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PREFACIO

O livro “Povos indigenas e os desafios da contemporaneidade”,
reune os trabalhos de autores e autoras indigenas, construindo este didlogo
entre os artigos que visam, o pensamento no que tange os desafios que os
povos indigenas vém enfrentando nos tempos passados e no tempo presente.
Estes trabalhos escritos, representam a luta e resisténcia de histérias e
narrativas destacadas na realidade dos povos indigenas.

E importante estar atento ao que estamos compreendendo e
aprendendo sobre os povos indigenas, cada um com suas caracteristicas
distintas. Neste sentido, nos atentamos aos artigos que organizam este livro,
uma diversidade de saberes diversos, ricos em diversos contextos, a presenga
de autores indigenas motiva ainda mais este didlogo constante de forma
escrita ou oral da interculturalidade, carregando saberes inéditos sobre os
encantamentos e aprendizagens reciprocas. Autores que estio ocupando os
espagos na pos-graduacdo em universidades, enfatiza ainda mais este poder
e o papel da escrita feitas a partir da dtica e vivéncia dos povos indigenas.

As concepgoes destacadas referente ao que esta compartilhado neste
conjunto de trabalhos, artigos, é uma reflexdao de muitas histérias, percepgoes
tem muito sobre a cultura e o que destaco como mais importante a se
observar, as vivéncias de diversas realidades dos povos indigenas,
enfatizando os desafios que se tem na contemporaneidade.

A produgdo cientifica dos autores e autoras indigenas, encaminha a
possibilidade de reflexdo mais préxima da realidade e da experiéncia a partir
dos artigos, que contempla os conhecimentos e os saberes dos povos
indigenas. Destacam também, seus anseios em decorréncia de mais de 500
anos de contato com os povos indigenas, referindo-se aos tempos antigos
(passado) e ao tempo presente e uma forma a se inclinar para um futuro bem
proximo.

Neste sentido, a importincia da escrita a partir da prépria histéria do
autot, isso diz muito sobre a vivéncia e dos saberes académicos que se cruzam
nestes artigos que compdem as trés partes do livro organizado a partir dos
assuntos de proximidade e dos temas descascados em cada divisio. F a partir
deste lugar, do tempo ancestral, que os autores que compdem o livro
escrevem sobre diversos temas que se aproximam neste sentido dos desafios
da contemporaneidade, isso vai de encontro ao contexto dos proprios
autores, de suas filosofias e visio de mundo de culturas distintas.

Ao desviar o pensamento do passado, dos ancestrais indigenas,
percebemos o grande passo que se tem caminhado nas escritas e publicagoes
de autores indigenas. Isso em um universo totalmente distante, ter esta



percepcao de espacos e de temporalidades desta contemporaneidade, é
fundamental para os registros da diversidade que ha neste universo. Ha
outras formas de conhecimentos que ficam registrados na memoria, e sao
transmitidos a partir da oralidade e na pratica, neste livro destaca-se a
importancia de deixar registrado sobre temas diversos que compdem esta
obra riquissima de autores indigenas.

Brindam-nos com a escrita cuidadosa, valiosa e extremamente
importante e coeso com a realidade e da luta dos povos indigenas na
contemporaneidade, da valoriza¢io no campo da cultura tradicional,
educacio, direitos, demandas, anseios, projetos e sonhos que vio de
encontro com as questdes proprias de cada povo indigena, ressaltando
aspectos profundamente relevante quando se trata do fortalecimento nesta
area da identidade indigena e do empoderamento que se destaca neste
conjunto organizado em trés partes.

A parte I, nos chama para a leitura atenta sobre o tema geral “corpos,
linguas, lugares e conhecimentos”, um conjunto de sete artigos que
compdem as reflexdes e estudos de pesquisas nas areas do conhecimento das
ciéncias humanas. Uma reflexdo bastante interessante a partir dos titulos
explanados nesta parte I, uma conexdo encantadora que se aproximam e em
algumas reflexdes, mas o que se destaca é o que cada autor escreve a partir
da sua expetiéncia e da sua pesquisa académica ou ndo de outras formas de
fazer a pesquisa. A escrita do que se destaca de formas diferentes de
producio de conhecimento e de lugares distintos que se permeia, 0 mesmo
anseio de registrar e de salvaguardar o saber que ¢é ancestral.

O conjunto se organiza pela aproximag¢ao do pensamento que destaca
dos demais temas que foi organizado neste livro. F uma conexio de diversas
propostas de conversas que se propagam na divulgagio e registro do
conhecimento dos povos indigenas. Quando se fala em conversas registradas
a partir da escrita, é fundamental neste sentido destacar que em sua maioria,
os povos indigenas transmitem, ensinam e compartilham saberes a partir da
oralidade.

Assim como surgem temas relevantes a atualidade, veremos muitos
outros que se destacam pela riqueza da cultura da diversidade indigena que
ha neste pafs e também em outros. Estes registros fortalecem cada vez mais
o campo da escrita de textos indigenas, desta forma, mesmo que observamos
o nome do autor, é sabido que entre os povos indigenas ha este coletivo por
tras das pesquisas, dados, informagoes dos tempos antigos e das atuais, este
respeito pelo que estd sendo revelado e publicado é uma obra de muitas maos
e vozes ancestrais. Autores indigenas sempre estao no coletivo, como parte
desta forma de registro dos saberes, ha muitos que contribuem nesta
constru¢ao do conhecimento especifico do que se busca registrar.



Na parte 11, “espagos, diferencas e economia”, com um conjunto de
escritos com co-autoria indigena, trés grandes artigos que dizem muito sobre
este contexto na atualidade do século XXI. Os espacos que se destacam em
um dos trabalhos, mergulham no tema da territorialidade, nos agraciando
com o modo de perceber, ver e analisar estes lugares como resisténcia ou
como morada, que se conectam com as memorias dos tempos ancestrais e
do tempo presente.

Direcionando o conhecimento sobre este campo com as proprias
vivéncias dos detentores das memorias que podem ser acessadas quando ha
este esforco de lembrar, com a intencdo de repassar este saber indigena,
fortalecendo este modo de guardar estes conhecimentos sagrados. Neste
sentido, uma outra forma de entender as areas de pesquisas académicas com
a propria compreensdo do tempo e do espago, e como isso ¢é utilizado e suas
implicagdes quando se tenta entender e descrever como um estudo ou
pesquisa. Para estes autores indigenas, este estudo de areas que podem ser
complexas tornando-se mais dindmicas de compreender e fazer relagoes mais
assertivas com a cultura indigena e a relagdo que se tem com muitos outros
elementos além do territério que esta conectado, como o manejo e uso destes
espagos como resisténcia e existéncia, afirmando que a cultura é viva e que
precisa ter este cuidado atento e cuidadoso quando se deixa registrado de
forma escrita.

Ja na parte III, contamos com estudos que dizem muito sobre
“perspectiva, educacdo e indigeneidade”, reune autores nao indigenas que
descrevem e pesquisam sobre os povos indigenas, com o conjunto de trés
artigos. Um deles destaca-se pela educacio intercultural que envolve muitos
elementos culturais e especificos, como a identidade e as linguas indigenas
fazendo este trancamento de saberes com a educacio, como o trancado do
balaio de taquara que possui caminhos que se interligam nesta diversidade
envolvendo os espacos inter-relacionais.

Ao nos debrugarmos para compreender, é preciso desconstruir para
poder construir o saber, da mesma forma é preciso descolonizar para
repensar novamente em muitos elementos ¢ aspectos que fazem parte da
histéria, cultura e tradicdo dos povos indigenas. Neste sentido o livro aborda
muitos elementos que se conectam como as pegas do balaio se cruzam e se
aproximam, tornando o saber de cada trabalho exposto, em uma ferramenta
de producio, condugiao, desconstrucdo que se fixa em temas especificos de
autoria indigena. O protagonismo destes trabalhos é a afirmagido de
pertencimento de lugares de ocupagio, territorializando no campo da escrita
e dos biomas a qual os povos indigenas pertencem.

Os autores invocam também este lugar de pertencimento e de respeito
a diversidade cultural, intrinsecos em seus trabalhos, pontuando pontos que
sao foco de suas pesquisas. Principios baseados em valores diversos na



contemporaneidade, importantes concepgdes filosoficas de areas distintas
apresentadas nos textos dos autores, aproveitam suas ricas e extensas
experiéncias de vida dos conhecimentos ancestrais, lutas e pesquisas em um
conjunto de saberes.

Este livto é um mergulho no que tange a muitos temas que se
complementam, leitura recomendada pelo que representa e significa, isto é,
produzido por autores indigenas comprometidos com a luta, existéncia e re-
existéncia de suas culturas indigenas. O livro “Povos indigenas e os
desafios da contemporaneidade”, é a verdadeira resisténcia destes desafios
enfrentados nos 524 anos de luta pelos direitos, neste caso, direito a escrever
a partir da propria visao e percepgao, narrativas e elementos que compdem e
significam a cultura dos povos indigenas. Por fim, convido a fazerem a leitura
desta rica colec¢do de temas que enaltecem a diversidade de culturas indigenas.

Inh my ha
Estou feliz!
Adriana Aparecida Belino Padilha De Biazi Minky Kékoj

ou
Adriana Kaingang.



Um livrol
Que ¢ também sonhos, poesias, afetos produzidos por autores e
autoras indigenas e nio indigenas construindo juntos, caminhando em
alegria e a encantar-se com o mundo em devir.
Desejamos que cada palavra-texto faca vibrar a alma, acalmar o

coragio e esperancar por outros mundos, muitos mundos, possiveis.

Os organizadores.






Sobre a capa

Fitotipia: arte em folhas

Leticia Espadim Martins

A capa do presente livro apresenta uma Fitotipia, técnica fotografica
que imprime imagens em corpos vegetais. Em linhas gerais, tal técnica
realiza-se a partir da associacdo de uma fotografia com a folha de uma planta,
que prensadas e expostas a luz solat, revelam uma figura por meio do
processo de desidratacio do material organico.

Um pé de tabaco (Nicotiana tabacum) é a origem da folha utilizada para a
impressio da imagem que contém o semblante de uma ancida Kaiowa
Guarani. Desconhe¢o os caminhos que trouxeram as sementes de tabaco até
o meu jardim. Talvez tenham sido trazidas pelo vento ou estivessem elas
simplesmente adormecidas no solo a espera do momento certo de germinar.
Seja como for, é fato que em sua existéncia estd presente a capacidade das
plantas de se disseminarem.

De maneira semelhante, é possivel compreender que tal como as
plantas, os povos indigenas disseminam suas sementes para que elas possam
germinar e crescer a sombra do conhecimento ancestral, num florescer de
novas formas de ser indigena na contemporaneidade. Assim, ¢ da meméria e
dos conhecimentos tradicionais que as sementes dos novos tempos provém.

A imagem da rezadora Kaiowa Guarani impressa em Fitotipia por mim,
foi capturada pelo jovem comunicador e fotdgrafo indigena Scott Hill,
durante um conflito que ficou conhecido como Massacre de Guapoy!. Entre
outras coisas, o trabalho de Scott intenciona tornar publico os frequentes
desafios enfrentados pelos indigenas nas aldeias de Mato Grosso do Sul,
atividade que encontra eco nos temas abordados na presente obra.

Por fim, a imagem que estampa a capa deste livro cria uma simbiose
entre as nervuras da folha e as marcas do tempo presentes na tez da rezadora
Kaiowa Guarani para compor uma unica imagem que abriga em si existéncias
que se complementam e sdo determinantes para o futuro indigena.

1 Massacre de Guapoy, ocorreu em 24 de junho de 2022, quando a comunidade indigena do
Tekoha Guapoy Mirim Tujury por reaver seu territério ancestral foi desproporcionalmente
atacada pelas tropas da Policia Militar, causando a morte do indigena Vitor Fernandes e outras
dezenas de indigenas feridos. Para mais informagdes sobre o caso acessar: <https://
cimi.org.br/tag/massacre-de-guapoy/>.
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PARTE I

Corpos, Linguas, Lugares e
Conhecimentos






A poesia dos corpos indigenas no Brasil

Elizabete Antonio Morais!
Desana

No Brasil, segundo o censo do IBGE de 2010, temos 305 etnias e 274
linguas indigenas. Nao sdo apenas povos com cultura e linguas diferentes,
temos realidades diferentes, com mais de 500 anos de interferéncia. Portanto,
nao é possivel falar sobre todas elas em apenas alguns parigrafos ou textos.
O universo indigena vai muito além de suas terras, ele se conecta com
mundos de povos e florestas distantes.

As percepeoes indigenas possuem valores e interpretagdes diferentes
sobre o viver, e sobre tudo aquilo que faz parte dela. A leitura de mundo nio
somente sobre pessoas, sobre relaces e tudo que existe no mundo.

Aqui neste texto, segue uma leitura de mundo nascida a partir dos
valores do Alto Rio Negro e também das minhas experiéncias nas cidades.

Terra, terra!

O Mundo e sua pluralidade, e essa diversidade comeca dentro da gente.
A crianga nasce, e ¢ apresentada para o Mundo, dizem o seu nome, o nome
da sua casa, falam da sua terra, do rio que ele navega, da floresta e dos animais
que vivem ali e da terra e dos rios que nascem os seus melhores alimentos.
Das florestas nascem os seus melhores ensinamentos. As energias andam
livres pela terra, sdo os senhores do tempo, caminham devagar, sempre
aquecendo outros corpos.

A arte em geral tem poder de levar um pouco do Mundo dos povos
indigenas, das suas percepcOes sobre a vida, das suas celebragoes artisticas e
espirituais. Em especial, a literatura, que tem poder de construir pontes para
outros Mundos.

Sim, existe uma poesia nessa relacio dos povos indigenas com a
floresta, com a terra e com a Terra. A literatura é uma ferramenta que tem
poder de levar a magia dessa danca de conex.es e trocas, do olhar e também
das percepgoes sobre a vida. E sobre as descobertas de si mesmo através da
natureza.

1 Escritora e atriz do povo Desana, nascida no municipio de Sao Gabriel da Cachoeira,
Amazonas. Bacharel em Direito pela Universidade Estadual do Mato Grosso do Sul —- UEMS
e formada em Teatro pelo Centro de Artes da Universidade Federal do Amazonas — UFAM.
Contato: e-mail: jasmibete@gmail.com
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Escrever historias a partir dessas vivencias e valores diferentes é uma
forma de promover a valorizagio cultural, e mostrar que os povos indigenas
nao estdo parados no tempo. A riqueza da literatura indigena estd nas diversas
formas de interpretar, contar historias. Porque ela é construida por pessoas
diferentes e em contextos diferentes, ela cria espagos de troca, e também abre
caminhos para o didlogo.

A terra, a floresta e a sua arte!

Quando falamos de povos indigenas no Brasil, estamos falando dos
primeiros filhos dessa terra, com regras diferentes, cada um com sua maneira
de se relacionar com a terra e com a floresta. Por isso quando falamos em
terra indigenas, nio estamos falando apenas de pessoas.

Pense! O que sustenta a terra? O que sustenta as florestas? Quem
sustenta os seres vivos? Quando vocé tira tudo da terra, ela secal Quando
vocé destroi florestas inteiras, os seres vivos secam!

Por isso, as terras indigenas ndo podem ser vistas apenas como um lugar
para produgido agricola. Nessas terras, temos uma cadeia de energias, uma
danca que sustenta a vida. A terra precisa das florestas, que precisa dos
animais e dos insetos, que precisam dos rios e das chuvas, e todos eles
sustentam povos inteiros. E essa poesia que faz parte dos povos indigenas, e
¢ ela que equilibra a natureza, dentro e fora dos corpos.

E essa danca vai muito além da terra, das florestas, dos rios, mares,
animais e dos povos, pois ela movimenta a mae Terra. Quando um corpo se
deita sobre uma terra seca, sem floresta e rio, ela vai paralisando, porque
apenas com o calor do sol nao consegue se manter em pé. Mas se um corpo
em processo de insolagdo encontrar uma terra com floresta, reascender.,
porque a floresta carrega rios inteiros.

Um corpo que cresce conectado com o céu e com a terra, aprende a
voar sozinho, constréi pontes, e sempre estdo se reinventando. A travessia
em um lugar rico e plural faz as “gentes” expandir a vida para além de um
pequeno corpo aprisionado no tempo.

A literatura movimenta pessoas, alimenta sonhos, irradia vivacidade,
alegria, poesia, a vida das gentes. Ela carrega tudo aquilo que faz parte dos
povos, suas histérias, suas criacSes, seus pequenos pedagos.

Alimentagao e espiritualidade
A caminhada pela terra, a travessia pelo tempo, dentro do Universo
indigena pode ter muitos significados, e eles ndo precisam estar sempre

certos, prontos e acabados. Isso porque é permitido viver uma coisa por vez,
e ndo precisa se acabar de uma vez, e tudo bem.
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O melhor alimento vem da terra, e sustenta a sua espiritualidade. Alma?
Possui muitas receitas, é uma arte que se reinventa, e medida que se vai
percorrendo os povos. O que a alimentacio dos povos tem a ensinar? Talvez
ela abra portas, janelas, caminhos para lugares inimaginaveis, de forca e de
consciéncia.

Através da arte podemos sobrevoar a espiritualidade indigena, que nos
conecta com a terra, com as florestas, com o0s animais ¢ com 0s tios.
Espiritualidade indigena nio se limita aos espiritos das florestas e aos Deuses,
ela é uma dancga de energias, e também nao limita uma pessoa.

A alimentac¢io para alguns povos indigenas est. diretamente ligada com
a espiritualidade, pois ela conecta os corpos a0 Mundo visivel e invisivel, ela
também ¢ a cura, o equilibrio e a forca. Por isso, contar historias a partir das
percepgdes do Mundo indigena e da natureza nido significa retroceder,
significa estar em movimento.

Quando o pais abre espago para a arte indigena, estd promovendo uma
educacio de qualidade, inclusiva, que valoriza a diversidade cultural. Quando
o0 pals abre espaco para as percepcSes do Mundo indigena, ajuda a promover
a igualdade e diminuir a violéncia gratuita.

E, quando falamos em promover a arte indigena, a cultura indigena, ndo
estavamos falando apenas de entretimento, porque ela carrega o direito a uma
educacio diferenciada, o diteito de viver de acordo com seus costumes, o
direito a um ambiente saudavel e o direito de mudar e construir a partir de
suas percepgoes.

A mausica, o corpo e a floresta!

A relacdo da terra com a floresta ascende os setes vivos, e traz valores
diferentes sobre a vida. E os povos indigenas também fazem parte dessa
relacdo, porque sabem falar a lingua dos rios, dos animais e das florestas.
Vocé pode sentir uma vida inteira em apenas um segundo, dentro dessa
relacio, e como transcender. E como reinventar a vida, é como voltar no
tempo, ¢ como nascer, morrer e reascender 20 mesmo tempo.

Porém, dentro dessa relacio, o que significa estar em movimento? Tudo
parece estar conectado, por isso é tdo importante saber como essas relagdes
acontecem. Porque esse conhecimento pode ajudar uma pessoa, uma
instituicdo ¢ at. mesmo o Estado a conduzir e abra.ar essa diversidade de uma
forma mais coerente e equilibrada.

As gentes dos rios, as gentes das florestas ndo sdo apenas os povos
indigenas! Olhe para o Mundo, olhe como a natureza se relaciona. Nos, seres
humanos estamos sempre limitando a vida, sempre tentando impor as nossas
percepcOes, mas e as trocas? O ser humano est. sempre sufocando a
diversidade, parece que ndo sabe caminhar com ela, ndo consegue aprender
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com ela. E muitas vezes aquilo que tanto deseja est. bem diante de seus olhos,
mas nao enxerga, porque os valores estio viciados e sufocados.

E preciso refletir sobre o espaco que ocupamos, sobre a nossa relacio
com a natureza, sobre o comprometimento com tudo que gera “vida”. Nao
precisamos de regras sociais que limitam, que desenham o que é ser
grandioso nesse Mundo. Noés precisamos de consciéncia para poder tomar
decisGes mais justas e equilibradas.

Acredito que ¢ preciso ouvir o Mundo com mais cuidado, sem pressa,
afinal cada ser tem o seu tempo, e segue um processo diferente. As vezes vai
se moldando de acordo com o ambiente e com as palavras, e outras vezes,
de acordo com as suas experiéncias e reflexées. E isso também acontece com
0s povos, por isso ¢ tdo importante ouvir e conhecer os seus valores.

Hoje, andamos sempre apressados, procurando respostas, querendo
aprender tudo ao mesmo tempo, e no final dores e frustracdes. Parece que
estamos carregando a vida nas costas, e tudo o que existe no caminho é
doloroso e superficial.

A sociedade patece estar com os olhos fixados para o mesmo lugar, ndo
existe tempo para admirar o céu, se conectar com rio, e aprender com o
outro. O tempo passa e os corpos ficaram. Os sonhos sdo constantemente
interrompidos, e o futuro é aqui e agoral

Um suspito, e tudo isso vai desacelerando a medida que eu me
aproximo de um rio, de uma terral Os valores de casa sdo diferentes, eles
alinham pensamentos, e o tempo parece que paralisa. O passado e o presente
se reencontram, o futuro vai chegando devagar, e a “vida” tem todo tempo.

E como seria desenhar a vida de acordo com esse lugar? Bem, eu
acredito que a vida ndo tem um dia certo para come.ar e terminar, mas isso é
apenas a minha percepcio, que divido nesse texto para poder te conduzir at.
a minha casa.

No outro Mundo, que ¢ um pedacinho do Alto Rio Negro, na minha
casa, os valores sempre estdo sendo devorados e transformados pela
natureza. De manhi algo pode ter um significado e a tarde outro
completamente diferente, ou simplesmente se expandir, dependendo da
leitura de cada leitor.

As formas, os cheiros e as cores podem ter significados completamente
diferentes do mundo das cidades, a pobreza e a riqueza também. A casa nio
se limita a uma construgdao ou a um cercado para se abrigar da chuva e do
sol. Ela ¢ um corpo vivo! Dela fazem parte a floresta, o rio, a terra e as
memorias.

Como ¢ possivel desenhar algo que transborda o corpo, que atravessa
o bem e o mal, que transforma a morte em floresta e musica. Todos os dias
um pedacinho dessa casa sopra algo diferente sobre a danca da vida,
instigando voos cada vez mais profundos.
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Janelas e portas sempre escancaradas para se permitir, experimentar,
errar, recome.ar, reinventar. Os seres controlam o tempo, o relégio paralisa,
o por do sol demora um dia inteiro, a chuva e o rio fazem os corpos
dangarem.

A alma tem um significado diferente todos os dias, como se fizessem
parte de cada pedacinho de griao de areia do Rio Negro, sempre em constante
transformacOes de energia e matéria.

A natureza desse chio, chamado de lar, é o alimento dos sonhos, é a
ponte, a receita que equilibra os corpos. A diversidade cultural estd sempre
se entrelacando com tudo, pessoas, povos, natureza. Afinal, para onde
queremos caminhar? Acredito que enquanto caminharmos sozinhos ser.
dificil responder essa pergunta. Por isso as trocas sdo tdo importantes, porque
elas sempre podem apontar uma dire¢do.

O chio, que chamo de lar, est. sempre dizendo e reafirmando sobre a
importancia do conhecimento e da troca. Por isso a reflexdo e a busca por
conhecimento sdo fundamentais no meu dia a dia, pois me ajudam a entender
e caminhar nesse mundo tao plural.

Noés estavamos sempre buscando pessoas prontas e acabadas, com
comego, meio e fim, mas a natureza revela outras formas de ser gente. Por
isso é essencial saber ouvir, e ndo definir pessoas de acordo com suas
caracteristicas fisicas.

Quando paro para sentir a minha casa, ela diz o seguinte, “olhe para o
outro”, “olhe para a natureza”, “agora olhe para vocé e faca perguntas”. Sabe
como eu interpreto isso? Antes de pensar nas atitudes de outra pessoa,
procure conhecer os motivos, a individualidade, e depois pensar em uma
solucio.

Sentir a terra, a Terra, e sentitr o outro!

“Quem vai para o céu?”

A natureza e seus escolhidos? E, eu nio vejo isso, afinal ela tem espaco
para todos! Cada detalhe, cada movimento que ela faz d. sentido a tudo o que
existe na Terra.

No momento em que a caminhada comega, as ferramentas estdo ali,
prontas para serem usadas pelos artistas, mas e o livre arbitrio, sera que ele é
igual para todos? Se a sua receita e 0 seu corpo niao conseguem digerir e
transforma algumas situagdes no mundo das coisas, o que deve ser feito?

Bem, nio precisamos de uma tnica resposta, citei para poder falar sobre
como coisas aparentemente muito complexas podem ser simplificadas no
mundo indigena.
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Em alguns mundos, ser uma pessoa pode representar muitas coisas,
porque o seu tripé é a energia de alimentos diferentes. E isso pode influenciar
na musicalidade do seu corpo e da sua mente.

O tratamento e a cura na cultura indigena estdo diretamente conectados
com a natureza, ela é o guia, o alimento e o remédio. Por isso é importante
conhecer as razoes, pensar no processo de cada ser, suas vivéncias, relagoes
e alimentos.

O universo indigena abraca o céu e a Terra, no sentido de “nds somos
a Terra e estamos todos no Céu” E s6 parar um pouco para observar e sentir
a natureza.

Uma travessia conectada a natureza é a receita para o desenvolvimento
e a transformacdo de um ser. A natureza é a energia que nos movimenta
dentro e fora da gente, por isso sinto que nio faz sentido limitar a vida e as
pessoas.

Uma cor serve para colorir e identificar muitas coisas, mas no mundo
das gentes ela ndo pode ser um limitador. Nio pode dizer o que é ser ou nio
ser uma pessoa, ou medir o valor de alguém.

Cada pessoa tem a sua propria receita, passa por processos e
experiéncias diferentes, por isso nio pode ser comparada e enfraquecida. Mas
como identificar e perceber essas particularidades e valores tdo diversos, e
que muitas vezes, sdo tio desafiadores?

Noés, seres humanos sempre estamos querendo comprar um pedago do
Céu, ou mesmo avaliar quem é merecedor de alguma coisa. Mas é a natureza
que sustenta os corpos, e ela ndo esta preocupada em dividir e comparar
pessoas de acordo com seus bens. E, cu ainda estou falando de diversidade,
natureza, mundo indigena e arte, porque tudo isso caminha junto, uma nio
existe sem a outra.

A arte como um todo transborda e releva toda essa relacio, a arte é o
coragdo da natureza. Fla com toda a sua grandiosidade vai abragando e
transformando a “vida”, na Terra e no “Céu”. A natureza e arte vivem dentro
da gente, elas fazem parte do nosso corpo e da nossa mente. Elas estdo
sempre transformando as coisas, conduzindo para algum lugar, deixando as
flores desabrocharem no seu tempo, e acolhendo os frutos que caiem antes
de crescer e amadurecer.

Caminhar abracando a diversidade me parece muito mais leve, e nos
permite errar, acertar e reiventar o nosso pequeno mundo. E esse mundo tao
plural precisa ser celebrado, através da arte, da educagio e das trocas. A
valorizacdo cultural come¢a dentro das gentes, e ela precisa ser
constantemente aquecida e incentivada.

A diversidade dos povos e do mundo, alimenta a vivacidade, a
criatividade, as ciéncias, a educagdo. Por isso ndo podemos separar e isolar
culturas, e também nao podemos limitar as pessoas. Sabemos que construir
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um mundo melhor nio é tarefa ficil, mas sem o reconhecimento e a
valorizagdo da diversidade cultural ser é ainda mais dificil. E ainda que as
institui¢des trabalhem incansavelmente por mundo mais justo, elas nao serdao
capazes de mover e despertar as

pessoas sozinhas, elas precisam da arte, da educacio, da ciéncia e da
diversidade dos povos.

A arte tem um papel fundamental na vida do ser humano, porque ela
tem poder de mover as pessoas, € as pessoas tém poder de criar e modificar
o mundo. Nio existe arte sem a natureza, € nao existem pessoas sem a arte.

Quando paramos para observar e sentir a natureza a partir de uma
percepcao indigena, os valores sempre podem mudar, as pessoas sempre
podem descobrir outras almas, outra natureza, outros Deuses, outras artes, e
até mesmo outras vidas.

A arte destréi muros, constréi pontes, alimenta sonhos, guarda o
tempo, movimenta pessoas e reinventa florestas cidades inteiras.
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Imagem e cartografia na oralidade: meméria dos lugares de vivéncia

Beatriz Vera Guarani Nandeva?

Introdugao

Este é um didlogo a respeito de ensino de mapas na escola indigena
Guarani e cartografia em oralidade com alguns moradores antigos na aldeia
Pirajui, que desperta interesse no estudo sobre a imagem e cartografia vindo
a influencia a uma tomada de disposi¢dao junto com alguns autores que se
tornaram referenciais do texto. O texto provoca um dialogo com autores que
foi apresentado durante as aulas da disciplina “Tépicos Especiais I11I:
Imagens, Geografias e educacido”, que teve participacio de professores
convidados abordando com os temas do conteido programado.> As aulas
das disciplinas foram a partir prévias, e de conhecimento geral, as
apresentacoes de estudo foram de experimentagoes e significagoes que é o
apropriar-se do que € préprio a partir da linguagem, atitudes e posicSes que
sdo necessarias para um olhar geografico na fotografia aclamando sua origem
e sustentacdo. Teve exercicio de olhar geografico com as esculturas de
madeira, uma imagina¢do o que se vé e como sdo vistos. O que a escultura
apresenta através de sua imagem.

A professora Alejandra Taborda Caro (Unicor-Colémbia, 2021) cita a
exposicio de mapa e imaginacdo geografica, entende-se que os itens de
mapeamento sdo a pratica propria natural dos povos indigenas na relagio
com os seus territorios. O mapeamento de uma indigena, como elemento
que constitui um controle tertitorial. O territério traz a naturalidade de um
povo originario, o marco do territério com a expressio de significacio para
aquele povo residente do lugar ao mapear geograficamente.

O que seria a propria naturalidade de um territorio indigena e suas
experiéncias:

2 Mestre em Geografia (2020) pela Universidade Federal da Grande Dourados e graduada em
Licenciatura Intercultural Indigena pela mesma universidade (2017). Atualmente doutoranda
em Geografia pela UFGD.

3 Os professores convidados sio membros da Rede Internacional de Pesquisa ‘Imagem,
geografias e educa¢io’ a saber: Prof. Ana Maria Hoepers Preve (UDESC); Ana Paula Nunes
Chaves (UDESC); Gisele Girardi (UFES); India Franco de Novaes (ESEBA/UFU); Maria
Alejandra Taborda Caro (Unicor-Colémbia). Pablo Sebastian Moreira Fernandez (UFRN).
Raphaela de Toledo Desidério (Unifespa). Valéria Cazetta (USP). Verdnica Carolina
Hollmann (CONICET/UBA-Argentina) ¢ Wenceslao Machado de Oliveira Junior
(UNICAMP).
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as terras, culturas, crengas, oralidade, o corpo, o movimento de pessoas,
elementos com historias, ou seja, a vida a partir do territério de seu povo.
Essa ¢ a arte de produzir o mapeamento e com cartas dos grupos sociais
onde se destaca elementos culturais e histéricos. Isso possibilita colocar
novas formas de relacio tempo e espaco em circulagio.

Como entender a epistemologia e suas politicas durante o processo de
mapeamento, ou seja, de Etnocartografia? Nesse caso, uma reflexdo a
natureza humana, diversidade de natureza humana, entender o
conhecimento de um povo indigena, os objetos como representacio de
simbolismo historico, pinturas, trajetorias, os paradigmas estruturais e suas
relagbes com a sociedade e a histéria na oralidade. Etnografia traz uma
identifica¢do de um povo local, ou seja, da regido. Consideramos um povo
que apresenta os seus trajes e se identifica em pinturas, a lingua com variacoes
lingufsticas.

Alejandra Taborda Caro (2021) trouxe um mapa dos Embera Katio
(que é uma etnia indigena), este representa suas historias, conflitos em seus
territérios, experiéncia de mapeamento e imaginacio geografica. Imagem e
cartografia de um povo indigena trazem multimapeamentos de territ6rios.
Ao pensar sobre cartografia, imagens e fotografias ¢ possivel lembrar dos
mapas que sdo trabalhados na escola, por exemplo o mapa de Pirajui trata-se
de um mapa que mostra as linhas de cercas é o que seria 0 marco, cetca,
marco que marca limite da reserva criada pelo (SPI).

A reflexdo foi do lugar que vivo, das multiplas materialidades artesanal
que o povo guarani flandeva vive, nas representacdes de seus desenhos
artesanais, oralidade, a localizagdo, a relagao da comunidade com os parentes
que vivem em outros locais, fora de expressio através do lugar. A Reserva
Pirajui foi criada em 1928 pelo Servico de Protecio ao Indio (SPI). Essa
reserva esta localizada no municipio de Paranhos Paranhos no estado de
Mato Grosso do Sul e esta distante 16 quilometros da sede municipal.
Atualmente, moram na reserva cerca de 2000 mil indigenas da etnia Guarani
Nandeva e a reserva possui 2.018 hectares de terras. A comunidade indigena
residente a terra Pirajuf vive numa terra fronteiri¢a, onde existem limites de
travessias, cerca de limite, ¢ o marco internacional com Paraguai.

A reserva Pirajui, foi criada em 1928 pelo Servico de Protecio ao Indio
(SPI). Essa reserva estd localizada no municipio de Paranhos no estado de
Mato Grosso do Sul e esta distante 16 quilometros da sede municipal.
Atualmente, moram na reserva cerca de 2000 mil indigenas da etnia Guarani
Nandeva e a reserva possui 2.018 hectares de terras. A comunidade indigena
residente a terra Pirajuf vive numa terra fronteirica, onde existem limites de
travessias, cerca de limite, ¢ o marco internacional com Paraguai.

Os recursos naturais sao de paisagem natural cerrado e mata atlantica.
Trazer a origem de criacdo da reserva também faz entender a precatizacio de
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modo de vida das pessoas que se ajuntaram e ficaram para viver na reserva,
como acontece na Pirajul. Assim, no segundo livro guarani Retda (2008),
explica que a primeira riqueza extraida do territério indigena foi a grande
quantidade de ervais nativos na regiao. Thomas Laranjeira solicitou Governo
Federal em 1882, o arrendamento das terras no sul. A area de concessao pata
a exploragido ervateira foi sendo sucessivamente ampliada com o apoio de
politicos influentes, em Mato Grosso, como Murtinho e Anténio Maria
Coelho. Com a Republica, as terras devolutas, aquelas que originalmente
pertenciam a Unido — passaram para responsabilidade dos Estados, o que
favoreceu os interesses da Companhia.

Mate Laranjeira é o Decreto n°520, de 23/06/1890 que ampliou os
limites da posse da Companhia Mate Laranjeira e deu-lhe o monopédlio na
exploracio da erva mate em toda a regido, que compreendia o territério de
ocupagio tradicional dos Kaiowd e Guarani. O desalojamento dos indigenas
durante essas atividades, foi, contudo, responsavel pelo deslocamento de
indmeras familias em vista da colheita da erva mate e pela disseminacio de
varias doencas com grave impacto sobre a sadde dos indigenas.

O problema mais sério sdo as primeiras fazendas de gado que foram
instaladas no final do século XIX e inicio do século XX, nas regides de
campos entre Amambai, Ponta Pori e Bela Vista, e sabe-se que os Kaiowa e
Guarani localizavam suas aldeias nesse territorio. Com a presenca dos
Servicos de Protecio aos Indios entre os anos de 1915 e 1928 o SPI,
demarcou oito pequenas extensoes de terra para usufruto dessa populagao
indigena, no total de 18.124 ha.

Logo ap6s a criagdo de reserva de terras para os indigenas, no caso de
Pirajui, teve sua vegetagdo nativa com a presenga de animais silvestres, ainda
com aguas limpas, rios e nascentes sem contamina¢do. No ano de 1965 a
comunidade indigena de Pirajui estava recebendo presenca dos alemies
missionarios que chegaram com a missdo de evangelizar e com atendimento
de saude. As pessoas estavam enfermas e os missionarios alemaes
encontraram indigenas doentes com gripe, tuberculose, tosse, verminoses,
feridas, fungos na pele, desnutri¢ao por fome, sarampo e poliomielite.

Assim que chegaram os alemdes comecaram a tratar as doencas,
também houve missdo da evangelizagao e leitura da biblia aos indigenas que
residem na reserva indigena Pirajui, de modo que os pais e as maies
comegaram a frequentar aulas em lugar aberto e dessa forma os missionarios
ensinaram escrita e leitura da biblia. As aulas foram proveitosas nesse
contexto, pois aprenderam as letras e leram os vocabuldrios escritas, entdo os
pais pensaram nos filhos e a solicitagio que houvesse uma escola para
alfabetizar as criancas, sentiram a necessidade de que os filhos soubessem
contar dinheiro, saber comprar e pudesse se comunicar com os nao indigenas
ao fazer compras. Os grandes problemas que os trabalhadores indigenas
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estavam sofrendo e nio saber fazer contas no dinheiro, sendo assim os donos
de mercados ou boteco tomava todo dinheiro dos indigenas. Com isto os
velhos foram até a missao alema para que os missionatrios ofertassem ensino
de contas de matematica, e escrita para filhos aprenderem a ler.

Este pedido de oferta de uma escola para a comunidade de Pirajui era
devido ao fato do que acontecia durante o trabalho nas fazendas, pois os
indigenas eram enganados pelos nio indigenas porque nao entendia de
calculos, contagem de dinheiro. Entendia que na escola se aprende numeros
de calculos, isso ajudaria a diminuir engano na hora do recebimento de
pagamento e também ao fazer compras.

E a partir de 1967 comec¢aram as aulas com as criangas e os materiais
educativos eram trazidos da Alemanha. E importante ressaltar o processo
dos acontecimentos para entender a entrada do papel, este papel de escrita,
de imagem em desenhos e coloridos. Tempos em que a comunidade
indigena estava experimentando as letras, de alinhar as letras e escrever
conforme as palavras formadas. E importante entender que existe o ensino
educativo préprio desses povos nativos, ensino de a pratica da busca pelo
bem viver, ali estava ocorrendo uma nova experimentag¢ao de escola de outro
mundo, com um novo vir e o uso de imaginacio com os materiais que
utilizam para desenvolver a aprendizagem em cada disciplina, como por
exemplo, na matematica.

E preciso comentar como é representada a reserva indigena Pirajuf
através do mapa que temos acesso desde a escola primario, como foi
conhecer mapa na Escola municipal Adriano Pires - “Sala Missao”. Que
historicamente tem registro da escola com o nome de escola Marechal
Candido Rondon “Vy’aha Renda”, antes do surgimento do municipio de
Paranhos, e a escola tinha convénio com o municipio de Sete Quedas.

Ao pensar sobre cartografia, imagem e fotografias vieram na lembranca os
mapas que tive acesso na escola, o mapa de Pirajul. Um mapa que mostra as
linhas de cerca. O que é cerca? Cerca de marco do lugar, espago até onde sdo
reservas, terras pertencentes para a comunidade Guarani Nandeva de Piraju.
Nas séries iniciais no 5° ano, na aula de geografia tivemos Mapa Geral do
Municipio de Paranhos, onde mostra as aldeias indigenas como Pirajul.

A memoria de trabalho em constru¢io de mapa, as memorias mais
fortes sdo: encontrar onde ¢ a nossa casal E o que temos em nossa casa, quem
vive naquele lugar, os animais de estimagdo, os bichos, criacdo de galinhas,
plantas e cada um traz o que existe em seu lugar de vida para o mapa. Sobre
o mapa havia o exercicio que a professora nos incentivou a construir durante
as aulas que foram significativas porque nao é apenas um mapa. Mas do lugar
que vivo, onde existe vida, movimento, modo de organizacio da casa e do
espaco que ocupa. Pode-se considerar um mapa cultural, onde os alunos ao
escrever e desenhar traz o lugar que vivem.
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Os lugares que vivemos sdo diferentes, mas como veem o lugar? E o
que existe nele? A primeira coisa ao trabalhar com mapa num exercicio com
os alunos ¢ o lugar que vivo. A ideia e mapear lugar que fica a casa, os
caminhos, trilhas até a escola. O trabalho de mapeamento apresenta lugar, o
seu lugar do autor que fez imagem, ou seja, desenhos em mapeamento, no
caso como o aluno da oficina de Maria Alejandra Taborda Caro (Unicor-
Colombia, 2021). Para ela: “Uma das questoes levantadas nos encontros
atravessou o modo de fazer até entio e, a0 nio encontrar lugar de expressao
na linguagem proposta, abriu-se como situagao para pensar os habitos da
escuta nos trabalhos de formacio com os desenhos do lugar. Até entdo, o
desenho do lugar como mapa nio tinha apresentado uma situagio que
colocasse em tensdo os sentidos de os termos habitar e viver”.

Com este trabalho, o levantamento de imagem, da cartografia dos
mapas nio ¢ somente uma teotia de expressio ou provocacdo a pattir de
duvida, mas sim, uma afirmacio do territério. A identidade é como sio os
modos de habitar, o corpo como sdo as resisténcias de permanéncia e
afazeres em atividades culturais com a familia, a comunidade que pertencem.

Com isto, os olhares e pensamentos sao de mapas existentes de Pirajui.
Como sao apresentados esses mapas? Como tenho dito nos paragrafos
anteriores, os primeiros contatos acontecem nas séries iniciais na escola
municipal professor Adriano Pires - Sala Missdo. E a forma de aplicacdo aos
alunos sio a partir de sua realidade, do local que estdo até o lugar que vivem,
ou seja sua casa, que tem pelos caminhos até a chegada na escola.

Como justificativa do estudo deste trabalho despertou-se o interesse em
estudar a cartografia pois trata-se de um trabalho na escola indigena Guarani
Nandeva como a histéria de ensino. O plano de ensino é a forma de trabalhar
com as criangas em sala de aula. A aplicagdo de mapa nio é somente uma
figura, mas sim envolve a vida dessas criancas e dos seus pais que moram
naquele lugar e ainda dos colegas que vivem na mesma terra, em comunidade.

Percebe-se a potencialidade da realidade com os movimentos dessas
criancgas, o olhar pelo lugar e a percepgio do lugar que vivem. No caso, foi
possivel descrever, as memorias pessoais das aulas com a professora Claudete
Vera numa disciplina multidisciplinar, residente da reserva Pirajui. A
percepcao geografica, afetos e condi¢do de expressionismo com os caminhos
de circulagio de criangas e as idas e vindas. A escola foi um trajeto pata os
alunos identificar seus territorios, a turma que fazia parte também e a Escola
como lugar de alegria. Nesse caso, a escola tem nome em guarani que motiva
alegria “Vy aha renda” “Lugar de alegria”.

O objetivo do trabalho é anunciar o conhecimento de efeitos de acesso
do lugar que vivo da escola até a minha casa. E os caminhos que traz o
descobrimento de conhecer, experimentos de ambientes naturais ¢ do meu
lugar. O acontecimento aos arredores do espago escolar. O que é mais visivel
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e chama a atencdo sdo a participagdo de dentro da sala de aula, o eu e os
colegas.

