerentes ao fazer comunicativo. Por esse angulo, refletir acerca das praticas de
comunicagéo indigena implica também falar de um determinado cenario sociocultural,
marcado por particularidades identitarias, territoriais e étnicas proprias.

Essas especificidades sdo nominadas, nesta pesquisa, como principios gerais
da Etnocomunicacdo: Identidade, Territorialidade e Etnicidade. Utilizamos esses
principios como base para particularizar e problematizar as praticas de comunicagao
indigena, as caracterizando como praticas de Etnocomunicacdo. Desse modo,
ressaltaremos a seguir como esses principios sdo acionados no Portal do CIR em sua
constituicdo como pratica ethocomunicativa.

Primeiro, no que diz respeito ao principio da identidade, deve-se observar que,
desde sua primeira versdao em 2003, o Portal do CIR prioriza o uso das cores branca
e marrom em seu designer grafico. O uso dessas cores nao é gratuito, uma vez que,
como afirma Mayra Pereira (2016), esses elementos séo representativos da cultura
dos indigenas roraimenses, mais especificadamente do artesanato desses povos. A
preferéncia por determinadas cores séo aqui, conforme Woodward (2007), resultados
da construgao simbdlica da identidade e da diferenca. Em outras palavras, a selegao
dessas cores e ndo de outras sdo marcadores de um comum e funcionam como
suportes culturais que apoiam o processo de identificacdo e estruturagdo das
narrativas de identidade (GARCIA CANCLINI, 1989).

Para além do designer grafico do portal do CIR, o principio da |Identidade &
ainda acionado sempre que os povos tradicionais se referem de modo unanime a
categoria genérica de terra indigena. O territorio, como vimos nos paragrafos acima,
foi umas das principais problematicas levantadas no site. Ainda que falar de territorio
implique falar do principio da Territorialidade, também € possivel que esse seja
mobilizado em razdo de um processo de constituigdo identitaria.

A vista disso, o uso do termo “Territério Indigena” também & um mecanismo

revelador de um esforco do Movimento Indigena para superar o sentimento de
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subalternidade, associado aos termos “indigena” e “indio” desde a colonizagéo. Ele
evidencia ainda uma vontade politica, pois representa uma tentativa por parte das
comunidades étnicas de organizar os povos amerindios em torno de uma identidade
multiétnica, ou seja, da indianidade genérica.

Em consideracéo ao exposto, o Portal do CIR pode ser tomado como pratica
etnocomunicacional, a partir do principio da Identidade, a medida que funciona como
espaco atraves do qual o Movimento Indigena subverte narrativas coloniais acerca da
identidade indigena e autoafirma o pertencimento dos povos étnicos a um grupo que
compartilha um projeto politico comum, nesse caso, o direito as “Terras/Territorios
Indigenas” (ALBERT, 2002, GARCIA CANCLINI, 1989). Ademais, o site &, ainda,
utilizado como estratégia pela qual os indigenas mobilizam aspectos culturais a fim de
diferenciar-se de povos outros que nao sao indigenas, gerando com iSSo um processo
de identificagao ou de diferenciacéo.

Como apontamos nos paragrafos anteriores, o territorio € um dos principais
focos das diferentes versdes do Portal do CIR, seja na campanha de demarcagao e
homologacao das Terras Indigenas (Tls), como a Raposa Serra do Sol, ou ainda em
relacdo aos projetos de autossustentagdo dos povos tradicionais na regiao.

Frente a isso, para falar sobre o acionamento do principio da Territorialidade
nas praticas comunicacionais devemos lembrar que, para Raffestin (1993), o territorio
€ o produto da relacéo social de apropriagdo de determinado espaco. Dito de outra
forma, o territério existe sempre que uma relacdo de poder € expressa por
determinado sujeito com referéncia a um espaco (fisico ou simbdlico). A comunicagao,
nesse sentido, funciona como um instrumento de poder que podem determinar as
estratégias de organizagao de um territorio.

Logo, sempre que o Movimento Indigena utiliza o Portal do CIR para construir
narrativas sobre as Terras Indigenas ele esta, de certo modo, expressando um desejo
sobre como acredita que o territério deveria ser organizado ou, ainda, comunicando a
posse acerca de determinado espaco geografico. Nesse cenario, a comunicagao
aparece como uma ferramenta essencial para construir narrativas sobre territorio que
legitimem apropriagdo dos povos tradicionais sobre as Terras Indigenas.

Além disso, as representagdes do territdrio executadas no Portal do CIR
devem ainda ser pensadas como formas de desterritorializacido e reterritorializacao,
uma vez que envolvem a desconstrugéo e reconstrugao das relagdes que os sujeitos

possuem com O espago. Esse processo € visivel quando pensamos as
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transformacdes no site do CIR ao longo dos anos e como o territorio é trabalhado a
partir de diferentes perspectivas. Como exemplo, basta que pensemos na Terra
Indigena Raposa Serra do Sol, primeiro, ela aparece no site como uma area ainda
nao demarcada, depois, como um espago conquistado e, por ultimo, como um lugar
que ainda precisa ser usado. Assim, esse territério € construido e descontruido em
diferentes momentos e contextos histéricos, originando novas territorialidades através
das praticas comunicacionais.

E sob esses preceitos que tomamos aqui o Portal do CIR como pratica
etnocomunicacional, posto que o principio da Territorialidade é mobilizado pelos
povos indigenas como forma de apropriar-se dos territorios tradicionais, comunicando
a posse dos nativos sobre determinada area ou, ainda, na construgao de narrativas
que moldam a percepgao que os sujeitos possuem do territério que habitam.

Se o principio da Identidade diz respeito a um movimento de organizagdo em
torno de uma indianidade genérica, uma identidade multiétnica, o principio da
Etnicidade, por outro lado, tem relagdo com a emergéncia da pertenga étnica como
uma categoria pertinente para a agao social. Como abordado no sexto capitulo, Barth
(1969) afirma que um grupo étnico sé pode ser definido a partir de uma linha fronteiriga
que determina a divisdo entre membros e ndo membros de uma comunidade étnica.
Nesse sentido, a afirmag&o étnica exige sempre a criagao de grupos dicotdmicos e
isso pode ocorrer mesmo entre 0os grupos que parecem ser uma unidade identitaria,
como no caso dos povos indigenas.

Essas fronteiras étnicas, de que fala Barth (1969), sdo essenciais no processo
de autoafirmacéo étnica e, ainda que sejam de carater social, podem adotar também
contrapartidas territoriais. No Portal do CIR, essas fronteiras étnicas aparecem, por
exemplo, na segéo “Regionais” na verséo do site de 2013. Essa pagina € dividida em
11 subsegbes, cada uma com o nome de uma etnoregido do estado de Roraima.
Essas etnoregides, € claro, dizem respeito a uma area geografica, na qual, vive o povo
de uma determinada etnia que compde a base local do movimento indigena
roraimense. Em outras palavras, o territorio € aqui o demarcador fronteirico que
separa os individuos que pertencem a um determinado grupo étnico ou néo.

Essas representagdes étnicas-territoriais simbolizam, de acordo com Cunha
e Albano (2017), elemento fundamental para a construcdo da distintividade étnica,
pois através da apreens&o de um espago, um grupo comunica o desejo de constituir-

se enquanto etnicamente diferente. Nesse quadro, a comunicag¢ao dessas fronteiras
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nas praticas etnocomunicativas ja é elemento representativo da existéncia de um
grupo étnico.