A area de recorte do estudo ¢ a terra indigena Pirajui, criada em 1928
pelo Servico de Protecio ao Indio (SPI). Esta localizada no municipio de
Paranhos no estado de Mato Grosso do Sul, distante 16 quilometros da sede
municipal. Atualmente moram na reserva cerca de 2.000 indigenas da etnia
Guarani Nandeva.

-Este trabalho utiliza como fonte justamente com método de caminho
¢ trazer lembrancas histérico escolar de infancia.

-Descricao do lugar através de oralidade. Ocupacio da reserva indigena
Pirajui.

Conto com a contribuicdo cientifico, de Fotografias, Geografias e
Escola 10-15 Oliveira Junior, Wenceslao Machado de p.10-15 (Signos
Geograficos, Goiania-GO, V.1, 2019). Em nosso modo de vida
contemporaneo, nos diz Sontag, “algo se torna real — para quem estd longe,
acompanhando o fato em forma de ‘noticia’ — ao ser fotografado” (2003,
p-22) e, continua esta autora, “em termos técnicos, as possibilidades de
retocar e manipular fotos eletronicamente sio maiores do que nunca — quase
ilimitadas” (SONTAG, 2003, p.51).

“Algo se torna real” A mensagem do que ocorre naquele lugar como na
escola infantil, as criancas. A situacdo de lugar, a estrutura. Um meio de
comunicag¢do pela imagem, fazer fotografias de materiais didaticos. Na parte
de Fotografias, Geografias e Escola. Oliveira Junior, Wenceslao Machado de
(p. 12-15) “um registro objetivo e também um testemunho pessoal, tanto
uma copia ou uma transcri¢ao fiel de um momento da realidade como uma
interpretacao dessa realidade” (SONTAG, 2003, p. 26). Isto nos aportes
caminhos de razio.

Se concluirmos que o lugar nio é um dado em si, mas produto das
tensGes e disputas entre as muitas praticas e narrativas sobre ele,
concluiremos conhecer o espago é também pensar sobre como ele é
inventado diariamente diante de nés pelas cameras fotograficas e narrativas
da tevé, bem como ele é criado em nossas proprias praticas educativas onde
aparecem muitas fotografias e filmes.

Meméria do lugar e da vivéncia
Apresentamos, nessa parte do texto, como era ¢ como estd hoje a

Reserva Pirajui. Para isso, dividimos a descri¢ao em dois periodos: de 1928 a
1965 e de 1965 aos anos 2000.
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Da criagdo a chegada da Missdo (1928-1965)

Como dito no Capitulo 1, a Reserva Pirajui foi criada em 1928.
Comparando a atualidade com o passado da Reserva, é possivel perceber
muitas mudancas neste ambiente. F dessa forma que Cantalicia percebe:
“Aqui era tudo mata em geral e boa parte e campo de cerrado, agora foi tudo destruido”
(Cantalicia Vera. Entrevista concedida a autora em 21/02/2017).

Uma das mudancas que Cantalicia salienta é com relagdo ao Rio Pirajui.
Segundo ela, quando era nova, na década de 1950, o rio Pirajui era grande e
profundo. No entanto, com o passar do tempo, os tios foram ficando cada
vez mais secos e rasos. Na juventude de Cantalicia havia, segundo ela, varias
lagoas grandes, em varias partes da Reserva, para tomar banho, e havia uma
lagoa ainda maior que desapareceu. Essa lagoa ficava proxima de sua casa. A
profundidade do rio possibilitava que se realizasse nele inclusive o batismo:
“nesse Passo Guassu que tem agora era nm rio muito grande ¢ fundo e também no Aleman
Passo sempre era realizada batismo da igreja da missao” (Cantalicia Vera. Entrevista
concedida a autora em 21/02/2017). Ainda na sua fala, ela identifica o pouco
numero de casas que existiam na Reserva:

50 tinha nessa regido o tio Jose ¢ tia Alercia e mais ontros eles ja morreram ndo vive mais e
a ro¢a ficava naquela regido era longe mas para nos do antigamente a ro¢a ndo era longe tio
Santiago morava na casa onde os outros moravam e morava com a tia Alercia e minha avé
Cepriana a mde da minha vd eram todos parentesco La onde era a casa do Santiago
(Cantalicia Vera. Entrevista concedida a autora em 21/02/2017).

Por sua vez, Candida Morales diz que, de fato, havia muita mata na
Reserva: “A Cantalicia conbece mais como era aqui e naquele tempo a Cantalicia morava
ld (...). Antigamente tinha nma tronqueira aqui na satda, de ld comeava o Mato até a
parcela” (Candida Morales. Entrevista concedida 4 autora em 21/03/2017). A
maior parte da reserva era coberta por mata desde a Marcela, uma antiga
regido da Reserva que atualmente pertence a uma fazenda.

O tipos de drvores que tem era Yvyra Romi que os nao indigenas chama de Peroba | Tajy
,Yvyra Alecrim essas arvore tinha nas matas e aqui era tudo mata e nessa regido aqui ndo
era mata era um campo bonito de cerrado e nao tinba Laure , so tinba muita gnavira,..”
“Aqui na Pirajui tinha virios tipos de drvores boas, e a reserva era toda mata e tinba bichos
e animais do mato e também pdssaros , e os rios eram grandes ¢ fundo e nele havia peixe
para pescar (Professor Adriano Morales. Entrevista concedida a autora em
27/03/2017).

A mesma percepcdo tem Martina: “Aqui na reserva Pirajui tinha muitos
bichos do mato ¢ muitas drvores de varios tamanhos, e nos usavamos muito as plantas
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medicinais ¢ tinha bastante plantas medicinais” (Martina Oliveira Morales.
Entrevista concedida a autora em 27/03/2017).

O professor Adriano, hoje com mais de sessenta anos de idade, conta
que, quando era crianga, havia muitas arvores na Reserva. Havia bastante
guavira. Dona Martina conta que tinha varios tamanhos de animais e que
havia muitas plantas medicinais, além de no rio haver peixe em abundancia.
Era possivel realizar pesca no rio Pirajui, mas esse rio foi, aos poucos
diminuindo de tamanho e em quantidade de peixe.

E 0 mato era bruto, e tinha animais, bichos do mato ¢ ld onde ¢ a casa do Adriano o nen
pai cacava Guassu no fioha , aqui na reserva Pirajui era um lugar que tinha muito bichos,
¢ as pessoas ndo caminbava longe para cacar e perto das suas rogas eles cagavam Guassu
Kure'i e pegava pelo iinba’i. E antigamente a comida ndo era como de hoje, eles quando
encontram comida do mato, de bicho, comia sem sal e era assim. E era uma miséria, nio
tinha nada e somente aqueles que trabalhavam na roga tinha comida. E a derrubada de
drvores foi mais ou menos no ano de setenta, e setenta e cinco, oitenta e oitenta e cinco, até
ano noventa e cinco. (Vermicio. Entrevista concedida a autor em 26/03/2017).

A lembranca que o senhor Vermicio tem de como era no tempo da sua
juventude e como faziam para alimentarem-se ¢ de fato elucidativa da forma
como o povo vivia. Quando ainda havia mata proxima da casa, seu pai ndo
precisava sair para fora da Reserva para cagar. Ele cagava perto da sua roga,
pois a Reserva Pirajuf era quase toda tomada por mata. Ele ainda lembra que
andava muito a pé, e que na comida nao utilizava sal. Mas que a partir do ano
de 1975 comecou a derrubada de arvores com a intencio de abrir rocas, o
ro¢al, como chamavam.

E nds tinhamos sementes guardadas conosco em casa, e era a semente de arroz, milho,
Kumanda, ¢ o Kumanda e outros tipos de semente. Amarravam com qualguer tipo de coisa
como karaguata ryrupe para guardar a semente e colocdvamos em cima da fogueira, e também
pegdvamos o feijdo na mingnante para gnardar de semente em cima da fogueira e essas
sementes plantamos aqui, e era assim antigamente nds indigenas guardava nossas sementes e
levdvamos onde a gente andava. E antigamente nao tinha como pedir semente para outro,
cada um gnardava sua semente para si. Eles tinbam amendoim, assim semente em completo,
§0 agora quie as pessoas Iragem semente de fora de outro lugar e escuto isso agora em dia. E
Jfoi assim aqui o comego. O seu avd falecido, eles

trabalbavam muito na roca, na plantacio, ¢ aqui tinha uma casa de Tanlita, casa de
madeira, ¢ nessa casa era cheio de saco de arrog até o “techo” da casa, e esse arrog era da
roga do seu vé. E antigamente, para cozinbar o arrog tinha que socar antes na ‘angn’a’, ndo
tinha arroz, limpo como agora que vem do mercado. Disso eu estava comentando com a sna
mae que hoje 0 arrog; vem do mercado e jd ¢ limpinbo ¢ jd mandamos direto para a panela
para cozinhar, ndo é preciso mais socar no angu’a e nem temos mais angu’a em casa.

E nos antigamente plantivamos abibora, sapalho e plantivamos bastante isso na roga. Ai
Joi surgindo mais trabalbadores na roga e as pessoas que entravam aqui para morar todos
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trabalhavam e eles faziam rocal em grupo para construir uma roga grande. Era assim esse
Iugar que foi destruindo as drvores até acabar com elas. (Candida Morales.
Entrevista concedida a autora em 21/03/2017).

Na fala da dona Candida, os antigos tinham as suas proprias sementes
guardadas para a plantacio da roca. As pessoas ja andavam preparadas para
a época do plantio e ndo precisava pedir para ninguém a semente porque cada
um se preocupava em guardd-la em casa. Esse é o motivo de haver
abundincia de comida guardada em casa. E as sementes eram sempre
colocadas em cima da fogueira como forma de conservagio, para que nio
fosse atacada por caruncho, e as sementes de fato nio estragavam.

Os antigos trabalhavam muito na roga, e as pessoas costumavam
trabalhar em grupos para construir roga grande para depois dividir com
cada familia. O trabalho coletivo funcionava muito bem, mas isso foi se
perdendo com o tempo. Na época eles precisavam derrubar arvores para
construir suas rogas porque o terreno era coberto de mata. A abertura de
roga foi o principal motivo da destrui¢io da mata. A madeira retirada era
comercializada pelos agentes do estado com a intenc¢do de comprar
ferramentas, como veremos adiante.

De 1965 até os anos 2000

A partir do ano de 1965 até os anos 2000 houve a derrubada de
praticamente toda a mata da reserva Pirajui. Candida conta como iniciou a
derrubada de arvores:

rogal era para fazer roca e um lngar de mato, onde ndo tem roca e 50 hd mato fechado e
nesse mato tinba Yvyra Pytd, Pindo, Peroba era um lugar de Peroba e depois que foi feito
rogal essas drvores comegaram a desaparecer. B antigamente nao tinba nada, ndo tinha
mandioca para comprar e foi no meio da fome o seun avo e outros seus companbeiros fizeram
rogal para fazer roga e depois plantavam arrozg, milho, mandioca, feijao “kumanda’. E por
esse motivo eles precisaram fazer rocal e acabou também com o mato. Depois comecon rogal
numa fagenda que chamavamos de Parcela e os fagendeiros que mandavam os indios para
Jfazer Rogal e derrubaram toda a mata, e nessa aldeia existia muito coqueiro que e pertence
a regido de Pirajui. (...) era um mato bonito quando viemos para morar seu vé ¢ tio Mignel
e Genaro, eles comegaram a fazer Rocal. Fizeram uma grande Rocal e depois dividiam para
assim para o seu plantio para cada um. Rogal quer diger guando derrubam drvores para
construir sua roga (Candida Morales. Entrevista concedida a autora em
21/03/2017).

A técnica utilizada era a da coivara: “Antigamente faziam-se cerral embaixo

das arvores ¢ depois derrubava as arvores e gueimavam e a queimada nao se espalhava em
outras dreas da mata somente queimava na parte que foi feito acero” (Cantalicia.
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Entrevista concedida a autora em 21/02/2017).
Na fala acima, a dona Candida falou da causa da derrubada de arvores,

e agora conta mais que o rocal foi a derrubada de drvores, e que essa
derrubada aconteceu para que fosse possivel o estabelecimento de rogas,
dizendo que eram os homens que faziam o rogal como forma de atacar a
fome. Quando eles chegaram para morar na reserva, precisavam plantar para
sobreviver. Na época, as pessoas alimentavam-se somente da plantacido da
roca e da caca e pesca, e ndo tinha outra forma de sustento. Depois os
indigenas comecaram a trabalhar também nas fazendas, no rogal que
pertencia aos fazendeiros.

Outra variavel que levou ao desmatamento foi a construcdo de

estradas:

E antigamente no comego aqui nao existia essa estrada, era assim uma estrada parecido com
a estrada 50 tritho como do “Tatu poju”, era uma estradinha que continnava reta e ontra
atravesava no outro lado e outro para outro lado e era no meio do mato e no meia das
Guaviras e essas estradinba chamdvamos de “ tape pd'i” .

Depois de muito tempo o prefeito do municipio de Sete Quedas que abriu estrada aqui na
reserva, ¢ na época o seu tio Otavio 1V era era professor e eles foram conversar com o prefeito
de Sete Quedas para fazer estrada agui na reserva que ele mandou fazer que até agora essas
estradas estao sendo frequentadas, e so depois as pessoas da reserva comegaram a usar a
estrada para caminhar. Eu acho que naguela época o capitio da Pirajui era o irmao Elisio
finado, ele era o primeiro capitio aqui quando chegamos para morar aqui. (Candida
Morales. Entrevista concedida a autora em 21/03/2017).

Nos anos de 1965 houve a chegada dos missiondrios alemaes e eles

precisavam também de estradas para realizar seu trabalho, j4 que possuiam
veiculos. O senhor Vermicio também conta que antigamente nio existia
estrada:
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Antigamente nao existia estrada, tinha mais ou menos tréss casas na reserva Pirajui,
Esse lugar era um deserto (no sentido de mato bruto), néo tinha casas, lembro que men v e
senhor Rafael que moravam aqui. Eu lembro bem que 50 eles moravam aqui e ndo tinha
estrada e i5so foi mais on menos no ano sessenta @ sessenta e quatro porgue parece que 1o
ano de sessenta e cinco os primeiros missiondrios chegaram aqui e naquele fempo nds
indigenas tinbamos medo dos nao indigenas que eram missiondrios alemao que estavam recém
chegado, quando viamos eles circulando pela reserva  sentiam medo porgue eram pessoas
brancas e por isso que ficou pouca pessoa aqui na Pirajui, eles colocavam medo em nm ao
outro. E a missiondria fazia isso e aquilo para vocé ver como eram os antigos e por isso
muitos foram embora de Pirajui ¢ ficou s0 trés casas, eu lembro bem diss, alguns foram
embora para Porto Lindo, mas eles iam pela Tape Po’i e cajetera kue rupi, ndo e como de
agora, pela estrada, ndo tinha estrada, era pelo mato, eles foram embora correndo a pé, e pelo
mato alguns nao resistiram no caminho e morreram e o que ficon foi Rafael e meu v6 que
era 0 pai do men pai e Francisco Vera e a sua vd se chamava de Feliciana Duarte, era a



minba vé. (...) Ha pouco tempo comegou a tocar e derrubar as arvores e depois da entrada
da FUNAI continnava mais a derrubadas de drvore era em troca de mercadoria e pelo preco
de drvores era comprada trator para a comunidade (...). E a derrubada de drvores foi mais
ou menos no ano de setenta, e setenta e cinco, oitenta e oitenta e cinco, até o ano de noventa e
cinco (Vermicio V'era. Entrevista concedida a antora em 26/03/2017).

Os indigenas antigos andavam pela trilha no meio do mato ou do campo
e costumavam caminhar a pé, e quando acontecia alguma coisa estranha as
pessoas se mudavam para outra regido com a familia toda. E isso aconteceu
quando chegaram os missionarios da missiao alema. Quando isso aconteceu,
os indigenas estranharam a presenca dos brancos e pensavam que eram
pessoas que queriam leva-los para muito longe e transforma-los em algo que
nao quetiam, e sentiram muito medo e cotrreram para outra regido para
morar, mesmo que alguns nio tenham resistido pelo caminho. Até entdo, os
indigenas tinham pouco contato com os brancos. O senhor Vermicio diz:

E houve mudanca com a chegada dos missiondrios. Eles chegaram e cuidaram dos doentes, e
Sfaziam de tudo, cozinbava e colocava remédio na comida para curar de sevd i, eles comecaram
a se livrar do sevo’t, e assim eles ficavam com sadide, e depois devagar eles andavam para
visitar e ndo era pela estrada era pelo mato e chegava nas casas e nao tinha e 50 tinha ponca
casa e nas visitas falava da Palavra de Deus e assim os que nao tinha medo devagar aos
poucos comecaram a entender (...) e para mim houve mudanga depois da entrada dos
missiondrios, eles nos ensinaram muita coisa que nao sabiamos exemplo ensinaram a nos a
dormir na cama e as pessoas agem diferente nao acontecenm mais atropelamento nas casas, e
antigamente muitos tinha medo dos missiondrios porgue digia que vai levar indios muito
longe ¢ transformar em sabao mas com o tempo as pessoas foram mais mansa e descobriram
que ndo e era assim antigamente nos viviamos pela pesca e caga (1 ermicio 1 era. Entrevista
concedida a antor em 26/03/2017).

Para o senhor Vermicio, houve muita mudanga depois da chegada dos
missionarios na reserva. Eles ensinavam os indigenas a dormir na cama, pois
os antigos dormiam no chio ou na rede. Com a chegada dos missionarios, as
pessoas se “amansaram mais”. No come¢o, a comunidade indigena tinha
medo dos brancos, mas com o tempo os foi conhecendo e comegou a ter
contato mais proximo com eles. Os missionarios ajudavam a populagdo com
remédios para os doentes e pregavam a palavra de Deus. Os indigenas
aprenderam também a cozinhar a comida dos brancos e as senhoras da casa
recebiam orientagdo sobre como organizar as coisas dentro da sua casa e
como tratar os seus filhos.

Os missionarios, para entrar em contato com os indigenas, faziam
visitas nas casas e cozinhava na missio para a comunidade, e na comida
colocava vitamina, e a comunidade toda era convidada para o almogo.
Durante a almogo eles aproveitavam para falar da Palavra de Deus, e para
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aqueles que nio chegavam no encontro para comer 0s missionarios
mandavam a comida até a casa da pessoa, e levava presentes também como
galdo para carregar dgua do rio para sua casa. Dona Matilde conta o que
houve com a sua vo:

Minba vé morren agui na Pirajui. Lembro que guando ela morren a mae estava com tumor
na perna, mesmo assin vienmos con: a mde no enterro. I ela morren logo depois de Natal, e
disseram para nds que ela morren logo depois que teve almogo na missio que antigamente os
missiondrio costumavam fazer comida para a comunidade foda e para aqueles que ndo
comparecenm no dia do almogo, e os missiondrios mandavam comida para eles até a casa. E
para a minha v6 Cepriana eles mandaram a comida e ela comeu muito e parece que isso deu
dor de estomago e ela amanhecen morta e depois da morte tinba nma lata novinha que ela
ganhou da missiondria, e antigamente a lata se usava para buscar dgua do rio, ¢ essa Lata
que ela ganbon a minba v0 era presente do missiondrio (Matilde Vera. Entrevista
concedida a autora em 24/ 03/ 2017).

Durante um tempo, a reserva Pirajui recebeu a familia da etnia kaiow4
de Paraguassu, a familia kaiowa permaneceu um tempo e trabalhava no rogal
para construir sua grande roga. Pirajui é formada pelos Guarani. O infcio da
derrubada das arvores ¢ atribuido aos Kaiowa:

E fodas essas arvores foram cortadas, teve um tempo que os kaiowd que eram de Paragnassu
vieram morar na cingiienta e guatro eles derrubavam drvores para construir grandes rogas e
derrubando as matas para fazer rogas, e onde era a casa do finado Amalbo também vieram
depois morar e eles construiam de novo grande roca e para fazger roca tinha que destruir a
mata e assim foi o desmatamento mas depois todos os kaiowd retornaram para a sua terra
em Paragnassu. E as familias kaiowa que vieram morar aqui eram grandes. E depois as
pessoas daqgui de Pirajui também comecaram a ajuntar-se em grupo para fazer uma grande
roga e assim continuon a Rogal que chamamos, eles construiam uma grande roca e depois eles
dividiam para cada nm deles (professor Adriano Morales. Entrevista concedida a
autora em 27/03/2017)

O rogal acabon com o mato lembro dos kaiowd que vieram de Paragnassu fizeram munito
rogal com as matas (Martina Oliveira Morales. Entrevista concedida a autor em
27/ 03/ 2017).

E em cinquenta e quatro moron os Raiowd de Paraguassu e isso foi no ano de sessenta e nove
e depois eles foram procura para retomar sua aldeia e os nao indigenas que veio levar eles
para Paragnassu e aqui onde ¢ a casa do Artemio, moron também alguns kaiowd que se
chamava de Vacilio ¢ Oswaldo e outros ji morreram (Vermicio Vera . Entrevista
concedida a autora em 27/03/2017)

Na época em que as familias kaiowa de Paraguassu frequentavam a
aldeia Pirajui, também trabalhavam no rogal para construir sua roga. Na
época houve um grande rogal que até hoje é lembrado. Depois de um tempo
de derrubada de arvores na Reserva houve a colheita de semente de braquiaria
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nas fazendas, pois as comunidades indigenas trabalhavam na colheita dessa
semente, e ela foi trazida para dentro da Pirajui: “e temos que cuidar com a
queimada que sendo nascem braguidria e essas braquidria veio da fagenda aqui para a
reserva” (Matilde Vera. Entrevista concedida 2 autora em 24/03/2017). E a
dona Remétia conta como viviam as pessoas na colheita de braquidria:

e nessa época também tinba colbeita de semente de braquidria na fazenda e as pessoas que
trabalhava na colbeita de semente de braguidria recebia em troca do trabalho um vale e as
semente era por peso um ganbhava menos e outro mais dependendo do peso que colbeu , e vale
valia muito para os trabalbadores antigamente, ¢ perto da colbeita tinha um mercado e os
trabalbadores depois de receber vale ji gastava tudo nesse mercado na volta para casa e
naquele tempo en morava no Carapd nds iamos e voltdvamos aqui da reserva Pirajui. E
acontecen 1550 nao feg muito tempo e ndo fag muito tempo também que existe essa cesta
indigena do governo e nesse tempo ja tinba muita casa aqui na Pirajui e também jd tinha
bastante braquidria e os fazendeiro que plantavam muita braguidria na sua fazenda. E
essas braquidrias veio da fazenda as pessoas trouxeram por isso agora tem muito ainda.
Agora pode ser que nao tenba mais braguidria se nio fazer mais queimada porque guando
acontece gueimada a braquidria nasce no lngar que teve queimada. (Remétia. Entrevista
concedida a autora em 25/03/2017)

Dona Remetia conta que presenciou a época da colheita de semente de
braquiaria, mas que na época morava numa outra aldeia que era localizada no
Paraguai e era chamada de Caarapd, mas que 14 vinham para a colheita.
Depois da colheita, ganhavam vale para gastar no mercado, e o mercado
ficava perto da colheita. Interessante perceber que na vinda as pessoas ja
gastavam tudo no mercado, e o vale nio tinha valor alto. A braquiaria surgiu
da fazenda com as pessoas que trabalhavam na sua colheita. No pensamento
delas, a braquidria pode desaparecer da reserva caso nao ocorra mais
queimadas, que sdo as queimadas que produzem também a braquidria, uma
planta muito resistente. O que se observa é que onde niao ha queimada as
plantas maiores sufocam a braquiaria.

O tnico trabalho que existia naquela época era o rogal, e depois houve
a colheita de semente de braquidtia, trabalho pelo qual passou a maioria dos
moradores antigos da reserva Pirajui. Eles guardam isso na lembranca,
dizendo que antigamente era muito dificil e o trabalho era mais duro. Os
trabalhadores sofriam muito porque trabalhavam o dia todo, saindo de casa
de madrugada e voltando depois da noite. Mas ganhavam pouco e, na maioria
das vezes, trabalhavam em troca de alimentos. A maioria das familias nio
tinham tempo para produzir alimentos na roga porque o seu tempo era
utilizado no trabalho externo, como mio de obra nas fazendas.

E o encalipto foi plantado hi pouco tempo aqui na reserva e a braguidria entrou aqui no
ano oitenta e dois, e ainda lembro gue na fagenda Jatoba tinba colheita de semente de
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braquidria, eles ajuntavam as pessoas para a colbeita de braquidria, e as pessoas ficavam o
dia todo no Aguara para a colheita, eles faziam um caminbo limpo para derrubar a semente
10 chdo para juntar com vassoura e pegar com a mao. £ algumas pessoas dagqui falavam que
era muito bonita a braquidria e trouxeram para plantar na sua roga aqui na Pirajui e foi
assim se multiplicando braquidria aqui. E na colbeita eles colbiam trés on cinco quilos de
semente de braquidria e aqueles que colbiam em dois ou em trés pessoas colbiam mais chegava
a pesar sete quilos. E antes de pesar eles limpava com Yrupe e tirava terra e depois passava
para outra lata que tem firo menor que S0 tira terra do meio da semente e isso dava muito
trabalho. E acho que naquele tempo o dinbeiro era cruzado e através desse dinbeiro conseguia
comprar sabdo, dleo, era poncas coisas que podia comprar com o que ganhava. E perto da
colbeita tinha um mercado e as pessoas na volta jd gastava todo o dinbeiro ou vale para trazger
sabdo on dleo para suna casa. E eu penso que o eucalipto ndo serd como a braquidria aqui
na aldeia futuramente porque o eucalipto vocé planta por muda para ela nascer (Vermicio
Vera. Entrevista concedida 4 autora em 26/03/2017).

O senhor Vermicio conta que presenciou a colheita de semente de

braquiaria e fala também como era tudo dificil naquele tempo, que
trabalhavam muito, mas que, ao final, depois era revistada e tirada sua casca
e terra, as sementes eram poucas. As pessoas apreciavam braquidria e era
coisa nova, ¢ alguns até plantavam na sua roga da Reserva. E o senhor
Vermicio pensa que os Eucalipto nio serdo como a braquiaria futuramente.

As braguidrias e Colonido as pessoas colbiam da fazenda e faziam por dia. Através disso
entrou aqui as braquidrias e os meus irmaos o seu tio e seu avo também trabalhava na
colheita, e nos sapatos das pessoas que trabalbavam na colheita ficava tudo entio essas
sementes veio grudados no sapato até na aldeia que essas braguidrias comegon a surgir nessa
reserva. E a semente da braquidria e muito pequena ¢ fica ficil para grudar-se no sapato e
pode grudar-se em qualguer coisa e se criou muito aqui nas matas tambén no meio da gnavira
(Cantalicia. Entrevista concedida a autora em 21/03/2017).

E a dona Cantalicia também guarda nas suas lembrancas como foi a

chegada da braquiaria na Reserva Pirajui. Ela se recorda dee que as pessoas
da reserva trabalhavam na colheita e, na vinda as sementes vinham grudadas
N0 sapato ou na roupa, e assim a braquiarias foi espalhando, chegando até a
invadir o espago da guavira. A versao da dona Martina com relagao a colheita
de semente de braquiaria é a seguinte:
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E depois entron braquidria também aqui na aldeia, essa braquidria veio da fazenda que
antigamente as pessoas daqui ia na colheita de semente de braquidria na fazenda ¢ na volta
as pessoas trouxeram a semente de braquidria e as braquidrias eram plantadas separadas
para que na colheita para a semente derrubar no chao para colher. E eles ganhavam pouco
pela colbeita dava sd para comprar sabao e dleo de boi. E a vida dos nossos antepassados era
muito dificil, eles trabalbavam muito para conseguir coisas para sua casa e para seus filhos
(Mattina Oliveira Morales. Entrevista concedida a autora em 27/03/2017).



O trabalho da colheita foi um trabalho que ocupou a maior parte do
tempo dos trabalhadores, mas depois as pessoas recebiam sabdo em troca
desse trabalho. Foi uma época de dureza porque os parentes indigenas niao
recebiam o valor merecido por seu trabalho. Chama a atengao também o tipo
de gordura que usavam para se alimentar.

Inicialmente usam a banha do porco, depois passaram a usar o sebo de
boi.

A atualidade: os desafios

As lembrangas das pessoas mais antigas legadas para os jovens de agora
mostram como era bonita a Reserva Pirajui, possuindo uma mata, tios
profundos e cheios peixes. Na Reserva podiam realizar a caga e a pesca, além
de colher as frutas que consumiam:

E assim foi acabando com as matas e hoje ainda tem drvores boas mas nio mais muito como
antigamente, e os que ainda tém sao Jukeri Guassu, Guavira Pyta, Jakarati a, Sapirangy,
Kurupi Ka ygua Guassu, Tajyva,, Tatajyva, Aguai, yvyra Katu e esse Yvyra Katu ¢ um
grande remédio e muito precioso, e tem aratifu guassu do mato, aratikn ‘ie do campo, aratikn
7n, Jatayva que € Jatoba, Kuruguai, Tuna, Guaporoity, Yvyra ita ¢ essa Yvyra Ita e remédio
para inflamagio ¢ ainda tem muito perto da casa de Panlo, ¢ tem Laure moroti, Lanre
Tekaka.

E hoje vemos que nao tem mais mato grande, mas ainda podemos preservar as drvores que
ainda tém. I essas drvores que eu tenho ao redor da minba casa as pessoas veem e me falam
que eu posso cortar e vender ele e pode construir roga no lugar dessas drvores, mas eu ndo vou
cortar ela, vou € preservar porque sao a nossa naturea e arvores e eu digo para as pessoas
que que devemos cuidar de nossas pequenas matas porque ela pode desaparecer totalmente
um dia se nio cuidar. o muito bom falar da natureza como de drvores. (Professor
Adriano Morales. Entrevista concedida a autora em 27/03/2017).

Virios moradores da reserva, como o professor Adriano Morales, hoje
preservam a mata que existe ao lado de sua casa, mesmo que as pessoas olhem
e queiram que derrubem as arvores para usar em proveito proprio e no lugar
construir ro¢a. O professor Adriano resiste e ainda deixa o recado que
devemos cuidar da natureza, que hoje hd pouca mata e que ela pode
desaparecer totalmente, causando ainda mais sofrimento na Reserva.

E agora essas drvores ndo tem mais e o que recebemos pelo desaparecimento de arvores ¢ nada
e também recebenos miséria sé miiséria e ficamos pobre e as arvores que sdo valorosos foram
vendidos que ninguém tocava e eles chamavam de dinbeiro. A drvore foi tirada e ld fora e
Jeita dele casa e muitas outras coisas e entre outras mais de drvore. E agora perdemos isso
tudo parece sem valor, mas para os nao indigenas e dinbeiro ¢ as pessoas que vendem ndo
entendem o que estio fazendo por isso vendem os indigenas. E a aldeia ficon pobre e agora e
0 que podemos fazer para fazer casa, agora a familia nova para fager suas casas e tem muitas
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criangas que nascem e um dia que crescer de onde vdo tirar drvore para construir sua casa,
um dia que crescer e construir sua familia ndo tem mais para (horcon) ndo tem mais nada
nem para (tijeira). As drvores foram destruidas e as pessoas nao pensam o que terd de
consequéncia no futuro, por isso venderam tudo e quem acaba perdendo sao as criangas que
estao nascendo. E as drvores eram dadas por troca de algo simples e as drvores servem para
mutita coisa que tem nas matas, para remédio, Guaporoyty e Pacuri, e suas casca serve como
remédio ¢ agora as drvores... foi toda desmatada, ndo temos mais para fager roga
(Cantalicia. Entrevista concedida a autora em 21// 02/ 2017).

As arvores foram cortadas e até vendidas. Hoje a reserva encontra-se

na miséria, pois retorno econdémico esperado nio ocorreu. A miséria da
reserva tem também a ver com o fato de as arvores, que eram riqueza, serem
sagradas para o indigena terem sido derrubadas. E a preocupacio é com as
criancas que estdo nascendo. Os moradores da reserva podetiam ter o direito
de construir alguma coisa de madeira, mesmo como objeto de uso para casa,
mas isso esta ficando impossivel. E lamenta que as arvores foram trocadas e
vendidas em troca de nada, trocadas por ‘algo simples’.
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E as arvores que eu conbego sio e Pacuri, Jakarati a, naranga hai e tem mais outros tipo e
a naranga bdi nos colocavamo na comida para comer e tinba mel ¢ jate’i ¢ nos ndo
conbeclamos agricar e o seu tio fala que os antigo ndo consumia sal, a comida era sem sal e
era tudo cogido nao comiamos frituras e lembro que comiamos aknti pay, tatu e coginhava
sem sal e dleo. E a pouco tempo que existin agricar e sal na comunidade indigena. E nao se
usava fosforo nem vela eles usavam jaraity eles faziam tataindy dele, dizem que existia fisforo
e vela, mas nao era usudrio de indigenas. E agora vivemos como nao indigenas. E os antigos
usava plantas medicinais para curar suas doengas. E e todos os meus filhos quando
nasceram eu usei $o plantas medicinais no meu parto e durante quarenta dias para os meus
Sfilbos crescerem sanddvel. E os nove filhos meus ndo nasceram no hospital e a purn’a eles
curavam em plantas medicinais. As veges fico com medo quando a irmi Ruth fala que ndo
pode por nada de sujeira como plantas medicinais na puru’a porgue isso pode cansar cancer,
mas nos meus filhos nao cansaram doenga no sen purn a porque em todos usei plantas
medicinais, para nds indios as plantas medicinais ndo fazem mal porque sio nosso remédio,
as plantas medicinais sao 50 plantas medicinais que curam a nossas doengas.

E antigamente os mogos e mocas se cuidavam bem melbor que hoje na sua puberdade e os
bichos e animais nao cheirarem eles porque sendo os bichos podem gostar dele ou dela e os
pais colocava a moca dentro da casa e ndo podia tomar banbo na dgna fria durante a sna
primeira menstruagdo e isso era praticada a moga tem que Se reservar e como percebemos os
antigos cuidavam melhor dos seus filhos. E a mulher que teve parto também se cuidava mais
se guardava para nao pegar doencas depois do parto e tinba que se guardar quarenta dias e
ndo pode comer comida salgada. O de antigamente se cuidava mais e por isso elas tem saside
e 0 de agora ja ndo se cuidam mais e por isso as mulberes novas jd tem inflamagao na barriga
e entre outras doengas. E todas essas plantas medicinais sao nosso remédio e ela serve para
nds indigenas, agora tem os nao indigenas que no acreditam que as nossas plantas medicinais
poden curar remédio, mas nds sabemos que ela serve. E agora vivemos como os ndo indigenas
porque jd usamos roupa, tomamos remédios da farmdcia e comemos alimentos do mercado e



a nossa cassa também ja nao e como antigamente. Agora ¢ tudo diferente, e os novos jovens
ndo sabem mais 0 nosso uso de como nds indigenas viviamos antigamente. E a nossa casa de
antigamente era de Sapé. (Remétia. Entrevista concedida a autora em

25/03/2017).

No relato acima, feito por dona remetia, aparecem frutas que existem
ainda na Reserva, mas também outras que deixaram de existir. Ela mostra o
Jakarati’a e Jukeri que tem na sua casa plantadas. Ela lembra como déi o
nascimento dos filhos, que todos foram medicados com plantas medicinais,
que nenhum dos filhos nasceram no hospital, mas que cresceram todos com
boa saiude; que antigamente os bebés eram tratados com plantas medicinais
e a mie recebia tratamento especial durante o parte, e depois do parto
preservava-se dentro de casa durante 40 dias, e usava plantas medicinais para
continuar com boa saude, e as mocgas e os mo¢os eram tratados também com
plantas medicinais na sua puberdade para ter boa saude no futuro. E agora,
a dona Remétia percebe os jovens nio se cuidam mais como antigamente e
por isso ja ndo tém melhor satde. As mogas e os mogos, na sua puberdade,
nao recebem mais tratamentos especiais para ter uma boa satde no futuro, e
a mulher, depois do parto, ja ndo recebe mais tratamentos especiais.

A comida que usam sio alimentos dos brancos. O mesmo diz da roupa
e da casa que também sdao como do branco. Diz ela que ndo vivemos mais
como indigenas, mas vivemos com os pertences dos brancos, e é por isso
que antigamente as pessoas eram mais saudaveis. O desafio é entdo, buscar
recompor o que foi perdido, sendo necessario recompor o ambiente
destruido.

Abntigamente era diferente, as maes cuidava bem dos filhos ¢ a menina na sua primeira
menstrnagdo a mde guardava ela dentro da casa por alguns dias durante a sua menstruagio
¢ fagia costura e finha que sentar em postura correta e nao sentar muito ficar de qualquer
Jeito e ndo podia andar sozinha por ai, tinha que estar acompanbado pelo irmdio on irma ao
ir tomar banho no rio porque se andar sozinba gualguer tipo de bicho ou animais pode
cheirar a menina e gostar da menina e se mostrar pra ela como um mogo bonito e a mae dava
para a moga tomar remédio e era planta medicinais, e também tinha que lavar sen rosto com
esse remédio. Hoje ébom que os homens vio buscar plantas medicinais para tomar em casa
porque essas plantas fazem bem a nossa saide e no nosso corpo ela tem que ser tomada
sempre, e aqui na aldeia tem bastante plantas medicinais ¢ sio Jatei Ka d, Jagnar ova é
bom para o nosso corpo ela deve tomar sempre e aqui em casa agora estd crescendo novamente
as novas arvores. (Matilde. Entrevista concedida a autora em 24/ 03/ 2017).

E a dona Matilde diz também que as maes de antigamente cuidavam
melhor dos filhos, que percebe que hoje as mogas, na sua puberdade, nao
cumprem mais as suas atividades para se preservarem durante a sua primeira
menstruacio, que a moga assim nio deveria andar sozinha e deve lavar seu
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rosto com plantas medicinais para espantar as coisas ruis que lhe podem
acontecer, que antigamente qualquer tipo de bicho podia gostar da menina
porque ecla ja era moga, que ele podia se mostrar para ela como um mogo
bonito para ela se encantar por ele. E isso ndo é mais praticado, de modo que
as mogas e 0s mo¢os estio desprotegidos. Que existem plantas medicinais
que fazem bem para o nosso corpo e hoje nao tem existem mais na reserva,
que é preciso buscar longe para consumir.

E antigamente a comida ndo era como de hoje, eles quando encontram comida do mato de
bicho comia sem sal e era assim. E era uma miséria nao tinha nada e somente aqueles que
trabalbavam na roca tinha comida. (Nermicio. Entrevista concedida a autora em
26/03/2017)

Os antigos indigenas ndo consumiam sal.

Agora é diferente e a nossa comida é toda contanminada pelo veneno, comemos frango gue ndo
sdo sauddveis para a nossa saide e as galinhas caipira da nossa casa ¢ diferente, ¢ bom
alimento e ndo fazg mal a nossa saide. E esses dias um homem da cidade me falon que ele
prefere as galinhas caipira de casa porque elas nao comem ragdo e sao bem tratadas. E assim
percebemos que a nossa comida indigena é boa para a nossa saiide. E hoje ¢ muito deferente
de como era antigamente. NOs usamos mais remédios da farmdcia e para nds indigenas a
natureza € muito preciosa, porque precisamos da natureza e a natureza precisa de nds.
(Martina Oliveira Morales. Entrevista concedida a autora em 27/03/2017)

Nesse relato da dona Martina, ela conta que antigamente as comidas
eram saudaveis e que hoje as comidas estio todas com veneno, que as aves
sao criadas com racdo. Que os alimentos de casa sdo mais saudaveis porque
sdo mais naturais, que ela tem a sua criacdo de galinhas e elas sio bem
tratadas, e por isso sdo boas para consumir, que as pessoas da cidade
percebem que a comida natural é melhor do que a da cidade. A comida dos
indigenas ¢ (ou eral) saudavel, por ser natural, e a dona Candida afirma isso
também. As galinhas caipiras, de casa, sio mais saudaveis do que o frango
comprado do mercado. E existiam varios tipos de comida, mas essas comidas
estdo acabando porque as pessoas de hoje j4 ndo consomem mais e nio
sabem mais como cozinhar. Por isso elas podem chegar a desaparecer, pois
nem todos conservam a forma antiga de cozinhar. Os jovens de agora gostam
mais de consumir alimentos que nio sao saudaveis para o corpo. O costume
dos brancos atinge o viver e o consumo dos indigenas

Resultados e discussdes

O resultado deste trabalho foi que anunciar o modo de ensino
educacional de um povo indigena no papel historicamente, ensino com
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estudo do lugar que vive, mapeamento em oralidade. Os professores que
atuaram nesta escola adquiritam o conhecimento da realidade desse povo
indigena da etnia Guarani Nandeva, visto que os ptimeiros professores
missionarios alemaes, eles ndo tinham conhecimento da realidade dos guarani
que estd naquele lugar e ndo sabia como funcionava a organizacido do povo
que reside no local. E os pais ¢ as crian¢as também no sabia desse assunto
de escola e como deu inicio de escola para a comunidade Guarani Nandeva.

Como funcionava para trabalhar com um grupo nativo foi preciso
produzir materiais conforme as realidades desses sujeitos. Como os
professores estrangeiro europeus trouxeram o sistema deles. E o trabalho
exige conhecer o mundo dos indigenas, o lugar e o que existe na vivéncia
dessa comunidade, como pensam e como se organizam. O plano de ensino
foi organizado junto com os professores indigenas, o que ajudou para
producdo de matetial como contos e a traducdo em guarani de fabulas de
material didatico produzido em portugués. As imagens foram fundamentais
para desenvolvimento de significagdo da realidade.

Nesse contexto, a intencdo ¢ ampliar a discussdo, a reflexdo e o
conhecimento de memorias com a escola com o ensino de cartografia,
mapas. Um lugar de pessoas nativas que o ensino exige, que seja diferenciada
especifico para esse grupo nativos. E nesse acontecimento também, como os
idosos contam através de sua cartografia oral do lugar, das vivencias
geograficamente. Dos processos de mudanca das paisagens da reserva Pirajui.
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iTu, no sabes con quien estas hablando!

Marco Antonio Candia Yanguas!

Introduccion

Fueron innimeras las veces que of estas frases desde nifio, en el colegio,
en las calles, mercados, 6mnibus, iglesia, cuando el policia detenfa un
conductor infractor, etc., y hasta algunas veces la repetia y tenfa su efecto, desde
un disculpe joven hasta un callese carajo, 6sea habfa que aprender a usatrlo, a
quien, como y cuando decirlo, en ese afin comencé a prestar detalle a su uso y
con el tiempo descubti que era disctiminativo, que su uso era muy frecuente
en aquellos que se crefan mejores o mayores, en contra de aquellos a los que
les hicieron creer que eran peores o menores, digamos: ricos y pobtes, blancos
y no blancos, sefiores y cholos, cholos e indios, hombres a mujeres, los que
creen en un dios exclusivo que los “salva” y los pecadores que no, y que venia
desde muy atrés, servia y sirve ain hoy en dia, para legitimar y hasta justificar
toda clase de injusticia, violacién, crimenes contra los derechos humanos que
se cometian y todavia se cometen en Abya Yala y el resto del mundo, de patte
de aquellos y aquellas que siguen creyéndose mejores.

En td no sabes con quien estas hablando!, mostramos que todo tiene
su tiempo, cuenta la leyenda que unos sabios Aymaras iban de camino a ver
al Inca y se encuentran con otros que volvian, los cuales anotician que los
colonizadores asesinaron al Inca y que las cosas empeorarfan, entonces
deciden convertirse en piedras para volver en 500 afios, pueblos y tribus
acalladas por temor a la inquisicién que a la menor sefial purificaba con fuego
la herejia, en la actualidad sus estructuras y mentalidad estan intactas, solo
que ahora la maniobra y la descalificaciéon son el fuego, pero, podemos
dialogar con mas “libertad”.

Pero, donde comienza y porque, se sigue con esa practica, sé que mi
pluma no alcanza para dar una respuesta exacta a esta interrogante existencial,
mas, analizando su procedencia, vino en el equipaje de los colonizadores ya
se usaba en las barbaras monarquias europeas, y para fines de este articulo
nos interesa la actual Espafia que cada afio celebra la invasion y la esclavitud
del Abya Yala, llegaron con una fuerte conviccién en su creencia, de estar
siendo guiados por su dios cristiano, aquel que les dio la victoria sobre el de

1 Arxatiri, Graduado em Direito pela Universidad Mayor de San Andrés, La Paz Bolivia
(2019), mestrando na Faculdade Indigena da Universidade Federal da Grande Dourados Mato
grosso do Sul Brasil.
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los musulmanes en el afio 1492, mismo afio que invaden Abya Yala, claro,
que el interés no solo era religioso sino, econémico, politico, civilizatorio:

La conquista americana pretendfa anexionar el territorio y asimilar a la
poblacién. Al igual que ya hiciera el Imperio romano, lengua, religion, leyes,
administraciéon y mestizaje fueron los vehiculos de la hispanizacion de
América, con lo que el continente quedé incorporado al mundo occidental,

(MONCLOA, 2019)

¢Por quér, porque, hacen lo que hacen, no se puede comprender:

[...] el jefe Seattle, cuando él decia lo siguiente: si queremos entender por qué
el hombre blanco hace lo que hace, porque roba por qué? y toma las cosas sin
pedir permiso, porque mata y asesina como lo hace?, para saber, por qué hace
todo lo que hace, tenemos que meternos a sus suefios, porque en sus suefios
vamos a descubrir a qué tipo de dioses, este rinde culto. Un sabio Maori de
Nueva Zelanda decfa: si quieres conocer a tu enemigo, conoce a sus dioses.

(BAUTISTA, 2021).

Entonces, parafraseando el rezo que el colonizador impuso, en el pan
nuestro de cada dfa, oiremos al jefe Seattle y al sabio Maori, buscaremos a su
dios a su culto, su creencia en qué y como creen, oiremos atentamente lo que
nos dicen, en higase mi voluntad en la tierra como en el cielo,
escudrifiaremos su palabra en la biblia catélica y protestante, la inspiracién
en los espiritus de nuestros ancestros presentes y ausentes, nos guiaran para
encontrar sentido y entendimiento, de sus suefios, de sus cultos, sus practicas,
lo que dicen y lo que hacen, si es un dios o vatios, o es paganismo al que
sirven, que tan poderoso es, o lo hacen poderoso.

El espiritu de nuestros ancestros nos gufa hacia dos sabios, rabinos que
nos ayudan a entender el paganismo del colonizador y como nos ensefiaron
al final del culto pedir a su dios, le pediremos que NO perdone a los que nos
ofenden en su nombre, porque SI saben lo que hicieron y lo que hacen, como
construirse un dios a su imagen y semejanza, adorando falsas imagenes,
tomando cosas sin pedir permiso y robando los clavos de un crucificado,
para hacerse espadas y balas, hace 530 afios, amen.

El pan nuestro de cada dia.

Lo que nos impulsa a los seres humanos hacer lo que hacemos tiene
varias motivaciones una de ellas la mas impulsadora es la creencia, por todo
lo que conlleva, en que creemos o en que no, nos hara comportarnos, pensar,
hablar, etc., de una u otra manera y dependiendo de las circunstancias
oiremos el ;/TU, NO SABES CON QUIEN ESTAS HABLANDO?, con sus
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consecuencias que siempre fueron, son y seran funestas, para nosotros
mismos como seres humanos, vergiienza ajena que la historia asi nos lo
demuestra, entonces en que o en quien yo creo y como es que Creo en eso
que pienso que creo.

Lo que conoci como cteencia estaba relacionado primero, en la
intimidad del hogar como secreto, los rituales a la PACHAMAMA vy fuera de
casa en un dios y su biblia, iglesia, curas, monjas, pecado infierno, paraiso,
entre muchas otras, sumision a lo impuesto sin cuestionar nada, bello convite
para preguntar ¢Por qué?, y ahi te cuentan su historia y te adoctrinan desde
su iglesia, su escuela, su universidad y muchos mueren creyendo que:

En el capitulo I de los Coloquios, Sahagun enuncia la arenga con que los frailes

se dirigieron por primera vez a los principales de los indios diciéndoles: "no

somos dioses ni hemos descendido del Cielo", quizas porque sabrian que los
espafioles habian sido llamados teules —dioses— por los indios y que los
antillanos habfan dicho que Colén y sus compafieros habfan descendido del

Cielo. Entonces también les dijeron: "nos ha enviado el gran Sefior que tiene

autoridad espiritual sobre todo el mundo, el cual habita en la gran ciudad de

Roma", "el gran Seflor que nos envié no quiere oro, ni plata, ni piedras

preciosas; solamente quiere y desea vuestra salvacion", que era como si les

dijeran: no nos confundais con vuestros dioses, que nosotros somos pasibles

y mortales como vosotros", esto es, sufrimos y motimos como vosotros y

podemos en consecuencia entenderos y amaros como vosotros podéis

entendernos y amarnos y formar un solo pueblo espiritual con nosotros. En la
segunda de sus platicas dijéronles: —"El Sefior de todo el mundo, que se llama

Santo Padre", "que nos ha enviado a esta vuestra tierra", "es hombre" "como

nosotros"; "es mortal" "y cuando uno muere otro le sucede por eleccion";

"tiene en su guarda la Sagrada Escritura" y "por su autoridad son ordenados y

elegidos todos los sacerdotes y predicadores y todos los que tienen cargo de

las cosas del culto divino". "El también es mandado: mandoéle y encargdle el
solo verdadero Dios que informase a todos cuantos hay en el mundo, en su
santa fe" "para que conociéndola le sirvan y se salven. Los demas habitadores
del mundo casi todos estin ya predicados; pero vosotros" todavia no lo estéis;

por eso, venimos en su nombre y por su encargo "para que os prediquemos y

alumbremos en el conocimiento del verdadero Dios", "porque sélo El es Sefior

del Cielo y de la Tierra, y por El viven todas las cosas". "Sabido tenemos y

entendido, amados amigos, no por oidas sino por lo que con nuestros propios

ojos hemos visto, que no conocéis al solo verdadero Dios por quien todos
vivimos". . . "mads antes le ofendéis en muchas cosas". . . "por esa causa envié
delante a sus siervos y vasallos, los espafioles para que os castigasen y afligiesen
por vuestros innumerables pecados en que estiis". "Nos ha enviado aci el gran
sacerdote de todo el mundo para que os instruyamos en como aplaquéis al solo
verdadero Dios, porque no os destruya del todo", "no" para obtener "cosa
ninguna temporal sino sélo por amor vuestro, solamente por haceros
misericordia"; "ninguna paga espera de vosotros porque ansi nos lo manda
nuestro seflor Dios que unos a otros nos amemos y nos ayudemos", sin razén
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ni consideraciéon "de intereses". En su tercera platica dijéronles: "El solo

verdadero Dios y Sefior de todas las cosas muchos tiempos ha que aparecio

rdadero Di Sefior de todas 1 muchos tiem h reci
habl6 a sus amigos y leales siervos, los patriarcas, los profetas”, "los apdstoles
7 evangelistas", a qui velo la doctrina sagrada and6 que la
evangelistas", ienes "reveld la doctrina sagrad les mand6 que 1
escribiesen para que aca en este mundo se guardase y con ella fuesen ensefiados
u i A u '. "Esta Sagrada Escritura" "hemos traido con

los que habitan aci en el mundo'

nosotros". . . "Lo contenido en este libro divino os venimos a ensefiar". . .
"porque nunca lo habéis oido". .. "y no os hemos de predicar sino" "la doctrina
7 ensefiamiento” del "libro", 1a unica "mediante la cual los ho es pueden se
miento" del "libro", 1a inica "mediante 1 1 los hombr den ser
nn

salvos" "y ninguna cosa hemos de afiadir de nuestra ca- beza". "Tened esto
pot" "cierto y averiguado". (CHAVEZ, 1958, p.15-16)

Para los colonizadores la creencia en que su dogma, doctrina es la
correcta es incuestionable, que el mundo tiene un sefior santo padre, que
guarda una sagrada escritura, un verdadero dios y su santa fe, que los lleva a
cometer excesos y ctimenes atroces de los que seguimos siendo victimas en
el Abya Yala y donde ese su sefior santo padre coloca el dedo.

Entonces para el colonizador lo tnico que salva al hombre esta en los
enseflamientos de su libro, que por légica tendria que ser la biblia, que a la
vez contiene varios libros escritos por hombres y que estamos en la
obligacién de estudiar y entender, para poder comprender lo que hicieron,
hacen y lo que posiblemente haran, o tienen otro libro que no conocemos,
que ocultan, quienes construyeron el libro con libros que salvan?

Esta lectura nos lleva necesariamente a conocer otros pueblos, de otras
tradiciones, con otros ancestrales, cosmovisiones y légicamente creencias,
que también tienen su verdad, en este caso los judios, porque es de ellos de
quienes toman la idea y los ensefiamientos.

[...] Tu tienes varios sensores dados por dios para que puedas percibir lo que

pasa alrededor de ti, tienes el sentido de la vista, el sentido del olfato, tienes el

sentido del tacto, tienes el sentido del oido, tienes el sentido del sabor, esos
son sensores fisicos en tu cuerpo fisico, son los filtros por los cuales tu percibes
lo que sucede, una vez que pasas esa informacion a tu mente, una vez que pasas
esa informacién a tu cerebro, con que se encuentra esa informacion alli, con
que se encuentra esa informacion ahi adentro, se encuentra con tus creencias,
se encuentra con tus valores, se encuentra con tus emociones, se encuentra con
tu cosmovision del mundo, son tus creencias, valores, emociones, memorias
experiencias, tu cosmovision, tu perspectiva del mundo, basado en tus valores
culturales y religiosos los que toman esa informacién recibida y la ajusta a los
parametros establecidos en esas creencias en esos valores, que es lo que ha
pasado te has hecho una representacion interna, una representacioén interna, de

los hechos externos que pasaste a tu mundo interior a través de tus sentidos y

esa representacion interna serd lo que determina como interpretas, como

respondes, y como actdas en relacién a esa realidad externa que tus sentidos
recogieron y pasaron, la mayoria de las veces esa cosa nueva que creas dentro
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de ti, esa representacion interna no esta en linea con la realidad externa que
pasa entonces, con esa representaciéon interna que ahora se vuelve
inconsciente, es la fuerza que te va a empujar a actuar de la manera como lo
haces. (AVRAHAM, 2016).

Cuando ese filtro esta deformado el resultado también lo estara, segun
(AVNRAHAM) /...] la mayoria de las veces tu performance en la vida, tn actnacion en
la vida, esta disociada de la realidad, una cosa es tu representacion interna de las cosas
condicionada por tus valores, por tus creencias y otra cosa es la realidad, esta complejidad
acontece con todo ser humano, el tema es que vivimos en sociedad, y
deberfamos esforzarnos para tener la capacidad de entender la representacién
interior del “otro”, porque, de un lado uno ve el seis y de otro ve el nueve,
dependiendo de las creencias y valores cada uno vera de acuerdo a su
subjetividad.

En la tradicién hebrea esta la historia de David que viendo el cielo en
una noche estrellada vio la creacion del creador y en otro lugar un pastor de
ovejas que, viendo la misma noche estrellada, vio a la creacién como el
creador:

David y el pagano romano vieron las mismas estrellas vieron la misma luna
vieron el mismo firmamento a través del sentido de la vista se encontraron con
la misma realidad pero, cuando esa realidad llegé a su mundo interior donde
estan sus creencias, donde estin sus emociones, donde estin sus valores, sus
memorias, su cultura y valores religiosos, cuando esa informacion llegé a su
mundo interior las creencias que David tenia en su mente subconsciente le
permitié diferenciar entre el creador y la creacion sin confundirlos, [...] qué
paso con el pagano su mundo interno tenfa otros principios, su mundo interno
tenfa otros valores, su mundo interno su mente inconsciente tenia otros valotes
religiosos y cuando la imagen de las estrellas y del firmamento le llega por el
sentido de la vista la representacion interior modificé la realidad exterior
creando un mundo ficticio y desvirtuado de la realidad que llamamos idolatria
y paganismo, que hizo la diferencia entre David y los paganos de roma.
(AVRAHAM, 2016).

Lo mismo pasa en el caso de Jestus (Marcos 2:9) Que es s ficil decirle al
paralitico: tus pecados te son perdonados o levdntate toma tu manta y anda. Los judios
que crefan en Jesds como el mesias, al ver el milagro y oir sus palabras:
(AVRAHAM), lo interpretaron con las creencias y valores que el monoteismo judio les
babia impartide y dijeron bendito es el eterno que ha dado tal poder a los hombres,
reconocen que su dios le da poder a Yeshua a quien no ven como su dios,
no confunden los roles y esto es porque creen que tienen la creencia correcta
que viene de la Tora.
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En otro tiempo y lugar un caso similar, otro paralitico, pero esta vez el
milagro no ocurre en Israel, ocurre en tierras paganas, ocurre en una ciudad
romana cuya religién oficial era el paganismo, (Hechos 14: 9,10 y 11), Este gyd
bablando a Paulo, quien, fijando sus ojos en él y viendo que tenia fe para ser curado, le
dijo en voz alta: levantate derecho sobre tus pies, y salto y ando. A lo que la gente dijo:
los dioses se¢ han becho hombres:

Fue la interpretacion que dieron, los dioses se han encarnado y han descendido
a nosotros, un valor religioso totalmente diferente, una creencia totalmente
moldeada por su trasfondo cultural que manejaba el principio pagano llamado
reencarnacién de los dioses, los paganos pensaban que dios se podia hacer
hombre, que los dioses se podian hacer hombres, es decir, encarnarse, tomar
forma carnal humana y actuar como hombres, cuando en realidad eran
divinidades esos eran sus valores. [...] observen entonces, como la
representaciéon interna del mundo interno de una persona que viene
determinado por sus creencias, por sus valores, por sus memorias por su
cultura religiosa determina la manera como interpretan su realidad exterior y
actuan de acuerdo con ella. (AVRAHAM, 2016).

Sobre el mismo hecho, la creencia, los valores, la subjetividad
internalizada en el sujeto le hace actuar de diferente manera, vemos como el
mismo milagro con otra creencia determina la forma de interpretar lo que
tiene en frente, por un lado, como los judios ven a Jests, como leen e
interpretan sus codigos y por otro lado los cristianos de la edad post apostilica
lo que se conoce como neo o proto cristianismo |...] que se vuelye el cristianismo oficial del
imperio romano, 1o ven y lo interpretan, de acuerdo a las evidencias histéricas:

Los gentiles que se hicieron cristianos a finales del primer siglo y principios
del segundo siglo, todos venian del paganismo, sus memorias eran paganas, su
religién era el paganismo ellos crefan culturalmente que dios se puede encarnar
y aparecer como un hombre, entonces, cuando se encuentran con la data
biblica como la interpreta, la interpretan a la luz de su representacién interna
formada por sus memorias, por sus creencias, por su trasfondo cultural, es un
principio fundamental de la teologfa catolica la encarnacion, eso es un principio
fundamental la teorfa de la encarnacion, la encarnacién presupone que hay tres
personas en la deidad, tres personas de la ley, que hay tres poderes en el
universo, el padre, el hijo y el espiritu santo y estos tres poderes son tres
personas que conforman uno solo y es el verdadero dios, en otras palabras la
teologfa catdlica ensefia que dios existe desde la eternidad y continuara
existiendo por toda la eternidad en tres personas que son iguales el padre, el
hijo y el espiritu santo. (AVRAHAM, 2016).

El monotefsmo se caracteriza por la creencia en un solo dios y el
paganismo es la creencia en mas de un dios, los gentiles actual curia catolica,
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crefan en mas de un dios, Génesis 1:1En ¢l principio creo Dios los cielos y la tierra,
no esta escrito crearon dios Jesus y el Espiritu, entonces para los judios es
Hashem dios de Israel y quien es Hashem, para los cristianos dios deriva del
Latin deus que en griego es Zeus 51sea cuando decimos dios decimos Zeus,
el dios mas poderoso de la pagana Grecia, entonces, los gentiles con toda su
creencia y representacion interna, pagana greco-romana interpretan al dios
de Israel Hashem y su “posible” candidato a mesias, formando una trilogia
con la participacién del espiritu, intentando un monotefsmo de tres:

Jests de Nazaret, ensefia la teologfa catélica, es la segunda persona de la
actividad y ¢l es el unico que ha experimentado la encarnacion, es decir, el inico
de las tres personas divinas que se hizo hombre, el padre es dios pero, no es el
hijo, no es el espiritu santo y no encarnado, no se ha hecho hombre el espiritu
santo, es dios no es ni el padre ni el hijo y no se ha encarnado no se ha hecho
hombre pero el hijo que es también dios que no es el padre que no es el espiritu
santo es el unico que se ha encarnado, la teologfa catdlica sigue elaborando su
teorfa afirmando que cada una de estas personas divinas es dios completo, que
por medio de un misterio que no podemos comprender, que nunca vamos a
entender, aunque, los tres son totalmente dios, cada uno por separado no son
tres dioses, sino, uno solo que coexisten en tres personas diferentes, el padre
del hijo y el espiritu santo, piensen eso cada uno es dios completo como si
fuera el unico dios, pero al mismo tiempo tres personas diferentes, el padre,
dios completo como si no existiera ni el hijo y el espiritu santo, el hijo es dios
completo como si no existiera ni el padre ni el espiritu santo y el espiritu santo
es dios completo como si no existiera ni el padre, ni el hijo, pero al mismo
tiempo aunque cada uno por separado es dios completo, al mismo tiempo no
son tres dioses, sino uno solo como existiendo entre las personas divinas, eso
es lo que ensefia la teologfa catélica. (AVRAHAM, 2016).

Hay paises que desde siempre viven en el sistema tribal, tratando de
conservar sus usos y costumbres, hoy en dia esto es muy evidente en el Medio
Oriente, en la antigiiedad cada tribu tenfa sus dioses, en el caso de las tribus
de Israel no es diferente, ellos pregonan el monoteismo, segin la biblia es
una eterna disputa entre ellos y su dios, que a veces le obedecen y otras no,
les da victorias y derrotas, premio y castigo, cuando la nueva religién toma
elementos judaicos para construir el nuevo dogma es que comienza la
discrepancia sin fin, la visién monoteista que defiende un dios, con la pagana
que defiende tres no concuasa, es dificil entender que tres es uno, que tres
pueden ocupar tiempo, lugar y espacio al mismo tiempo y sera aqui que el
tema de la creencia, de los valores jugard un papel preponderante en la
historia de la humanidad con el sometimiento, sojuzgamiento de millones de
seres humanos por parte de aquellos y aquellas que creen ser salvadores.
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Dos cosas no pueden llenar un mismo espacio al mismo tiempo, dos cosas
no pueden, asumiendo por el bien y concesiéon del argumento que tu puedas
meter dos que todo lo llenen, todo en una sola dimensién suprema que no
conocemos, si existe ahora tienes que crear otra dimensién mas amplia adn
para una tercera persona. [...] dios que por definicién también todo lo llena,
para que coexistan con otros dos que ya son también dios completo, y que
todo lo llenan en todo y que aun asi, existe espacio para que todo lo que sea
llenado por uno, deje espacio para que los otros también lo llenen, y al mismo
tiempo no sean tres sino un solo dios, que son tres personas separadas, para
la iglesia catdlica esto es fundamental, para la iglesia catélica si td no crees
esto, tu no puedes ser salvo, td estas perdido, te vas a ir al infierno.

(AVRAHAM, 2016).

El elemento en esta construccién dogmatica-teoldgica catdlica que

evidencia su paganismo ante los judios sera la encarnacién de dios en Jesus,
en un hombre de carne, porque, solo en la creencia pagana hay encarnacién
de dioses en carne.
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Como es la ensefianza de la iglesia, es imposible para dios dejar de ser dios,
entonces si la segunda persona de la trina encarna y se hace hombre y dios no
puede dejar de ser dios, entonces Jesus tiene que seguir siendo fuliga
completamente, dios aun cuando se haya encarnado y ahora sea un ser
humano, si dios no puede dejar de ser dios, por tanto la encarnacion de Jesus
no lo priva de ser totalmente dios, ¢l sigue siendo totalmente dios, totalmente
la segunda persona de la trinidad, aun cuando ahora sea hombre y esa es la
enseflanza, la pregunta es por qué los tedlogos cristianos catolicos de origen
pagano llegan a estas conclusiones?, porque, ya hemos aprendido que una cosa
es la realidad y otra cosa es como se interpreta esa realidad, basado en las
representaciones internas que la persona tenga, en virtud de sus creencias y
trasfondo cultural y religioso, son esas creencias y trasfondos religiosos lo que
filtran la informacién, los que la procesan y crean una cosa nueva y diferente a
la realidad recibida, qué es entonces lo que los cristianos han recibido por los
ultimos 1700 afios desde Nicea para acas, qué es lo que han recibido?, no los
hechos, no el texto, no la data biblica, sino, la representacion interna creada
por los tedlogos catolicos, todos de origen pagano, cuyas memorias creencias
y trasfondos religiosos les llevé a crear un mapa interior, una representacién
interior, con la data que recibieron cuando escucharon o leyeron acerca del
mesfas judio y ya no tenfan a los apdstoles, que los corrigieran o que
balancearan esa informacion, ya la data dice una cosa, el texto dice una cosa
pero, la interpretacién de ese texto y la representacion interna creada a partir
de como se procesd ese texto viene condicionada por las creencias y trasfondo
religioso de los tedlogos catdlicos y eso es lo que ellos han vendido al mundo
y entonces, aqui esta el nava, aqui esta la cosa, piense en esto, piensa en esto es
imposible para dios dejar de ser dios, por tanto Jesus sigue siendo fuliga, fuliga
completamente dios, aunque haya experimentado encarnacién y se haya hecho



hombre, por lo tanto, Jests es completamente dios como si no tuviera nada de
hombre y completamente hombre fuliga como si no tuviera nada de dios, eso
es lo que ensefia la teologfa catdlica. (AVRAHAM, 2016).

Entonces, la construcciéon del dogma, de la doctrina catélica salié de
Nicea afio 325 después de Cristo, cuando escucharon o leyeron, ni siquiera vieron,
ni vivieron en el tiempo de JesUs, y ya no tenian a los apdstoles, que los corrigieran
0 que balancearan esa informacion, no fue un grupo de pandilleros indoctos que
se juntd para organizar un club, eran doctos, tenfan conocimiento, la visién
desde el comienzo fue civilizatoria, con todo el bagaje histérico, pagano,
greco-romano, lo que escucharon y leyeron sobre el mesfas judio lo
internalizaron creando una representacion interna sin limite, porque no habia
quien o que los detenga, con la subjetividad de la época crean su empresa con
su mision y vision:

Jests es dios hombre y hombre dios, en todo el sentido teolégico del término
ha dicho asi, la teologfa catdlica ha ensefiado al mundo que Jesus es dios de
dios y luz de luz, encarnado no creado, pero, siendo dios completamente fuliga,
retiene todos sus atributos divinos aunque, nunca eché mano a ello como una
ventaja para vivir su humanidad, los te6logos catélicos ensefian que para poder
salvar a los hombres, Jesus tiene que ser, tiene que ser dios completo y hombre
completo, hasta ahf la historia, solo que tenemos un problema qué pasé cuando
Jests muri6, acabamos de llegar de festejar pesar que es la semana que paso
cuando Jests mutio, la pregunta que yo quiero hacerle a Constantino, Eusebio
y a todos los obispos cristianos que estuvieron en Nicea es ésta, quien murié
cuando Yeshua murid, quién murié, murié el dios hecho hombre junto con el
hombre que es dios también, quien murié en el madero? La teologia catdlica
ensefla que el dios hijo murié también, imaginate que el dios hijo muti6
también junto con el hombre Jests que lo encarné y por eso es que hay mérito
en la salvacion de esa muerte, en otras palabras la naturaleza divina de dios hijo
nunca se apart6 de Jesus, cuando murié el dios hijo murié junto con el hombre
Jests que le sirvié de habitacion temporal, esto es lo que ensefia la teologfa
catolica, pero esto tiene un serio problema porque si por definicién es
imposible que dios deje de ser dios, si dios el hijo murié en el madero, entonces
dios dej6 de ser dios, lo cual, contradice la esencia misma de la teologia catdlica
sobre dios, observa que el tedlogo catdlico te dice es imposible para dios dejar
de ser dios, esto es para poder luego decir que Jesus es dios, porque dios no
puede dejar de ser dios, pero como aplica esto en el caso de la muerte de
Yeshua? Piensa en esto si dios hijo se separé del hombre Jests y quien murié
fue solamente el hombre Jesus, esto crea para la iglesia un problema mas
grande aun, porque si, solamente murié el hombre Jesis y no dios el hijo
entonces, queda demostrado que para nuestra salvacion Jesis no requiere ser
dios fuliga, porque a la hora de la verdad quien murié fue solamente el hombre
no el dios hijo, por cuanto es imposible para dios dejar desde dios, que dice a
estos los tedlogos catdlicos, ellos te dicen que dios hijo murié junto con el
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hombre Jesus, pero si dios hijo muri6 en el madero entonces dej6 de ser dios
y ya te ha sido dicho que es imposible para dios dejar de ser dios, por tanto,
dios no puede morir y seguir siendo dios porque un dios muerto no puede ser
dios légicamente, asi que si me dices que dios hijo murié también, eso
derrumba totalmente todo el edificio teolégico creado por los obispos de Nicea
y si dios no murié en el madero, para que se cumpla el postulado de que es
imposible para dios dejar de ser dios, entonces Jesus no requiere ser dios para
nuestra salvacion, asf que mis amigos no importa como lo pongas la teologfa
catdlica que ha dominado el pensamiento cristiano por 17 siglos es un callején

sin salida. (AVRAHAM, 2010).

En cuanto a Jests en Mateo15:24), [...] Yo no fui enviado sino para las ovejas

perdidas de la casa de Israel, especifica claramente para quien vino, no especifica que
su mision fue crear otra religién, doctrina o pensamiento, se lo conocié como el
mesias de los judios. ¢Y como una persona es o se hace judia?

Un estado judio pasa a través de la madre, no del padre. Primero el judaismo
tradicional sostiene que una persona es judfa se su madre es judfa,
independientemente de quien sea su padre. La afiliacién tribal siempre estuvo
determinada por el padre, no la madre, o cualquier otra combinacién (como la
adoptada por un padre con una afiliacién tribal), nunca conté. Una persona
que no tiene un padre judio (ya sea un converso o un judio debido a la madre)
no pertenece a ninguna de las tribus de los doce. La razén es que la membresia
tribal sigue el estado del padre. (BRESLEV, 2019)

Para el pueblo Israelita que esta compuesto por muchas tribus es muy

importante tener la madre judia y que el padre pertenezca a una de las doce
tribus, asi uno es judio con tribu, algunos judios creyeron en Jesus o Yeshua
como su mesias, la mayoria no le crey6, mas bien lo combatieron tanto que
la iglesia catdlica los acusa de ser ellos los que lo asesinaron, hasta hoy en dia
los judios ortodoxos no aceptan ni la mas minima posibilidad de que fuera
candidato a mesias, segin sus escrituras tienen requisitos que los candidatos
a mesfas deben cumplir y Yeshua no las cumplia:

Un judio ortodoxo explica el por qué los judios no creen en Yeshua como
posible mesias de Israel. Primero, el judio cree, y estudia todo el Tanaj (viejo
testamento, no tenemos problemas con ningun) pasaje biblico, pero esta es
una delas razones mas solidas por qué rechazamos a Jests como posible
mesfas. [...] El punto es, que una persona es miembro de una tribu si y solo si
su madre es judia (de modo que él es judio), y su padre es miembro de una de
las doce tribus. (BRESLEV, 2019).

Requisitos importantes para considerarse candidato a mesias tener la

madre judia que da la filiacion judaica y tener el padre de una de las tribus de
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Israel, que da la filiacién tribal. Marfa o Miriam madre de Jesus o Yeshua era
judia, por parte de madre era judio, no habrfa problema y por parte de padre
a que tribu pertenencia en Mateo 1:18 al 20 [...] Estando su madre Maria
desposada con José, antes que se consumara el matrimonio, se halld que habia concebido
por obra del Espiritu Santo. Y José su marido, siendo un hombre justo y no queriendo
difamarla, quiso abandonarla en secreto.

[...] Técnicamente, el proceso de la boda judia tiene dos etapas distintas:
kidushin (santificaciéon o dedicacion, también llamada erusin, compromiso en
hebreo) y nissuin (matrimonio), cuando la pareja comienza su vida juntos. El
libro de Mateo nos dice que Maria salié6 embarazada de otro, una vez que se
cas6 (kidushin), y por ende convierte a Marfa en una adultera, y a Yeshua en
un bastardo Biblico. Eso es lo que uno saca de Mateo. En fin, Yeshua es un
CUERNO. Lo convierte en un Bastardo Biblico, sin afiliacion de tribu, por
ende, fuera de la tribu de Yehuda, y no posible Mesfas. Punto final.
(BRESLEV, 2019).

Para los ortodoxos Miriam cometié adulterio con un soldado romano,
porque ellos no creen que su dios pueda cometer adulterio y mucho menos
con Matfa, porque ya estaba casada con José cuando concibié a Yeshua o
Jests, por lo tanto, consideran a Yeshua bastardo: (Sagrada Biblia, 2009).
Deuteronomio 23:2 Ningtin bastardo entrara en la congragacion del Serior, ni su décima
generacion entrara en la congregacion del Seior. Y como dudan de quien era su
padre, no tendrfa tribu, entonces, al considerarlo bastardo y sin tribu, lo
descalifican para ser candidato a mesias, otro requisito, el mesfas que esperan
traera paz y Yeshua trafa guerra entre padres e hijos, madres e hijas, etc.

Hagase mi voluntad en los cielos como en la tierra

Cada grupo humano en el territorio que habita tiene un lugar sagrado
para sus rituales, la pagana Roma cuando invadia un pueblo, en el lugar que
este tenfa para sus rituales sagrados, colocaba sus dioses paganos romanos,
la colonizacién del Abya Yala es el mejor ejemplo para mostrar en la practica
como el pagano, fundamentalismo, fanatico, catdlico construye sus iglesias
en los lugares sagrados de nuestros pueblos, para imponer su doctrina, que
“salva”, intentando borrar de la memoria la identidad de los pueblos, su
creencia, sus valores, para imponer otra nueva subjetividad, en la falsa idea
de esta ser por mandato divino, superior o Unica para todos, con sus
“elegidos” encargados de hacerlos cumplir.

La Sra. Nuttall advierte que su préologo a la obra de Sahagun, que el Padre Péu

publicé con el prélogo de la edicion que de esta obra hizo ¢€l, “la licencia dada
en 1538 para su publicacion, por el Vitrey D, Lorenzo Suarez de Mendoza”,
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por la cual “se ve que” la ediciébn que “entonces” se preparaba de los
“Coloquios iba acompafiada de una Psalmodia de cantares en Lengna Mexicana para
gue” los cantaran “los indios en las fiestas principales del aio”. Esa salmodia fue
impresa en 1583; no los Coloquios diez y seis de cuyos capitulos parece que
fueron destruidos, lo cual explica la misma Sra. Nuttall recordando la
resolucién de Felipe II comunicada por carta de éste al Virrey D. Martin
Enriquez de Almanza escrita en 1577 para que se recogieran las obras de
Sahagun que manuscritas andaban por la Nueva Espafia, se enviaran a Espafia
a fin de que el consejo de Indias las examinara, y no se permitiere “de ningtin
modo que persona alguna” escribiese “en cualquier idioma sobre cosas
relacionadas con las supersticiones y antiguos modos de vivir de” los “indios,
porque asi correspondia al servicio de Dios y al suyo” Dos criterios, pues, se
tuvieron entonces: el de Fray Bernardino y los que con él juzgaban que habfa
que estudiar las supersticiones y antiguos modos de vivir de los indios y escribir
sobre ellos, y el de Felipe 11 y quienes con él compartian la conviccion de que
escribir sobre tales asuntos y publicar lo que de ellos se supiere era pernicioso

y debia ser prohibido. (CHAVEZ, 1958, p.8).

La creencia colonizadora en la superioridad divina de su paganismo y

su dios debe ser impuesto por la razén o por la fuerza y si las condiciones no
estan dadas hay que crearlas, principalmente con el uso de la ley en este caso
su ley.
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Sin desconocer la posibilidad de que los resultados del estudio y de la
enseflanza de las peculiaridades de las culturas de los indios, en las que éstos
cifraban su complacencia, su orgullo y su fama, pudieran separarlos mas y mas
de los blancos y dificultar la formacién del futuro pueblo mestizo que habfa
que desear que fuera un pueblo solo, la verdad es que Fray Bernardino de
Sahagun estimaba sin duda que no debia llegarse a la transfusion de la cultura
europea en el Nuevo Mundo sino por un convencimiento discutido y reflexivo
de su superioridad sobre las culturas de la América y que este punto de vista
fue compartido por gran nimero de los evangelizadores de los indios que si
estaban dispuestos siempre a combatir los extravios y las supersticiones
indigenas, consideraban que para hacerlo con fruto habia de patentizarse que
la razén los condenaba. Representante de puntos de vista analogos a los de
Felipe II y aun mas radicales quizas que los de éste, el virtuoso arzobispo de
México Don Fray Juan de Zumarraga, en el desempefio de sus funciones de
inquisidor que le habfan sido encomendadas, abri6 proceso en 1539 al Cacique
de Texcoco Don Carlos Chichimecitécotl, hijo de Netzahualpilli Acamapichtli
y calificandolo de hereje dogmatizador por repudiar abiertamente la cultura y
hacer la apologfa de hechos tales como las relaciones sociales ilicitas y la
embriaguez, esto es, de delitos y vicios, lo entregd al brazo secular que lo hizo
morir quemado vivo, como puede verse en la primera de las publicaciones de
la Comisién reorganizadora del Archivo General y Pablico de la Nacion, El



Proceso Inquisitorial del Cacique de Texcoco, impresa en septiembre de 1910.
(CHAVEZ, 1958, p.8).

Ya la pagana Roma por experiencia sabia que, para dominar y esclavizar
completamente a un pueblo libre, debia borrarles de la memoria su historia y
escribir una nueva con ellos esclavizados, para lo que usaban todo lo que
tenfan disponible.

[...] El primer libro de Moisés que se conoce como Génesis, Génesis de una
palabra griega que significa origen, comienzo, que fue usada para traducir el
termino hebreo bereshit o breshit, con el cual inicia el libro, el primer libro de
rabino Moshe y que se conoce como el libro en el principio. [...] Bereshit nos
habla del origen de todas las cosas, de todas las cosas creadas, el origen del
universo, el origen de la vida, el origen del hombre, el origen de la sociedad
humana, el origen del pecado, el origen de la maldicién, el origen de la muerte,
el origen del plan de redencion, el origen del nacimiento de la nacién de Israel,
el origen de la redencién para todos los hombres y mujeres de la tierra, esa es
la bastedad de lo que tenemos acd, eso es muy importante, muy importante
entender la historia y conocer la historia y saben por quér, porque, quien
controle el pasado controla el presente.[...] Muchas veces se manipula la
historia para poder hacer cosas en el presente que la justifiquen, miren la
UNESCO, por qué piensan ustedes que la UNESCO esta diciendo que el muro
de los lamentos no pertenece al pueblo judio, o que Jerusalén no pertenece al
pueblo judio, te imaginas a Jerusalén, que no pertenece al pueblo judio
Jerusalén, estan re-escribiendo la historia, para quér, porque el que controla el
pasado controla el presente, es sumamente importante conocer todo esto. [...]
Ese creador Eloim, esta comprometido con la redenciéon de su creacion,
especialmente con el hombre, por eso, que creacion y redencion vienen unidos
en la teologfa del pueblo hebreo, [...] Para quien fue creado el Universo, hay
un tratado, hay un tratado talmudico que se llama Sanedrin el folio 36 A, que
nos da la respuesta, dice toda persona, toda persona estd obligada a decir, el
mundo fue creado para mi. [...] Si el eterno quien es bendito, creo el mundo
para el hombre es decir para mi, esto significa que cada uno de nosotros es
extraordinariamente especial. (AVRAHAM, 2016).

Para entender la raiz del libro de los colonizadores catdlicos cristianos,
debemos remitirnos al Tanaj o viejo testamento de los judios, porque de ahi
toman su creencia en parte, otra parte la sacan del paganismo greco-romano,
como ya vimos y que éste dice sobre el hombre:

Génesis 1:26 a1 28 Y dijo Dios: «Hagamos al ser humano a nuestra imagen,
como semejanza nuestra, y manden en los peces del mar y en las aves de
los cielos, y en las bestias y en todas las alimafias terrestres, y en todas las
sierpes que serpean por la tierra. Cred, pues, Dios al ser humano a imagen
suya, a imagen de Dios le cre6, macho y hembra los cre6. Y bendijolos Dios,
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y dijoles Dios: «Sed fecundos y multiplicaos y henchid la tierra y sometedla;
mandad en los peces del mar y en las aves de los cielos y en todo animal que
serpea sobre la tierra.» (JERUSALEM, 1976).

En su creencia los colonizadores son imagen y semejanza de su dios, tu
no sabes que estas hablando con un dios, que tiene el poder de someter a la
tierra y mandar en los peces, aves y animales terrestres, a partir de lo esctito
las interpretaciones no tienen fin. Con su légica los indios también seriamos
dioses.

También le ensefia que el oro y las piedras preciosas son buenos,
Génesis 2:12 e/ oro de aquel pais es fino. Al se encuentra el bedelio y el dnice, cuando
los doce frailes dijeron: “e/ gran Sesior que nos envid no quiere oro, ni plata, ni piedras
preciosas; solamente quiere y desea vuestra salvacion”, era una negacién afirmacion,
porque, en la practica se quedaron con eso, oro, plata, piedras preciosas y
muchas otras cosas mas, que los hizo la empresa mas rentable y millonaria
del globo, socia de otros empresarios y negocios turbios, (batiliks II) solo
ver su patrimonio.

A pesar de manifestar que venfan en paz con el solo objetivo de evangelizar
llegaron frailes franciscanos desde Italia, como humildes corderitos, cuando en
realidad eran lobos feroces, hambrientos de sangre, riquezas, poder y gloria para
su dios, nos mintieron y nos engafian hasta hoy, desde hace 530 afios, borrando
y re-escribiendo nuestra historia con ellos como los amos y nosotros como los
vasallos, como el caso de las prostitutas a quienes prohibfan ejercer por su cuenta
cuando eran ellos los que monopolizaban el “mal necesario” en los burdeles que
eran duenos en el siglo XV.

En fin, Fray Bernardino escribi6 otra obra de grande interés para la
evangelizacion de México, los Cologuios y Doctrina Cirstiana con que los doce frailes
de San Francisco enviados por el Papa Adriano VI, y por el emperador Carlos 17
convirtieron a los indios de la nueva Espasa. Bscrita en las” lenguas espafiola y
mexicana”, estuvo en papeles hasta el afio 1564. (CHAVEZ, 1958, p.7).

ilNo! perdones a los que nos ofenden en tu nombre, porque SI! saben
lo que hicieron y lo que hacen.

En la actualidad es muy comun oir en salas de aulas, conferencias etc.,
que ya sabemos lo que la historia dice y para qué volver al pasado mejor
olvidatlo:

[...] Esto tiene una explicacion psicoanalitica y tiene que ver tanto con la
subjetividad del verdugo como con la subjetividad de la victima, al verdugo no
le interesa que se sepa la verdad por eso tiene que reescribir la historia, tiene
que inventarse una narrativa en la cual él aparezca como inocente, [...] cuando
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sabe que algo ha hecho mal, entonces necesita lavar y ocultar su culpabilidad,
de tal modo que aparezca ante si mismo y ante la opinién publica como
inocente, por eso que necesita reescribir la historia necesita encubrir lo que ha
pasado para que no aparezca evidenciada su inmoralidad, [...] l]a modernidad
ha construido una idea de temporalidad en la cual el pasado esta atras porque
sabe que este pasado es un juez. (BAUTISTA, 2021).

La crisis del verdugo es su presente traumatico, no puede avanzar y
bloquea el futuro con su historia y busca, pide, clama una vida mejor con
justicia, catifio, paz y amor, cuidar el medio ambiente, etc., con un discurso
moralista y como no quiere ver la historia, porque lo avergiienza quiere
escribir otra con el “encuentro” de dos mundos donde se pueda sentit mejot,
pero su pasado no lo deja.

La esperanza es una memoria que deseas, pero, si la memoria no desea es
porque, esta traumatizada no produce futuro, es decir se invalida a si misma,
por eso en psicoanalisis cuando se intenta investigar el origen del trauma la
cuestion es simple, para superar el trauma hay que ir al origen del trauma,
significa volver al acontecimiento inicial donde se ha originado el trauma, [...]
el cerebro humano tiende o tiene alguna facultad que le inclina a olvidar los
hechos malos y ahi es cuando el corazén se activa, [...] es el que recibe como
primer motor conciencial de la corporalidad humana la experiencia que uno
tiene, entonces una experiencia mala estd como quien dice alojada en el
corazon y si el cerebro no hace autoconciencia de aquel hecho, ese dolor
permanece en el corazén y como en el corazén no es posible albergar
semejante dolor, ese dolor se expande y ese dolor llega a inhibir las
posibilidades de desarrollo emocional, por eso, que ahi es el concepto Aymara
Take Chuyma, nos sirve mucho para decir, el corazén no es un érgano
fisiologico, es un campo electromagnético,|...] que le reclama a la capacidad
racional que tiene el cerebro de dar cuenta, de volver al origen al trauma, para
que sepamos que realmente ha sucedido y porque desde aquel evento hemos
quedado como quien dice barrados, utilizando también un concepto
psicoanalitico de Freud y también de Jacques Lacan, entonces tenemos que
volver al 1492, porque la herida colonial tiene un hotizonte, si ustedes quieren
epistemolégico, desde el cual podemos iniciar todo un recurso histérico que
nos permite entender que realmente nos ha pasado, para que hoy en dia por
ejemplo hablemos de descolonizacién, para que iniciemos todo un proceso de
desmontaje, de esto que se llama racismo, haber si tenemos tiempo para
ahondar en el concepto, porque mucha gente confunde el racismo
simplemente como la discriminacion fenotipica del color de la piel, esto es un
efecto, eso no es nuestra el racismo en si el racismo es algo mucho mas
perverso y nefastos. . (BAUTISTA, 2021).