Frente a isso, € quando o Movimento dos Povos Indigenas de Roraima passa
a utilizar o Portal do CIR como pratica comunicacional para construir narrativas sobre
etnicidade, a fim de reforgar o processo de emergéncia étnica como uma categoria
social pertinente para as lutas cotidianas, é que passamos a compreendé-lo enquanto
pratica de etnocomunicacdo, tendo em vista, principalmente sua capacidade para
constitui-se como dispositivo essencial no processo de afirmag¢ao dos grupos étnicos.

O Portal do CIR é pois compreendido como pratica de etnocomunicacéo,
posto que funciona como um espacgo para compartiihamento de um comum, mas
também como meio, no qual, as especificidades socioculturais dos povos indigenas
tomam forma na configuragdo de uma pratica comunicacional identitariamente

orientada, territorialmente localizada e etnicamente util.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Pensar a comunicagdo desde suas praticas, significa pensar os profundos
vinculos entre os meios de comunicagcdo e as relagcdes de poder inerentes as
sociedades contemporaneas (ESCOSTEGUY, 2011). Nesse quadro, pensar em
praticas de Ethocomunicacgao significa pensar as conexdes e desconexdes do Campo
Comunicacional para com os outros Campos Sociais (BOURDIEU, 1989), em
especial, aqueles onde atua o Movimento Indigena, junto com o universo de
problematicas que esse grupo carrega.

Como essas praticas integram/interagem com diferentes contextos politicos e
comunicacionais, em distintas escalas socio-historicas, identitarias, territoriais e
étnicas, identificamos que o objetivo e problema de estudo delinearam-se, nesta
pesquisa, a partir da ponderagao que as narrativas comunicacionais e seus processos
estruturadores sao concatenados, no campo da comunicagao, a partir da fricgdo
dessas com os multiplos cenarios sociais e culturais, inclusive aqueles proprios da
regido amazonica.

Frente a isso, 0 percurso realizado nesta dissertacdo nos possibilitou verificar
a relacao entre as praticas de comunicagéo do Conselho Indigena de Roraima (CIR)
e 0 que chamamos de principios gerais da Etnocomunicagao Indigena (ldentidade,
Territorialidade e Etnicidade), a fim de problematizar o acionamento desses principios
e compreender as logicas internas a partir das quais as praticas de comunicagéo se
convertem em praticas de etnocomunicacgéo.

Como resultado, foi possivel verificar, neste estudo, a emergéncia de uma
nova forma de pratica comunicacional em Roraima, nominada aqui de
Etnocomunicacdo Indigena. Tal conjunto de praticas, protagonizada por sujeitos
unidos em torno de um movimento de luta identitaria, territorial e étnica, atua para
reinventar as logicas comunicacionais a partir da cotidianidade dos nativos da regido.

Frente a isso, a guisa de conclus&o desta investigagdo e preocupados com
uma maior conjungdo entre teoria e pratica no desenvolvimento desta pesquisa
(SANTI, 2014), julgamos ser necessario mobilizar ainda a perspectiva de mais
pesquisadores e profissionais indigenas do campo da Comunicagdo. A mobilizagao
de pensadores indigenas, nesse caso, jovens pesquisadores, segue a premissa da
educadora indigena Maori Linda Tuhiwai Smith (2017) de que investiga¢des sobre os

povos nativos empreendidas por intelectuais e autores ndo-indigenas devem assumir
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uma postura indigenista e privilegiar a adogao de perspectivas e reflexdes realizadas
por investigadores e sujeitos étnicos.

N&o pretendemos, no entanto, negar os saberes fundados a partir de
perspectivas de autores nao-indigenas, mas sim conciliar tais saberes com aqueles
produzidos por individuos proximos ao contexto investigado. Diante disso, e em
atendimento ao nosso problema e objetivo geral de pesquisa acionamos, por exemplo,
o que foi observado por Mayra Pereira (2016), indigena da etnia Wapichana e aqui
uma das principais fontes consultadas no que diz respeito a analise descritiva das
praticas de etnocomunicagéo do CIR.