En el campo psicoanalitico si quieren, para la victima es importante
volver al pasado, conocer su propia historia, para ver como reconstruir su
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sagrado ancestral, reconstituir la forma de vida propia con creencias y valores
verdaderos, que no sean falsa imitacion como vimos con la creencia
colonizadora, una mezcla de lo judio con lo pagano, reivindicando cada uno
su santidad y pureza de culto, dijeron que venian en paz, que no querian nada,
solo evangelizar, como dice un proverbio de nuestros ancestros: “e/os tenian
la biblia y nosotros la tierra, nos dijeron cierren los ojos y oren, cuando abrimos lo gjos,
nosotros teniamos la biblia y ellos la tierra”.

[...] del evangelizador (Sahagtn) “parece que en estos nuestros tiempos, y en
estas tierras, y con esta gente, ha querido nuestros Sefior Dios, restituir a la
Iglesia lo que el demonio le ha robado en Inglaterra, Alemania y Francia, en
Asia y Palestina”. (SORIANO, 2021).

Y no fue nada pacifico, solo su cruel dios creado a imagen y semejanza
de la pandilla podia ordenar, aguantar y permitir sin hacer nada, lo que
hicieron y hacen,(con los indigenas supuestamente también su creacion),
usando todas las crueles técnicas y maquinaria de tortura de la pagana Roma,
incluso inventando nuevas como la “santa inquisicién”, claro, para quien
desciende del colonizador no siente en la piel el dolor que todavia nos causan,
orgullosos, arrogantes y soberbios nos dicen que nos dieron civilizacion,
escuelas, universidades, etc.

¢Para qué sirve? Si todo el sistema colonial, discriminador atn se
mantiene y se reproduce en estos centros de los cuales salieron los curas, pero
las sotanas y la arrogante e soberbia corrupcién clerical quedaron, desde el
nombre de santos en las universidades y escuelas, con sus simbolos opresores
impuestos en todo el sistema publico, con la cruel doctrina evangelizadora
que es: “matar todo lo indigena que llevamos dentro” dicho por Richard
Prat cuando inauguro la primera escuela internado para indigenas en el Norte,
volviéndonos sumisos al dios creado por la pandilla.

El sistema de evaluacién sigue siendo inquisitorial, discriminativo,
elitista, punitivo, en la graduacién algunos obligan a ponerse sotana, los
sagrados y santos grados de los semidioses clericales, se cambiaron por el de
“licenciados (a), maestrandos (a) y doctores (a)”, quienes solo reproducen el
sistema opresor colonial, temerosos de incomodar o cambiar nada, con
quienes no se puede discrepat, si alguien osa cuestionatlos es brutalmente
apedreado y acosado intelectualmente por sus seguidores, como los
evangelizadores con la herejfa.

Seguimos sufriendo el epistemicidio de nuestros saberes, por la
persecucion otros no logran graduarse, algunos son becarios formados por
los colonizadores en el extranjero, (los peores) orgullosos de sus amos que
los adoctrinaron y traicionan a su gente. jEste tipo de profesionales indigenas
miedosos y sumisos NO QUEREMOS!
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En realidad, lo que necesitamos son indigenas con conocimiento,
sabiduria, corajosos, rebeldes y criticos como TUPAK KATARI vy
BARTOLINA SISA que griten NO! A la opresién colonizador.

Heidegger, al cual yo le hago serias criticas, pero dice algo que es cierto, cuando
dicen los cientificos yo voy a decir aqui los analistas los cientistas sociales no
saben lo que hacen aunque lo que hacen lo hagan muy bien o sea todo lo que
aqui produce la universidad boliviana (BAUTISTA, 2021).

Al pasar el tiempo se ve como la Madre Tierra expulsa la barbarie del
pagano colonizador, aparecen cuerpos de nifios indigenas ejecutados,
algunos con sefial de tortura en fosas comunes como en Canada, en este 2021
la noticia mas de trecientos mil nifios fueron violados sexualmente en Francia
por los curas, y las lavanderfas Magdalena con miles de mujeres explotadas
en toda forma por las monjas, solo por mencionar algunos de los abusos, de
los que “solo venian a evangelizar”, efecto de una religiosidad inventada,
armada y construida por una santa pandilla sobre falsedad, unos acusan a
otros de ser paganos, dicen es el mesfas otros dicen no lo es, otros dicen es
un bastardo, otros dicen es hijo de prostituta, otros es nuestro dios, otros
dicen es su hijo, otros dicen dios no tiene hijos, es una discusiéon judeo-
cristiana que no tiene fin.

Pero, poco importa porque, las injusticias y crueldades coloniales siguen
aconteciendo en pleno 2021, en el Brasil el pecado de construir una casa de
reza indigena continua siendo purificado con fuego, a cada dos semanas
desaparece un idioma originario, en lo que va del afio 2022 el presidente del
Brasil que tiene todo el apoyo de la bancada evangélica en el parlamento, no
pierde la oportunidad de continuar con el genocidio indigena y la apropiacién
de su territorio, sin pedir permiso de los duefios, aprovechando el conflicto
bélico de Rusia para:

O presidente Jair Bolsonaro (PL) afirmou nesta segunda-feira, 7, que a guerra
entre Russia e Ucrania trouxe uma "boa oportunidade" para o Brasil aprovar a
explora¢do mineral em terras indigenas. O governo tem cobrado a aprovagio
do projeto de lei 191/2020, que libera a mineracio em terras indigenas, como
forma de superar a dependéncia do Pafs dos fertilizantes russos. [...] O chefe
do Executivo também fez comentarios sobre as areas indigenas de Roraima.
“Roraima é minha menina dos olhos. Se eu fosse rei de Roraima, em 10 anos
terfamos economia semelhante a do Japio. E um Estado fantastico. [...] Isso
tudo foi perdido, mas da para ser recuperado. E inadmissivel, dois tercos do
Estado estio inviabilizados [com as reservas]", seguiu Bolsonaro. "Espero que
Roraima possa ser um Estado que possa usar suas riquezas, em especial dos
minerais." (TERRA, 2022).
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En Bolivia el 2019, las iglesias paganas catélica y protestante se unieron
para hacer lo que mejor saben, el mal, junto a la milicia y politicos
eurocéntricos fascistas participaron en la planificacién y ejecucion de un cruel
golpe de Estado, derrocando al primer presidente indigena electo, en la
historia del Abya Yala, con el asesinato de 38 indigenas, otros desaparecidos,
millares de presos politicos, hombres torturados y mujeres violentadas
sexualmente, en el palacio levantando la biblia gritaron fuera la
PACHAMAMA, dios vuelve a Bolivia, rompieron la WIPHALA, intentaron
volver al sistema republicano, y el pueblo no se los permitié manteniendo el
ESTADO PLURINACIONAL.

En Chile reprimen a los Mapuches, en Perd conspiran contra el
presidente actual, en Colombia apoyan el asesinato de lideres indigenas,
durante la pandemia del Covid 19 su fanatico, fundamentalismo, terrorista,
permitié que muchas vidas se perdieran, en Nueva York la presidenta de la
comunidad de Madrid Isabel Diaz Ayuso dijo:

[...]laalcaldesa creo que era de Madrid el ayuntamiento de Madrid en Nueva York,
empieza a decir que el nuevo terrorismo de hoy en dfa son los indianistas o sea son
los indigenas los nuevos tetrotistas y los nuevos indigenas porque segin ella
estarfan desvalorizando los logros de la civilizacion. (BAUTISTA, 2021).

iDéjanos! caer en la tentacién para librarnos del mal opresor de tu
imagen y semejanza colonizador

Hermano, hermana “indigena” entiéndelo, no te dejes engafiar, no seas
llunku, chupa medias, arrastrado, no te traiciones a ti mismo ni a tus
ancestros, creyendo como ellos, para el pagano colonizador, el juramento de
jamas, ver al indio como su igual por mds, bafiado, perfumado, trajeado o
doctor honoris causa que seas, vale mas que el mandato del dios que se
hicieron a su imagen y semejanza que dice “ama a tu préjimo como a ti
mismo”, para el opresor colonizador su préjimo es él mismo.

Que podemos esperar de la pandilla-empresa que invento y vende al
mundo el producto que los hizo capitalistas, multimillonarios el “MIEDO-
SALVACION”, que no consiguen explicar de qué, tal vez de ellos mismos,
de su malvada crueldad con la que quemaron vivos a nuestros ancestros, para
que hoy creamos en el dios que nos impusieran con su religion, el moderno
progreso capitalista depredador y asesino que no se puede entender sino con
su evangelio.

Hoy es peor todavia, con aquellos herederos neocoloniales, modernos
empresarios, ruralistas, pastores sionistas, progresistas que venden el
producto de sus abuelos, esta prole que sin piedad quema la Amazonia, las
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casas de reza indigenas, destruyen comunidades, propician golpes de Estado,
sin olvidar el epistemicidio académico eurocéntrico, que nos muestra a
Grecia como la cuna del saber, siendo que el conocimiento lo mal copiaron
de Egipto, lo que denota el caracter mitico irracional de la supuesta
racionalidad moderna occidental, su producto tiene 1900 afios, nuestros
ancestros mas de 8.000 afios.

Cuando te digan que el patriarcalismo ya estaba cuando llegaron, es
mentira ellos lo impusieron, viene desde la pagana Roma con su derecho
romano y esta en su libro, desde que Eva “hablo” con la serpiente, para que
haya patriarcalismo tiene que haber propiedad privada, cuando desarrollaron
el capitalismo y vieron a la mujer como paridora de mano de obra, que se
ratifica con la revolucién francesa, sometieron a las mujeres con su “dios en e/
cielo, el Estado en la tierra y tu marido en tu cama”, con este axioma occidental,
pagano cristiano, eurocéntrico, se expresa la colonialidad de género,
invisibilizando la existencia y lucha de las mujeres europeas.

Aqui en Abya Yala la resistencia lleva 530 afios y en nuestra historia
tenemos mujeres que fueron Generalas, comandantas de ejércitos de
hombres, valientes y corajosos guerreros, indigenas que enfrentaron e
hicieron temblar de miedo a los invasores, a quienes ganaron muchas
batallas al mando de mujeres como es el caso de nuestra lideresa Bartolina
Sisa Vargas, que junto a su esposo Tupac Katari nos mostraron en la practica
como es la organizacién que aprendieron de sus abuelos y que nos dejaron
para seguir su ejemplo en el amor al ser amado, cuando Tupac Katari ofrecid
su vida por la de su esposa, muestra que va mas alld de la paridad y la
complementariedad.

Siguiendo el consejo de nuestros sabios el jefe Seattle y el sabio Maoti
interpretamos sus sueflos, conocimos sus dioses, examinamos su libro,
descubrimos como es él, lo que dice, lo que hace, entendimos que tiene sus
privilegiados, sus escogidos,” su pueblo”, en detrimento de su propia
creacién, el permite absolutamente todo, sin importar lo que sea, la Gnica
cosa que no permite es que se le sea infiel, es patolégicamente celoso, egofsta,
envidioso, es muy vengativo, en la crueldad de sus castigos, es muy frecuente
el uso del fuego, que quien no lo siga serd quemado eternamente, transforma
a las mujeres en sal, abre mares para hacer huir a su pueblo y vengarse de sus
enemigos, contradiciéndose con €l no mataras, etc. Excepto si te arrepientes
por haber cometido cualquier tipo de crimen por mas atroz y cruel que fuere,
si lo adoras y veneras ahi te salvas de su cruel ira, pero siempre bajo las
ordenes de sus “escogidos”, que nunca son mujeres ni indios ni negros.

Esto entre otras cosas que muchas vidas no alcanzarfan para describir.
Entonces, conociendo de a poco sus suefios, su creencia, podemos saber porque,
los invasores son como son, porque ellos se apropian de todo lo que no es suyo,
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sin pedir permiso de sus duefios, porque la palabra articulada no tiene valor
ninguno, porque fueron y son tan crueles con nosotros desde 1492.

Claro, segun su creencia ellos se arrepienten, piden perdén por sus
crimenes a su dios y nada paso, entonces qué tipo de dios puede permitir la
purificacién del mal a través del fuego, con asesinatos y crueles genocidios,
quemando vivos a nifios, nifias, mujeres, hombres, ancianos, permitir la
esclavitud, opresién, abusos, violaciones de todo tipo por causa del color de piel,
olor, creencia, pensamiento, orientacién sexual, riqueza, tierra-tertitorio, etc.

Solo puede ser un dios creado, construido, con mucha crueldad y
paganismo historico, a imagen y semejanza del grupo o pandilla que lo cred, para
quienes el elitismo, la dominacién, discriminacién por privilegios que solo
escogidos pueden tener, sea una forma de vida, de creer y pensar, con la urgencia
de una doctrina que constantemente se reinventa y se justifica a si misma.

La naturalizacion de esa creencia, de ese sistema teoldgico de opresion
y dominacion, es lo que el capitalismo barbaro, salvaje, criminal, moderno y
progresista precisa, para dividir, separar, crear una vida individualista egoista
envidiosa: BAUTISTA 2021) “Para sustentar la division internacional del trabajo
_y posibilitar un tipo de excploracion impiadosa garantizada por un ordenamiento juridico
como derecho exclusivo del vencedor”. Uno de los mas grandes asaltos que esta
pandilla pagana efectué fue el asalto al cerro rico de Potosi en la actual
Bolivia, de donde sustrajeron mas de veinte mil toneladas de plata, con el
costo indigena de millones de vidas de seres humanos, supuestamente seres
creados con alma por su pagano dios cristiano, a quienes denigraron a tal
manera que les sacaron el alma, porque seres sin alma, no son dignos de
riqueza ni de salario, solo un poco de comida para mantenerlos con vida y
que extraigan las riquezas: (AVRAHAM) [...] 57 ¢/ eterno guien es bendito, creo el
mundo para el hombre es decir para i, esto significa que cada uno de nosotros es
extraordinariamente especial. Justificandose asi mismo, delante del paganismo
trinitario padre, hijo, espiritu y no tener remordimiento.

Roguemos hermanos

Nuestros sabios nos ensefian la complementariedad, la reciprocidad, el
suma qamana, fienderko, teko kavi, ivi maraei, y €l qapajiian, nuestros ancestros
dejaron tres cédigos ético-morales que por siglos reglaron nuestras
comunidades, el ama guilla, ama /ulla y ama suwwa, que los paganos
colonizadores con miles de normas no alcanzan.

Si todos los mares se convirtieran en tinta y todos los arboles en plumas
y sus hojas en papel, no alcanzarfa para describir el tamafio de su avaricia, la
malvada perversidad y crueldad de los colonizadores, fanaticos,
fundamentalistas, terroristas religiosos, académicos, cientificos, monotefstas
y paganos, en contra de quienes no creen en sus deidades ni compran su
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mentirosa salvacion. Hermana, hermano si la compraste devuélvesela y
descolonizate.

Los paganos romanos, cuando invadian un lugar, sabifan que la primera
cosa que tenfan que destruir, era la creencia, la ancestralidad sagrada del lugar
invadido, cuando no lo consegufan, sabian que tendrfan resistencia, entonces
la crueldad era su arma mas letal, lo que coincide primero, con la cruel
doctrina de la iglesia catdlica romana apostolica y después con la doctrina
protestante, por eso no es casual que en cada lugar sagrado de nuestro
territorio ancestral, la crueldad de la pagana santa pandilla por la fuerza
construyera sus templos e iglesias para impartir su malvada doctrina desde
1492 no paran de usar esa crueldad como arma psicolégica, fisica, material o
epistemologica y el Abya Yala RESISTE!

Hermana, hermano, pariente no tengas miedo si te obligaron a comprar
ese producto “la tal salvacién” es falsa, es un juego mental para someternos
y explotarnos hasta la dltima gota de sangre en la explotacion de nuestros
recursos naturales, solo en beneficio de los paganos colonizadores
capitalistas, comienza tu proceso de descolonizacion.

Que no te conmueva el hipéerita pedido de perdén por parte del jefe
de la santa pagana pandilla que hizo el 31 de marzo del 2022, solo por
crimenes sexuales contra nifias y nifios indigenas, es falso e hipéerita, porque
hasta hoy en dia los curas y pastores pandilleros siguen cometiéndolos,
libérate de la cultura del cruel genocidio.

Nuestra madre tierra LA PACHAMAMA de ella venimos, ella nos
alimenta y cuando morimos a ella volvemos, es lo que podemos ver, tocar,
agradecer, es la que nos conecta con la naturaleza con su leche el agua nos
vuelve hermanos a todos los que bebemos de ella, nadie es supetior a nadie,
ningun ser vivo tiene privilegios sobre otros, somos hermanos de todo lo que
habita dentro, en y sobre la tierra y el cosmos, vuelve a tu ajayu, a tu territotio,
a la vida en comunidad y a la comunidad de la vida, resistir es vivir bien!.

Asi, jque la préxima vez que me digan TU NO SABES CON QUIEN
ESTAS HABLANDO! De verdad que sabré con quien estoy hablando y
responderé como los judios a Yeshua en Juan 8:41.

AMEN.
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A escola e a lingua terena na aldeialipegue:
processos de negagio ou afirmacgao
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Introdugao

Esse artigo no primeiro momento buscou-se o contexto historico
escolar na aldeia Ipegue e o uso da lingua terena como meio de comunicacio.
Para isso recorremos a Constituicdo Federal promulgada em 1988, no seu
artigo 210, que assegura aos indios o direito a educac¢do na lingua materna e
os processos proprios de aprendizagem. Com o direito assegurado surge o
direito de o professor indigena ministrar aulas em sua lingua materna e com
os processos proprios de aprendizagem, trazendo assim o novo formato na
alfabetizacdo por meio da lingua terena, buscando valorizar como identidade
cultural e preservando o modo de ser Terena.

No Projeto “Raizes do Saber”, elaborado e implantado em 1999, com
vistas a atender a exigéncia da lei, foram capacitados diversos professores
indigenas efetivos da rede municipal de educag¢io do municipio de
Aquidauana/MS, por meio da professora Nancy Evelyn Buttler, linguista
instrutora e responsavel pelo projeto, com peculiaridade para a aldeia
Ipegue, para qual foi proposta a revitalizagiao da lingua materna em virtude
do desuso dela.

A dificuldade principal na aldeia Ipegue é nos espagos publicos onde
ndo sdo usados a lingua terena, mas a comunicacio é feita na lingua
dominante que ¢ a lingua portuguesa. Essas instituicGes publicas como a
SESAI — Secretaria da Saude Indigena, que atende a saide dos povos
indigenas de diversas aldeias, as igrejas evangélicas e catdlica, escolas,
associacdo de moradores inclusive nos espagos de lazer como é o campo de
futebol toda comunicacio ¢é feita na lingua portuguesa.
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E importante destacar a funcio da escola nas aldeias indigenas e analisar
o perfil dos professores indigenas que trabalham diretamente com alunos e a
questdo da lingua terena. Neste caso os professores Terena foram
selecionados pelo concurso publico municipal, especifico e diferenciado com
avaliacbes nos conhecimentos e valores tradicionais Terena, incluindo a
escrita e tradugdo na lingua terena para ministrarem aulas para os alunos da
Educacio Infantil até o 5° ano do ensino fundamental.

Parece paradoxal falar na escrita e traducdo da lingua Terena em
concurso publico realizado pelo 6rgdo publico em 2008, destinado aos
professores Terena, mas a surpresa ainda é maior diante do resultado e
classificagdo dos aprovados no concurso publico e diferenciado em relagao
as pessoas falantes da lingua terena.

E interessante observar que a maioria dos professores Terena
aprovados em concutrso publico, nio sdo falantes da lingua terena, mas
obtiveram uma boa classificacdo final, sendo os primeiros na lista de
classificagdo, enquanto os professores falantes da lingua Terena nio tiveram
bons resultados na classificacio.

A nossa reflexdo leva crer que os responsaveis pela corre¢io da prova do
concurso publico desconhecem a lingua terena na sua originalidade, ou seja, sem
mistura da lingua portuguesa, aportuguesada ou terenizada, enquanto os
professores falantes da lingua terena, com certeza, escreveram de maneira correta
na sua originalidade evitando o uso ou a mistura da lingua terena com a lingua
portuguesa, o resultado do concurso nao poderia ser diferente.

Neste contexto, o responsavel pela correciao nao levou em consideragao
a originalidade da lingua, mas valorizou a escrita e a tradugdo entremeada ou
recheada com lingua portuguesa, sendo prejudicial para a propria
comunidade escolar que também nio atende a alternativa proposta na
revitalizacdo da lingua, uma vez que continuard reforcando a lingua
portuguesa e silenciando cada vez mais a lingua terena.

Ainda nesta questio do concurso publico e diferenciado existem
professores “purutuye?”’ e indigenas que ministram aula na lingua portuguesa
para os alunos da Escola, como também aqueles professores Terena nao
falantes da lingua terena que passaram no concurso publico diferenciado.

Os professores Terena, infelizmente utilizam também a lingua
portuguesa para se comunicarem com seus alunos, funcionarios e moradores
da aldeia Ipegue, reforcando a cada dia o desuso da lingua Terena. Outro
destaque na escola sio as criangas, alfabetizadas na lingua portuguesa, s6
falam a lingua Terena na aula de lingua Terena, devido a grade curricular que
foi implantada quando o Projeto Rafzes do Saber foi colocado em pratica

4 Parutuye — Sdo pessoas que nio sio indigenas.
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para revitalizagdo da lingua Terena na aldeia Ipegue, diferente de outras
aldeias em que a alfabetizacdo é na lingua materna.

Educacio escolar indigena na aldeia Ipegue

O percurso histérico da educacio escolar indigena para os Terena na
aldeia Bananal, iniciou em 1912, quando os missionarios norte-ameticanos
receberam autorizacio do Servico de Prote¢io aos Indios — SPI, para morar
na aldeia Bananal com os Terena, iniciando o perfodo de evangelizagio e da
educacio secular entre as criancas e adultos moradores da aldeia.

A Prefeitura Municipal de Aquidauana iniciou os contratos dos
professores indigenas a partir do ano de 1965 para ministrarem aulas na aldeia
Bananal e Ipegue. A instalagdo e construcdo do prédio da escola na aldeia
Ipegue oficialmente reconhecida e implantada pela Prefeitura Municipal de
Aquidauana foi em 1976, de acordo com os registros do Projeto Politico
Pedagdgico 1998 da Escola Feliciano Pio, quando foram autorizadas pelas
liderangas indigenas.

As aulas, foram e continuam sendo ministradas na lingua portuguesa e
os conteudos programaticos ministrados aos alunos seguiam o modelo das
escolas tradicionais do mundo nao indigena inclusive a pratica pedagogica de
forma semelhante das escolas urbanas.

As aulas eram ministradas por professores indigenas; Maria Lourdes
Correa, Nelson Francisco (Mbéki), Ester Aurélio Marcos e Jodo Evangelista
Marcos (Time), professores pioneiros na educac¢io escolar indigena na aldeia
Ipegue quando a Prefeitura se tornou o 6rgao mantenedor da escola a partir
de 1996, por meio da lei n® 1603 de 10 de setembro de 1976, passaram a ter
0s seus vencimentos mensais.

Com as transformacdes que ocorrem no mundo globalizado os
moradores da aldeia Ipegue percebeu a necessidade de se articular no seu
jeito de ser Terena com outros povos para que pudesse sobreviver enquanto
nagdo, mas as consequéncias também ficaram expostas sofrendo a
desaceleragdo das praticas rituais, nas dangas, costumes e a lingua do grupo
que caracterizam a identidade de um povo e a vida comunitaria.

Esta situacdo causa preocupac¢io aos professores da Escola Municipal
Indigena Feliciano Pio da Aldeia Ipegue, levando a um profundo sentimento
e reflexdo e, por isso, a razdo de estudar porque este fato acontece nesta
comunidade.

A auséncia de mecanismos no combate do predominio da lingua
portuguesa e o desaparecimento lento e gradual da lingua materna nio é por
falta de amparo legal para que seja colocada em pratica. A lei n°. 6001 de 19
de dezembro de 1973 que dispde sobre o Estatuto do Indio no que se refere
a educacio no titulo V. artigo 49, diz: “A alfabetiza¢io dos indios far-se-4 na

73



lingua do grupo a que pertencam, e em portugués, salvaguardado o uso da
primeira” (BRASIL, 1973, p. 10). O que faltou foi agdo do poder publico
quanto a execugio e cumprimento de leis que asseguram o direito do aluno
ser alfabetizado por meio da lingua materna.

Diante dessas leis e os projetos aplicados nas comunidades indigenas
comegou um processo de valorizacio da lingua terena, principalmente a lingua
como identidade. Fleuri (2003) afirma a necessidade de colocar a proposta da
educacdo intercultural, considerando a especificidade da formacido das
identidades culturais de cada povo e dos processos de integracao interétnica em
cada realidade regional, como ¢ o caso da aldeia Ipegue.

A escola indigena é um tema complexo. A discussdo sobre o uso da
lingua em questdo ¢ relevante, pois os professores e os gestores deveriam fazer
esses questionamentos quando a instituicio apresenta no seu modelo de
curriculo. Poderfamos inverter essas questoes; quem sdo estes jovens indigenas
que vem para a escola? Que experiéncias trazem para escola? Que lingua
falam? Qual é o seu contexto na aldeia?

Essas perguntas sio importantes na constru¢io da educacdo escolar
indigena que busca inserir o contexto do aluno no curriculo especifico e que
garanta a valorizacdo da sua identidade. Como falar que a escola indigena ja
existe em algumas instituicGes se nao ha diferenga no seu curriculo? Sonhar
com uma escola que seja realmente diferenciada é um desafio, mas o caminho
¢ a desconstrucdo da instituicdo homogeneizante, isto é, sem reflexdo com
relacdo ao sujeito dentro de suas especificidades. Aceitar esse desafio é ter
certeza de que vivemos em uma sociedade marcada pela diferenca onde deve
olhar o diferente (Terena) como ser humano que deve ser valorizado e
respeitado na sua alteridade, pois somos diferentes, mas isto ndo quer dizer
que sOmMoSs menores.

Com relacio a formagdo profissional do professor Terena é preciso a
contextualizacdo dos conteudos que buscam estabelecer relagdes entre o
vivenciado pelos alunos e o conhecimento escolar, entre a escola e extra escola,
justificando-se a desarticula¢io existente entre o conhecimento escolar e a vida
dos alunos.

Brandio afirma que:

Tais implicagdes desafiam os educadores a desenvolverem posturas e
instrumentos metodologicos que possibilitem o aprimoramento do seu olhar
sobre o aluno, como “outro”, de tal forma que, conhecendo as dimensées
culturais em que tal é diferente, possam resgatar a diferenca como tal e ndo
como deficiéncia. Implica buscar uma compreensio totalizadora desse outro,
conhecendo “nio apenas o mundo cultural do aluno mas a vida do adolescente
e do adulto em seu mundo de cultura, examinando as suas experiéncias
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cotidianas de participacio na vida, na cultura e no trabalho” (BRANDAO,
1986, p. 139 apud DAYRELL, 2000, p. 145).

Essas implicagdes fazem com que haja muita discussdo com relacio aos
educadores indigenas que sao obrigados a ensinar os conteidos impostos
algumas vezes pela instituicio mantenedora. Nesse sentido, o professor nio
terd reflexdo com a realidade indigena do aluno, farda mecanicamente a
reproducdo de um modelo de educagio. Tanto os alunos como os professores
precisardio decodificar os contetdos impostos pela instituicio publica
responsavel pela educacio escolar indigena, pois nao ha relagdio com o mundo
Terena muito menos com a sua vida cotidiana. O educador indigena precisa
ser formado dentro de uma educagio intercultural, para conhecer o “outro”
que traz os seus conhecimentos ja produzidos dentro das escolas indigenas,
assim o professor indigena podera trabalhar os conteidos propostos
recontextualizando os contetidos com base no contexto indigena do aluno.

A pratica pedagogica na escola e transmissdo de saberes

E importante contextualizar que a década de 1910 foi um periodo
histérico marcante na vida dos Terena, com a criacio do SPI, 6rgio
indigenista do governo federal que foi responsavel para nortear a educagao
indigena na aldeia Bananal e aldeia Ipegue. O Servico de Protecio aos Indios
instalou, na época, uma extensio administrativa dentro da aldeia Bananal e
Ipegue que chamou de Posto Indigena, administrado por um “pursituye’ para
cuidar e controlar os indigenas, inclusive a garantia a oferta do ensino secular
as criangas moradoras da aldeia Ipegue, por sua vez as aulas na aldeia era
ministrada na lingua portuguesa.

A politica do SPI adotada pelo 6rgio oficial do governo federal e
idealizado por Rondon para as escolas indigenas tinha os principios basicos
de integrar o indio a sociedade nacional, “civilizar” o indio, onde era
considerado como um estrato social inferior quando comparado aos moldes
da cultura ocidental. O estado brasileito por meio do SPI, jamais se
preocupou em colocar em pratica uma politica de educagido especifica e
diferenciada para os indios que ndo fosse voltada para a integracdo. Assim, a
outra escola que concorria com a escola do SPI foi a Escola Evangélica da
aldeia Bananal por meio dos missionarios protestantes concorre nesta mesma
linha positivista de Rondon, adotando a mesma pratica pedagbgica na
alfabetizacdo na lingua portuguesa.

Contudo, no decorrer dos tempos ap0s a alfabetizacio dos indigenas
que dominavam a lingua portuguesa e a escrita passaram a ministrar aulas
para as criancas utilizando a mesma metodologia de alfabetiza¢io que
aprenderam dos primeiros mestres reproduzindo novamente a utilizagdo da
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lingua portuguesa em sala de aula. Por outro lado, os missionarios criaram
uma sala de aula na aldeia Ipegue, com as mesmas pessoas que fundaram a
Escola Evangélica Indigena na aldeia Bananal. Criaram uma extensio de sala
de aula com a mesma politica e estratégia adotada no ensino por meio de
professores ndo indigenas, falantes da lingua portuguesa. Neste periodo,
comecava o sufocamento da lingua terena e a valorizacdo da lingua
portuguesa, em especial no uso cotidiano, na vida dos alunos.

Como reflexo do resultado da formacio dos alunos quando criangas
por meio da Escola Evangélica passaram a ser reproduzidas por meio dos
professores indigenas, depois do fechamento da escola dos missionarios na
aldeia Bananal, passaram a ensinar as criangas da aldeia Ipegue na lingua
portuguesa, fazendo “continuismo” do aprendizado anterior, adotando
livros escritos na lingua portuguesa para serem utilizados em sala de aula e
nao pensaram na valorizagdo da lingua terena.

Nesta trajetéria da educagdo escolar indigena, as criancas indigenas da
aldeia Ipegue, por meio professores indigenas, continuaram como agente
multiplicador da lingua dominante a partir da chegada da escola que sempre
foi a lingua portuguesa, desde os primérdios da escolarizagiao para os Terena,
reproduzindo a ideia de aprender a lingua portuguesa para entender a cabega
do branco. Verificamos que no processo da criacdo e da pedagogia adota na
escola na aldeia Ipegue, sempre foi utilizado prioritariamente a lingua
portuguesa para comunica¢do e na alfabetizacdo das criancas Terena. Parece
que nio foi desenvolvida a ideia de que a lingua indigena reflete diretamente
nas atitudes das praticas culturais e nem tdo pouco a preocupac¢io com as
pessoas que falam a lingua materna.

Diante do exposto, podemos afirmar que a escola sempre colaborou na
pratica, ao longo de varios anos, desde a primeira sala criada na aldeia Ipegue,
com desuso da lingua Terena, valorizando a lingua portuguesa, baseado nos
principios positivistas, de descobrir os valores do branco. As consequéncias
puderam ser observadas durante o trabalho de campo em que a maioria nao
¢ falante da lingua terena. A escola pode ajudar no processo de
desaparecimento de uma lingua indigena. Ela também pode, por outro lado,
ser mais um elemento incentivador que favoreca a sua manutencio, em
alguns casos, e na revitalizacao da lingua em outros casos.

Por isso, Fleuri (2003), alerta para a necessidade de estarmos
preparados em atender as mais variadas culturas existentes no Brasil, e as
comunidades tradicionais estdo incluidas, em particular as comunidades
indigenas, pois estas possuem uma cultura definida e que devem ser
valorizadas, para que ndo possam esquecer a sua identidade em meio a
deslocamentos e cruzamentos de identidades, mas sim preservar e fortalecer
a sua identidade cultural diante do mundo atual.
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Diante de varios acontecimentos no mundo de hoje, principalmente o
uso de meio de comunicagdo e tecnoldgico alcangaram muito rapido as
popula¢oes indigenas, em particular a aldeia Ipegue, onde os alunos seguem
a “moda” do uso de redes sociais imposta pela a¢ao midiatica, como se nao
bastasse o uso da lingua portuguesa. Com isso, petcebe-se que nio existe
mais distancia, aproximando pessoas, influenciando os jovens em adaptar-se
a nova realidade do mundo virtual, entrando nas casas em qualquer hora,
fortalecendo a lingua dominante e matando a lingua terena.

E fundamental importancia o uso da lingua terena para transmissao de
conhecimentos tradicionais as futuras geragcdes que sio representadas pelas
criangas indigenas. A transmissao de saberes indigenas inicia desde ao nascer
sem limites de idade de receber e depois se torna agente transmissor de
conhecimentos indigenas, mas ¢ primordial que se faca por meio do uso da
lingua terena.

Esses tipos de conhecimentos acontecem de diversas formas e lugares
dependendo o momento que se fala o assunto transmitidos como nos casos
de conhecimentos da pratica agricola que esta vinculado e depende de varios
outros fatores e varidaveis. Outras varidveis como é o caso do &oixomunets,
durante a pratica do xamanismo precisa a utilizacdo da lingua original pois o
dialogo com os espiritos dos ancestrais sao feias na lingua indigena.

Esses saberes, antes da criacio da escola, eram repassados, sendo
melhorada, reelaborada, geracdo apds geragdo que acontece na familia e
socializada na comunidade por meio da pratica que acontecem em varios
lugares dependendo do tipo de aprendizado.

Com certeza, esse tipo de conhecimento nido precisa da escola, mas
precisa da lingua terena, por outro lado a comunidade indigena nido precisa
da escola para conservar, construir e transmitir esse tipo de conhecimento,
mas, uma vez que a escola coloca na grade curricular a principio esta
assumindo em colaborac¢io com a comunidade a manuten¢io ou no minimo
a pro vitaliza¢ao da lingua terena

A falta de uso da lingua terena compromete a transmissao e reprodugao
desses conhecimentos tradicionais levando ao desaparecimento cultural e
linguistico em qualquer sociedade indigena e neste caso na aldeia Ipegue.
Fala-se ainda no meio indigenista, a escola é um dos instrumentos que os
indigenas acessam em busca de autonomia e conhecimento para se livrar do
nao indigena ou ainda como forma de luta, lugar de empoderamento de
conhecimentos e técnicas que manipulam contra eles.

A discuss@io em questdo é o resultado da pratica da escola de
transformar a cultura indigena em conteddo de programa ou curriculo
escolar, mas que nao contribuem muitas vezes assegurar a pratica da fala na
lingua terena. Muitos desses conhecimentos nio precisam necessariamente
ser ensinados dentro de uma sala de aula, mas deve ser fora do espaco escolat,
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pois esses conhecimentos sao adquiridos por meio de observagao, imitagdo,
orientacdo, como se aprende a falar, e muitos aspectos siao transmitidos
silenciosamente por muitas geragoes.

O que esta em jogo também ¢é a questio da autonomia possivel e
impossivel das escolas indigenas, porque o podet publico tesponsavel nio
admite que as escolas indigenas discutam as questdes curriculares no que
tange a cultura Terena e nem tio pouco a implantacio de uma verdadeira
pedagogia diferenciada como prevé a legislagio.

As escolas indigenas estdo em ritmo compassado com as necessidades
das aldeias indigenas? O contetdo das disciplinas ndo deve conflitar com as
formas proprias e particulares de educagio secular, ou seja, nao se deve tomar
espagos que pertencem a propria cultura Terena, “escolarizando” contetdos
que ndo dizem respeito a escola. Os professores muitas vezes, “confundem”,
na pratica, querendo fazer uma escola indigena que seja igual a uma educagio
nao indigena.

O exemplo disso e a escola que estd em uma aldeia indigena que possui
somente o nome de Escola Indigena, como é o caso da Escola Municipal
Indigena Feliciano Pio da aldeia Ipegue, que continua com a mesma pratica
pedagdgica dos modelos ocidentais com o corpo docente formado por
professores indigenas. A grade curricular que ndo é discutida com a
comunidade e a disciplina de lingua Terena que acontece uma vez por semana
com uma hora aula de carga horaria, torna impossivel a recuperacdo ou a pro
vitalizagdo da lingua terena.

O calendario escolar, por exemplo, deveria estar dentro dos padroes
culturais, por exemplo: os Terenas ndo comemoram o carnaval quando a aula
deveria estar prevista no calendario escolar, porém esta dentro dos padrdes
do costume dos “purituye”.

Escola como espago social

A escola, como espaco sociocultural, é entendida, portanto, como um
espago social proprio da crianga, ordenado em dupla dimensao onde aprende
a lingua portuguesa e novos costumes com outras pessoas niao indias por
meio da convivéncia durante o ano letivo. A escola nos modelos ocidentais,
por ser um conjunto de normas e regras, busca delimitar a acdo dos seus
sujeitos proibindo, punindo, atitudes das criancas que sdo diferentes na visao
dos “purdituye’, pois a escola é para os indios e a escola nao é dos indios, por
isso se torna necessario que a escola seja dos indios.

Um processo de apropriagdo constante dos espacos da escola pode ser
traduzido no espaco de encontros, local de transmissio de praticas e dos
saberes entre as criangas Terena que, aos poucos, vao aperfeicoando durante
a intensa frequéncia e relacionamento das criancas, permitindo continuar
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com diversos elementos culturais 2 medida que é colocada em pratica no
espaco da escola.

A exemplo disso sdo as criangas que ficam no patio da Escola Municipal
Indigena Feliciano Pio da aldeia Ipegue, local de encontro coletivo, lugar
agradavel embaixo de uma arvore frondosa ideal para tomar o tereré, que é
uma bebida do homem pantaneiro, que estd presente e incorporado na
cultura Terena por meio da escola que permite essa pratica entre as criangas.

Desta forma, o espaco da Escola Municipal Indigena Feliciano Pio é
utilizado como lugar no processo de transmissdo de conhecimentos
ocidentais e muito pouco dos saberes tradicionais que recoloca a cada
instante a reproducao do velho para os mais novos sujeitos e a possibilidade
de conhecer costumes de outros povos.

Esta abordagem permite ampliar a analise lingufstica e educacional, na
medida em que busca apreender os processos teais, cotidianos, que ocorrem
no interior da escola, a0 mesmo tempo em que resgata o papel ativo dos
sujeitos, na vida social e escolar.

A escola indigena deveria exercer o papel de preservar a lingua terena,
o costume, a cultura e o habito da comunidade, ainda poderia ser o local onde
o professor ensina musica, mito, artesanato, danga, cantiga e a reprodugio de
histérias dos antepassados. A escola também poderia ser o local para
incentivar o valor histérico, tradicional e de revitalizacdo da lingua e tradi¢oes
do povo Terena.

Mas, as escolas indigenas, estdo priorizando o ensino do conhecimento
do mundo ocidental ndo indigena; falar portugués, elaborar documentos em
portugués, reunido de pais e mestres na lingua portuguesa, reforcando cada
vez mais a lingua portuguesa e marginalizando a lingua indigena.

Por isso a escola também tem a funcdo de criar identidades e passam
por mudangas de acordo com o momento, o local e os fatos que acontecem
no interior da comunidade, onde pode ser exposta ou negada, dependendo
da situagdo ou necessidade da populagio afetada.

Neste caso, Dayrell (2006) faz uma analise da escola como espago
sociocultural que, para ele, significa compreendé-la na 6tica da cultura. Sob
um olhar, que leva em conta a dimensio do dinamismo, do fazer-se
cotidiano, levado a efeito por homens e mulheres, adolescentes, alunos e
professores, seres humanos, sujeitos sociais e historicos, presentes na
historia, atores na histéria. Falar da escola como espago sociocultural implica,
resgatar o papel dos sujeitos na trama social que a constitui, enquanto
instituicio.
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Consideragdes finais

Os Terena durante a sua trajetoria histérica passaram por diversos
momentos que exigiu tomada de decisbes e tiveram suas estratégias para
vencer os desafios impostos pela natureza e pelo relacionamento com outros
povos de outra lingua para relacionar-se com o “outro”, mas conseguiu
assegurar a sua lingua original por varios anos até que a sobre carga de
diversos fatores externos de onde veio a lingua portuguesa para confrontar
com a lingua terena enfraquecendo que pode levar ao desaparecimento.

Neste caso, entender o processo do desuso da lingua Terena na aldeia
Ipegue sera apresentada diversos tipos de variaveis para compreender os
motivos que levaram os indigenas valorizar o uso da lingua portuguesa e
deixando de usar a lingua terena como primeira lingua.

Um dos relacionamentos de contato que os Terena tiveram com o fim
da Guerra do Paraguai, em (1864 -1870), foi com os contingentes da tropa
brasileira depois da desmobilizacdo, comegaram a ocupar a regido do
pantanal, fomentando a criagdo de fazendas de gado, outros retornaram as
suas cidades de origem.

Outro fator importante a considerar que afetou a vida tradicional dos
Terena foi a construcdo da Estrada de Ferro Noroeste do Brasil, de 1905 a
1914, onde a relacdo de contato foi inevitavel, atraindo indigenas e outras
pessoas de diversos lugares, onde foram contratados para trabalhar na
expansao da ferrovia, modificando o territério e a paisagem regional ocupado
pelos Terena, estimulando a pratica do uso da lingua portuguesa
principalmente na criagao de vilas e nicleos populacionais, como foi o caso
do distrito de Taunay, municipio de Aquidauana, MS.

No caso das aldeias, em particular a aldeia Bananal, recebeu os
missiondarios protestantes que chegaram em 1912 quando estabeleceram
residéncia dentro da aldeia Bananal, enquanto que aldeia Ipegue em 1912
recebia os padres redentoristas que iniciaram a organizagdo da escola em
sistema de multisseriado.

Na convivéncia relativamente harmoniosa com os indigenas, os
missiondrios protestantes se dedicaram a educa¢io formal, ministrando aulas
com professores nao indigenas na lingua portuguesa com ajuda de monitores
Terena treinados pelos missionarios para atuarem junto com os professores
brancos. Sdo registros etnograficos de Fernando Altenfelder Silva (1946),
quando esteve fazendo a etnografia da Mudanga Cultural dos Terena, na
aldeia Bananal.

Outro fator que deve ser levado em consideragiao pela importancia no
contato na histéria de relagdes sociais principalmente no uso da lingua
portuguesa entre os Terena e populagdes proximas, foi a construgao de linhas
telegraficas, sob o comando de Rondon no inicio do século XX, na visio
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expansionista da regido pantaneira e integracionista para os povos indigenas,
conforme relatério de Rondon em 1901.

Para que pudesse efetivar diversos tipos de aprendizados de oficios
proposto pela Comissao de Rondon e seus subordinados utilizaram a lingua
portuguesa para ensinar os novos conhecimentos dos tegionais até entdo
desconhecidos pelos Terena.

Outra consideracio a respeito dos Terena que viviam dispersos
trabalhando nas fazendas em extrema dependéncia econémica dos grandes
fazendeiros e coronéis da regido, como justifica Renato Alves Ribeiro em sua
obra “Taboco, 150 anos — Balaio de Recordagbes” (1984). A predominancia
da mao-de-obra nas fazendas era de indios Terena. Com isso, o grupo
indigena aproximou-se da civilizagdo dos brancos, na lide do campeio de
gado, da agricultura e dos trabalhos domésticos exercidas pelas mulheres
Terena, tornando-se conhecidos por sua conduta leal para com os seus
patrdes e amigos.

As fazendas da regido pantaneira serviram de local de moradia e
trabalho dos Terena, uma vez que os Terena se encontravam dispersos
devido a Guerra do Paraguai, estavam nas fazendas de gado como alternativa
de sobrevivéncia facilitando a reproducdo social e como consequéncia o
desuso da lingua terena.

A convivéncia na relagio de trabalho do homem e da mulher Terena
nas fazendas incorporaram varios habitos regionais como o sistema de
compadrio, a veneragao pelas imagens de santos, a reza na lingua portuguesa,
o casamento da mulher Terena com pessoas nao indias das fazendas ou vice-
versa, fazendo com que os filhos ndo sejam mais falantes da lingua terena,
adotando a lingua portuguesa pela imposicdo do pai que é falante da lingua
portuguesa.

O resultado de nascimento de criancas nas fazendas foi outro reflexo
que impediu a reprodugdo da lingua materna uma vez que quando se tornam
adultos retornam para aldeia nido sendo falantes da lingua terena, em
consequéncia os filhos serdo também nao falantes da lingua materna.

O antropdlogo Fernando Altenfelder Silva (1946) nos registros
etnograficos na aldeia Bananal, confirma através de exemplos citados nas
ocupacOes economicas dos Terena que alguns nasceram nas fazendas
circunvizinhas e posteriormente retornaram para aldeia como de fato
também aconteceu na aldeia Ipegue.

Esta nova fase pés-guerra do Paraguai marca o inicio de reorganizagiao
espacial dos Terena e serviu para a consolidacio das fronteiras das areas
indigenas para assegurar um lugar de reagrupamento familiar que vinham das
fazendas ou cidades com destino a aldeia Ipegue formando familias extensas.
Os remanescentes Terena, que trabalhavam nas fazendas da regido, iniciaram
um processo de retorno na aldeia tradicional retomando e ocupando a antiga
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aldeia que fora destruida pela guerra, visando a sua sobrevivéncia como etnia
e a reproducao cultural e populacional do grupo.

A criagdo da reserva indigena como é o caso da aldeia Ipegue foi
fundamental para a organizag¢do espacial, social, politica, cultural e
principalmente a introdu¢do do uso da lingua portuguesa com forte
intensidade advindas das fazendas vizinhas por meios dos proprios Terena
que tinham a mobilidade de ir e vir trabalhar com patrdes “purituye” que
usavam a lingua portuguesa na comunicacdo cotidiana entre patrdo e
funcionarios.

Na fase da reorganizacio social e politica da aldeia Ipegue, os Terena
vindos das fazendas para estabelecerem a reconstitui¢ao espacial das casas,
ro¢a, danca, e até o uso da lingua portuguesa aos poucos comegava a
influenciar na vida dos Terena, confrontando diretamente com a lingua
materna, ressignificando a reconstituindo a comunidade atravessada por
outras pessoas como a lingua portuguesa, nas rela¢ées de trabalho.

No lado feminino as mulheres trouxeram os maridos para morar na
aldeia onde os filhos aprenderam a lingua portuguesa do que a lingua
materna, o que ¢ permitido na aldeia Ipegue. Esta mobilidade espacial e
social dos Terena facilitou o intercimbio matrimonial entre homens e
mulheres Terena ocorrida nas fazendas e nas cidades onde parece ser uma
sociedade aberta para o casamento em especial aos “pursituye’.

Diante dessas situagdes o grau de mesticagem na aldeia Ipegue é grande
sendo um dos responsaveis pela generalizagdo do uso da lingua portuguesa,
falada por geragbes novas, em contrapartida, estd presente na memoria do
mais velhos que falam a lingua de origem ainda que somente com os seus
contemporaneos.

Atualmente podem ser verificados os resquicios da lingua terena que
foi sufocada ao longo de muitos anos, mas esta presente na memoria e na
vida das pessoas mais velhas ou velhos que falam fluentemente a lingua
terena dentro da sua faixa etaria, um dos dltimos guardides da lingua nativa.
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Pohi fiana ha kufia guarani rete. Pu'akae'y fieflantendepy tesairire
tekoha Porto Lindope.
Plantas medicinais e corpo da mulher guarani: os desafios do
atendimento a satide em Porto Lindo /Mato Grosso do Sul

Beatriz Caceres Nunes!

Uma mulher e pesquisadora guarani

Meu nome ¢é Beatriz Ciceres Nunes, nasci e moro na reserva Indigena
da Porto Lindo, municipio Japori. Sou da etnia Guarani Nandeva, tenho 30
anos de idade. Tenho um filho de 08 anos e sou mae que assumiu os cuidados
com o filho sozinha. Meus pais e meu avés sempre moraram na reserva Porto
Lindo.

Iniciei os meus estudos na Missao Evangélica Caiud, estudei nessa
instituicdo até a quarta série. Apos essa experiéncia fui estudar fora da aldeia,
numa pequena vila chamado Jacarei, uns 3km da reserva e pertence ao
municipio de Japora. Foi nessa escola que conclui o ensino médio. Meu pai,
Venancio Caceres, foi um dos primeiros professores daqui da reserva. Teve
sua formacao pelo Ara Vera e Teko Arandu e sempre foi inspiragao para que
eu pudesse atuar na area da educagio.

Em 2010 entrei na Universidade Estadual do Mato Grosso do Sul
(UEMS), em Dourados, para cursar enfermagem. Foi nesse ano que mudei
para Dourados, mas acabei desistindo do curso por dificuldade financeira e
outros desafios que impediram minha conclusdo. Retornei a minha
comunidade e em 2014 entrei para trabalhar como monitora da educagio
infantil. Em 2015 prestei vestibular para a Faculdade Intercultural Indigena
(FAIND) Teko Arandu e fui aprovada. De 2014 para ca, além de ser estudante
do Teko Arandu, fiquei quatro anos trabalhando como monitora na escola da
missao. Depois consegui entrar como professora regente na escola sabedoria
tradicional. No ano seguinte consegui vaga para dar aula de historia nas séries
finais. Aceitei esse grande desafio e ha dois anos leciono a disciplina de histéria.

Para mim, pelo fato de ser mulher indigena, mae, professora e
académica foi um desafio muito grande chegar até aqui. Foi com muita luta
e esfor¢co que consegui conquistar o meu espago como profissional na area
de educacio, e também ter o respeito e consideragdo da minha comunidade.

1 Colaboradora da Universidade Estadual de Mato Grosso do Sul.
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A escolha da tematica

O tema escolhido se deu pela experiéncia que eu passei quando fui ao
posto de saude fazer exame ginecoldgico. O exame me trouxe grande tristeza
e angustia e fol a partir dessa experiéncia que percebi que era necessario
refletir sobre essa tematica, sobretudo porque percebi que outras mulheres
também compartilhavam do mesmo sentimento. Foi nesse momento que
despertou o interesse de refletir sobre o respeito ao corpo da mulher guarani
a partir de experiéncias de outras mulheres que passaram pela mesma
situagio e que tem medo e receio de falar sobre o assunto.

Falar sobre os exames ginecolégicos me remete a lembrangas muito
tristes. Ao mesmo tempo que ¢ um assunto muito importante e precisa ser
falado e denunciado, preciso dizer que me causa muita dor. Talvez seja por
isso que seja tdo dificil falar sobre o assunto. Com o tempo percebi que
mesmo com essa dor precisava falar sobre as praticas da SESAI na
obrigatoriedade do exame preventivo como causador de uma tristeza que nao
era s6 minha, era compartilhada por outras mulheres guarani.

Sempre ouvia falar sobre o exame preventivo, mas nunca tive
curiosidade de saber o que realmente era. Na adolescéncia ouvia muito as
minhas tias dizerem que tinham pavor em fazer o exame. Com o passar do
tempo me casei, engravidei e tive o meu primeiro filho. Foi nesse petiodo
que me cadastrei para receber a cesta basica que vem do governo. Até af tudo
bem. Mas teve um més, antes de receber a cesta, fui informada que deveria
apresentar o comprovante que fiz 0 exame preventivo, e se por algum motivo
ndo tivesse feito nao receberia a cesta.

Com as dificuldades que eu estava passando e precisava da cesta, fui
entdo obrigada a procurar uma unidade da saidde da aldeia para fazer. Com
essa noticia fiquei apavorada. Passei noites sem dormir, pensando como seria
essa experiéncia e como meu corpo ficaria. Entdo foi quando decidi fazer.
Para minha sorte era uma enfermeira muito atenciosa e simpatica. Mesmo
assim a experiéncia fol muito dolorosa. Ao retornar para minha casa a
sensacao era horrivel, me sentia muito mal psicologicamente. Para mim a
privacidade com o meu corpo tinha sido invadida. Era uma situacio tao ruim
que eu ndo conseguia contar para ninguém sobre essa angustia e a tristeza
que tomou conta de mim.

Para as mulheres guarani o corpo é sagrado e tem que ser respeitado.
Por isso fiquei um tempo sem retornar ao posto de satdde para fazer o exame
novamente. Foi nesse contexto de medo de retornar para fazer o exame que
o agente de satde foi até minha casa. Chegou em casa trazendo carta
notificando para retornar a fazer o exame. Foi uma abordagem horrivel. Ao
entregar a carta apenas me confirmou a data que devo procurar a unidade de
saude. O agente ndo se importou nem um pouco como as mulheres guarani
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se sentem constrangidas e brinquei: “convite de aniversario?”. O agente foi
embora. Decidi ndo fazer o exame ginecolégico. Apds um tempo o agente
trouxe uma outra carta, com a mesma abordagem. Foi nesse momento que
disse que s6 iria fazer o exame quando me sentisse bem comigo mesmo.

Essa experiéncia despertou o interesse em pesquisar e escrever sobre
como nos, mulheres guarani, temos conexao com O NOSSO COrPoO, NOSSOS
valores. No preventivo sentimos nosso corpo sendo invadido, violentado.

Através da minha experiéncia pude ouvir outras mulheres, compartilhar as
angustias com elas e questionar o atendimento da SESAI sobre as praticas de
atendimento a saide para com a mulher guarani. Foi entdo que decidi que itia fazer
minha pesquisa a partir dessa experiéncia, a fim de entender como as mulheres
mais velhas e experientes cuidam do corpo. Comecei a escutar as mulheres mais
velhas, as rezadoras, sobre os modos como cuidavam do corpo sem a interferéncia
dos profissionais de saude, antes da chegada dos ndo indigenas. Percebi que as
transformacées no tetritério tém transformado as formas como as mulhetes se
relacionam com o corpo. Artionka Capiberibe (2015), na experiéncia junto ao
povo Palikur, demonstra a existéncia de uma memoria corporal que € passada entre
geragoes nas experiéncias de cuidado, nos ritos de passagem. Acredito que o corpo
da mulher guarani carrega essa meméria corporal que é composta por caminhos e
trajetos que compdem as historias e trajetorias das mulheres guarani na relagdo
com outras mulheres e no cuidado do corpo. Cuidar do corpo é uma pratica
pessoal e coletiva, uma forma de saber-fazer passado de geracdo a geragdo. Os
conhecimentos sobre plantas medicinais, os lugares onde ¢ possivel coleta-las, é
um modo de saber-fazer que compdem o corpo da mulher.

No didlogo com as rezadoras fui percebendo que antes do
reservamento existiam muitas plantas medicinais disponiveis no mato pata o
tratamento da saude das mulheres. Atualmente, e cada dia mais, é um desafio
encontra-las, o que impacta as formas das mulheres se relacionarem e
cuidarem do seu corpo.

As transformagoes de caminhos e trajetos percorrido pelas mulheres com os
cercamentos, a chegada dos ndo indigenas e a consolidacdo da propriedade
privada, impactaram as formas de vida do povo guarani, o que implica na
imposicao (sem didlogo e cuidado) de novas formas de relacio com o corpo,
sobretudo atravessado pelo controle do Estado, através da SESAL

Caminhos percorridos com as mulheres
A construgio da pesquisa

Na minha caminhada aprendi com as mulheres, com o que ouvia da minha
mie, que dizia: 'somos terta, somos chio, tios e passaros e plantas que dao
flores e frutos, porque as mulheres sempre existiram na terra para habitar a
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terra, por isso, onde os corpos das mulheres estio enfraquecidos, as terras
também estdo doentes, ficam mais poxy (revoltado). Sandra Benites, 2018, p.83.

Durante a pesquisa foi muito importante conversar com as mulheres,
sobretudo com as rezadoras que sdo grandes conhecedoras do corpo da
mulher guarani. Registrei as mais diversas formas de angustias e dores por
elas compartilhadas referente ao atendimento da Secretaria Especial de Sadde
Indigena (SESAI), sobretudo como as mulheres se sentem pressionadas pelo
Estado que utiliza de beneficios sociais como chantagem para que facam o
preventivo, por exemplo. Através desta pesquisa encontrei pistas para
repensar como deve ser o atendimento a saude das mulheres indigenas e
refletindo sobre a importancia do didlogo entre SESAI e as mulheres guarani,
que implica rever as praticas de como tem sido implementada a
obrigatoriedade a fazerem os exames ginecolégicos (Papanicolau).

Pude perceber, como mulher e pesquisadora guarani, que muitas
mulheres se calam ao sentimento que sentem quando precisam fazer os
exames ginecologicos. O intuito desta pesquisa foi entender como essas
mulheres se sentem e os modos que gostariam de ser atendidas. Para isso
também registrei a importancia desses exames do ponto de vista dos
profissionais da saude, tentando compreender os pontos negativos e
positivos da intervencio da SESAI na saude indigena. Ainda, nesse aspecto,
refleti sobre os procedimentos realizados nos exames ginecoldgicos em
didlogo (ou nido) com os saberes medicinais das rezadoras e rezadores de
Porto Lindo-Yvy Katu.?

A partir de conversas com as mulheres indigenas, profissionais de saude
e com as rezadoras aprendemos sobre os efeitos dos exames de preventivo
no corpo das mulheres guarani. Com minha pesquisa varias perguntas
surgiram e foi na conversa, dialogo e por meio de entrevistas com parentes e
conhecidos, como a minha avé Rosa Lopes (rezadora e conhecedora de
plantas medicinais), que comeco a entender os desafios e dilemas de atuacio
da SESAIL A minha av6 é idosa e hoje nio consegue mais procurar plantas
medicinais no pouco mato que restou com a chegada dos nio indigenas.

Nessa caminhada de conversa também conversei muito com a dona
Olivia, que é uma conhecida e parente distante e uma grande conhecedora
das plantas medicinais. Também dialoguei com a Ivonete que nio é minha
parente, mas que contribuiu com a minha pesquisa.

2 Terra indigena localizada no municipio de Japora. Tetritério historicamente ocupada pelo
povo Guarani, e em decorréncia disso, passou por processos de ampliac¢io e revisao de limites
da Terra Indigena Porto Lindo/Jakarcy. Atualmente a situacdo juridica da terra indigena
consta como declarada, com uma area de 9517, 96 hectares.
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No decorrer da pesquisa fui muito bem recebida por essas mulheres e
rezadoras que nasceram e cresceram na reserva, mas muitas delas tiveram
experiéncias com as plantas medicinais quando se tinha mato e os Guarani
tinham seu territério mais amplo, antes do processo de reservamento-
confinamento (BRAND, 1993; 1997). Essas mulheres relataram o desafio de
encontrar plantas e que dificilmente é possivel encontra-las na reserva Porto
Lindo. Para terem acesso as plantas precisam caminhar muito, muito longe
mesmo, pois os remédios ficam no mato e perto dos rios, geralmente
procuram na retomada Y7y Kafu que ainda tem mato e rios limpos, que ainda
nao foram exploradas.

A kaiowa Sonia Pavdo (2021, p. 006) faz um importante relato sobre
plantas e animais que sempre compuseram o mundo dos povos kaiowa e
guarani. Em sua dissertacdo de mestrado faz um importante alerta:

O fato é que tenho observado que as plantas e os animais medicinais e
sagrados, as frutas e alimentos nativos, que servem para sustentar nosso modo
de viver e existir, encontram-se desvalorizadas, assim como os conhecimentos
tradicionais dos rezadores, ou seja, o sZanderuknera, que atualmente se encontra
enfraquecido, tanto no ensino das criancas pelas familias (educacio indigena),
quanto na escola (educagdo escolar indigena). O desequilibrio da fauna e da
flora e o desmatamento da Mata Atlantica e do Cerrado tém aumentado desde
a presenca dos colonizadores em nosso tekoha, e a partir dali as dificuldades
vém crescendo e atingindo com frequéncia a vida das nossas criangas,
adolescentes e jovens.

A preocupacido de Sonia Pavio dialoga diretamente nas narrativas das
mulheres-rezadoras. A dona Olivia me mostrou as plantas medicinais que
tinha em casa e me ensinou o uso desses remédios para a cura de varias
doengas que acometem o corpo da mulher guarani. Mas de forma muito triste
apontou os desafios de encontrar as plantas em decorréncia do
desmatamento, desde a chegada dos £ara/ (ndo indigenas).

Na pesquisa fiquei apaixonada pelas histérias de vida e o conhecimento
das rezadoras, o manuseio com as plantas e a preocupacio do
desaparecimento dos remédios que antigamente eram facilmente
encontrados no mato.

Desafios da pesquisa

Com a chegada da pandemia de Covid-19 o trabalho ficou
comprometido, muitas mulheres e rezadoras que eu desejava entrevistar nao
consegui me comunicar e chegar até elas. Fui somente na casa das pessoas
mais proximas e conhecidas por motivos de prevencio individual e da minha
comunidade. Mesmo com essa grande dificuldade na constru¢io da minha
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pesquisa fico muito feliz pelo resultado que apresento. A pesquisa que foi
feita com muito dialogo e parceria com as mulheres da seguinte forma:
e Pesquisa de campo na terra indigena Yvy Katu e reserva Porto lindo;
e Visitei e conversei com as mulheres que ja fizeram exame preventivo;

Porto Lindo-Yvy Katu. A chegada do karaf

O povo Guarani que fago parte ocupava lugares situados nas cabeceiras
e nos coérregos proximos ao rio Iguatemi, segundo os relatos que escutei das
rezadoras em trabalho de campo. Extensa bibliografia indica que os Guarani
ocuparam, quase que exclusivamente, a area reivindicada atualmente como
tekoha Yvy Katu.

O motivo que levou meu povo a dispersio, a ndo permanéncia no
territério, se deu por meio das mais diversas violéncias sofridas desde o
tempo da exploracio da erva mate, pela companhia Matte Laranjeira, e,
posteriormente, os processos de cercamentos, a consolida¢io das
propriedades privadas, com a chegada de fazendeiros. Foi com eles que
iniciou sistematicamente o processo de perda do #ekoha Yvy Katu, que passou
a ser ocupado por plantagdo de lavouras e a criagdo de gado. Tal pratica
econémica acarretou no desmatamento desenfreado, impactando
diretamente nas praticas de cuidado do corpo das mulheres guarani. Ainda,
repercutiu no processo de confinamento dos indigenas na reserva Porto
Lindo, que foi criada em 1928 pelo Servico de Protegio ao Indio (SPI) com
uma extensdo de 2000 hectares, atualmente 1650 onde vivem 4.300
indigenas. Esse processo de violéncia e perdas dos tekoha que levou a
comunidade de Porto Lindo a reivindicar-retomar o tekoha Yvy Katu.

Na década de 40 e 50, com a chegada da Missao Evangélica Caiua
(organizagdo nao governamental missionaria) a vida do povo Guarani passou
por grandes transformagdes. O objetivo da missao era evangelizar e catequizar
a comunidade. Também trouxeram remédios farmacéuticos para ajudar nas
mais adversas doencas que acometiam os indigenas que comegaram a adquitir
doengas desconhecidas dos nao indigenas. Atualmente existem varias doencas
que a populagdo desconhecia, como cancer e outras doengas. Com o processo
de cercamento, com a perda do tekoha, o ambiente guarani passou por grandes
transformagoes, de modo que hoje é um grande desafio encontrar plantas
medicinais (pohd nana) e muitas vezes a alternativa ¢ a dependéncia dos
remédios farmacéuticos nos postos de saide. Em Porto Lindo existem trés
postos de saude que fazem atendimento, além do polo da SESAL
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Trabalho de campo da autora, 2021.

Nem todos os postos de saude tem médicos. Também ¢ importante
ressaltar que casos graves, que necessite de internagéo, sdo transferidos para
a cidade de Iguatemi, o hospital Sdo Judas Tadeu. Os postos de saude ficam
préximos as escolas. Atualmente a reserva indigena de Porto Lindo estd
dividida por area para o atendimento da SESAL

Os agentes de saude sdo responsaveis pelas visitas domiciliares,
pesagem das criancas e passam informacdes referente as notificagdes para
fazer o exame preventivo. Quem nio faz preventivo nio tem direito a cestas
basicas, de modo que a entrega das cestas ¢ acompanhada por agentes de
saude.

Hoje sdo poucas mulheres que usam remédios tradicionais, tornaram-
se muito dependentes dos remédios dos karai (brancos). Apesar disso é
recorrente as familias tradicionais, de rezadores e rezadoras fazerem uso
desses remédios para o cuidado do corpo. As rezadoras utilizam plantas
medicinais para fazerem remédios que serdo utilizados nos mais diversos
rituais: na menarca, na gesta¢ao, no parto e no pés-parto. Lauriene Seraguza
(2017), em dialogo com as rezadoras guarani e kaiowa, percebeu que “na
menarca, N0 parto e no nascimento, sio considerados como momentos de
transformacdo corporal, ou, marcadores etarios de mudanga geracional,
como no caso da menarca”.

Lembrando que somente as familias tradicionais, rezadores e rezadoras
(Fiandern ¢ fandesy), conhecem verdadeiramente esses remédios. Sandra
Benites (2018), que nasceu em Porto Lindo, lembra que sdo as mulheres-
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rezadoras que sabem os cuidados especificos com o corpo feminino, sem
elas ndo ha cuidado, sem elas nio ha 7£o (modos de ser e viver).

Corpo e cuidado da mulher Guarani
Ensinamentos de Dona Rosa Lopes

Falar do corpo da mulher guarani ndo ¢ facil, existe toda uma histéria,
uma sensibilidade e respeito pelo corpo. Dona Rosa Lopes, rezadora guarani,
com mais de 87 anos, conta um pouco sobre o corpo da mulher. Narrou
como as mulheres guarani desde muito cedo, as maes, ensinam muitas coisas
as suas filhas, iniciando com o aprendizado através das tarefas da casa: fazer
comida, cuidar da casa, cuidar dos irmaos mais novos. Aprendem desde
muito criancas a fazer uso das plantas medicinais porque as ctriangas
acompanham na coleta e na prepara¢io dos remédios para cuidar do corpo.

As mies guarani observam muito suas filhas. As meninas a partir dos
10 anos de idade passam a apresentar comportamentos diferentes e comeca
a passar por sucessivos processos de transformagio do seu corpo. Exemplo,
como a mudanca dos seios, as meninas percebem grandes diferencas no seu
tamanho e muitas vezes ficam muito tristes, com vergonha do préprio corpo.
Com a primeira menstruacdo muitas coisas mudam na vida da menina-
crianga e com seu corpo.

As mies cuidam muito das suas filhas com remédios caseiros, como cha
para tomar com plantas medicinais, ervas para tomar banho e para espantar
os maus espiritos. A menina menstruada tem um cheiro muito forte, e isso
torna esse momento muito petigoso, pois pode acarretar de animais sentirem
o cheiro, como a onga (jaguareté). E um momento muito delicado, precisa de
resguardo, cuidar da alimentacio, nio relar nas plantas. Tudo que a menina
toca estraga. Se a menina for a roca as plantas ndo crescem, as frutas
apodrecem. Por isso tem todo o ritual e é preciso segui-lo corretamente. A
partir da primeira menstruagao a menina se torna mulher, pronta para casar
e constituir uma famflia. O remédio que é usado quando ocorre a primeira
menstruagio feita pela planta cancorosa (kangorosa/jyrefjari’), encontrada
perto dos rios. A planta ajuda na diminui¢do do fluxo de sague, limpa o
sangue da mulher durante a menstruagdo. Nesse momento a menina s toma
o cha feito por essa planta.

3 Sonia Pavio (2021).
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Painel fotografico: Encontro com Dona Rosa Lopes.
" = -

T

Trabalho de campo da autora, 2021.

Rosa Lopes narra que o povo Guarani sempre morou na regido da bacia
do Rio Iguatemi e seus afluentes, principalmente perto dos cursos d’dgua
para nio faltar alimentos e com facilidade para encontrar dgua, cagar, pescar
e o cultivo de alimentos. Conta que era uma regiao com muita muito mato e
muita erva mate.

Segundo ela, as mulheres antigamente nio engravidavam porque faziam
uso de remédios caseiros. Atualmente as mulheres tomam anticoncepcional
¢ estdo deixando de lado os remédios tradicionais. Essa transformacio trouxe
grandes consequéncias, com novas doencas que tem acometido o corpo da
mulher. Algumas mulheres n3o menstruam mais regularmente porque
tomam anticoncepcional. Quando adoecem e ndo percebem melhoria com
os remédios dos ndo indigenas, percebem a importancia do saber das
rezadoras que sdo conhecedoras de plantas, fazem remédios e tem o poder
de curar.

Ensinamentos de Dona Olivia Vilbalva Cdceres
Dona Olivia Vilhalva Caceres nasceu em 16 de julho de 1963, nascido
e criada na reserva indigena da Porto Lindo, mulher guarani e conhecedora

de ervas medicinais. Se colocou a disposi¢ao para contribuir com seus saberes
e experiéncias que vivenciou durante sua trajetéria de vida. Narra que
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antigamente as mulheres nio fazia o exame preventivo, pois nao existiam os
postos de saude, apenas uma farmacia na missao evangélica Caiua.

Narra ainda que naquela época as gestantes davam a luz em casa com a
ajuda das parteiras. Existia todo um cuidado com o corpo. Os remédios
utilizados no parto eram coletados no mato e préximo aos rios. Era uma vida
de muita fartura de plantas medicinais. Durante nossa conversa contou que
ndo gosta muito de falar sobre o exame preventivo, mas que tomou a
coragem e a liberdade de fazé-lo.

Relata que sempre teve medo do preventivo, quando ouvia falar ficava
muito assustada. A primeira vez que fez o preventivo foi na missio Caiua
com profissionais da saide. Dona Olivia tem medo e vergonha de falar sobre
isso por medo de se expor. Foi uma experiéncia muito assustadora porque
nao sabia ao certo o que estava fazendo e nio explicaram a importancia ou
motivo do exame.

Com o passar do tempo implantaram os postos de saude e o exame
preventivo passava a ser comentado pelas mulheres. Acredita que quem sente
dor quando faz o exame deve ter algum tipo de doenc¢a. Quem nio sente dor
¢ porque nao tem nada.

Dona Olivia também relatou que sempre ha uma sensagdo de tristeza e
dor emocional depois do exame. As mulheres nio gostam de falar com
ninguém, guardam para si o sentimento de angdstia, vivem um desanimo,
mal-estar ¢ medo pela invasiao da privacidade do seu corpo. O corpo da
mulher guarani é “sagrado”. Nao é um corpo qualquer. As fases desse corpo
em transformag@o precisam ser respeitadas e por esse motivo ¢ importante o
didlogo com as mulheres guarani.

Desde a primeira menstruacdo exigem cuidados redobrados com o
corpo. Cuidar da alimentagdo, os afazeres da casa, respeitar todo o processo
durante a menstruacdo. Na gesta¢do exige muito cuidado com o corpo, apds
nascer a crianga precisa de cuidados, assim como a mae. Plantas e rezas atuam
acalmando o corpo da maie e da crianca.
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ra 2. Dona Olivia e as plantas medicinais em sua casa.

Trabalho de campo da autora, 2021.

Figura 3. Plantas medicinais que encontramos na casa da Olivia.

Desenho de Rosaria Nunes. Trabalho de campo da autora, 2021.

Corpo e cuidado pela agente de satide Ivonete Rodrigues

Ivonete Rodrigues, 33 anos de idade, nasceu em Porto Lindo em 09 de
janeiro de 1988. Ha 09 anos trabalha como agente de saude, junto a mais 12
colegas que atuam nos postos de saide da Reserva e Yvy Katu??

Relata que sua maior dificuldade é o transporte para fazer as visitas
didrias as familias e o deslocamento até os postos de saude. As visitas, na

95



maioria das vezes, sdo feitas a pé. Quando é muito longe utiliza moto. Relata
que sempre foi recebida muito bem pelas familias assistidas e que estabelece
um bom didlogo, o que facilita seu trabalho.

O trabalho que realiza é fazer visitas diarias, dando orienta¢Ges para as
familias, acompanhando pessoas que estio com hipertensdo e outras doengas*.
Ainda realizam visita com frequéncia as gestantes e entrega os remédios nas casas
para que elas ndo precisem se deslocar até o posto de saude. Também € de sua
responsabilidade pesar as criangas todo més. Vale destacar que sem a pesagem
da crianca a familia ficard sem receber bolsa familia.

O acompanhamento das familias também a leva a participar da entrega
de cestas basicas do governo. Aproveita essa oportunidade para convidar as
mulheres a fazerem o exame preventivo. Segundo ela, a maioria das mulheres
estdo fazendo o exame preventivo, mas que antes tinha muita dificuldade de
convencer as mulheres sobre sua importancia. A mudanca ocorreu porque a
SESALI passou a exigir o comprovante do exame preventivo para as familias
acessarem as cestas basicas e o bolsa familia. Com isso as mulheres nio
tinham escolha. Ivonete relata que nunca entendeu por qual motivo as
mulheres se recusavam a fazer o exame. Apesar disso entende que deve ser
por medo, mas que nunca procurou conversar a respeito. Ressaltou a
importancia do exame para o descobrimento de varias doengas e por isso nao
consegue entender a recusa pelo exame.

Consideragdes finais

Muitas maos e muitos pés constroem uma pesquisa. Com muito
didlogo, patceria, escuta atenta e solidaria com as mulheres guarani aprendi
sobre plantas medicinais, sobretudo como as mulheres rezadoras conhecem
e manuseiam as plantas transformando-as em remédios para o cuidado do
corpo e da alma, permitindo a cura. Sem as mulheres-rezadoras nio ha
possibilidade de continuidade do fe£o (modo de viver, de ser e estar viva). As
praticas do saber cuidar do corpo nas diferentes fases de sua transformacao
¢ a possibilidade da continuidade do mundo guarani. Sem as mulheres-
rezadoras ndo ha mundo!

Na caminhada também pude escutar as agentes de sadde e o seu ponto
de vista sobre praticas de cuidado, sobretudo no atendimento as mulheres
indigenas nos exames ginecolégicos, como o preventivo. Na maioria das
vezes existe um grande descompasso na compreensio do que é cuidado. Se
faz preventivo para que mulheres indigenas nao adoecam, como prevencio.

4 O trabalho dos agentes de saide é sempre coletivo. Todo final do més tem uma reuniio que
envolve todos os agentes, a fim de compartilhar as experiéncias e desafios e terem uma nogio
de como estio a saude das familias.
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Todavia, pelas praticas de intervencdo do Estado sem efetivo didlogo
intercultural, mulheres adoecem, ficam tristes e sdo tomadas pelo medo.
Por que as mulheres guarani fazem o preventivo?
Esta é uma pergunta em aberto, espero que este texto permita algumas
reflexdes sobre cuidado, corpo e sabedoria das mulheres-rezadoras guarani
da minha aldeia Porto Lindo.
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A vida da fiandesy kaiowa Marilda Duarte da Silva

Dalila Duarte Mariano!

Introdugao

Na aldeia de Dourados quase ninguém mais valoriza o canto e a danca
Kaiowa e também nio ha muito rezadores Kaiowa e poucas pessoas sabem
disso. O motivo de eu pesquisar os cantos Kaiowa é que a minha mie é uma
fAlandesy que canta e eu gostaria de fazer a comunidade reconhecer sua
importancia cultural e social. Ela é uma rezadora Kaiowa e tem muita
sabedoria que eu ndo conhego e gostaria de saber. Ela canta e também faz
remédio, benze pessoas que precisam dela, e tudo isso ela faz através do
canto. Sempre tive curiosidade de saber como ela fez para se tornar 7andesy,
além de ouvir dela a explicacio sobre os significados de cada canto, porque
os cantos Kaiowa sdo diferentes uns dos outros.

O objetivo Geral foi registrar e valorizar a importancia do canto
Kaiowa na aldeia Bororo, em Dourados, Mato Grosso do Sul, mostrando
que a cultura tradicional kaiowa e guarani ainda esta viva. Como objetivos
Especificos: Reconhecer e valorizar a sabedoria da sandesy Marilda Duarte
da Silva; Conhecer os cantos e as rezas, os remédios e os benzimentos e sua
aplicagdo pratica no dia a dia, utilizados pela 7iandesy; Entender como a siandesy
se tornou rezadora, através de sua histéria de vida, e como estd passando seus
conhecimentos para os filhos; Valorizar o canto Kaiowa, bem como outros
procedimentos de cura, na minha aldeia; Manter vivos a cultura e o canto
tradicional Kaiowa.

Como metodologia de pesquisa, realizei entrevista com a 7andesy
Marilda Duarte da Silva. Conversei com ela sobre o canto Kaiowa, bem como
sobre as praticas onde estes cantos sio usados, e também fiz a gravacdo em
video dos cantos Kaiowa e de suas explicagdes sobre o seu conhecimento
como 7sandesy. Na medida do possivel, pretendia acompanhar suas atividades
de rezadora e registrar o que vou ver, em video ou caderno de campo.

Meu nome é Dalila Duarte Matiano, tenho 28 anos, com trés filhos: um
de 13 anos e os gémeos de 2 anos de idade. Sou moradora da Reserva de

1 Pesquisa de Trabalho de Conclusao de Curso apresentado ao curso de Licenciatura Indigena
na area de Ciéncias Humanas, como requisito para obtencio do titulo de graduagio em
Licenciatura Intercultural Indigena Teko Arandu sob orientacio da prof Dra Rosa Sebastiana
Colman. Agradecimento especial para a professora Veronice Lovato Rossato pelas
contribuicGes e revisio no texto.

99



Dourados — RID -, no #e&oha bororo. Sou aluna da 4rea de Ciéncias Humanas,
da Licenciatura Intercultural Teko Arandu, na Faind (UFGD).

Ingressei no Teko Arandu pelo motivo de ajudar a minha comunidade
indigena, na educagdo dos alunos de Ensino Fundamental, para ter uma
educacio escolar diferenciada de qualidade, e também no Ensino Médio.
Escolhi Ciéncias Humanas porque a maioria dos professores da minha aldeia,
formados pelo Teko Arandu, sdo da area de linguagens e de outras areas e
nao tem professor formado na area de Ciéncias Humanas, como se propoe
o nosso estudo. Nas Ciéncias Humanas aprendemos a dar valor a nossa
cultura tradicional de Guarani e Kaiowa, voltamos a valorizar as histérias
contadas pelos mais velhos, aprendemos a dar valor aos remédios caseiros,
as dancas com canto na nossa lingua materna (Guarani), aos alimentos e as
casas de rezas, principalmente dar valor e respeitar o 7andern e a fiandesy.

Por esses motivos escolhi o tema do meu TCC que é o Canto Kaiowa
que a minha mae canta, junto com a danca e os remédios que ela faz, pois ela
¢ ftandesy - rezadora Kaiowa. Por isso registrei a sabedoria dela, para conhecer,
pois sabemos que na Reserva de Dourados ndo ha mais muitos rezadores
Kaiowa, como havia antigamente. Precisamos valorizar mais a nossa cultura
indigena e também a dos demais povos. Ja quase ndo ha mais espaco fisico e
social para fazer a casa de reza, pois nao tem mais sape e outros materiais,
além de haver rejeicdo das praticas de nossa cultura tradicional por parte de
muitos seguidores do pentecostalismo religioso. E isso faz com que muitos
Aandern e fiandesy escondam seus conhecimentos, prejudicando até o nosso
futuro enquanto povo.

Desde crianga eu cresci no canto e na danga, acompanhando minha
mie, mas como eu era muito pequena, para mim o canto e a danga
significavam apenas fazer apresentagdes com ela. Em qualquer lugar que
fosse, eu sempre estava presente com ela. Como eu era crianga, N30 posso
dizer se gostava ou nio, apenas seguia a minha mae, e tudo o que ela fazia eu
achava bom. Para mim, segundo o meu olhar infantil, naquela época, quem
poderia praticar os ritos tradicionais era somente os adultos.

Mas. no meu ponto de vista atual, hoje é totalmente diferente. Fui
motivada a seguir minha mie, conscientemente, por causa dos filhos: busquei
me aprofundar na cultura tradicional s6 depois que eu tive filho, porque,
quando ele ficava doente, eu nio sabia o que fazer para ele melhorar. Entio,
minha mie me falou para eu aprender os cantos/mborabéi e outros
procedimentos, para poder curar meu filho. Dai a minha mie comecou a me
ensinar o que eu deveria saber sobre o canto e mostrar o que ¢ importante.
De qualquer maneira, eu deveria saber mesmo, porque um dia irei passar
esses ensinamentos que minha mae me passou, e passarei para meus filhos e
netos futuramente, e também para algum dia, ajudar as pessoas que
precisarem.
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Tem mborahéi que a minha mie canta, que nio ¢ permitido fazer o
registro ou tradugdo, seja escrito ou filmado, porque, segundo o ensinamento
que ela recebeu, a maioria dos cantos dela sdo sagrados. Entao, devido a isso
nao conhe¢o totalmente o canto mborahéi da minha mae sandesy, Marilda
Duarte da Silva. Cada canto tem seu significado e tem seu dono, que, em
Guarani, ¢ zidra umi mborabéi. Sempre tive interesse na minha cultura
tradicional kaiowa e nunca a deixei de lado.

Eu tive uma educag¢do muito boa na familia, nunca teve briga entre meu
pal e minha mie, nunca escutei palavrio deles, e eles sempre buscaram
maneiras boas e diferentes para dar uma educa¢io de qualidade para mim e
para os meus irmaos. Somos quatros irmas e trés irmaos.

A nossa cultura tradicional sempre esteve presente no meio da minha
familia. Desde pequena, minha mae e meu pai nos ensinaram a nio deixar
perder a nossa lingua materna, Guarani, que todos falamos. Na educagdo que
tivemos em casa, ouvimos muitas histérias dos meus pais e dos meus avos, que
davam fundamento ao nosso jeito de ser e de viver (kaiowa reko). Todos estes
ensinamentos aconteceram antes mesmo de comegarmos a estudar na escola.

Meus pais sempre estiveram juntos, se fortalecendo para dar uma boa
educacdo para os filhos. A educa¢io familiar de casa foi totalmente diferente
da educacdo da escola. Tudo que eu aprendi até hoje, primeiramente, foi
ensinado na lingua materna tradicional, mas, a pattit do momento em que
entrei na escola, a educagio foi totalmente diferente dos ensinamentos que tive
na minha famfilia, e também tivemos que aprender a escrever e falar em lingua
portuguesa. Mas, mesmo com o ensinamento da escola, sempre tivemos o
incentivo dos meus pais a ndo deixar de praticar a N0osso ava reRo € O lteko
marangatu, que sao o canto, a danca, a lingua materna e as historias contadas
pelos meus avds, que sio 0s nossos mitos originarios. Bu e meus irmaos
gostavamos muito de ouvir estas histérias tradicionais. Minha mae também nos
ensinou a fazer artesanato, a ter respeito por todas as pessoas. Posso dizer que
tive uma boa educagio familiar, que me tornou uma boa mulher e mae Kaiow4,
como devemos set, segundo os ensinamentos dos mais velhos.

Quando aconteceu isso eu fiquei assustada porque eu nunca tive isso,
eu presenciei isso na escola com minha colega de classe a roupa dela estava
manchado de sangue, a primeira coisa que eu fiz depois que eu cheguei em
casa é perguntar para minha mae o que era isso ai ela me explicou ela me
disse que isso acontece com todas as mulheres e que isso ainda vai acontecer
comigo também, mas que ainda nio era o dia de acontecer isso que isso
acontece em uma certa idade. O dia que aconteceu isso comigo a minha mae
me deixou dentro de casa que eu nao podia sair que isso se chama em guarani
jeko’aku enquanto isso acontecia a minha mie cortou as ponta do meu
cabelo do meio e na comida nao podia utilizar sal e nem comer carne, eu
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fiquei dentro de casa durante oito dias fechado nio podia espiar nada de
dentro para fora. E isso que ficou gravado em minha memoria.

Trajetoria da Aandesy kufia roka poty rendy

Minha mée aprendeu a rezar e benzer com o Nandern Julho Ortiz, o
meu padrinho, a fazer sua patte na cultura. Mas, se ela quisesse se unir com
outros 7anderu e fiandesy, ela poderia, desde que eles fizessem convite para ela,
pois sem o convite ela ndo poderia ir. Se ela fosse sem esse convite, seria
contrario ao ensinamento que recebeu.