Em sua monografia de concluséo de curso, a autora (2016) aponta que as
praticas comunicacionais indigenas, especificadamente as do Conselho Indigena,
surgem em um momento, no qual, ndo se vislumbravam projetos de comunicagéo
voltados aos povos tradicionais em Roraima. Essa vacuidade, conta Pereira (2016),
foi a chave para se comegar a conjecturar a necessidade de iniciativas
comunicacionais manejadas pelas populagbes nativas com o objetivo ndo s6 de
demarcar um espaco simbdlico no territorio roraimense, mas também de consolidar a
existéncia dos sujeitos indigenas nesse territorio (HAESBAERT, 2004; VAZ FILHO,
2010).

Pereira (2016) pondera que as praticas de comunicagao indigena surgem
como “estratégias” direcionadas a constru¢do de uma identidade indigena ou, como
afirmamos no quarto capitulo desta investigagdo, de uma indianidade genérica a fim
de autoafirmar o pertencimento dos sujeitos étnicos brasileiros a um grupo multiétnico
que compartilha um projeto politico comum.

Ademais, para a autora (2016), a existéncia de praticas de comunicagao
indigena leva em conta que tais sujeitos possuem formas de organizagéo distintas
daquelas perpetuadas pela sociedade nacional. A afirmacao de Pereira (2016) traga
uma fronteira entre os grupos interétnicos e indica que a finalidade dos povos nativos
ndo é a exclusdo das linhas que dividem ambos os grupos, mas, sim, o
reconhecimento de suas distintividades e, principalmente, dos direitos e
oportunidades politicas que a manutencao dessas fronteiras € capaz de promover.
Como detalha a autora (2016, p. 90): “(...) precisamos fortalecer e construir novas
formas de dar visibilidade as nossas agdes, mostrar para o Mundo o nosso modo de

viver, de pensar e de agir, um modo unico e diferenciado”.
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De acordo com Mayra Pereira (2016), as “estratégias de comunicagao” dos
povos nativos foram praticas essenciais no processo de afirmagédo de uma identidade
indigena, da emergéncia étnica e da conquista dos direitos territoriais, uma vez que,
nao so atuaram como ferramenta de informag¢do, mas ajudaram a polinizar costumes,
crengcas e tradicdes para que os povos tradicionais roraimenses pudessem se
reconhecer enquanto sujeitos com historias e objetivos comuns.

Frente a isso, a autora (2016, p. 89-90) afirma que pensar nas praticas de
comunicagédo indigena, significa pensar: “mudanca, transformagao e constru¢ao de
uma nova realidade, seja do ponto vista social, cultural, politico ou econémico”. A
afirmacéao de Pereira (2006) corrobora a premissa apontada por Thompson (2008) e
trabalhada no terceiro capitulo desta investigagdo que postula que as narrativas
(auto)representacionais funcionam como armas possiveis no enfrentamento das lutas
cotidianas.

Ariene dos Santos Lima (2019), da etnia Wapichana, € outra dentre as jovens
investigadoras indigenas. Ela pesquisou expressdes de comunicagao indigena em
sua prépria comunidade, Truaru da Cabeceira, em seu trabalho de concluséo de curso
da graduagdo em Comunicagdo Social — Jornalismo na Universidade Federal de
Roraima (UFRR) e no artigo de 2018 “Midia digital como ferramenta alternativa para
os povos indigenas em Roraima: um estudo de caso da pagina no Facebook Rede
Regidao Murupu”.

Lembrando o carater oral e dialégico das Assembleias Indigenas, Lima (2019)
argumenta que as praticas comunicacionais indigenas sao construgdes coletivas
espacializadas nos territorios tradicionais. A autora vai além e indica que tais praticas
comunicacionais espelham as vivéncias socioculturais, ambientais e os distintos
arranjos culturais a fim de autoafirmar o pertencimento fisico e simbdlico dos nativos
nos territorios que habitam.