A explicacdo que recebi de minha mie foi que tem rezadores que nio
gostam quando outras pessoas cantam o #borahéi no lugar onde ele esta, pois
pode ser que seja um mborahéi diferente do daquele rezador ou rezadora. Nao
¢ tudo igual. Sabemos que o canto/mborahéi tradicional kaiowa é sagrado, e
cada mestre aprende de um jeito diferente do outro. Por isso, muitos
rezadores ndo permitem que vocé participe do canto dele.
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Na entrevista que fiz com minha mae, a 7andesy Marilda Duarte da Silva,
ela contou sobre sua vida e ja afirmou que, na cultura tradicional kaiowa, o
canto é muito sagrado. Ela mora no fekoba Borord, Dourados MS, e é uma
lider, representante das mulheres indigenas das aldeias Bororé e Jaguapiru.

Dona Marilda conta que pertence a uma familia bem tradicional, com
varios rezadores e cantadores. Segundo ela, o principal motivo de se tornar
uma 7andesy é que sua familia ja cantava. Primeiro foi o seu avo, Jodao Duarte
Savala, e depois seu pai Panta Ledo Savala. O seu avo Jodo foi um yvyra jja de
um zAanderu jechakdry, que fazia mborabhéi muito sagrado. Ele foi batizado por
esse jechakdry e, pot esse motivo, era muito respeitado na aldeia de Dourados.

Depois dele, o pai de dona Marilda (Panta Ledo) e todos os seus irmaos
foram ensinados pelo avo Jodo, que passou todos os ensinamentos que tinha
para seus filhos. Entio, depois que o avé de minha mae motreu, o pai dela,
juntamente com os seus irmaos, ndo parou de praticar o ensinamento que o
avo havia deixado para eles. Eles faziam parte de um grupo de rezadores que
cantavam juntos e faziam batismo.

Dona Marilda conta que seu pai cantava e, quando tinha que batizar, ele
precisava estar presente no local de batismo, porque ele também era sandern.
Naquela época aconteciam muitos batismos de criangas, batismo de
plantagdo, entre outras coisas. Ela lembra de 1974 em diante, na aldeia
Bororé. Naquele tempo, a reserva era cheia de mato, com muitas arvores.
Minha mie tinha 2 anos de idade e a mie dela, minha avd, dona Ilda da Silva,
ainda estava viva. Ela era da etnia Guarani e meu pai era da etnia Kaiowa,
portanto, da parte de minha maie, eu carrego sangue guarani e kaiowa.

Com 5 anos de idade, a mae de dona Marilda ja tinha falecido. Ela narra
que, depois deste acontecimento, ficou sozinha, praticamente abandonada:

Nesse periodo de tempo, 0 meu pai ja néo estava mais comigo para me criar,
dar educacio, entao fui morar com minha tia mais velha, morei com ela dois
anos. Durante estes dois anos eu nio ficava em uma casa sé, ficava um pouco
na casa do meu tio, depois ia na casa da outra tia. Nio tinha casa fixa para ficar.
Meu pai ndo me contou que minha mie tinha falecido, mas eu tinha esperanca
de poder vé-la novamente, mas isso era impossivel. (MARILDA DUARTE
DA SILVA, 2022)

Com o passar do tempo surgiu a escola Araporid, dentro da aldeia
Borord. Antes da escola, ja havia, na aldeia, a igreja Evangélica Caiua da
Missao presbiteriana. Quando surgiu a escola, Marilda comecou a estudar.
Naquela época ainda nio se chamava Arapori, tinha outro nome, que “Ekuela
Kuatia Ne'€”. Isso aconteceu no mandato do capitio Ireno Isnard. O
ensinamento da escola teve inicio na casa do capitio, no mesmo lugar em
que a igreja estava, ou seja, a escola e a igreja ocupavam o mesmo local, na
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casa do capitdo. A igreja era feita de madeira e ali, embaixo dela, os
professores ensinavam os seus alunos indigenas. Minha mie e meu avd
moravam na casa do capitio.

Dona Marilda conta que seu pai fazia parte do conselho da lideranga da
aldeia. No decorrer do tempo, veio um projeto para a aldeia e o responsavel
pelo projeto era o préprio capitdo. Este projeto era para formacio de grupo
de agricultor indigena e isso ajudou muito a comunidade da Bororé. Segundo
ela, através deste projeto, o capitdo reuniu as liderancas de cada aldeia, para
fazer parte do projeto e fazer reunides. A danga do mborabe: tradicional
ajudou muito no fortalecimento da cultura indigena. Ela afirma que ali teve
inicio o Aty Guasu. Segundo minha mae,

Muito antes desse projeto vir na aldeia, ja tinha Aanderu ba fiandesy kuéra, na
aldeia Bororé. O siandern Paulito e sua esposa 7iandesy [do Panambizinho],
sempre faziam batismo de criancas e de milho na casa de resa dele, na ggz pysy
e sempre eu fazia parte junto com minha familia. Sempre estivemos presentes
la no local do batismo. O que nao podia faltar era chicha e guachire. (MARILDA
DUARTE DA SILVA, 2022)

Com o passar do tempo, o pai de dona Marilda se casou novamente e
teve um filho, mas era uma crianca especial; depois de alguns anos, teve outro
filho, que era normal. Ela, entdo, diz que foi procurar a explicagio para
entender a deficiéncia:

Foi af que eu passei a pensar o porqué de nascer uma crianga desse jeito, queria
saber porque desse acontecimento. Entao eu fui procurar as respostas, mas eu
s6 podia encontrar as respostas através da cultura. [Por isso] me aprofundei na
cultura para eu saber disso, porque eu tinha muita cutiosidade a respeito disso,
pois eu cuidava o filho do meu pai e me perguntava porque de ele ter nascido
daquele jeito. (MARILDA DUARTE DA SILVA, 2022)

A entrevistada conta que, depois disso, ela comegou a se aprofundar na
cultura: primeiro foi aprender a fazer artesanato, com sua tia e, segundo, foi
aprender a fazer rede (£yha) com uma senhora que morava também na aldeia.
Por onde meu avé ia, ela sempre estava com ele e sempre cantava e dangava.
O primeiro instrumento que usou, naquela época, era o fakua (bastao de
taquara, usado pelas mulheres).

Marilda relata que, depois de alguns anos, ela se afastou da cultura,
parando de praticar, mas depois de alguns anos voltou a praticar novamente.
Naio parou totalmente de praticar o mwborabéi, pois sempre estava olhando e
observando de longe. Com 16 anos de idade, ela ja tinha filhos, e também ja
estavam fazendo parte e participando dos grandes encontros na casa do
capitdo Ireno Isnard. Foi na aldeia Bororé a primeira vez que reuniu os
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riandern de cada fekoba, para a grande assembleia A#y Guasn dos Guarani e
Kaiowa. Ali também teve o segundo encontro da A#y Guasn, ja no mandato
do segundo capitao, Catlito de Oliveira, genro de Ireno Isnard. Minha mae
conta que também participou deste encontro, que durou cinco dias.

Com 19 anos de idade, ela comecou a se aprofundar mais na cultura,
para poder ser o que é hoje. “Meu professor foi o Nanderu Julho e sua esposa
nAlandesy Tona, eles que me ensinaram o #eko marangatn, durante sete anos com
eles”, diz Marilda.

No ultimo dia de canto, teve revelagdo para cada pessoa que estava ali com
nés. Naquela hora tinha cinquenta familias que praticavam a cultura. Na
revelacdo diziam assim: quem chegou até aqui esta de parabéns, daqui em
diante é com vocés e a escolha é de vocés; quem ira praticar a cultura nio terd
vergonha de mostrar o canto e a dan¢a em qualquer lugar que for. Todos vocés
chegaram ate aqui, entdo a escolha é de vocés, como sera o caminho de cada
um de vocés daqui em diante. (MARILDA DUARTE DA SILVA, 2022)

Nagquele dia, na presenca do 7iandern e na presenga do mundo espititual,
minha mie fez o juramento de que, por onde ela estivesse, sempre colocaria a
cultura e o canto kaiowa em primeiro lugar, e sempre se vestitia com as roupas
tipicas, por onde fosse. Disse que jamais teria vergonha da sua cultura kaiow4 e
sempre cantaria e levaria seu wbaraka e seu mimby junto com ela. “Fiz isso pela
minha familia, de querer ver bem, com saude e feliz”, atirmou Marilda.

Minha mae reconhece que nem sempre foi s6 acertos em sua caminhada
como Aandesy, mas que, mesmo assim, ndo parou de praticar o #eko marangatu.
Marilda explica o que aconteceu:

O meu desanimo nio foi por querer isso acontecer, mas porque um dia aqui
na aldeia ouvimos que quem praticavam a cultura, as liderancas iriam acabar
com a cultura e a maioria da comunidade falaram que quem pratica a cultura
sao os macumbeiros, e que isso ndo traz coisas boas. A comunidade fala isso
porque a maioria é evangélica, ndo sabe mais o que ¢ a cultura. Mas graca a
Deus, isso nio aconteceu nio.

Um dia, o filho de um vizinho quase morreu, e ficou em coma durante
um més. Os pais dele falaram que quem foi culpada disso era a minha mae,
porque ela cantava o mborahéi. Os pais deste adolescente falaram que isso
aconteceu com o filho deles por obra de macumba feita pela minha mae, e
jogaram a culpa da tragédia na cultura tradicional, pelo filho deles ter ficado
naquele estado de doenga. Entdo, minha mie, mesmo com toda essa
dificuldade, ndo abaixou a cabeca, pois também teve apoio de nio indigenas,
do capitao e de algumas pessoas da comunidade que estavam a favor da
cultura tradicional. Sabemos muito bem que a cultura tradicional nio faz este
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tipo de maldade, ao contrario, faz coisas boas para as pessoas, traz de volta
0 teko marangatn, que é o jeito sagrado de viver. Minha mae desabafa:

Sou uma mae guerreira, minha familia em primeiro lugar, eu valorizo muito a
minha cultura e sei do mundo espiritual do feko marangatu. Tudo que eu aprendi
¢ por causa da minha familia e para ajudar as outras pessoas que precisam de
mim. Eu sempre tenho pensamento positivo. Teve tempo que eu fiquei doente,
mas me curei de novo e estou muito feliz, nunca coloquei magoa em mim, em
nenhum momento de minha vida. Eu passei por provas durante minha
caminhada como 7andesy para chegar até aqui. O que d6i em mim ¢ ver as
outras pessoas que tiveram ensinamento junto comigo, ha muito tempo atras,
e ndo praticam mais a cultura hoje em dia; isso me deixa muito triste.
(MARILDA DUARTE DA SILVA, 2022)

A 7iandesy reafirma que nunca devemos deixar de lado o feko marangatn,
porque através dele, o 7anderu marangatn vem nos abengoar e sempre teremos
sorte na vida, pelas coisas boas. Através do #eko marangatu acontecem coisas
boas em nossa vida, para termos boa saldde e para nunca acontecer coisas
ruins para nés. Muitas familias ja foram curadas por minha mae, pelo
mborabéi. Essas pessoas, nos dias atuais, ja sdo todas adolescentes e ela
também vai ensinat os alunos na escola, com muitos ensinamentos através
da cultura tradicional. A minha mae fez parte do conselho da escola, fez
varias apresentacOes com os alunos, eles aprenderam a fazer artesanato, a
cantar ¢ a dancar conforme nossa cultura. Muitos pais de alunos a elogiam
pelo seu trabalho.

Por sua atividade cultural, minha mie viajou para Tocantins, onde foi
mostrar seu trabalho. Ela foi na aldeia do povo Krad, onde cantamos e
dangamos, pois eu também fui com ela naquele tempo. Em 2015, eu fui com
ela participar dos Jogos Mundiais Indigenas, também em Tocantins (Palmas).

Por tudo isso, minha mae é considerada uma grande 7iandesy, na aldeia
Borord, em Dourados, MS.
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A rotina da Aandesy

As pessoas que procuram a minha mide, dona Marilda, sio,
principalmente, as do meu grupo familiar. Quando meu filho fica doente eu
mesma ja a procuro pata fazer o mborahéz, pois s6 com seu canto sagrado, os
meus gémeos ficam curados e ficam bem. Minha irma também a procura
quando o filho dela fica doente, e para outras coisas também. Virias pessoas
que ja a procuraram, hoje estdo bem.

Mas a Nandesy Marilda nio atende s6 criangas ou s6 a familia, mas todas
as pessoas que precisam da ajuda dela. Um dia, uma professora nao indigena
procurou minha mae e perguntou se ela poderia lhe fazer um trabalho. Minha
mie perguntou para a professora o que estava acontecendo com ela, ¢ cla
disse que ndo podia ter filhos. Entdo minha maie fez mborahéi nela. Nao
demorou muito e essa professora teve seu filho. Entdo, como 7iandesy kaiowa,
muitas pessoas ainda a procuram.

Quem a procura, principalmente, sdo as maes que tém filhos pequenos,
quando as maes trazem seus filhos muito doentes, a primeira coisa que a
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randesy faz é passar remédio caseiro em toda parte do corpo da crianga, depois
ela faz mborahéi na crianga, durante, pelo menos, 30 minutos. Na frente dela
e da crianga precisa ter um copo de vidro com 4gua. Depois de ela fazer todo
o mborahé, vira uma agua sagrada para a crianga tomar assim que for possivel.
Essa 4gua sagrada, em Guarani, se chama y £arai.

Minha mie ndo tem um lugar especifico para atender as pessoas que a
procuram, fazer suas rezas e seus artesanatos. Entdo ela atende em casa
mesmo. Mas seria muito importante ter um espago adequado para poder
fazer seus trabalhos como 7iandesy, que seria uma ogapysy.

A rotina da 7iandesy é simples. A partir do momento que a pessoa a procura,
imediatamente ela ja atende ali mesmo, em casa ela atende dentro da casa ou fora
da casa nio importa o lugar). Ela ndo marca outro dia para atender a pessoa que
a procura. Quando uma pessoa procura os servicos de minha mie, muito antes
disso acontecet, ela ja sente que alguém vai procura-la. Quando a pessoa ja esta
ali na frente dela, s6 de olhar, dona Marilda ja sabe o que ela tem e ja sabe o que
tem que fazer para a pessoa melhorar. Se for para fazer remédio, ela faz, e se for
tazer o mborahéi, ela ja faz imediatamente. Para cada pessoa doente tem um
canto/ mborahéi especifico, porque a siandesy fala que cada um, aqui em cima da
Terra, tem o nosso deus (Nazdejira) que nos mandou aqui para viver. e entio,
através do canto, o N0sso #eko jdra vem e nos abengoa para podermos melhorar,
se estivermos doentes.

Tudo o que acontece é questdo de tempo, nés nao sabemos quando
iremos ficar doentes. Quando ficamos adoecidos, ha um tempo adequado
para poder se curar. Por exemplo, quando uma crianga fica doente muitas
vezes, leva quase quinze dias para poder ficar totalmente curada. A maie
precisa levar a crianga umas trés vezes para a sandesy ver, pois ela tem que
fazer o acompanhamento dessa crianga, para ver se ela estd melhorando a
cada dia. Neste tempo, ela continua fazendo o mborahéi, enquanto nio estiver
curada, além de também tomar remédio caseiro ou passar remédio no corpo
da crianeca e, principalmente, fazer o mborahéi.

Entio temos que ter tempo para procurar um sandern ou fandesy para
nos curar aqui na Terra. O dra (tempo-espaco) caminha junto da pessoa que
esta precisando de ajuda e ela tem que ir atraz do rezador ou rezadora para
ficar curado. O feko marangatn é o mundo espiritual, que também tem seu
tempo-espaco. Através dele, o #ekgjdra vem e cura as pessoas. Através da reza
do 7iandern ou 7iandesy se manifesta o espirito para curar as pessoas.

Quando meu pai ficou doente, acompanhei todo processo que minha
mae fez para curd-lo,. Na ocasido, tive que leva-lo até minha mae e buscar
remédio do brejo (poha ro’ysa), para preparar e fazer meu pai tomar. Esse
remédio fica no meio das pedras, dentro da dgua. Buscamos o remédio e
minha mae juntou com outros remédios que ja tinha em casa guardados, e
preparou para ele. Depois de tudo preparado, ela fez mwborahéi no remédio e
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deu para ele tomar. Em tudo o que ela faz, o mborahéi sempre esti presente.
ele melhrou sim, enta bem ja graca a Deus.

Assim, através do canto, o fekgjira - espitito de Nanderususu - se
comunica com a Aandesy para poder curar. Com este dom, a 7andesy cura as
pessoas.

O prestigio da Aandesy

Muitas maes falam que procuraram a 7iandesy, dona Marilda Duarte da Silva,
porque ela faz um bom trabalho para curar as pessoas na cultura tradicional,
através do mborabéi e também porque ela sabe como arrumar uma crianga que
esteja com “quaio virado”, que, em Guarani, se chama wzta kanby ryru jere. Hoje
em dia ja ¢ dificil de encontrar uma pessoa que faz isso na aldeia; entdo, quando
as pessoas nio conhecem a 7andesy, ficam perguntando por ela.

Muitas vezes, as pessoas riem da sua propria cultura, mas, na verdade,
essas pessoas nio estdo rindo daquela pessoa que ainda esta praticando a
cultura e, sim, ela estd rindo dela mesma, porque essa pessoa também ¢é
indigena. Porque riu, a pessoa acaba caindo no seu préprio fogo, ou seja, isso
pode trazer muitas consequéncias mais tarde, ou seja, ela pode precisar da
ajuda de quem pratica a cultura para poder curar alguém da sua familia que
estiver doente. Entdo nés devemos ter muito respeito com todas as pessoas,
nés ndo sabemos como sera o dia de amanha das nossas vidas.

A maioria as maes evangélicas procuram a 7iandesy Marilda, para poder
curar os seus filhos. Muitas vezes, as pessoas N0 encontram emprego para
poder trabalhar, entdo também a procuram, pois ela faz um trabalho para
poder encontrar um servico. Ndo leva muito tempo para essa pessoa
encontrar servico. Depois de algum tempo, ouvimos a pessoa dizer que ji
conseguir um trabalho. Entdo, tudo o que acontece é questio de tempo-
espaco na cultura tradicional.

Por isso tudo, a siandesy Marilda é muito importante para minha familia
e para outros também, pois, quando estivermos doentes, somos curados por
ela com o mborahéi, o canto dela.

Além de cantar, ela também faz artesanato indigena kaiowa: cocar
(fegnaka), brinco (namichai), colar (po’y), pulseira (poapy’a tukamby), tornozeleira
(Pyta ya tukamby), saia tradicional (ku akuaba), sutid (titi 1yri), e ela faz a
pinturas com grafismo kaiowad.

Instrumentos tradicionais kaiowa
Os instrumentos tradicionais utilizados pelos Aandern e 7andesy sio:

Mimby, Mbaraka, Mboy, Jebasaha. Yvaytyru, Ku aknaba, [egnaka, Xiru, Apyka,
Yvyra i, Takuapn, Hyakna Y ryru. Mas o que ndo pode faltar, principalmente,
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¢ a casa de reza -Oga pysy - pois, segundo os principios dos Guarani e Kaiowa,
¢ na casa de reza que esses instrumentos sao utilizados e guardados. A casa
de reza é muito sagrada, porque ali estd sempre presente o espirito. Os
instrumentos e objetos citados a seguir sao usados ainda hoje.

MIMBY - Este instrumento é uma espécie de flautinha, utilizado pelo
Aandern e nandesy, para chamar o Aandern tyapu gnasu para vir aqui na Terra ver
o que esta acontecendo de ruim. Através do mimby, fiandern tyapn gnasu vem
fazer o seu trabalho, espantando as coisas ruins da face da Terra. Por isso o
mimby é muito sagrado para os Kaiowa. E feito da madeira do arasa pode ser
também de outras madeiras de xiru em portugués se chama bagimo pode ser
também de a pessoa pode fazer pra ele préprio para poder usar e tocar O
momento certo de tocar o mimby e quando vai iniciar o mborahei e também
quando levanta o temporal através do mimby acalma o tempo.

MBARAKA -Este instrumento também é muito sagrado e ¢ utilizado
tanto pelo Aandern como pela sandesy. O mbaraka marca o ritmo do mborahéi e
da danca. Desde o inicio as mulheres fiande sy ja usava o mbaraka foi assim
que minha mae disse para mim.

MBO'Y- Mbo’y ¢ um colar usado pelo 7andern, iandesy, yvyra jja e pelas
criangas, no mborahéi ou até mesmo no seu dia a dia. Também de mboy se faz
remédio. o nome da semente se chama olho de maria

JEHASAHA- Jehasaha é um objeto feito de mbo’y ... E de uso préprio
do siandern, iiandesy e, também pelo ypyra Fja. € usado no ritual kaiowa.

YVAYTYRU - Este objeto € usado pela sandesy jechakdry e pelo yvyra ija
da siandesy. Nio é usado por qualquer um, ele ¢ sagrado. yvaytyru ¢ feito

de mbo’y e usado no corpo.

KU’ AKUAHA- Ku ‘aknaha é usado pelo 7iandern, iandesy, yvyra ija e pelas
criancas Kaiowa. Trata-se de uma espécie de saia, enfeitada de mbo’y e de
penas de araras. E usado durante o ritual.

JEGUAKA - Este objeto é um cocar, usado tanto pelo Aanderu, iiandesy,
_yvyra jja, como pelas pessoas que acompanham os rezadores, durante o canto
do mborahéi. o jegnaka pode ser feito de taquarinha, de lona ou também de
tecido e pode ter penas originais.

XIRU - O Xiru (cruz) é um instrumento usado por Aanderu, fandesy e
yvyra ja. O yvyra ija s6 usa o xiru quando o Aandern e a fiandesy pemitir. Nao
pode ser usado por qualquer pessoa. E um objeto muito sagrado.

APYKA - Apyka é um banquinho feito de madeira pode ser feito de
cedro ou xiru, que se usa dentro da casa de reza. A pessoa senta em cima do
apyka, para ser atendido pelo sandern ou siandesy.
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YVYRA'T — O Yyyra'i é¢ uma armacio feita de paus de madeira, que
ficam fixados dentro da casa de reza ou no patio, em volta do qual os
rezadores fazem o ritual.

TAKUAPU - E um instrumento usado somente pela mulher, pela
Aandesy, que pode usar no ritual dentro na casa de reza, e também em
apresentagdes fora da casa de reza. E feito de um pedaco de taquara.

HYAKUA - Este objeto ¢ feito de cabaca, assim como o mbaraka. F
usado de varias formas: pode beber dgua dentro dele e fazer remédio. O
hyakna também ¢é muito importante. Antigamente, quando nao havia prato,
0 hyakua também servia para colocar comida.

YRUKU - Em portugués se chama urucum, ¢ usado no ritual fiande sy
e flanderu se pintam com yruku, ou seja, todas as pessoas que esta no local
do ritual tem que estar pintado com yruku e também as meninas quando esta
mocga, precisa usar isso e muito importante na cultura kaiowa. Em guarani Re
jegua va’erd yrukiime.

Um mborahéi cantado pela Aandesy marilda

REHENDU MBARAKAPU
REHENDU MBARAKAPU
REHENDU MBARAKAPU

REHECHA MBARAKAPU
REHECHA MBARAKAPU
REHECHA MBARAKAPU

REHENDU KO JEROKY
REHENDU KO JEROKY
RERENDU KO JEROKY

REHECHA KO JEROKY
REHECHA KO JEROKY
REHECHA KO JEROKY
REHENDU NDE JEUPEGUA
REHENDU NDE JEUPEGUA

KO JEVY MANGATU NDE JEUPEGUA
KO JEVY MANGATU NDE JEUPEGUA.

Este mborahéi é cantado para pessoa que nao esta bem; as vezes essa
pessoa esta triste, a alma dela ndo estd bem. Entio, este canto traz de volta o
reko vy ‘a (alegria, vida feliz) da pessoa. Também serve para crianga que esta
doente. Ou seja, este canto ¢ utilizado para as pessoas se sentitem bem de
corpo e alma.
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Cada canto que a 7andesy Marilda canta ¢é diferente do das outras 7Zandesy
e dos 7sandern. Cada slandern e nandesy teve ensinamentos diferentes, nao sao
iguais. Entdo, nenhum mborahéi cantado por sandern kuéra e nandesy kuéra é
igual a outro, mas tem significado totalmente diferente uns dos outros.

Consideragées finais

A entrevistada foi a Nandesy Marilda Duarte da Silva moradora da
aldeia Bororé e conta como foi a sua trajetoria de vida e sua caminhada como
flandesy, ela disse que nio foi facil mas que impossivel também nio foi ela
reafirma dizendo que tudo isso é por sua familia de querer ver bem com
saude e feliz e das pessoas que a procuram. Para ela se tornar flande sy ela
disse que passou por varias provas, através disso ela soube o que é teko
marangatu. Fol muito bom essa pesquisa que fiz com minha mie eu soube
da trajetéria da vida dela percebi que nao foi facil o que ela enfrentou na
caminhada dela como fiande sy ela passou por varias dificuldades, mas
mesmo assim ela ndo desistiu nio. Isso me da for¢as para eu nio desistir
também da minha caminhada de vida.

Entendi, com essa pesquisa, que o teko marangatu faz parte das nossas
convivéncias no dia a dia, e, que ¢ através do teko marangatu que acontece
muitas coisas boas em nossas vidas.

Para seguir o teko marangatu nio ¢ facil ndo, mas, também nao ¢ dificil
nao, basta querer. Devemos aprofundar mais sobre esse teko marangatu
porque isso envolve tudo o que estd em cima da terra, ou seja, o teko
marangatu envolve a nossa convivéncia aqui na terra. O mborahéi estd junto
com teko marangatu por isso o mborahei é muito sagrado. devemos ensinar
os alunos, nas escolas, o que é teko marangatu, porque as criangas € os jovens
de hoje em dias nio sabem mais o que ¢ isso. Devemos mostrar a valorizagio
da cultura tradicional para os alunos nas escolas, e, também para a
comunidade da aldeia. Isso é muito importante. Tive uma pesquisa muito
boa com minha mae e uma experiéncia que nunca irei esquecer que foi sobre
a minha familia Duarte Mariano Savala e Silva Ortiz.
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Estado, salud y comunidad: los 48 Cantones de Totonicapan y la
Pandemia de Covid-19

Eddy Tocon Ajsivinac’

Prefacio

A continuacion, se presenta una testimonio sobre la organizacién de los
48 Cantones de Totonicapan, pero, principalmente, sobre los procesos por
los cuales los 48 Cantones buscan autonomia politica y control sobre su
territorio, a partir de una relacién simbidtica con el Estado de Guatemala,
como se verd. La excusa para hablar de esto es la Pandemia de Covid-19 asi,
creemos, se puede medir a través de un acontecimiento, cuando menos
ineludible (si no determinante), la presencia del Estado, positiva o negativa? en
las comunidades indigenas en Guatemala. Hay mucho que decir para
introducir correctamente al testimonio a continuacién, no obstante, nos
limitaremos a seguir a los elementos culturales, politicos, histéricos y
econémicos presentes en el testimonio mismo. Pero antes, tenemos que
explicar el contexto global que es el telén de fondo de este relato.

El Estado de Guatemala viene asistiendo a su privatizaciéon paulatina
desde la liberalizacién de la economia mundial, aunque quizds con mas
impetu desde la década de 1990 (y/o desde la firma de los Acuerdos de Paz
en 1996 con mas fuerza). Recordamos, este proceso (la privatizacién) no se
limita al control privado de los servicios otrora publicos (aunque quizas
siempre usufructuados por manos privadas), sino también a la precarizacién
de los servicios cuya privatizacion #fal inmediata serfa polémica, como salud
y educacion (no tenemos que explicar cémo la precarizacion es una forma de
privatizacion...).

Por otro lado, antes de hablar de los 48 Cantones y explicar los elementos
presentes en el testimonio, es necesario comprender que esta entrevista se
elaboré con la intencién de abordar tres dimensiones contextuales que
atravesaron a los 48 Cantones en el afilo 2020 (especialmente). Primero, la
Pandemia de Covid-19, como un acontecimiento paradigmatico determinante

! Possui mestrado em Geografia - Universidade Federal do Amazonas (2022); graduacio em
Antropologia - Universidad de San Catlos de Guatemala (2018). Atualmente ¢é senior
community-based protection assistant - United Nations High Commissioner for Refugees.

2 Nuestra hipétesis es que la privatizacién y precarizacion de servicios publicos, o inexistencia
de los mismos en ciertas comunidades o territorios, no es una asusencia del Estado, sino su
presencia negativa, teniendo en cuenta que la organizacién comunitaria indigena prescinde de
un Estado.
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en la organizacién comunitaria y familiar local; segundo el Estado, como el
conjunto de instituciones (y servicios) que intentan ordenary controlar el territorio
y a las poblaciones; y tercero, el “capitalismo” como un conjunto de valores
econémicos y morales. En medio de estas tres dimensiones tenemos a los 48
Cantones como una o, mejor dicho, vatias entidades politicas, histéricas y
geogrificas confederadas (si se antoja se puede forzar una analogfa a la
organizacion de los linajes mayas (v a los chinamit y amaq) en la época
prehispanica, pero serfa imprecisa). En otras palabras, en el medio hay una (o
varias) comunidad indigena (los 48 Cantones), que efectivamente mantiene
cierta autonomia y control territorial y que, ademas, es un actor politico de
relativo peso en Guatemala; se viene a la mente el ejemplo (si se nos permite
la osadia) de la CONAIE en Ecuador (tan presente en las noticias en los afios
2019-2022), salvando las diferencias, como se explicara.

48 Cantones es el nombre con el que se conoce al grupo de alcaldias
indigenas, y su junta directiva, del total de los 48 cantones, zonas y parajes
del municipio de Totonicapan, en el departamento del mismo nombre. El
origen de la organizacién moderna de los 48 Cantones se puede rastrear hasta
el siglo XVI, con la instauracion de las alcaldias indigenas en Totonicapan
por los espafioles, como una institucién colonial. El actual municipio de
Totonicapan tuvo relevancia en la época colonial porque en el entonces
Reino de Guatemala era la capital del Corregimiento de Totonicapan (hasta
finales del siglo XVII), que se extendia (un poco mas alla de) sobre los
actuales departamentos de Totonicapan, Quiché y Huehuetenango. En 1838
fue instrumental para las élites liberales de la region occidental de Guatemala,
que firmaron ahf la secesion del Estado de Los Altos (que durd apenas dos
afios y donde los indigenas eran obligados a pagar tributos que ya no estaban
vigentes en el Estado de Guatemala). Las alcaldfas indigenas respondian al
orden de la sociedad de castas colonial, en donde los alcaldes indigenas no
eran mas que intermediarios entre la poblacion local y la jerarquia politico-
administrativa colonial; su tarea era gobernar asuntos internos de las
comunidades indigenas, como una instancia politica y policial local primaria
y previa al sistema politico-juridico del Reino de Guatemala. Al menos esa
era la idea, en la practica hubo una reorganizacién politico-cultural en torno
a la figura de los alcaldes indigenas, muy compleja y conflictiva en la que se
imbricaba la politica prehispanica con la figura colonial de las alcaldias
indigenas y el nuevo orden social.

Antes de todo esto (de la invasiéon europea), Totonicapan (Chuwi
Meg’ena’ en lengua K’iche’) ya era el segundo distrito mds importante de la
confederaciéon maya-kK’iche’, sefiorio controlado desde Q wmarkaj (a unos 40
km al noreste). Durante toda la época colonial esta regiéon (como muchas
otras del continente) presenté tensiones politicas, constantes “motines de
indios” 'y rebeliones indigenas y campesinas contra el orden colonial,
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principalmente por los abusos sufridos por las autoridades e instituciones
espafiolas. Para nuestros propositos, el afio determinante es 1820. Para
entonces, el municipio de Totonicapan era la capital de la provincia
Totonicapan/Huchuetenango (que abarcaba los actuales departamentos de
los mismos nombres y parte de Quiché). En aquel aflo, indigenas de
municipios como Momostenango, Santa Marfa Chiquimula, San Francisco el
Alto, San Andrés Xecul, San Bartolo Aguas Calientes, San Cristobal
Totonicapan y Totonicapan se sublevaron desconociendo a las autoridades
espafiolas, y reconocieron a Atanasio Tzul (quien era Principal y ya habia sido
alcalde indigena de su comunidad) y a su esposa Felipa Tzoc, como reyes del
pueblo k’iche’ de Totonicapan, imponiendo durante 29 dias un reino kK’iche’
independiente de toda autoridad colonial, y que abarcé algunos de los
municipios del actual departamento, deponiendo al Alcalde Mayor (del
ayuntamiento). Las razones sobresalientes de la rebelién (exitosa gracias a la
ayuda de otros alcaldes indigenas) fueron los tributos y los impuestos
excesivos. Hasta el fin de la época colonial las alcaldias indigenas, aunque
integradas a la sociedad de castas, tenfan relevancia a nivel local y comunal.
Fue con la Reforma Liberal de 1871, y con los procesos iniciados en 1821
(Independencia), que el poder local y la tierra pasé a ser controlada por ladinos
locales (que sirvieron como dispositivo racial contra la poblacion indigena en
la nueva repuiblica) a través de la legislacion liberal. En ese momento la
organizaciéon politica indigena fue relegada a una simple representacion
cultural, en teorfa, sin peso politico real. En la prictica tampoco fue
exactamente asi. En el caso de Totonicapan las alcaldfas indigenas de la época
fueron, y hoy siguen siendo, la institucién de mayor legitimidad vy
representatividad del pueblo maya-k’iche’ del municipio.

Los 48 Cantones y su Junta Directiva de Alcaldes toman como punto
de partida y llegada la lucha representada por el movimiento que liderd
Atanasio Tzul, y aunque los 48 Cantones pueden rastrear sus origenes varios
siglos antes, es a partir de los acontecimientos de 1820 que reorganizan su
lucha y su propia organizacion; es decir, las caracteristicas actuales de los 48
Cantones y su Junta Directiva de Alcaldes son un legado directo de aquellos
levantamientos que cumplieron 200 afios en el afio 2020. Hoy en dia, los 48
Cantones bajo direccién de su Junta Directiva, debido a su legitimidad e
historia, tienen un poder de movilizacién social importante no solo a nivel
local sino nacional. Los dos hechos mas recordados de los tltimos afios son
las movilizaciones convocadas (junto con otras organizaciones indigenas,
obreras, campesinas y estudiantiles) en 2012 en la Cumbre de Nahuald, que
terminé con una masacre a manos del Ejército de Guatemala, en la que
fueron asesinadas 6 personas y heridas otras 40. Y las manifestaciones
convocadas en 2015 en contexto de escandalos de corrupcién que
terminaron con la renuncia y posterior condena de un Presidente y una
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Vicepresidenta de la Republica de Guatemala. Entretanto, no podemos
entender a cabalidad la legitimidad de la estructura politica de los 48 Cantones
sin tener en cuenta la herencia histérica sobre la que esta cimentada. El
ejemplo sobresaliente de esta herencia es un texto llamado E/ Titulo de Los
Sesores de Totonicapdn, escrito alrededor del afio de 1554 en idioma k’iche’, que
relata el origen mitico de “las tres naciones” K’iche’ hasta su ultimo
gobernante Kikab’, en el siglo XV, este documento fue resguardado por siglos
port los propios Principales de Totonicapan, y en la actualidad es resguardado
por la Junta Directiva de Alcaldes de 48 Cantones.

El actual municipio de Totonicapan sigue siendo la capital del
departamento del mismo nombre, y como tal no es realmente diferente a
cualquier ciudad media de origen colonial con importante poblacién indigena
en América Latina, y menos se diferencia de las otras ciudades del occidente
de Guatemala. Segun el dltimo censo de poblacién, el 96% de la poblacién
del municipio es Kiche’ (INE, 2018), patréon que se repite en todo el
departamento. Aunque parece una ciudad pintoresca con sus edificios
publicos antiguos y su cuadricula espafiola  caracteristica, la
“desorganizacion” y la proliferaciéon de comercio informal descontrolado (sus
causas y consecuencias) hablan de una presencia negativa del Estado, que no
se refiere a una ausencia del Estado, sino a su presencia en forma de drenaje y
transferencia de recursos a las clases que en realidad lo controlan (es decir,
no hay una distribuciéon social de los recursos que recoge) en forma de
infraestructura e instituciones que les benefician directamente; también esta
presente en forma de maquinaria burocratica que se alimenta de corrupcion
y de una clase burdcrata de empleados medios (corruptos) que no terminan
de entender el funcionamiento de un Estado democritico-liberal (o tal vez
por ser neoliberal, o tal vez esa es la unica forma en la que un Estado
funciona). El Estado aqui —como superestructura — se hace especialmente
visible en forma de disciplina (explicitado en ejercito o policfa, aunque
tengamos la ilusién de que la policia esta por debajo de la autoridad comunal
como se verd en el testimonio, en un momento de tensiéon no habria ningtn
impedimento en imponer la razén del Estado (como razén de clase) por la
fuerza), e instruccién (como la otra cara de la disciplina, no precisamente
como escuela). Esto (el incipiente capitalismo) como consecuencia directa de
la dominacién colonial, que introdujo relaciones de marginacién,
subordinacién y dependencia en las sociedades colonizadas, por las
necesidades de acumulacién del sistema capitalista mundial ascendente
(KAY, 1980), y no como consecuencia de un desarrollo de las fuerzas
productivas /ocales o nacionales.

En fin, discusién en torno al Estado aparte, la persona que habla a
continuacion es un joven de 31 afios, profesor de escuela y, como muchos
que han prestado servicio en 48 Cantones, miembro activo en su comunidad.
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Oifr la voz de este joven nos presenta de forma factica la ciclicidad del tiempo
indigena, un presente continuo (parafraseando a D. Garneau), donde lo
pasado no esta lejos en la historia, ni lo futuro se anhela desesperadamente,
como en el tiempo lineal de occidente. El testimonio escapa de lo que
comunmente se espera de un zestimonio indigena (un relato medio folklorizado
y una interpretacion medio romantizada), mas bien, cuenta una experiencia
particular, que sin querer demuestra cémo esta experiencia moldea la
personalidad y la forma de entender el mundo de quien la vive. La riqueza
del relato esta en su naturalidad, no presenta grandes acontecimientos, por el
contratio, nos sorprende nuestra propia ignorancia, nos sorprende que una
experiencia digna de ser contada se conozca poco, nos sorprende saber que
hay tantas expetiencias similares que no se conocen fuera de sus propias
fronteras. El relato comienza ahondando en situaciones propias de la vida
comunitaria indigena, situaciones cotidianas y superficialmente sobre la
historia familiar del entrevistado, que finalmente es la historia de las
comunidades indigenas en Guatemala. Esta historia familiar se encuentra
intimamente ligada a la vida y al orden politico comunitario. El relato también
demuestra como la comunidad indigena hace simbiosis con el Estado. Y esto
no se refiere a que el propio Estado haya permitido la coexistencia de cuerpos
politicos paralelos ni, en este caso, a que los aparatos juridicos internacionales
hayan obligado al Estado a este reconocimiento. Se trata, mds bien, de
estructuras politicas que han podido, a fuerza de lucha y/o resistencia,
subsistir, ora haciendo simbiosis con el Estado, ora oponiéndose
violentamente al Estado.

Entretanto, en el plano local la Junta Directiva de Alcaldes de 48
Cantones es un ejemplo de autonomia indigena y de lucha por la tierra, sobre
esto dejaremos que el propio relato hable por si mismo, pues queda patente
cuando nuestro intetlocutor dice que una decisién de la Asamblea General
es una “orden incluso judicial, o hasta una decision que podria compararse directamente
con una decision de la Corte Suprema de [usticia”, afirmaciéon que para nada es
exagerada. Entre tantas cosas que no explicaremos en este prefacio, el relato
habla del Bosque Comunal de Totonicapan (emblematico en el pafs), mas de
22000 hectareas bajo resguardo colectivo de las autoridades indigenas, a
través de la Junta de Bienes y Recursos Naturales como parte de la
organizacion de 48 Cantones, que a su vez esta sostenida y dirigida por la
Asamblea Comunal, integrada por las autoridades electas de cada uno de los
48 cantones, parajes y zonas. El relato presenta la relacion existente entre esta
organizacion indigena y otras, por ejemplo, se habla de la buena relacién con
las autoridades indigenas de la region Ixil (maya-ixil) y autoridades indigenas
del pueblo Xinka, describiendo la colaboracién de estas en el proceso de
eleccion de autoridades comunitarias.
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Para finalizar, un hecho caracteristico del municipio en cuestién es que
las Corporaciones Comunales y sus respectivos alcaldes (de cada uno de los
48 cantones) sustituyen a la figura de los Consejos Comunitarios de
Desarrollo Urbano y Rural (COCODE), que pretenden ser la representacion
de la poblacién pero que estan intimamente ligados al sistema politico-
juridico del Estado de Guatemala, al punto en que los miembros del
COCODE son electos directamente por los ayuntamientos. Entretanto, las
Corporaciones Comunales son electas, por diversos medios, por los
miembros de las propias comunidades que representan. En Totonicapan, son
estas Corporaciones Comunales quienes asumen el lugar de los COCODES
en las reuniones de COMUDE (Consejo Municipal de Desarrollo Urbano y
Rural), otra instancia de representacién ante el ayuntamiento. Las
Corporaciones Comunales son tan importantes que atienden a y solicitan,
reuniones de Gobernacién Departamental, del ayuntamiento y hasta de
Gobierno Central, como se vera en el relato. En el ambito local, es el
ayuntamiento quien estd por debajo de estas Corporaciones Comunales, es
el ayuntamiento quien debe solicitar autorizacion a los Alcaldes Comunales
para gestiones. En el contexto de Pandemia de Covid-19 el testimonio
presenta como cada comunidad, segin su autoridad y autonomia comunal,
tomo sus propias medidas de contingencia (claro, alineadas en términos
generales a las medidas de mitigacion de la propagacion del virus). En ese
sentido, con poco, el retado evidencia la capacidad organizativa y la
solidaridad existente dentro de 48 Cantones, pero también, se deja ver entre
lineas como funciona la awtoridad comunitaria indigena diferente a la
autoridad extremadamente jerarquizada de la democracia representativa.

En el afio 2020 en Guatemala es zmposible la existencia totalmente
autéonoma de 48 Cantones, basta releer el brevisimo repaso histérico del
actual municipio, centro poblado de mucha importancia en la historia.
Sorprende que a pesar de su relativa centralidad geografica y politica conserve
una organizacion indigena tan fuerte. En este sentido, no es dificil imaginar
la simbiosis que tiene con el Estado de Guatemala, y hasta la relacién que
pudiera existir con la representacion de Estados Unidos en Guatemala y con
otros organismos internacionales. Y aunque parezca (y quizas lo sea en parte)
un ejemplo exitoso de la penetraciéon de la democracia liberal en
organizaciones politicas no-occidentales, esta simbiosis presenta sus
tensiones a cada tanto, no podia ser de otra forma: un Estado liberal
controlado por ciertas clases yuxtapuesto a una organizacién comunitaria
indigena bajo colonialismo halla sus contradicciones cuando intereses de
clase y fricciones colonialistas se encuentran... Empero, sin mas, dejemos que
48 Cantones hablen en primera persona.
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I. Un retrato

—:Me puede decir cudl es su nombre y cudl es su ocupacién?

—Primero, mi nombre completo es Luis Eduardo Norato Montenegro.
Ocupacién, como le indicaba yo, principalmente me dedico a la docencia,
actualmente en el sector publico, ya aproximadamente 10 afios de estar
trabajando como docente, pero este es mi primer afio de trabajar en el sector
publico. Asi mismo, me dedico al comercio porque tengo un negocio de
reparacién de aparatos eléctricos, computadoras e instalaciones eléctricas.
También me dedico a apoyar a las personas que necesitan cierta asesorfa para
gestiones que se deben realizar, como cuestiones de permisos o solicitudes
de autorizaciones, o para poder hacer ciertas gestiones en el ambito comunal,
aca en Totonicapan.

—Usted nacié en Totonicapan?

—S1, somos 5 hijos. De los 5, justamente los primeros 3 nacimos aca
en Totonicapan, nacimiento hogareflo, no atendido por médicos
profesionales, por decir asi, sino por las comadronas que, de hecho, estin
autorizadas por las Alcaldias Comunitarias. No cualquier persona puede ser
comadrona, en la cosmovisién maya se cree que esas son herencias, valga la
redundancia, heredadas por los ancestros, y que desde nifias van
preparandose las mujeres para ser comadronas, hay ciertas sefiales que van
presentando las nifias, generalmente dificultades de salud o dificultades
propias de desarrollo, y posteriormente, ya cuando logran descubrir el porqué
de ese don, dentro de la creencia espiritual maya, pues ya las encaminan. [Las
comadronas] son personas bastante sabias y se dedican a eso por el resto de
su vida, entonces, ese tipo de personas fueron las que atendieron, en este
caso, a mi mama, con los primeros tres partos, el tercero fue el de mi persona,
y si, oriundo, nascido de aca de Totonicapan.

—Sus padres nacieron en Totonicapan?

—No, en el caso de mi mama, del lado paterno [abuclo materno] es de
Guatemala [departamento] y del lado materno [abuela materna] de
Huehuetenango. Mi abuelo materno es oriundo de Ciudad de Guatemala, y
mi abuela materna era de Huehuetenango. Ella migré aca porque ella se
dedicaba a la elaboracién de alimentos y se enteré que acd en Totonicapan
no habia ventas formales de comida, restaurantes o comedores, ella vino a
poner el primero que existi, asf de comida tipica, que sigue funcionando hoy
en dia. Ahora, del lado de mi papa, pues si, mis dos abuelos paternos son
oriundos de aci, de Totonicapan, de una comunidad llamada Panima, de la
zona 1.

—En qué afio fundaron ese comedor?

—Ya tiene bastante tiempo, eso fue antes del terremoto del 76, antes
de eso, porque ya estaba funcionando pata el terremoto. De hecho, cuando
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fue el terremoto se cambi6 de ubicaciéon porque todas las personas tenfan
que vivir en el Parque, con tiendas de acampar y cositas asi, y pues, el lugar
donde estaba quedé muy mal, entonces se cambi6 de lugar. Esos son mis
abuelos del lado de mi mamd; ahora del lado de mi papa, mis abuelos si han
sido netamente comerciantes, fueron comerciantes, en ese caso se dedicaban
a la importacion y exportacion de especies y también al comercio alla en San
Francisco el Alto.

—En qué ano usted fue representante de los 48 Cantones o
representante de su comunidad?

—Yo pasé el proceso de aceptacién, nombramiento y eleccion desde el
2020, aproximadamente a finales de julio y agosto, pero ya formalmente
electo, representante de 48 Cantones fue en noviembre del 2020. Y pues, ya
tomando funciones a partir de enero de 2021 porque uno tiene unos meses
de induccién, que son desde el mismo agosto hasta diciembre, y ya uno toma
posesion a partir del 1 de enero hasta el 31 de diciembre de 2021.

—Usted empez6 formalmente desde 2021 pero ¢desde un afio antes
hay una preparacion?

—Va dependiendo de cada comunidad, aproximadamente son unos 4
os 5 meses, exageradamente, los que se tiene de preparacién, sobre todo pata
las personas que en ese entonces estamos de primer ingreso, porque 10
conocemos mucho del ejercicio comunal. Entonces si necesitamos tener
todo ese tipo de inducciéon donde se dan los parametros, en donde se nos
dan a conocer muchos de los derechos, las obligaciones, responsabilidades,
y algo que se utiliza mucho aca, que son las Consignas, como un encargo,
algo que se deja previsto, se nos dejan las Consignas de responsabilidad, es
algo que se tiene que continuar, que no se puede perder, y que ha venido
desde hace muchos afios, desde las primeras personas que estuvieron al
frente de la autoridad de los 48 Cantones.

—FEn el momento en el que fue usted representante de los 48 Cantones
¢cual fue su puesto?

—Yo, aca en mi localidad fui electo como Alcalde Comunal. Todas las
Corporaciones Comunales tienen 4 ejes: [1] Esta la Directiva, que esta
compuesta por el Alcalde, Vice Alcalde, Secretario, Tesorero. [2] Estan los
Alguaciles que son dos personas que se encargan de apoyar especificamente
al Alcalde, que se encargan del resguardo de los documentos del pueblo,
donde estan las escrituras de aca del pueblo de Totonicapan, del municipio y
departamento de Totonicapan, estan resguardadas en la Caja Comunal. [3]
También estan los sefiores [y sefioras| de la Comisién de Recursos Naturales,
que son los que se encargan de velar por los, dicho sea el nombre, los recursos
naturales, el Bosque Comunal. Y la cuarta parte son los seflores [y sefioras]
de los Bafios de Agua Caliente, que son los que se encargan del bien comunal
que se tiene, que son los Bafios Naturales de Agua Caliente. Dentro de esas
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personas, que generalmente son entre 16 a 25 personas, sale electa una, en
este caso su servidor, como Alcalde Comunal. Entonces, pasa a representar
a la comunidad a las elecciones generales realizadas en noviembre del 2020,
para poder formar parte de los 9 integrantes de la Junta Directiva de 48
Cantones, en la cual, pues, yo salgo electo como Secretario y recibo el
nombramiento.

»Media vez uno ya estd ahf, no pude decir que no, toman el
levantamiento formal del acta y empieza la induccién al dfa siguiente. Ya
empieza uno a presentarse en diferentes comunidades. Y acd es una fiesta,
porque es una vez en la vida que uno puede participar en eso y de los que
entonces fuimos, aproximadamente 46 personas, el hecho de haber quedado
entre los 9, pues es algo unico. Es un logro de alguna forma. Y pues, el primer
mes estuvimos completos, pero posteriormente quien era mi superior
inmediato, digamos, el Secretario Oficial, tuvo una situacién por cuestion de
salud, especificamente por la diabetes que no se le conocia, ni se le habia
detectado, entonces él queda. .. tal vez no relegado de su cargo, sino que pasé
a ser solo de apoyo, porque ya no podia estar saliendo. Fueron unos 2 0 3
meses los que él estuvo ausente completamente, y ya luego regreso, pero
durante todo ese tiempo quien tomo funciones fue su servidor. Era una gran
responsabilidad, porque en cualquier momento de decisiones estaba en las
manos de uno el suscribir una acta que viene siendo como una orden incluso
judicial, o hasta una decisiéon que podrfa compararse directamente con una
decision de la Corte Suprema de Justicia porque, como le explicaba, cada
Alcalde, cada decision que se toma en la Asamblea es ley aqui.

—Cbmo es ese evento en el que ustedes son electos?

—Ya en lo cultural... pues si es una fiesta, vienen todas las
comunidades, vienen las corporaciones, es algo muy muy grande, hay
demasiada gente. Cada comunidad es acompafiada de sus autoridades
entrantes y salientes, se les respeta mucho, asf como a las personas que vienen
a ser electas, porque se sabe que seran la autoridad del préximo afio, entonces
hay cierta reverencia, incluso al grado de que no pueden quedarse parados o
de manera incémoda. Tampoco puede faltar el tun y la chirimia, las
invocaciones sobre nuestra creencia y nuestra cosmovisiéon maya. Hay todo
un ritual de aproximadamente 45 minutos a una hora, solo para la iniciacion,
invocando principalmente a los abuelos para que puedan apoyar y guiar a las
personas para los votos correctos, y que esas personas que salgan electas
puedan ser las idéneas para todo un afio de ejercicio comunal
Inmediatamente se da la presentacién de cada uno de los participantes, eso
es como que lo mas extenso, porque se tiene aproximadamente 2 minutos o
1 minuto por persona, eso varia siempre entre 2 a 1 minuto, en donde uno
tiene ese espacio para presentarse, su perfil profesional y comunal, y pues, ya
ahi es como la forma en donde las personas van viendo a quienes elegir, y se
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procede a las votaciones. La mesa de escrutinio, generalmente estd
conformada por personas que son hermanos de otras comunidades, por
ejemplo, el afio en que nosotros lo organizamos vinieron los alcaldes de
Quiché, de la comunidad Ixil, estuvieron también algunas personas
representantes de la region oriente, del pueblo Xinca, nos ayudaron bastante
porque ellos practicamente estan alli velando y contabilizando todos los
votos. Todo es transmitido en vivo a cualquier persona que lo quiera ver,
aparte es transmitido en pantallas grandes ahi mismo, en el evento, para que
se pueda ver que efectivamente no hay nada bajo la mesa, como se dice, y
que todo se esta realizando con la transpatrencia correspondiente.

—~Todo el evento cuanto tiempo dura? porque parece un evento
grande...

—DMire, esta vez que nosotros lo hicimos duré aproximadamente 7
horas, entonces, es algo que se inicia desde las 7 de la mafiana y se termina
como a las 4 de la tarde. Y los preparativos... silo vemos desde el punto de
vista activo, es desde esa hora que yo le decfa, ahora cuestiones de
preparativos si vienen desde meses anteriores.

—...los representantes de las otras comunidades externas a los 48
Cantones son fiscales, ¢no? estin velando proque las elecciones sean
transparentes. ..

—Eso, lo mas transparente posible. La tGnica persona que puede votat
por cada comunidad es el Alcalde Comunal, no hay mds votos, solo es el
alcalde [de cada Cantén| quien puede votar, y no se permite un doble voto,
tampoco se permite que haya personas cerca del alcalde como queriendo
votar, ni el teléfono celular, cuestiones asi, es muy controlado todo eso.

—:Hay una comision encargada de velar por esas elecciones, que tenga
que controlar todo esto y los preparativos...?

—Como le decia, generalmente los que se encargan de preparar todo
esto, por responsabilidad, es la Junta Directiva de Alcaldes, pero los que se
encargan de apoyarlos a ellos, para todo lo que es la vigilancia y la
transparencia en el pablico, son los alguaciles que, estamos hablando que hay
aproximadamente 120 alguaciles. Entonces, todos estan ahi, y ellos tienen
que velar por el orden y el cumplimiento de las consignas.

—LEntonces, ¢qué comisiones tiene la Junta Directiva de los 48
Cantones?

—En la elecciéon como tal o en general?

—LEn general.

—Pues bueno, eso lo va decidiendo cada Junta pero, por ejemplo,
nosotros nos organizamos en 4 comisiones. Estabamos en la Comision de
Recuperacion de Bienes, porque hay varios terrenos comunales que se han
ido perdiendo. Estaba la Comisién de Relaciones Interculturales. Estaba la
Comision de Casos Internos, que era para resolver conflictos que hay en
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ocasiones, entre una comunidad y otra, aca adentro, propia de nosotros,
entonces habfa una comision especifica para eso. Y la otra era la Comision
de Comunicacién. Asi nos organizamos nosotros, ahora, las
responsabilidades o las Consignas son muchas, son bastantes, estamos
hablando de mas de 100 responsabilidades, y cada uno [de nosotros| tiene
sus propias responsabilidades. Nosotros tenfamos responsabilidades que
cumplit y cubrir porque se tiene que realizar asambleas cada 15 dfas.
Entonces, a todo esto se suma que en las asambleas se van viendo las
necesidades que hay, y las necesidades que estan pendientes, y las necesidades
que van naciendo, entonces esa es una nueva comisién, o un NUEVO encargo
que hay que cumplir a parte de lo que ya estd programado. Dentro de lo mas
importantes, que podemos decir, es velar por el bien comun del pueblo,
también asistir a las reuniones de COMUDUE, asistir a las reuniones que sean
convocadas por Gobernaciéon Departamental, o por Municipalidad
[ayuntamiento]. También verificar los monjones’ de Totonicapan, eso es algo
muy importante que se realiza a mediados de afio, ya ahorita saldra la primera
convocatoria, y luego, a final de afio nuevamente, para entregarle a la nueva
Junta Directiva, ahi se verifican los limites con Santa Catarina Ixtahuacan,
con Nahuala, se verifican los limites que hay con todos los municipios
aledafios a Totonicapan. Se verifica que no se esté perdiendo el terreno
comunal, también los Pozos de Agua y el Bosque cComunal en general, son
recorridos bastante grandes que son programados cada sdbado por
aproximadamente tres semanas, o cuatro. Eso es cuando entra la nueva Junta,
estamos hablando de noviembre o diciembre, y ahorita a mediados de afio se
vuelve a hacer.

—Cuando entra la nueva Junta Directiva es de alguna forma como
pata...

—...Para entregar, estin los monjones y estan los puntos de encuentro
que son llamados calicantos, y es ahi donde las personas mas antiguas, las
personas que llevan mucho tiempo... Por ejemplo, el ultimo sefior que nos
acompafd a Nosotros, Nos entregd y ya nos apoyd a NOSOtros para entregar, s
una persona que hace mucho sirve en 48 Cantone, actualmente es
guardabosque de alla, por esos lugares, y él es quien conoce toda la historia.
Nos llevé donde esta la piedra, el calicanto, donde se separa Nahuald de
Totonicapan. Posteriormente llegamos a la piedra donde se separa Solola de
Totonicapan, y tuvimos la dicha, en una ocasion, de encontrar a las autoridades
de Solola, justamente all4, que también estaban ellos reconociendo su territorio.
Y la verdad, culturalmente, es algo muy especial, porque es el compartir con
los hermanos que respetan todo eso, y nosotros también.

3 En espafiol guatemalteco se usa la palabra “monjén” en lugar de la palabra “mojén”.
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—:Cuantos grupos organizados hay en Totonicapan, aparte de los
representantes de cada uno de los 48 Cantones y de la Junta Directiva?

—Totonicapan es el inico municipio donde no existen los COCODES,
porque estan las Alcaldfas Comunales en su lugar. A partir del Codigo
Municipal se reconocen las autoridades indigenas. Y la diferencia con
muchos de los demas departamentos. .. Si usted verifica el Codigo Municipal,
no tengo ahora el dato exacto del nimero de atticulo, pero ahi dice que el
alcalde municipal es el encargado de nombrar a los representantes [del
COCODE]. En este caso no, pues ya le mencionaba yo que hay elecciones
por aparte. Cada Alcaldfa Comunal tiene su autonomia y también hacen estos
recorridos como el que se hace a nivel de Totonicapan, cada alcaldia hace su
recorrido, recorren todo lo que es el terreno de sus Alcaldfas Comunales y
los monjones o fronteras entre una comunidad y otra. Y es muy respetado
porque no pueden hacer alguna construccién, meter un tubo... todo, toda la
seflalizacion y las talanqueras estan puestas especificamente para que exista
ese respeto entre una comunidad y otra. Entonces, acé las reuniones que son
cada ultimo viernes de mes, se realiza la reuniéon del COMUDE, organizada
por la municipalidad, y ahi son citados los alcaldes comunales, asi como la
Junta Directiva de 48 Cantones, para poder asistit a las reuniones del
COMUDE, en donde se planifican y se verifica el cumplimiento de los
proyectos trazados para el afio en funciones. Cada vez que la municipalidad
quiere realizar alguna actividad en alguna comunidad, tiene que pedirle
permiso a la Alcaldfa Comunal para poder trabajar en ese lugar especifico.
También cuando alguien quiere realizar alguna construcciéon o cualquier
modificacion dentro de su vivienda y que sea un cambio notorio, pues tiene
que tener la autorizacién comunal, antes que la municipalidad autorice un
permiso municipal de construccién o demolicién, tiene que tener una
verificacién comunal y una solvencia de que es una persona que estd activa y
participando en las asambleas y alcaldfas de su localidad.

—Y la eleccién de las Alcaldias Comunitarias en cada cantén ¢se da de
la misma forma que la eleccién de Junta Directiva?

—No, ahf es particular, porque cada comunidad lo tiene programado
de diferente manera. Hay comunidades en donde ya se tiene el listado de
vecinos, entonces ya estan inscritos por familia y ya se sabe a quién le va
tocar [formar parte de la corporacién comunal]. Ya solo hacen el
nombramiento, ya no hay una eleccién formal, porque ellos tienen el listado
de familias y ya se sabe, quién no ha hecho su servicio lo tiene que hacer.
Ahora, en el caso del casco urbano es un poco mas complejo, porque hay
personas que, como le mencionaba, no participan, ni tienen la iniciativa de
querer participar, entonces aqui si se tiene que hacer solicitudes, invitar a
las personas a que participen, y luego formalmente se hace una eleccion.
Pero, todo esto, estamos hablando que se inicia... algunos desde finales del
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mes de julio, otros en agosto, porque ya tiene que estar formalmente
conformada la corporaciéon del afio entrante, tiene que estar conformada
aproximadamente en septiembre, porque en octubre empiezan los
preparativos para ir a las elecciones que le mencionaba en noviembre, de
Junta Directiva de 48 Cantones.

I1. La emergencia sanitaria

—Cémo la gente tomo la Pandemia, por ejemplo, cuando se anuncié
en las noticias y el Gobierno decreté el encierro?

— En un principio todo esto fue una sorpresa, para todos. Por otro
lado, estaban las redes sociales en las que se alteraba la informacion, hasta
cierto punto. Cierto grupo de la poblacién decian no creer en eso, no querfan
usat mascatillas, no les gustaba usar el protector de nylon en los cometcios
hasta que fue obligado. También habia cierta oposicion a los resguardos de
los toques de queda, porque esto vino a bloqueat mucho del comercio;
estamos en un municipio donde el comercio es la fuente de ingresos
principal, estamos hablando del comercio, por decir asi, informal, en el
sentido de puestos ambulantes, que fueron prohibidos. Esa era la posicién
que se tenfa, y pues, la cosa mas dificil de aceptar, para la poblacién, fue
cuando se empezaron a cerrar los parques y el mercado, ahi fue donde se
not6 bastante el cambio de las personas y a manifestar la oposiciéon. También
el sector transporte se vio afectado, porque aqui cada comunidad tiene su
propia linea de transporte; aparte los que trabajan aca en el centro. También
le mencionaba que a raiz de la declaracién el estado de calamidad, la
municipalidad tuvo que activar, por ley, el Centro de Operaciones de
Emergencia Municipal, el COEM, y en ausencia de los COCODES, es
llamada y convocada la Junta Directiva de Alcaldes en representacion de la
Magna Asamblea de Alcaldes, para poder hacer las gestiones directamente
entre la municipalidad y cada una de las alcaldias porque, por ejemplo, si el
alcalde municipal, en este caso, o cualquiera de los miembros de su
corporaciéon municipal, llegase a una comunidad a querer imponer alguna
decisién, es muy probable o... casi imposible que le hagan caso, en
comparacién a que lo haga el Alcalde o la Corporacién Comunal de la
localidad, puesto que toda decisién tiene que ser sometida, respetando el
derecho consuetudinario, a votaciéon. Entonces, por eso el vinculo entre las
comunidades y la municipalidad la represento la Junta Directiva de Alcaldes.

—:Qué medidas fueron tomadas por cada Corporacién Comunal de
cada Cantén en relacion a las medidas de contingencia de la Pandemia? O
sea, ¢Las medidas que se tomaron fueron acordes a las medidas de
contingencia tomadas a nivel nacional y mundial?
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—Aqu{ a nivel de la localfa, pues, cada Comunidad, en su autonomia,
tomé las decisiones que consideraron prudentes, en el sentido que fuera
siempre en pro de la bioseguridad de los habitantes de la misma. En algunas
comunidades, aunque esta, por decir asi, prohibido ante la ley tapar caminos,
ellos ya tienen instaladas talanqueras por cuestiones de seguridad, que fuera
del Covid-19 les sirve por alguna emergencia; como algun tipo de vandalismo
[falta], pues se cierran las talanqueras y las personas [imputadas] no pueden
escapar de la comunidad. Entonces, ahora sirvieron esas talanqueras para que
las personas no salieran ni ingresaran a la comunidad, una de las decisiones
un poco mas llamativa, verdad. Otra de las cuestiones es que cada comunidad
fue suspendiendo su servicio de transporte, porque aqui las concesionarias
de transporte, en ese caso urbano, nos piden autorizacién, tanto a la
municipalidad como a cada Alcaldia Comunal, por ejemplo si yo quiero
[inandible]... a la alcaldia y que ellos me cedan la concesion, y si [la Alcaldia
Comunal] no [da el permiso] pues no la tengo [la concesién]|, aunque la
municipalidad lo quiera autotizar no podria circular, porque es la autonomia
de cada comunidad.... También el cierre de negocios, por ejemplo, la
aplicacion de la ley seca que generalmente se iniciaba a las 7 de la noche, pues
aqui se tomd la decision que fuera desde las 5 de la tarde, por ejemplo.
Entonces, todas las tiendas o las ventas de licor tenfan que dejar de vender a
las 5 de la tarde, y si hacfan algin tipo de falta, podtian sancionar e incluso
clausurar el negocio. Y tanto asi que incluso la Maxi Despensa que es, por
decir asi, una empresa formal y grande, también estaba sometida a todo esto.
O sea, aqui en Totonicapan ya se sabe que las maximas autoridades son cada
Corporacién, cada Alcaldia Comunal. Eso fue lo mas llamativo. Y la otra
cuestion es que, si alguien infringfa todo esto, lo primero que se preguntaba
es: —«de qué comunidad esP».

»Nosotros tuvimos aqui, por ejemplo, el caso de unas personas que eran
de otra comunidad, y lo primero que hacfamos ella llamar al alcalde, el alcalde
tuvo que venir por ellos, y pues, no puede haber un disgusto [de las autoridades
de la comunidad de donde sea el/la imputada] en caso de que se pueda
sancionar. Sin embargo, nosotros no podemos poner sanciones que sean muy
fuertes a personas que no son de nuestra comunidad, lo que podemos hacer
son multas o servicio social, es lo mas fuerte que se puede hacer, pero en su
comunidad si pueden ser sancionados de otras maneras, por ejemplo, se les
puede sancionar el servicio de agua potable, se le puede sancionar incluso el
ingreso de vehiculos a su comunidad, o sea, cada comunidad tiene diferentes
sanciones, segin sea el caso. Lo que hicieron muchos es que a quienes
infringfan la ley seca o el toque de queda de una vez los comprometian para
servir el otro afio en la corporaciéon comunal, y asi fueron formando muchas
de las corporaciones que formamos parte en el 2021.
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—LFEn relacién a las medidas que tomé tanto la Junta Directiva de los
48 Cantones, asi como los Alcaldes de cada Comunidad, con relacién a las
primeras familias contagiadas, o las familias en general, pero pensando
principalmente en las primeras familias que se contagiaron, ;De qué forma
se les apoy6 a estas familias?

—Aca en Totonicapan, bueno, no solo aca, yo sé que en muchos
lugares mas pasa esto, pero aci, una de las caracteristicas que se tiene, algo
que define mucho a las personas en las comunidades, es la solidaridad, nunca
le puede faltar apoyo a una persona, incluso una persona que no sea de
Totonicapan, siempre que esté necesitada, hay personas que lo apoyan, y pues
no se diga a los vecinos. Cuando las personas empezaron a contagiarse...
quien detectaba eso era el personal del Centro de Salud, lo que pasaba era
que se declaraba la cuarentena, y era obvio cuando se miraba salir de la casa
o entrar a la casa a las personas con todo el equipo médico y el pick up blanco
del Ministerio de Salud, pues ya se sabifa que en esa casa habia personas
contagiadas. Entonces, las familias aledafias, las familias vecinas se
organizaban para reunir fondos, para comprar comida y hacérselas llegar a
esas personas, incluso, como estaba el miedo de acercarse, llamaban a las
Corporaciones Comunales para que ellos fueran quienes encaminaran los
bienes, y por ende ellos corrian mucho riesgo. Estamos hablando del afio
2020, que fue el encierro mas fuerte, donde se tuvo una tasa de mortalidad
de aproximadamente 5 personas por dfa, en los meses de julio, agosto,
septiembre y octubre del 2020. Pues, si se organizaban las personas para
cubrir las principales necesidades de las personas que estaban contagiadas, y
se apoyaba con cosas como comida, viveres basicos incluso tiempos
completos de comida para la familia que estaba contagiada.

—LEn relacién a los entierros, scémo se realizaban...?

—Pues, aca en Totonicapan lo cultural es que siempre que una persona
fallece visitan los compadres, los vecinos, los familiares y siempre se lleva
algo que puede ser normalmente un té de hoja de naranja, un té de tilo, algun
té natural que generalmente es para calmar los nervios por la impresion que
acaba de tener la familia. Algunos llevan viveres, otras personas se organizan
para la comida. Lo mismo pasé para el Covid, la diferencia fue que solo se
mandaba [el té, la comida, los viveres, etc.]. Cuando es un fallecimiento
normal las personas visitan, en Covid pasé lo mismo, la diferencia es que
todo era enviado, obviamente no lo podfan llevar... Se cre6 una comision, el
Equipo de Respuesta Inmediata, el ERI de la Corporacién de Bomberos
Municipales, ellos eran los encargados de trasladar a los que ya estaban en un
estado critico por Covid hacia el hospital, también eran las personas que
levantaban el cuerpo de quienes fallecian en su hogar para llevarlos
directamente al cementerio. Hubo fallecimientos de personas bastante
queridas, populates en Totonicapan, en donde incluso el entierro lo
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transmitian en vivo para la familia. Pues ese era el trabajo de este equipo que
hasta el dia de hoy sigue funcionando, especificamente de los Bomberos
Municipales. Aca tenemos compafiia de Bomberos Municipales y Bomberos
Voluntarios, pero fue a los Bomberos Municipales a quien se equip6 y se les
apoy6 en ese sentido, en la respuesta inmediata para todo esto. La verdad es
que era una situacién bastante dificil emocionalmente, porque cuando el
toque de queda llegaba todas las personas estdbamos encerradas, cuando
escuchdabamos pasar una ambulancia generalmente era porque ya sabiamos
que habia fallecido una persona. Habia dias en los que esa ambulancia se
escuchaba repetidamente, pues cuando escuchdbamos la ambulancia ya solo
esperabamos, ya sabfamos que en algunos minutos iba llegar la esquela digital
en alguna de las redes sociales, y la sorpresa, fallecié tal vecino, fallecié tal
persona conocida. ..

—FEl afio 2020 fue el afio mas dificil porque el Covid-19 era algo
completamente desconocido, durante ese afio ¢desde la Junta Directiva de 48
Cantones se cre6 algin grupo especial, alguna comisioén especial para atender
las medidas tomadas con la Pandemia, o se us6 alguna comisién que ya existia
para abordar las necesidades nuevas que se presentaron en ese contexto? ¢Se
realizaron asambleas extraordinarias en linea? O sea, ¢Cémo el Covid-19
modificé la organizacion tradicional?

—Por el nivel de, tal vez no de hermetismo, sino del tespeto que se
tiene, no se podria hacer algo digital, simple y sencillamente se empezaron a
hacer asambleas regulares, en las que generalmente asistian dos o tres
personas por comunidad, se empezd a hacer una sola persona por
comunidad, y en espacios ampliamente desarrollados [con distanciamiento
social]. Generalmente lo que se hizo fue tener més actividad en el sentido de
las necesidades por Covid-19, y se suspendieron muchas actividades
culturales de desarrollo, propio de 48 Cantones, que son actividades que
anualmente se tienen que repetir. Entonces, al suspender eso ya la Junta
Directiva se empieza a desligar de esas responsabilidades y empiezan a
accionarse directamente las necesidades se van dando por el Covid, por
ejemplo, la asignacion de la bolsa que vino de apoyo a las familias necesitadas.
Habfa todo un proceso, porque cada Corporaciéon Comunal tenfa que
registrar a los vecinos mas necesitados y luego dirigirse a descargar los
furgones que venian con todo ese alimento y distribuitlo a cada comunidad. ..
Pero no se puede crear una comisiéon especifica porque para eso esta la
responsabilidad de la Corporacién Comunal y de la Junta Directiva, digamos,
cada Corporacién o la Junta Directiva va trabajando anualmente y si ese
afio... por ejemplo, quienes estan ahorita, si la pandemia volviera a un
repunte... ellos ahorita no estin accionando mayor cosa por pandemia,
ahorita estan en sus actividades culturales, pero si esto reviviera, ellos
tendtian que volver a accionar nuevamente todo eso, controles, si hay toques
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de queda, ellos son los Gnicos que pueden estar en la calle porque tienen su
identificacién correspondiente, entonces ellos tendrian que controlar toda
esta actividad, pero no se pueden crear comisiones especiales, sino
unicamente las que ya estain nombradas.

—Entiendo, porque de alguna forma son ellos los encargados del
resguardo de la comunidad y en cualquier eventualidad es su
responsabilidad... Ya para ir terminando, lef una noticia, que decia que en
agosto de 2020 la Junta Directiva de 48 Cantones se habia reunido con
representantes de Gobierno y con el representante de COPRECOVID en
Totonicapan, ¢Qué temas trataron?

—LEn la reunién que se realizé en el 2020 yo no estaba presente, pero a
nosotros nos entregaron las informaciones de [/naudible] en ejercicio, de las
personas que van saliendo. Sé que practicamente fue la solicitud de apoyo
para la mejora de los servicios médicos, principalmente del Hospital
Nacional, también para el apoyo al personal del area de salud del Centro de
Salud de aca de Totonicapan y pata tener una buena distribucion y asignacién
de los bienes de alimento que venfa para el departamento. En ese entonces
no se trataba nada de vacunas, solo soluciones inmediatas, esa fue la agenda...

»Hs generalmente el Gobierno [de Guatemala] quien busca a las
autoridades comunales, es el Gobierno el que busca a la Junta Directiva de
los 48 Cantones. No es que no se animen o que tengan miedo, quisiéramos
pensar que es por respeto. No van a las comunidades ellos, o no envian a
personas porque puede haber incluso, si no hay una autorizacién previa de
las  Autoridades Comunales, una retencién, porque no hubo una
autorizacion, entonces no se respeto a la autoridad [tradicional], y eso es algo
muy celoso que se guarda aci, el respeto a la autoridad. Dentro de esto esta
incluso la PNC [Policia Nacional Civil], puesto que ellos se rigen bajo cada
comunidad y bajo cada una de las personas que estan desarrollando su
servicio comunal en el afio activo. Cada vez que hay una situacién, por
ejemplo, algiin conflicto entre familias, o que haya algun problema marital, o
algun problema entre vecinos por alguna colindancia de terrenos,
generalmente esos son los problemas mas comunes ac4, se llama al Alcalde
Comunal para que de la solucién mas efectiva, y es una solucién que se
respeta, no hay algo que pueda pasar por encima de él, asi de manera
inmediata, mas que la Autoridad Comunal. En este caso el alcalde puede
llamar a la subestacion policial y la policia acude al apoyo y al resguardo del
Alcalde Comunal. También cuando se detiene a una persona, la policia le
puede preguntar o incluso las personas que son detenidas le pueden decir: —
“no me lleve a la carcel antes de ser juzgado comunalmente”. Cuando las
personas piden esto se llama a la alcaldfa de la localidad, o de donde es
oriunda la personas, y ellos llegan por la persona y se encargan de las
sanciones, ya hablamos de las sanciones anteriormente. Esto ayuda a la
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comunidad porque se puede obtener un servicio social o un trabajo social
por medio de la persona que ha violentado los derechos de alguien mas, y
pues, no son manchados sus antecedentes policiacos, por ejemplo, sino son
soluciones mas inmediatas y con toda la autoridad posible; [medias| que estan
reconocidas por el convenio 169 de los Pueblos Indigenas, asi es como se va
desarrollando.

»Aqui se tiene ya por Consigna, desde hace muchos afios, que todos los
martes son las audiencias, y jolvidese! es increible la cantidad de personas que
llegan, asociaciones, organizaciones, por ejemplo, nosotros el afilo pasado
logramos que se pudiera ya instalar una oficina especifica que es de la
Comision de la Victima del Ministerio Pablico, donde se dedican al apoyo de
las personas, sobre todo de las mujeres, por violencia familiar, también se
logré coordinar proyectos a través de USAID para poder establecer la
divisiéon de la PNC, que es la Comisién de la Prevencién y Contra la
Violencia, especificamente asignados para cada una de las comunidades.
Ellos dependen y hasta se presentan las primeras semanas de enero ante el
alcalde electo que ya estd en funciones, le piden una audiencia y la policia se
llega a presentar, estamos hablando de que el Subdirector Policial se va a
presentar a las comunidades para que ellos conozcan, y se pone a la orden de
cada uno de los alcaldes [comunales]. Ahora bien, aproximadamente en el
mes de mayo y en el mes de noviembre se realizan dos informes por parte de
la PNC, pero se realiza especificamente a la Junta Directiva de Alcaldes, en
donde se les da detalladamente informacién. El afio pasado nos dijeron a
nosotros cuantas patrullas tenfan y la ruta de cada una de las patrullas, por
ejemplo, aca la abreviatura de cada patrulla es TOT y un nimero, entonces,
la TOT-86 tiene una ruta especifica, la cual nosotros ya la tenemos, y no
puede andar en ciertas comunidades, si la ven en otra comunidad el Alcalde
puede llamar al Subdirector y esa patrulla no puede estar en esa comunidad,
esto es para tener el control tal vez no extremo, pero si mas detallado de todo
lo que hace la policfa, también la comisién de transito de la PNC pide las
autorizaciones anuales para poder hacer todo lo que es la supervision de
documentacién en las comunidades. En la Carretera Interamericana, que es
parte también de Totonicapan, no puede haber un retén sin que lo autorice
la comunidad, y hay personas que son a veces detenidas y son autoridades
comunales, y si se identifican como autoridades comunales, pues la policia
inmediatamente los deja en libertad.

—Cudles han sido las demandas de los 48 Cantones en los ultimos
afios, especialmente en este dltimo periodo de Pandemia, o si hubo demandas
en relaciéon a salud, al gobierno central de Guatemala?

—Principalmente, las demandas que se dieron durante nuestra gestion,
porque ya en el 2020 se habian encargado de todo lo que es la calidad en
atencién en salud, fue todo lo de la vacunacién, nosotros tocamos
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directamente puertas de la Embajada de Estados Unidos, y a través de la
comision de USAID enviada por la Embajada de Estados Unidos se
gestionaron algunas vacunas, ellos, como bien lo decian, no las podfan donar
inmediatamente a 48 Cantones, sino es a través del Gobierno vy
posteriormente serfan enviadas para acd, para Totonicapan. Se coordiné con
la Dra. Marfa Paz que es la jefa del area de salud de Totonicapan, se coordiné
porque no habia suficiente personal, nosotros solicitamos directamente al
Ministerio de Salud mas personal para poder realizar la vacunacién en las
comunidades. A diferencia de otros lugares donde habia centros de
vacunaciéon unicamente en los lugares mas cercanos y céntricos de cada
departamento o regién, aqui habia comisiones que salfan directamente a las
comunidades a vacunar. Se hizo una calendatizacién para poder hacer
vacunar a las personas, incluso de los lugares mas lejanos que tienen que
viajar por horas, se llevé al personal de salud para poder vacunar, también se
hicieron gestiones para poder conseguir material respiratorio y equipo para
poder reforzar la asistencia para las personas que ya estaban en una etapa
critica de Covid. Todo esto se logrd, si se pudo apoyar, se tenfa un centro
asistencial, aun se tiene, de hecho, un centro asistencial para personas que
estan internadas por un Covid bastante avanzado, casi de primer nivel, aca
en Totonicapan. Fueron gestiones realizadas especificamente por 48
Cantones.

—Cémo es la relacién de la Junta Directiva de Alcaldes y de los
representantes de los 48 Cantones tanto con el alcalde municipal de
Totonicapan como con las otras municipalidades vecinas?

—Directamente con el alcalde municipal pues una relacién bastante
estrecha, porque va de la mano tanto las responsabilidades de la corporacién
municipal como de las Corporaciones Comunales [inaundible] ...segun el plan
de ejecucion que tienen para cada afio, a esto estamos hablando de cuestiones
como caminos, drenajes, proyectos que se tienen para cada una de las
comunidades. Entonces, una relacién bastante estrecha, pero la relacion
directamente de la Junta Directiva es fiscalizacion, mientras las alcaldias
comunales de manera individual hacen solicitudes y apoyo para la alcaldia
municipal, la Junta Directiva se encargard de realizar cierto tipo de
fiscalizacion de todo lo que la municipalidad tiene responsabilidad, pues es
del pueblo. La Junta Directiva no le rinde un informe al alcalde municipal de
actividades, ni nada por el estilo, sin embargo, la Junta Directiva de Alcaldes
puede exigir al alcalde municipal, a través de libre acceso a la informacion,
algun tipo de informe, en caso sea solicitado. Por ejemplo, la organizacioén de
48 Cantones no rinde algin tipo de cuenta a la Contraloria General de
Cuentas; en algin momento yo escuché, por alguna persona de la
corporacién municipal del afio pasado, ahora que recuerdo, estabamos
tratando el tema del pasaje, porque dependia de la Asamblea el hecho de que

131



el pasaje bajara o aumentara, y una persona hasta molesta decia: —«es que 48
Cantones se aprovecha, porque como ellos no le rinden cuentas a nadie».
Pero, no es que nosotros manejemos millones, de hecho, no se maneja dinero
a nivel de Junta Directiva, sino que, como no existe ese tipo de obligacién
para la Junta Directiva, nadie lo hace y nadie lo pide, sin embargo, ellos si son
el ente fiscalizador. La situacién va de la siguiente forma, cada comunidad en
la Asamblea que yo le decia, se realizan aproximadamente cada 15 dfas,
pueden plantear alguna inconformidad o alguna situacién que esté pasando,
ya sea en la localidad o en cualquier parte del municipio de Totonicapan, y
pues ahi se socializa y si hay bastantes personas que coinciden en esto la Junta
Directiva tiene que pedir una audiencia al alcalde municipal y entonces ver
cémo se esta desarrollando el evento que se puede dar, pero son muy
eventuales estas reuniones directamente con €1, porque la municipalidad tiene
sus comisiones, la Comisiéon de Servicios Publicos, la Policia Municipal de
Transito, tiene a los encargados de construcciones, la Oficina de
Construcciéon Municipal... entonces, el alcalde delega esa responsabilidad en
cada persona de las comisiones que ellos tienen organizadas, y si es algo muy
muy importante, algo un poco mas serio, ya es directamente con el alcalde
municipal.

—Qué otros grupos organizados hay en Totonicapan?

—Se lo resumo en que la maxima autoridad en cada comunidad es el
Alcalde Comunal y su Corporacion, es la maxima autoridad, no puede haber
alguien superior a ellos en cada comunidad. Cada comunidad va teniendo
diferentes comisiones que aca son llamados comités, estamos hablando de
comités de caminos, de introduccién de agua potable, de drenaje, comité de
vigilancia, comité de seguridad, comité de padres de familia, escolares,
cuestiones asi. Esos comités son autorizados y fiscalizados por la autoridad
comunal local. Digamos, yo aca no puedo hacer como que un grupo social,
de decir: «nosotros nos vamos a encargar de darle mantenimiento a las calles»,
lo hacemos y estarfamos cometiendo cierto delito por querer usurpar
funciones y no estar reconocidos por la Autoridad Comunal de la localidad.
Asi funciona.

—Tiene algunas dltimas palabras...?

—Pues bueno, yo muy agradecido, principalmente a usted por el interés
en todo esto. La verdad es que hay personas que se dedican a este tipo de
investigaciones, pero lo hacen con otra intencién, mas que conocer la vida
en Totonicapan, lo hacen para saber por dénde entrar a la organizacién y
obtener cierto tipo de provecho. Nos hemos dado cuenta, justamente el afio
pasado reconocimos a varias personas que de cierta manera estaban
cometiendo usurpacioén porque hablaban en otros departamentos y en otros
lugares a nombre de 48 Cantones. Sin embargo, no es tan facil que todo esto
se diga con cierta libertad [con cierta propiedad], supongo que por eso mismo
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es que tal vez Andrea le comentd que podia ser con mi persona esta situacion,
porque no es como normal o comun que se platique con una persona
ampliamente y hasta con tanto detalle por ese resguardo celoso que se tiene.
Pero yo estoy muy agradecido con eso y si en algo mas le puedo ayudar pues
ahf vamos programando.

[Fin de la entrevista).
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Reflexdes basilarares sobre a categoria nativa tekoha

Juliana Grasiéli Bueno Mota!

Antigamente caminhava bastante, sumia no meio do mato.
Era a coisa mais bonita. Se vocé procurasse nao achava...
Nanderu Jorge, Reserva Indigena de Dourados, 2012.

Tekoha é uma palavra da lingua guarani que tem sentido sociopolitico
importante para os movimentos de lutas por territorios étnicos ancestrais
para os povos Guarani (flandeva e kaiowa) de Mato Grosso do Sul. O #ekoha
como categoria nativa é produto da situa¢io colonial vivida por esses povos
em diversas situacGes de contato e interacio desde o Brasil Colonia,
sobretudo o que tange os deslocamentos for¢ados e as perdas territoriais para
os nio indigenas, os arai.

A Conquista da América redefiniu concep¢bes de mundo e impactou
significados e sentidos das palavras-categorias de suas linguas nativas. A
prépria identidade étnica Guarani, tal qual como conhecemos hoje, tem sua
redefini¢iao no colonialismo. Ela esta diretamente relacionada no modo como
os europeus classificavam e hierarquizavam o mundo e suas gentes, pois,
como afirma Otlandi (1990, p.90), conhecer é “saber os nomes, é dar nomes,
¢ nomear”, assim também é uma forma de conquista do outro. Langer (2011,
p.5) ressalta que a expressao Guarani passa a ser conhecida pela primeira vez
na “expedicio de Sebastian Caboto que, em 1526, explorava o estuario do
Rio da Prata. Provavelmente o primeiro a grafar uma das variantes desse
nome foi Luis Ramires que, em correspondéncia ao seu pai, em 1528, em
dois momentos se refere aos guarenis’. Em aproximacio, Todorov (1983)
entende que os nomes dizem mais sobre quem os nomeou do que
necessariamente sobre os seres nomeados.