A relagao dos povos tradicionais com o territorio, conforme a autora, constroi-
se atraveés das praticas comunicacionais indigenas. Para exemplificar o apontamento
de Lima (2019), evoquemos mais uma vez as Assembleias Indigenas realizadas
anualmente e que possuem como principal caracteristica o dialogo entre as liderangas
tradicionais. Os encontros, marcados pela troca de experiéncias, fortalecem a
percepcao que cada sujeito possui do territério que habita. Como resultado, a soma
de todas essas percepcdes amplia a ideia que os nativos, possuem do territério

indigena em Roraima.
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Nesse sentido, a espacializagdo das experiéncias dos nativos, seja durante
as Assembleias Indigenas, nos Informativos, Site do CIR ou no Programa radiofénico,
alimenta o repertério de narrativas territoriais e ratifica o pertencimento material e
imaterial dos povos étnicos aos territorios tradicionais.

A Etnocomunicagdo é, ainda, segundo Lima, Araujo e Cunha (2018),
essencial na produgdo de narrativas de identidade e etnicidade, visto que, outros
meios de comunicacgao trabalham na constru¢do de uma sociedade preconceituosa
que apenas difunde representacgdes racistas e incorretas acerca da cultura e tradigcao
de sujeitos étnicos.

Lima (2018, p. 2) relata ainda que: “(...) a inseguranga de nao ter um espago
na midia tradicional torna a utilizagado dos meios alternativos uma maneira dos nossos
povos terem acesso aos meios de comunicagao”. Isso explica, por exemplo, o
interesse do Conselho Indigena de Roraima (CIR) em instituir praticas de
etnocomunicagédo em diferentes formatos, como observado no capitulo anterior, seja
no impresso, radiofnico, digital ou mesmo na forma oral e tradicional indigena, como
no caso das Assembleias.

A finalidade de tais praticas, nesse sentido, € tornar mais presente, na
sociedade e nas diferentes esferas, a voz dos povos indigenas a fim de disseminar
narrativas representacionais empoderadoras de identidade, territorialidade e
etnicidade indigena.

Ao trabalhar a comunicagdo indigena, Marcia Fernandes (2018), da etnia
Wapichana, prefere destacar a questdo da identidade, mais especificamente a
identidade da mulher indigena feminista. Em seu trabalho de conclus&o no curso de
Comunicagéo Social — Jornalismo da Universidade Federal de Roraima (UFRR),
Fernandes (2018) problematizou a produgédo audiovisual local ao afirmar que as
representacbes de mulheres étnicas feitas por individuos nao indigenas tecem
narrativas de submissao e exclusao que nao estao presentes no cotidiano e vivéncias
dessas mulheres.

Nesse caso, de acordo com a autora, praticas de Etnocomunicagao
produzidas e protagonizadas por mulheres indigenas surgem como espagos de
legitimagao de suas lutas e de sua participagdo nos mais distintos espacgos coletivos.
Como relata Fernandes (2018, p. 47): “(...) a sociedade precisa perceber que elas
[mulheres indigenas] ndo estdo acomodadas diante das regras que s&o impostas a
elas”.
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Com base nisso, Fernandes (2018) explica que a relagéo entre comunicagao
e identidade indigena, presente nas praticas de etnocomunicagdo, priorizam
representacbes de forga de sujeitos nativos. Esse € um aspecto presente, por
exemplo, nas praticas comunicacionais do CIR: elas s&do estruturadas e formatadas
de forma a reforgar um historico de luta e resisténcia dos povos indigenas de Roraima.
Como resultado, a identidade indigena acaba assumindo, em muitas das praticas
comunicacionais do CIR, sinbnimo de perseveranca, de resisténcia e forga.

Naine Terena de Jesus, da etnia Terena, graduada em Comunicagao Social
pela Universidade Federal de Mato Grosso (UFMT) e doutora em Educagéo pela
Pontificia Universidade Catdlica em Sao Paulo (PUC/SP), trabalhou aspectos da
comunicacéo indigena no artigo “Presencga dos indigenas de Mato Grosso na internet
e na produgao de midias: militdncia, sustentabilidade e memaria”, publicado em 2015
em coautoria com os pesquisadores Katia Alonso e Cristiano Maciel.

A publicagéo foi escrita com o intuito de refletir a presencga das indigenas na
producdo de conteudos informacionais e comunicacionais. Nela, Jesus, Alonso e
Maciel (2015), ao avaliar as praticas de comunicagao indigena, contam que essas tém
sido utilizadas, na maioria dos casos analisados, como ferramenta de militancia
politica e plataforma de denuncia de ag¢des contra os povos nativos, como a invasao
de territorios tradicionais.

A valorizagao da identidade dos sujeitos indigenas e do pertencimento étnico
também sao fatores notados por Jesus et al. (2015) ao ressaltar que nas producdes
comunicacionais indigenas ha um enaltecimento de simbolos culturais que servem
para demarcar uma distintividade étnica, assim como o orgulho dos individuos de
pertencerem a um grupo multiétnico indigena.

Quanto a presencga do principio da territorialidade, Jesus, Alonso e Maciel
(2015) pontuam que as praticas de comunicagao nativas tém rompido barreiras
espaciais e gerado a sensacgéo de pertencimento territorial mesmo em sujeitos que
nao vivem mais nas terras tradicionais, posto que a relacdo com o territério, por meio
dos produtos de comunicagao, também passa a se dar de forma indireta através das
representagcdes que evocam territorialidades indigenas.

Diante disso, Jesus, Alonso e Maciel (2015) explicam que a fidelidade dos
sujeitos para com as praticas comunicacionais é resultado da identificacdo desses
com as narrativas de (auto)representacao construidas e veiculadas nesses meios.

Para os autores (2015), essa identificacao é decorrente da capacidade das praticas
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de comunicagdo de se adaptarem as mudancgas correntes na sociedade, seja nos
padrdes de identidade, territorialidade ou etnicidade.

As questdes observadas por Jesus, Alonso e Maciel (2015) também podem
ser percebidas nas praticas comunicativas do CIR estudadas nesta pesquisa. Alguns
pontos sdo mais proeminentes do que outros, € claro. No entanto, podemos notar
algumas similaridades.

A valorizagao da identidade indigena e o pertencimento étnico sdo destaques
nas Assembleias Indigenas ao priorizarem falas nas linguas nativas dos indigenas
presentes nos encontros ou mesmo ao pedirem a unido dos indigenas em torno de
uma unica pauta comum. Além disso, referéncias aos simbolos representativos da
cultura também estdo presentes na identidade visual do site do CIR, na escolha das
musicas tradicionais do programa “A Voz dos Povos Indigenas” e, ainda, no nome do
informativo “Anna Yekaré”, escrito em Macuxi.

Ja em relagdo a questao territorial, ha referéncias a demarcacao das Terras
Indigenas em todos os produtos administrados pelo CIR. Mesmo quando n&o se fala
na demarcagao e/ou homologacao, tais praticas de comunicagdo constroem
narrativas de memoria que estabelecem sentidos de pertencimento acerca das
etnoregides indigenas.

A roteirista, palestrante, jornalista, produtora e cofundadora da Radio Yandé,
Renata Machado, da etnia Tupinamba, também fala em artigo publicado no portal
Brasil de Fato, em 2016, sobre as experiéncias de Ethocomunicacdo em pratica no
pais. Segundo ela, a comunicagéo indigena possibilita um novo olhar para o processo
comunicativo a medida que trabalha na desconstrucéo de representagdes coloniais
datadas que objetivam a continuidade de um sistema de exploragéao e exclusao dos
povos indigenas. Nesse quadro, a Etnocomunicagao, conforme Tupinamba (2016), é
uma “ferramenta de empoderamento cultural e étnico” que torna possivel aos
indigenas “serem seus proprios interlocutores”.

Os principios da identidade, etnicidade e territorialidade sdo pontos fortes na
conceituagao da jornalista Tupinamba (2016), que afirma que o comprometimento da
Etnocomunicacéo é assegurar o reconhecimento da cultura indigena, das lutas pelos
direitos territoriais e da distintividade étnica. Como detalha Renata Machado
Tupinamba (2016): “Em um cenario de disputas de terras e diferentes formas de
violéncia contra os povos, essa midia € necessaria para mostrar um outro lado”. Ela

ainda destaca que a comunicagao indigena “[...] € uma forma de quebrar antigos
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esteredtipos ou preconceitos ocasionados pela falta de informagao especializada”. Por
ultimo, Renata registra que “[...] comunicadores que adotam uma etnocomunicagao
devem comunicar expressando sua esséncia étnica e cultural”.

Publicitario, artista grafico e um dos fundadores da radio Yandé, Denilson
Monteiro, da etnia Baniwa, em entrevista ao Portal Amazdnia em 2016, afirmou que o
surgimento das praticas de etnocomunicagéo no Brasil respondem a um processo de
resisténcia e adaptacao dos indigenas em busca por maior visibilidade e voz. Assim,
relata o artista (2016):

[...] se ndo conseguiremos espaco dentro da midia [tradicional], teremos que
fazer nossa prépria midia, paralela e autbnoma. Tinhamos conhecimento de
experiéncias em etnomidia e etnocomunicagcdo dos povos indigenas das
Américas e foi neste contexto que resolvemos trabalhar, e assim comegamos
a construir um cendrio de etnomidia no Brasil.

Ja em 2019, em entrevista concedida a revista online Usina, Denilson
Monteiro amplia essa interpretacao e explica que a Etnocomunicacao, além de suprir
um espaco de voz nao encontrado nos grandes veiculos de comunicagao do pais, é
destinada a “[...] um grupo que sofre as mesmas coisas, que veem as mesmas coisas,
e que anseiam pelas mesmas coisas” (BANIWA, 2019). Ainda de acordo com ele, a
pretensdo da comunicagao indigena é gerar identificagcéo, € fazer com que o nativo se
reconhega, que ele se veja representado, que encontre suas referéncias de
identidade, de etnicidade e de territorialidade.

Pontos em comum entre as falas de Renata Machado e Denilson Monteiro e
o que foi analisado nas praticas de comunicacéo do CIR podem ser notados. Primeiro,
lembremos do “Anna Yekaré” que ja no editorial de sua primeira edi¢do indica ser um
informativo feito de indio para indio, assim como apontam Machado (2016) e Monteiro
(2016) ao falarem da Etnocomunicagao como plataforma de empoderamento.

A natureza denunciativa das praticas de comunicagao do CIR € outro aspecto
que se iguala ao relatado pela jornalista Tupinamba (2016) e o publicitario Baniwa
(2019) ao relatarem que a Etnocomunicagdo mostra o outro lado no cenario de
conflitos, n&do abordado pela midia de massa. A importancia dada a identidade e
etnicidade pelos profissionais ao falarem da Etnocomunicagao é outra caracteristica
presente nos produtos do CIR e que ja foi detalhada nos paragrafos anteriores.

Para nos, neste estudo, a perspectiva dos profissionais e pesquisadores
indigenas do Campo da Comunicagao, bem como o resultado da analise das praticas

etnocomunicativas do Conselho Indigenas de Roraima (CIR) apresentam um fazer
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etnocomunicacional que se utiliza do principio da Identidade, através da apropriagao
do termo “indigena” como forma de superar um sentimento de subalternidade
associado aos povos tradicionais desde a colonizagdo; mobiliza o principio da
Territorialidade, por meio das representacbes do espago e apropriacdo das
ferramentas da midia, como forma de apropriar-se concreta ou simbolicamente dos
territérios tradicionais; e, por ultimo, aciona o principio da Etnicidade, através da
construgédo de fronteiras étnicas que legitimam a existéncia de grupos etnicamente
distintos, com o intuito de reivindicar oportunidades politicas com base em direitos
constitucionais.

Assim, ao ponderar acerca dos resultados obtidos neste capitulo em
consonancia com as problematizacdes historicas e tedricas desenvolvidas nesta
pesquisa, notamos como os deslocamentos sociais ao qual foram submetidas as
comunidades indigenas de Roraima resultaram na constituicdo de um fazer socio
comunicacional que se utiliza das vantagens do discurso identitario, territorial e étnico
na arquitetura de uma “resisténcia adaptativa” a fim de assegurar sua sobrevivéncia
fisica e simbdalica.

Esse processo de constituicdo de “resisténcia adaptativa” € por muitas vezes
silenciado nas praticas de comunicacao do CIR que pressupdem uma consciéncia
politica latente. No entanto, como visto no decorrer desta cartografia, o Movimento de
Povos Indigenas e seu carater sociopolitico e, portanto, também suas praticas
comunicacionais, s&o resultado de diferentes processos de adaptacgoes,
transformacdes e apropriagdes construidas em torno de um comum a ser partilhado
(SODRE, 2015).

Nesse cenario, afirmamos, a partir das consideragdes de Albert (2002) sobre
o surgimento do Movimento Indigena na Amazonia, bem como nas problematiza¢des
empreendidas no decorrer desta investigagdo, que as praticas de Etnocomunicagéo
do Conselho Indigena de Roraima (CIR) encontram sua concordancia num ato de
resgate das referéncias cosmologicas de sua tradicdo e dos cenarios que lhe sao
impostos pelas concepg¢des indigenistas, tanto do Estado, através da Constituicdo de
1988 ou das legislagdes vigentes, quanto das organiza¢gdes nao governamentais,
como a Igreja Catolica.

Diante disso, observamos que a conjuntura de desenvolvimento das praticas
de Etnocomunicagao do CIR trabalha na configuragdo de estratégias que direcionam
os elementos cosmoldgicos da cultura indigena para uma leitura de validagao politica
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(ALBERT, 2002; 2004). Uma leitura que se apoia na légica identitaria, territorial e
étnica a fim de (re)formular as narrativas de autorrepresentacgao.

Em outros termos, as praticas de etnocomunicagdo indigena conjugam
processos socioculturais e aspiragdes politicas em uma configuragdo comunicacional
especifica — a fim de projetar o indigena para além das sociedades anteriores,
posteriores ou exteriores — causando desconforto. Para tanto, se utilizam da
identidade, da territorialidade e da etnicidade como componentes essenciais e
reguladores dos produtos de comunicagao.

As praticas de ethocomunicagao ai apresentam-se como alicerce do processo
de construcdo de uma matriz de identificagcdo compartilhada, baseada em tradicoes
culturais preexistentes ou (re)construidas — fundamentais para sustentar as ac¢des
coletivas.

Nesse quadro, a Etnocomunicagdo surge para os povos indigenas como
necessidade e oportunidade de se trabalhar a comunicacdao de uma forma alternativa,
nao estereotipada e que represente de maneira adequada a cultura de seu povo diante
das novas formas de organizagao da sociedade.

Ela é, portanto, “um mecanismo que pode contribuir com a comunicagao
voltada para os grupos historicamente deslocados do contexto hegemdnico da midia
de massa” (OLIVEIRA, 2014, p.19) que retoma e refor¢a a perspectiva de ciéncia do
comum, no qual, a comunicacao diz respeito, antes de tudo, a capacidade humana de
construir espacos de mediacao para compartilhar ideais comuns.
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