A palavra Guarani passou a referir diversos grupos, que “[...] tinham em
comum a lingua, a cultura material, as tecnologias, as formas de subsisténcia,
os padrdes de assentamentos adaptativos, a organizagido sécio-politica, a
religido e os mitos. Entre eles havia, contudo, variagdes dialetais, de
adaptabilidade e de etnicidade” (NOELLI ap#d LANGER, 2011, p.6). Esses
povos foram nomeados pelos colonizadores, viajantes e cronistas que 0s

1 Este artigo contém parte das reflexdes sobre a categoria nativa fekoba defendida pela autora
em sua tese de doutorado defendida na Universidade Estadual Paulista - FCT-UNESP, no
ano de 2015. Atualmente a autora é professora do curso de Geografia da Universidade Federal
da Grande Dourados - UFGD.

137



denominavam de acordo a autodeterminacio local, que por sua vez
elaboraram comparagdes das linguas faladas em termos genéricos com a
preponderancia em um territério. Assim, esses povos foram identificados
desde o século XVI de distintas formas e podem ser encontrados na
historiografia como: caaguds, monteses e Itatins, em aproximacdo ao afirmado
por Chamorro (2008).

Os povos Guarani compartilham entre si uma ampla mobilidade espacial.
Esse grande territério Guarani ¢ identificado pela palavra nativa zeko retd (ou
Ipyrupdy. Ele abrange parte dos paises da Bolivia, Paraguai, Uruguai, Argentina e
Brasil. Em territério nacional brasileiro, estende-se nos respectivos estados do
Parana, Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Sio Paulo, Rio de Janeiro, Espirito
Santo, Para, Tocantins ¢ Mato Grosso do Sul (ISA, 2014).

A territorialidade desses povos ultrapassa em muito o imaginrio
ocidental referente as praticas espaciais necessarias para o controle e dominio
do espago, o que fol estabelecido pelas relagdes de alteridades. Antes da
Conquista, esses povos sempre foram atravessados por outras etnias que
estabeleciam relagcdes de amizades e inimizades, influenciando também nos
processos de conquista de espago, interferindo na expansio ou recuo de sua
territorialidade. Entretanto, é importante esclarecer que existe um “habito
etnoldgico de supor como natural a associagio de um grupo culturalmente
unitario (a “tribo” ou o “povo”) com “seu” territério” (GUPTA;
FERGUSON, 2000, p.37), o que implica imaginar os povos indigenas em
termos de exclusividade e fixagdo a um suposto “lugar de origem”, de certo
modo ¢ uma forma de deixa-los estaticos no espaco-tempo.

Segundo Akihil Gupta e James Ferguson (2000, p. 32),

A ilustragdo mais clara desse tipo de pensamento estd nos classicos “mapas
etnograficos” que pretendem mostrar a distribuicdo espacial de povos, tribos
e culturas. Mas, em todos esses casos, 0 espaco torna-se uma grande neutra
sobre a qual a diferenca cultural, a memoria histérica e a organizagdo social sao
inscritas. E dessa forma que o espaco funciona como um principio organizador
central nas ciéncias sociais, 20 mesmo tempo em que desaparece da esfera da
acdo analitica.

Gupta e Ferguson (2000, p.35) ressaltam que “os povos sempre foram
mais moéveis e as identidades menos fixas do que as abordagens estaticas e
tipologizantes da antropologia classica sugerem”.

Exemplo de uma Antropologia que pensava os povos indigenas em
termos de identidades e territorios fixos ¢ Malinowski (1978). Apesar de suas
contribuicoes para a Antropologia, inovando no método etnografico, o autor
entende o espaco dos povos indigenas em termos de exclusividade, as aldeias
onde vivem os “nativos” como lugares demarcados que os impede de
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estabelecer relagdes com o externo, pois isso ameacaria a autenticidade desses
povos. O que ¢é interessante em sua obra, Os Argonautas do Pacifico Sul, é a
quantidade de elementos para pensar as relacSes de alteridade entre os Kula,
que nio foi devidamente reconhecida por Malinowski?, o que acabou
reforcando um imaginario no qual os povos indigenas viveriam
enclausurados em redomas espaciais, entendendo-os como um “objeto
primitivo”, naturalizado, ameacado e idealizado (CLIFFORD, 2000).

Os Guarani sempre organizaram seus territrios a partir de um
conjunto de conexoes e inter-relagées (ou ndo) com os outros, para além do
que nossa imaginacio geografica foi e é capaz de vislumbrar. Isso nio
significa que exista uma auséncia de pertencimento territorial, pois
entendemos que estar no além ¢é habitar um espago cujas relacdes se dao
entre “nds e o “outro”, entre o “nosso lugar” e o “lugar do outro”, entre o
“fixo” ¢ o “moével” (BHABHA, 1998). Entretanto, com o colonialismo
ocorrem redefini¢oes dessas territorialidades diante da imposi¢do de novas
fronteiras, cujos objetivos eram promover o cerceamento da liberdade de ir
e vir dos povos Guarani, buscando impedir o movimento de gguata - o
caminhante - redefinindo os processos de des-reterritorializagdo, o que
representa a “substituicao de uma forma de intetligacdo [espacial] por outra”
(GUPTA; FERGUSON, 2000, p. 34).

2 Para Malinowski (1978, p.19-20), ir viver com os nativos ¢ isolar-se do mundo. Essa
perspectiva do autor pode ser visualizada desde o inicio em seu trabalho, ao escrever o
seguinte: “Imagine o leitor que, de repente, desembarca sozinho numa praia tropical, perto de
uma aldeia nativa, rodeado pelo seu material, enquanto a lancha ou pequena baleeira que o
trouxe navega até desaparecer de vista. Uma vez que se instalou na vizinhanga de um homem
branco, comerciante ou missionario, nio tem nada a fazer sendo comecar imediatamente o
seu trabalho etnografico. Imagine ainda que é um principiante sem experiéncia anterior, sem
nada para o guiar e ninguém para o ajudar, pois 0 homem branco estd temporariamente
ausente, ou entdo impossibilitado ou sem interesse em perder tempo consigo. Isto descreve
exactamente a minha primeira iniciagio no trabalho de campo na costa Sul da Nova Guiné.
Lembro-me bem das longas visitas que efectuei as povoacds durante as primeiras semanas e
da sensacio de desanimo e desespero depois de muitas tentativas obstinadas mais intteis com
o objetctivo frustrado de estabelecimento de um contacto real com os nativos ou da obtengio
de algum material. Atravessei periodos de desdnimo, alturas em que me refugiava na leitura de
romances, tal como um homem levado a beber numa crise de depressdo e tédio tropical.
Imagina-se, agora, o leitor, entrando pela primeira vez na aldeia, sozinho ou na companhia do
seu cicerone branco. Alguns nativos juntam-se em seu reor, especialmente se pressentirem
que hé tabaco. Outros, mais distintos e idosos, mantém-se sentados onde estio. O seu
companheiro branco tema a sua forma habitual de lidar com os nativos e nio compreende,
nem parece querer compreender, a maneira como vocé, enquanto Etndgrafo, os terd de
abordar. A primeira visita deixa-o com a esperanca de que, quando voltar sozinho, as coisas
ocotrerao melhor. Essa era, pelo menos, a minha expectativa”.
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A instituicdo do Hstado-nacdo’ é um exemplo bastante evidente de
imposi¢bes de novos caminhos, o que implicou em transformac¢oes
socioterritoriais vivenciadas atualmente por esses povos, cujos limites e
fronteiras foram e ainda sdo redefinidos por outras espacialidades e
temporalidades, que n3o sdo aquelas necessariamente construidas pelos
povos indigenas. Apesar disso, tais contextos ndo impediram que esses povos
reinventassem incessantemente o seu caminhar.

A palavra zape po7 significa caminhos na lingua guarani, redes
construidas no movimento de oguata, esses povos seguiam caminhos estreitos
feitos no mato, £a ‘a, que lhes permitia o encontro com outros %koha e com
outros povos. Para exemplificar essa argumentacdo, um jovem Kaiowa*
explica que esse ¢ o modo que os Guarani e Kaiowa entendem por liberdade,
ao dizer que “indio gosta de andar livre, caminha e some no mato... Era assim
a histéria do povo indigena. [...]. Os antigos contam que saiam pata pescar e
sumiam no mato, ninguém achava e sumia. Af depois ele voltava”.

Esses caminhos estreitos eram inerentes a construc¢io e a desconstrucao
de #ekoha. Pimentel (2012) defende que esses caminhos estreitos foram
substituidos pelas estradas largas, construidas posteriormente pelos
colonizadores, o que nos permite afirmar que se constituiram no
“apagamento” das geografias Guarani e Kaiowa. Ainda, segundo o autor, os
caminhos estreitos permitiam conexdes entre as terras baixas da regido do
Itatim, no periodo colonial, atualmente regido sul de Mato Grosso do Sul, as
terras altas, os Andes, em que os povos de varias etnias, entre eles os Guarani,
partiam em busca de metais preciosos, ouro (#faj#) e prata (itati), nas fronteiras
do Império Inca, na regido de Santa Cruz de La Sierra, o que demonstra que
os ancestrais Guarani e Kaiowa caminhavam muito.

Couto (1998) afirma que os caminhos estreitos dos indigenas se
tornaram as trilhas dos colonizadores, o que desmistifica a ideia de que foram
os encobridores portugueses e espanhdis que os teriam construidos, assim
como, posteriormente, tais caminhos se tornaram as rotas dos bandeirantes.
Os novos caminhos foram sobrepostos aos dos indigenas, encobertos pelo
processo de dominagao colonial. O caminho estreito servia, também, para
buscar cativos-escravos que viviam em um regime de vassalagem ou para
serem ofertados aos seus deuses em seus rituais (BAUDEZ, 2005).

3 As nagdes nio sdo somente entidades politicas soberanas, mas, sobretudo, comunidades
imaginadas, como demonstra Benedict Anderson ([1983], 2008). Ainda, a nacido e o
nacionalismo sdo invengdes histricas arbitrarias e para compreender a génese ¢ a forga do
Estado-moderno, estrutura e organizacio da sociedade contemporanea, devemos considerar
o colonialismo que lhe ¢ inerente.

4 Entrevista concedida a autora durante o perfodo de docéncia na Reserva Indigena de
Dourados, novembro de 2011.
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Desse modo, o “novo mundo” com uma multiplicidade de tramas e
dramas que a Europa precisou encobrir para se descobrir, se deu
desfigurando os caminhos indigenas e tomando para si o mérito de serem os
verdadeiros desbravadores e descobridores de novas terras e suas riquezas,
buscando encobrir os trajetos indigenas - nas relagdes que envolvem aliancas
e conflitos. Uma histéria oficial que incorre na legitima¢ao de uma possivel
imobilidade indigena ou mesmo de entender os modos de vida desses povos
por meio de uma perspectiva exclusivista, seja em termos territoriais e sociais.

O #ekoha é construido por um emaranhado de caminhos, com vetores
de entrada e saida, oriundos de relagdes socioespaciais em construciao por
uma multiplicidade de gentes e agentes ndo humanos. Diante da imposi¢ao
de novos modos de viver, os Guarani tiveram que redefinir suas
territorialidades, tragar novos caminhos que ndo sao mais os estreitos
produzidos pelos seus ancestrais, mas tiveram que aprender a existir e resistir
nos caminhos largos impostos pela sociedade moderna-colonial.

Diante disso, é importante esclarecer o que é o #ekoba ¢ o por que o
territério é central no contexto atual das resisténcias Guarani. Na lingua
guarani, o prefixo ko expressa um conjunto de normas, costumes e
tradi¢oes, representando um modo de existir, enquanto o sufixo 44 da sentido
espacial, em que o #eko se realiza. O fekoha é uma necessidade de garantir um
territério de existéncia Guarani e Kaiowa, que seja possivel a reprodugido do
teko, tendo em vista que sem #ekoha nao ha feko e sem feko nao ha fekoba
(PEREIRA, 2004).

Destaca-se que #ekoba ndo pode ser entendido como uma entidade e
uma unidade fechada, ou que ele existe por si s6. Ele é produto de relagoes
sociais, resultado de expressoes de um modo de vida singular sobre o espaco
geografico em conexdo com outras gentes e territorios, por isso nunca
fechado ou enclausurado, sempre aberto e em busca do inesperado e
inimaginavel encontro com o outro. Como afirma Chamorro (2008, p. 42):
“Nio se pode, pois, falar da terra guarani como um dado fixo e imutavel; ela
nasce, vive e morre com os proprios indigenas, que nela entram, a ocupam e
a trabalham”. Cada #ekoha tem uma identidade que lhe é propria, carrega uma
histéria e uma Geografia que lhe é particular. Por exemplo, #ekoha Lguarnssu
(Igua - agua + wssu - grande) é uma identidade concedida a partir de
caracteristicas ambientais do espaco geografico, com 4gua grande ou muita
agua. Nele estdo contidos a histéria de uma rede de parentes que viveu
naquele lugar, as rela¢des que estabeleciam com todos os seres e deuses que
ali viviam e com outros #ekoba, historias de tensdes com os nio parentes e
com os nao avi - aqueles que nio sio Guarani.

O ftekoha é transformacio, é viver, morrer e nascer de outras maneiras
no devir da vida Guarani. A existéncia do #ekoha depende de producao
humana e ndo humana, de gente que se quer proxima, de gente que se quer
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longe, de modo que nio existe um limite de onde comeca e termina os #ekoha
Guarani, pois seus limites sempre ultrapassam as possibilidades construidads
por nossa imaginac¢ao geografica, tanto no passado pré-colonial, no contexto
do impacto da Conquista, até os dias atuais.
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Territorio e Territorialidade: Lugar de Resistir e Lugar De Morar

Rute Morais Souza!l
Daniel Valério Martins?

Introdugio

O Brasil é um pais pluriétnico repleto de culturas e riquezas, com cerca
de 305 povos indigenas espalhados pelos vinte e seis estados e o Distrito
Federal. Desde o processo de invasio das terras Brasileiras os povos
indigenas vivem diariamente com invasdes e violagdes de direitos. Na teoria
os povos indigenas seriam constitucionalmente assegurados pelo Artigo 231
da Constituicdo Federal de 1988, que diz: “Sao reconhecidos aos indios sua
organizagdo social, costumes, linguas, crencas e tradi¢oes, e os direitos
origindrios sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a
Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens”.

Consideramos pertinente descrever como surgiu a inquietude pela
pesquisa abordada, considerando a vivéncia na aldeia de um dos autores deste
texto. Desde crianga a autora acompanhava a mie nas mobilizacdes da Aldeia
localizada em Matdes, cidade de Caucaia no Estado do Ceara. A instalacdo
do Complexo Industrial e Portuario do Pecém foi um marco transformador
na vida das familias, nada permaneceu como era antes, no viviam mais uma
vida tranquila mesmo com todas as modificagdes na comunidade havia luta
para permanecer no territorio.

O territério Tradicional Anacé ao longo do processo de implementacao
das Industrias passou por dois momentos de remogdo. O primeiro ocorreu
no ano de 1996 com a chegada do Complexo Industrial e Portuario do Pecém
(CIPP), que culminou na desapropriagio de casas, terrenos e rogas de
inimeras familias, e que a partir desse fenomeno tiveram que ser alojadas em
assentamentos oferecidos pelo Governo do Ceard. Parte das familias
permaneceu nas Aldeias Matdes e Bolso, porém inseridas nos planos para
uma outra remog¢ao. As remogdes deixaram resquicios na vida das familias,
as maquinas passaram por cima, nio s6 do espaco fisico, mas demoliu
também sentimentos.

! Doutoranda em Ciéncias Sociais-USAL/Espanha. Mestre em Antropologia de Ibero
América USAL, mestranda em Antropologia Social-UNB, Cientista Social pela Universidade
Federal do Reconcavo da Bahia-UFRB.

2 P6s- Doutor em Histéria indigena pelo Instituto Histérico e Geogrifico de Santa Catarina
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O segundo momento dessa a¢io, teve inicio por meio de um decreto
publicado no Diario Oficial do estado do Ceara, de n° 28.883, publicado no
dia 18 de setembro de 2007, declarando de utilidade publica uma area de
33.500 hectares de terras para ampliacio do Complexo. Assim, as familias
Anacé que resistiam dentro do plano de ampliacdo seriam obrigadas a sair de
suas terras.

As familias Anacé iniciam novamente o processo sendo
desterritorializadas para uma nova terra. A construcdo da Reserva Indigena
Taba dos Anacé iniciou-se no ano de 2014, a inauguracdo do novo lugar
ocorreu no dia 6 de fevereiro de 2018 possuindo uma 4rea de 543 hectares
com 163 casas, 1 escola e 1 posto de saude. Construida para abrigar as
familias da Aldeia de Matbes e Bolso, estando localizada no municipio de
Caucaia, no Bairro Alto do Garrote, no Estado do Ceara Brasil, construida
pelo Governo do Estado e Petrobras

Desse modo, estudar os impactos das desapropriacoes e seus efeitos a
partir da visdo das familias Anacé, tendo como base memérias, narracoes e
trajetérias de pessoas especificas da comunidade, ajuda a compreender o
processo do povo Anacé como um todo. Considerando que todo o processo
foi um transformador de crengas e valores, que interferird em inimeros
aspectos na vida social Anacé.

As principais andlises deste capitulo partem dos seguintes
questionamentos: quais os principais impactos causados com a chegada de
industrias no territério indigena Anacé?; como esta sendo o processo de
construgao e reconstrucio Anacé através das memorias na Reserva Indigena
Taba dos Anacé e quais os impactos afetivos e fisicos ocasionados com a
chegada do desenvolvimento no Territério Anacé, entendendo que a terra
vai para além do “desenvolvimento” sendo fundamental para manuten¢ao
de nossos costumes, tradicoes e crengas?.

Toda muda murcha: construgio e reconstrugio

A palavra Anacé na lingua materna Tupi significa “parentes unidos”,
como diz o significado da palavra, somos um povo indigena que compartilha
a tradicionalidade e cultura. As vivéncias depois da segunda remogao estio
sendo ressignificadas e construidas na Reserva, os sentimentos e encantos,
compostos por muita simplicidade é uma marca da etnicidade do povo.

O processo de construcdo e reconstru¢ao tem sido um processo lento,
ja se passaram trés anos e aos poucos foi modificada a nova terra. As familias
consideram territério tradicional o lugar em que cresceram e construfram
suas casas e lacos afetivos com o territorio. Se o territorio é uma construcio
das relagoes de espago poder, os territérios indigenas devem ser pensados e
construidos por meio das relagdes de resisténcia dos sujeitos subalternos.
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Como afirma Haesbaert (2014; 2016), o territério ganhou uma tripla
conotag¢ao no ambito das lutas, assumindo uma centralidade analitica, pratica
e normativa, ou seja, tornou-se “categoria de andlise”, “categoria da praxis”
e “categoria normativa”.

Desse modo, o territério tem se constituido como uma categotia
fundamental para repensar e reconstruir re-existéncias de grupos subalternos,
do outro, ele tem funcionado como um dispositivo de agenciamento
discursivo e pratico/estratégico de grupos e/ou movimentos sociais que
lutam por terra e valorizagao simbolico-identitaria. (Mondardo, 2019, p.19).

Torna-se evidente que as aldeias Bolso e Matdes continuam sendo o
territério tradicional, talvez um dia esse pensamento seja modificado ja que
as vivéncias e transformagoes na Reserva tém sido vistas de maneira positiva
entre os habitantes. Junior Anacé lideranca de Matdes (2018) explica como
se sente em deixar seu territério sagrado:

Pra mim o territotio tradicional é a onde eu morava, a onde eu nasci e me criei,
como eu ja falei nés vivia l4 em um espago que ¢ sagrado, ainda t4 1 nossos
encantados, por exemplo nés tem uma mata que ta preservada que é a mata
dos encantas que a mata do caia a canga, a onde a gente ia fazia nossos
momentos, cagava, pescava e ficou 1a que ¢é a area da estagdo ecoldgica que o
Governo declarou como drea da estagio ecoldgica, era de amortecer o impacto
do que o porto do Pécem causa, entdo é uma area que amortece o impacto
causado pela a degradacio, ¢ um meio ambiente que vai ser futuramente
penalizado pelo o processo de industrializacdo, essa area ficou 14, nés temos
uma 4area de mata hoje? Sim, mas nio é como o caia a canga, como as matas
dos encantados. (Entrevista em 2018 nas pesquisas de campo).

A familiatizacio com as Matas (mie natureza) da Reserva esta sendo
realizada com as caminhadas, ressaltando que os ancidos que tém tomado
iniciativas, fazendo a limpeza do espaco e preservacdo. A ressignificacio da
tradicionalidade tem se adequado a Reserva.

Segundo o autor Matos (2010, pp.18-19) cada espaco possui suas
especificidades proprias, “... cada lugar possui uma esséncia propria, uma
sensibilidade, que o torna atraente e passivel de sentimentos, que podem se
mostrar topofilicos ou topofébicos aos habitantes e/ou frequentadores
daqueles lugares”. Desse modo, a Reserva Indigena e as aldeias removidas
nao sé podem ser comparadas ou observadas de outras perspectivas, pois as
relagGes construidas estdo sendo ressignificadas em uma outra perspectiva na
nova terra.

A dimensio simbdlica é considerada a visio do territério como um
abrigo, um lar, um sentimento de seguranca, uma ligagao afetiva e sentimental
que estd sendo recriada na Reserva, em MatGes o afeto sempre permanecera
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na vida das familias Anacé. Para o autor Lucas Fuini o espaco esta para além
do fisico:

E também um espaco apropriado em termos imateriais na producgio de
identidade, subjetividade e simbolismos com certo lugar. O territério também
assume um viés multidimensional (politico-juridico, econémico e culturalista)
e os movimentos dos agentes e grupos entrando e saindo de territérios (tidos
como seus e de outros) manifesta os processos de desterritorializagdes e
(re)territorializagdes. (Fuini, 2017, p. 20).

Os indigenas residentes na Reserva deixam em evidéncia que jamais serd
apagado de suas vidas a mudan¢a para a nova aldeia. A construcio das
familias na agricultura estd em andamento, ja observaram nos terreiros, as
plantas e as pequenas produgdes, as familias que trabalham com hortalicas
enfatizam que precisaram estudar a nova terra, pois o clima é outro, a terra é
outra. Atualmente encontra-se em processo de execugdo projetos
direcionados ao cultivo de hortaligas, em espagos coletivos como produziam
antes da mudanca.

As arvores frutiferas estdo sendo plantadas, algumas ja estdo dando
frutos, nos ultimos dois anos a familia de um dos autores deste texto ia até
Matdes para buscar as frutas que faziam parte do cotidiano. O senhor
Antonio Freire de Andrade, um dos troncos velhos da aldeia Anacé, enfatiza
uma das dificuldades enfrentadas:

Nés chegamos aqui néo tinha nada pra gente se ndo comprar, € a gente sente
¢ uma diferenca grande a gente sente essa liberdade de viver chegar dentro de
um quintal e vou ali pegar aquela manga ou aquele caju, hoje aqui nés nio
temos ainda, mas todo mundo vai ter isso em dobro.

Levara muito tempo até que tudo fique como desejado, nio é facil
abandonar tudo e recomegar novamente. Nao se chegou em uma terra sem
nada, pois foram construidas as casas, escola diferenciada e posto de saude,
no entanto ficou para tris um espago que os ancestrais deixaram de heranca
com seus muitos encantos.

Algumas pessoas sentiram tristeza e arrependimento na mudanca, ja
outras também ficaram felizes com a mudanga para a nova terra. Alguns
indigenas dizem que hoje vivem no céu comparado a antes, mas os idosos
falam que antes estava a morada de onde viveram a maior parte de suas vidas,
e até hoje choram com saudade do lugar.

A construcdo foi edificada e a familiaridade estd acontecendo, como
escutamos durante a pesquisa de campo, “agora nds temos que aprender a
andar aqui”. A configuracio da vivéncia entre as familias foi alterada, as casas
na Reserva indigena sdo proximas, diferente da antiga aldeia, pois as familias
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viviam como clas, cada familia tinha o seu lugar e se reuniam para
compartilhar alimentos, festejar e visitar os parentes, pois todos eram
considerados como tios, primos etc., pois 0s casamentos também ocorriam
entre eles, essa realidade se perpetua até os dias de hoje. Na Reserva Indigena
Taba dos Anacé residem aproximadamente 650 indigenas das aldeias Bolso
e Matdes, entre criangas, jovens e troncos velhos. Alguns ainda ndo se sentem
em casa, a construcio sentimental estd em adapta¢io, dependemos do tempo
e da Mae Natureza, algumas plantas no conseguem sobreviver na nova terra,
fica perceptivel que envolve uma ciéncia, ndo s6 a adaptacdo das familias,
mas também a adaptagdo das plantas e da terra também com a chegada do
povo Anacé.

Fiéuxa 1. Reserva Indlgena Taba dos Anacé 2021
}"‘ = ,‘.“V\dd.. 3 A’ -/

o Py -
Fonte: Rute Souza, registro da pesqmsa 2021.
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As farinhadas® sio uma pratica/ritual Anacé compartilhada entre as
familias e a comunidade do plantio até o feitio com a mandioca, na Reserva
encontra-se ainda em construcio, pois o local da casa de farinha ainda esta
para ser definida. Ao longo desses quatro anos as familias tém se reinventado
em seus terreiros como mostra na imagem abaixo do forno feito por dona
Angela Anacé Miae da autora deste texto e dona Lucimar Anacé, avé da
autora que estd encantada®.

O processo de reconstru¢io na nova terra esta evoluindo. Em pesquisas
anteriores produzidas ha trés anos mostra a chegada das familias e o processo
de adaptacio, e tornam-se perceptiveis as mudancas, criacGes e lacos que
estaio sendo construidos. Durante uma pesquisa de campo em 2018,
escutamos trepetidamente pelos entrevistados a frase: foda muda murcha,
passamos entio a refletir o que isso significava.

Ao perguntar a defini¢do tive respostas repletas de sabedoria: “Na nossa
mudanca dos MatGes para Reserva murchamos, porque no nosso antigo lugar
tinhamos de tudo um pouco, arvores, frutas, tinhamos a nossa liberdade, e aqui
nbs chegamos em uma nova area sem nada, somente com a casa € mMuito
trabalho para fazer” (Nilma, 2018). Nos depoimentos, a expressdao de sermos
mudas murchas remete a mudanca de Matbes para a Reserva, estando
relacionado a dificil situagdo que nos encontramos, mas que vai passar rapido,
pois estamos plantados na nova terra, e iremos alcangar novamente n0ssos
lagos simbolicos. Todos os participantes evidenciaram que todas as
reestruturacoes s6 estdo sendo possiveis com a unido dos moradores, sendo
essa a sustentacdo da resisténcia para reconstruirmos (Souza, 2018, p.55).

Mesmo com todas as adversidades encontradas no processo de
construcdo e reconstrucio das familias na Reserva Indigena Taba dos Anacé,
as narragoes mostram que ha esperanca e que em aproximadamente uns dez
ou quinze anos se possa sentir pertencimento a terra. Todos os processos
possuem um lado positivo e negativo, continuar juntos lutando e resistindo
sera a base de todas os entraves que venham a surgit.

Algumas familias indigenas continuam em Matdes, possuem casa na
Reserva, mas tem resisténcia e receio da mudanca, a comunidade de Bolso
foi demolida como ja citado. Tivemos algumas desisténcias de familias que
nao se adaptaram e foram morar para outros lugares, a lideranca Antonio
Alexandre Pereira de Lima descreve essa transicao:

3 O feitio da farinha, e derivados com a utilizagio da mandioca. Por muito tempo foi meio de
sobrevivéncia dos indigenas Anacé.
4 Falecida do plano fisico.
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Temos dificuldade, temos familias que tdo ainda tendo dificuldade pra
sobreviver aqui na Reserva, mas eu fico analisando que se tivesse também 14
em Matbes nio teria tdio melhor ndo 14 ta dificil também. A gente veio em
blocos, parentes vizinhos, conhecidos, temos uma comunidade tranquila, t4 na
hora da gente aqui dentro valorizar mais isso aqui porque o povo que vem de
fora acha isso aqui lindo, eu acho que nio tem ninguém aqui satisfeito, e se
tiver ¢ s6 questio de tempo (2021)

Como enfatizado tudo é questdo de tempo, sendo assim as familias
seguem ressignificando, reconstruindo e recriando a morada na Reserva
Indigena Taba dos Anacé. Jamais foi esquecido de onde as familias vieram e
de todas as lutas que foram travadas para estar nessa tetra, nunca foi facil e
nem serd, mas unidos sao mais fortes. Como diz o indigena Tururim Patax6:
“uma vara s6, quebra. Um moi é mais diffcil”.

Memoéorias: passado e presente

Para se compreender as construcdes e reconstrugdes através das
memorias, ¢ preciso voltar ao passado de luta e Resisténcia do povo Anacé,
foram vivenciados alguns momentos que jamais serdo apagados de nossas
memoérias, a demolicio fisica e sentimental do territério ainda causa
sofrimento e dor. A partir do registro da memoria social do povo Anacé, a
adaptacio tem sido realizada gradativamente na Reserva Indigena Taba dos
Anacé.

Ja se passaram quatro anos e ainda se aguarda a destinagao daquelas
terras das quais o povo Anacé foi arrancado. No plano de ampliagiao do CIPP
que seria para a construcdo da siderdrgica premium II, no entanto foi anulada
e outros empreendimentos se instalaram nas proximidades, transformando
em drea urbana industrial. As casas da comunidade de Matdes continuam
intactas, mas nao se pode voltar, a unica op¢do ¢é aguardar que sejam
indenizadas. A comunidade de Bolso nao existe mais, as familias tiravam seus
pertences por uma porta € o trator derrubava em outra.

A meméria Anacé fez-se instrumento de luta pelo reconhecimento
étnico e direito territorial, o processo de construcdo e reconstru¢iao na nova
terra tem como principal sustentagdo as memorias das familias. Uma nova
histéria que estd sendo recontada e criada, algumas pessoas tiveram muitas
dificuldades de adaptagio, outras enxergaram a mudanga como algo bom.

Para o autor Joel Candau no ensaio (Memoria e Identidade) o autor
revisita algumas das ideias expostas no Anthropologie de la Memoiré, sobre as
relagdes entre meméria e identidade, quando afirma que:

Nao pode haver identidade sem memoria (assim como lembranga e
esquecimento) porque somente esta permite a autoconsciéncia da duracio. ...
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Por outro lado, nio pode haver memoéria sem identidade, pois o
estabelecimento de relagdes entre estados sucessivos do sujeito é impossivel se
este nao tem a priori um conhecimento de que esta cadeia de sequéncias
temporais pode ter significado para ele (Candau, 2008, p. 208).

Compreende-se que a memoria e identidade sdo conceitos que
caminham juntos na nova realidade. Os entrevistados enfatizam que a
identidade Anacé estd em qualquer lugar que eles estejam, e a memoria
fortalece a relagdo entre a comunidade e as novas ligacdes simbodlicas que
estao sendo criadas. As relacoes entre individual e cultural, lembranca,
construcdo e transmissdo dos troncos velhos (ancides), estao diretamente
interligadas a identidade indigena Anacé.

As Memorias do povo Anacé é o reconhecimento da identidade e
historia de luta, que atravessa as vivéncias, saberes, crencas e sentimentos,
podendo amenizar o passado marcado pela desterritorializagdo e construir
um futuro como uma memoria repassada pelos ancestrais. Existem
diferentes formas de construcao e reconstrucio da memotia e da identidade,
como descreve Angelica Anacé:

Antes da gente vir pra Reserva eu ja me imaginava isso, eu me questionava essa
pergunta, como ¢ que eu vou falar do nosso territério tradicional pra o meu
filho ou para as criangas e jovens da nossa, porque muitas coisas ficam em
nossa memoria, hoje tem a forma de das fotografias as conversas que ajudam
na memoria, mas mesmo assim ndo ¢ o suficiente, que possa demonstrar onde
a crianga e o jovem vio vivenciar e a gente dd o exemplo como ¢ que é. Mas
como eu disse a gente saber tirar as histérias dos troncos velhos, até a gente
mesmo contar detalhadamente como era antes e demonstrar como € o hoje, e
se possivel a gente trazer um pouquinho de 14 pra ca isso vai contribuir muito
pras nossas memorias na Reserva (2021).

Nio se consegue viver no passado, mas nesse processo o passado tem
sido o principal aliado no presente, pois através das memorias dos
acontecimentos no antigo territério tem fortalecido a comunidade. As
familias se referem as comunidades Matbes e Bolso como comunidades
tradicionais, onde estio enraizados, mas que com o tempo a Reserva
Indigena Taba dos Anacé sera territério tradicional com ajuda das memorias
e das novas relacGes simbolicas que estdo sendo criadas. As Historias orais
para a constru¢do da memoria e ciéncia, sdo as transmissOes das experiéncias
que preservam as historias.

Outras memorias estdo sendo criadas desde a chegada na Reserva
Indigena Taba dos Anacé, praticamente sé existiam as casas, ¢ hoje ja foram
construidos os terreiros, modificadas as casas “Yodo mundo tenr um cantinho na
sua casa, onde era 56 mato e jd fex um cantinbo especial”, é notavel que as familias
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sentem as novas casas aconchegantes. A interacdo da oralidade e partilha
entre as familias Anacé tém contribuido para o processo de adaptagio e
familiarizacdo com o lugar, todos se consideram parentes.

Tais processos que se manifestam na esfera coletiva referente ao
processo de remogio, construcio e reconstrugao transformou o povo Anacé
de acordo com as necessidades e especificidades que surgiram ao longo
desses quatro anos que residem na Reserva Indigena Taba dos Anacé. A luta
continua, e é preciso fortalecer a cultura sem esquecer o passado e de todas
as transformagOes que ocorrem, o presente se reflete em uma realidade dura.

Os indigenas entrevistados narram o passado demonstrando a saudade
de um tempo vivido que nio volta mais. No segundo processo de remo¢ao
tinha-se a obrigacdo de fazer melhor acordo e negociacdo para as Aldeias
Anacé de Bolso e Matoes, com o Governo Federal e o Governo do Estado.
Com a primeira remocio ja se tinha adquirido as experiéncias dos impactos
causados pelas industrias na vida das familias, ndo somente no processo de
destetritorializa¢io, mas também envolvendo a espiritualidade e a cultura da
comunidade que permaneceu.

No entanto, melhor seria se nunca tivessem saido do nosso lugar, e nem
as familias da década de noventa, mas todas as a¢des foram bem pensadas
coletivamente para o bem-estar de todas as familias. Algumas familias
sentiram dificuldades, mas os que foram removidos analisam que se tivessem
permanecido em suas aldeias nio estariam em uma situa¢do melhor, a
tranquilidade ndo existiria mais. O mestre da danga de Sao Gongalo, Aristides
Morais da Silva, conta que a importancia de falar da histéria do passado, é a
importancia de valorizar nossas rafzes.

E de mais, eu sinto um fio um pouco triste por relembrar coisas ticas do meu
passado, coisas boas que eu t6 aqui t6 pisando macio s6 em ta falando, sdo
riquezas sdo coisas que eu vivenciei, que pena que eu nao posso hoje, nido
posso mostrar pra os meus filhos, mas que eu posso contar. E sim fica um
conselho para os pais para as pessoas que tem nossas historias conte para os
filhos conte de onde veio as histotias do passado gue talvez, seja riquega para os seus
proprios filhos, filhos parentes (2018).

Antes do CIPP havia uma vida de modo simples em contato com a
natureza, a instalacdo das industrias foi acabando toda riqueza do povo, e
isso foi bastante evidente durante as entrevistas, as familias ressaltam a
saudade que sentem de como se vivia antes de todas as modifica¢bes, pois
moravam em uma regido bastante privilegiada, tem um cérrego, arvores,
muitas frutas e em sua maioria foram eliminados, as vivéncias ficaram nas
memorias e sao contadas com emoc¢io.
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O passado ¢ repassado através das lembrancas no processo de
reconstru¢ao na Reserva Indigena Taba dos Anacé, em pouco tempo o que
sobrou no territério nio existird mais, um dos terreiros sagrados com a
arvore da jurema se encontra privado. Acredita-se que a ciéncia Anacé que
vem da mata tem ajudado a superar todas as mudangcas nas vidas dos Anacé,
s6 que, com mais perdas que ganhos. Ha um sentimento de saudade, mas
nao para voltar, a Reserva Indigena Taba dos Anacé é um lugar tranquilo de
parentes e conhecidos, as liderancas falam que “ndo tem ninguém aqui insatisfeito,
¢ se tiver € 50 questdo de tempo para se reencontrar’.

As familias vivem no novo espaco ha pouco mais de trés anos e aos
poucos tem se modificado, tem-se a consciéncia que nada sera igual como o
que ficou no Territério tradicional Anacé. Estd em construcdo um lugar que
possa ser fundamental para a reproducio da memoria e identidade. No inicio
da mudanca, nas primeiras pesquisas de campo os entrevistados comentaram
a falta que sentem de Matdes:

Duas mulheres entrevistadas se emocionaram ao contarem suas relacoes e
experiéncias com as hortalicas de Matdes, o que ¢é perceptivel que sentem falta
do que ficou. Demonstrando que esta para além do afeto ao espaco fisico. Os
elementos culturais Anacé também foram afetados. Tinhamos nossos
costumes, praticas culturais produzidas pelas comunidades que, em nossa nova
moradia, ainda estamos nos familiarizando com o ambiente. Os rituais ainda
nao acontecem com a mesma intensidade que tinhamos, mas se entende que
estamos inseridos em uma nova realidade. A socializacio entre as familias
contribui para o desempenho conjunto de todos, a desterritorializagio ¢é vista
entendendo que a mudanga possibilitou permanecermos juntos em um
ambiente a qual ganharemos vinculos conjuntamente (Souza, 2018, p.54).

Todos os participantes apontaram que as reestruturacées sO estdo
sendo possiveis com a unido e colabora¢do dos indigenas sendo essa a
sustenta¢do da resisténcia para construcgo e reconstrucio. Os Anacé em suas
memobrias se referem ao territério como um mundo do qual se conhece o
passivel de ser conhecido: as melhores terras para cultivo, os rios, os terreiros
sagrados, as matas, as plantas medicinais e as tabas.

Atualmente estdo sendo construidas relacdes com a terra, fisicamente
na Reserva Indigena Taba dos Anacé ja tem arvores dando frutos, lagoas, e
plantas medicinais cultivadas nos quintais. Lugares sagrados ainda nao, pois
a questio espiritual levard um pouco mais de tempo. As memorias tém sido
uma das bases de reconstrucio, resisténcia, luta e afirmacdo étnica.
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Mie-terra: matas, rogas e tabas

Segundo a cultura Anacé, a Mae-Terra é provedora da vida para o povo,
¢ fonte de todas as riquezas, pois proporciona o alimento e a espiritualidade.
Sem a Mie terra nio possuimos vida, tudo isso estd enterrado na tetra e segue
vivo na memodria, cada terra tem uma historia registrada, e preservar o
territério corresponde assegurar a Memoria da Mae Terra. Nesse topico serd
discutido o conceito de Territério Tradicional para as familias Anacé
removidas para a Reserva Indigena Taba dos Anacé, considerando todas as
destruicdes fisicas da natureza, que foi sistematicamente atacada e poluida
nas comunidades de Bolso e Matdes ao longo do processo de implementagao
das Industrias.

Algumas praticas eram realizadas como a pesca, caga, 0s tercos na tia
Bela, os Toré no terreiro sagrado da Jurema, momentos que hoje existem na
memodria e estdo sendo contados e readaptados para a nova realidade. Ha
resisténcia a todas transformacSes e violagSes de direito, tentam sempre
calar, mas a hist6ria e memoéria Anacé nio pode ser arrancada.

Existem diferencas entre Terra, Territério e Reserva, a Terra é um
espaco tradicional de morada; Territério é todo o espago considerado
sagrado mesmo nao sendo de morada; Reserva é o espago criado para
alojamento de comunidades indigenas. Para a o povo Anacé o territério
tradicional continua sendo os espagos que foram arrancados, ainda estd
acontecendo um processo de familiarizagao, construgdo e reconstrugio.

O Antropélogo indigena Daniel Munduruku (2018), descreve seu
pensamento sobre terra e territério para as comunidades indigenas, e do
quanto a terra representa para 0s povos:

Quando os povos indigenas lutam pela demarcagio do seu territério, na
verdade eles estdo lutando pelo direito de existir, ndo de sobreviver. “Porque
para sobreviver basta um pedacinho de terra. O indigena vé a terra como um
conjunto. O que seria para as pessoas ter muita terra, ¢ dar sentido para o estar
no mundo. Terra para a gente é parte da gente”. O indigena olha para a terra
nao como um objeto a ser negociado, mas algo que faz parte de si. Faz parte
da sua propria existéncia. (Munduruku, 2018, p. 2).

O autor complementa que, “quando o indigena esta lutando pelas suas
terras, estd lutando pelo direito de sobrevivéncia cultural, a gente quer viver”,
tem a ver com a necessidade de cagar, pescar, fazer longas caminhadas na
floresta, reconhecer elementos desta natureza para entrar em contato com seres
ancestrais. A terra ndo é simplesmente um objeto para constru¢ao de casas.

O territério Tradicional Anacé é um espaco de sobrevivéncia e da
reproducdo, onde por muito tempo foram realizadas as manifestacoes
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culturais, onde se criou o mundo, onde descansam os antepassados. Um local
de um espago simbodlico em que as pessoas travam relagdes entre si e 0s
deuses. Ha que se ressaltar, ainda, que a apropriacdo de recursos naturais nao
se resume em produzir alimentos, mas consiste em extrair materiais para a
construcdo das casas, para enfeites, para a fabricacdo de artefatos de uso
cotidiano, tais como coleta de ervas medicinais.

A Reserva Indigena Taba dos Anacé esta caminhando para futuramente
ser um territério sagrado, ndo como o que ficou para tras, mas com novas
especificidades. As familias entrevistadas enfatizam que territério tradicional
¢ 0 que nasceram, se criaram e criardo seus filhos. As histérias e memorias
narradas sdo e estdo seus encantados, como descreve Francisco de Ferreira
Moraes Junior lideranca do povo Anacé:

Pra mim o territorio tradicional é a onde eu morava, a onde eu nasci e me ctiei,
como eu ja falei nés vivia 1a em um espago que ¢ sagrado, ainda t4 14 nossos
encantados, por exemplo nés tem uma mata que ta preservada que é a mata
dos encantas que a mata do caia a canga, onde a gente ia fazia nossos
momentos, cacava, pescava e ficou la que ¢ a area da estacio ecoldgica que o
Governo declarou como area da estacdo ecoldgica, era de amortecer o impacto
do que o porto do Pécem causa, entdo é uma area que amortece o impacto
causado pela a degradagdo, é um meio ambiente que vai ser futuramente
penalizado pelo o processo de industrializagdo, essa drea ficou 14, nds temos
uma area de mata hoje? Sim, mas ndo é como o caia a canga, como as matas
dos encantados. A outra coisa é a questdo da agricultura familiar as plantas que
nés construimos 14, que nés plantamos, nossos avos, nossos pais, de cajueiro
de fruteiras 14 de cem anos de mais de cem anos e aqui ndo tem, aqui nos
estamos plantando tudo cajueiro, mangueira, bananeira 1a tinha tudo, tudo
botando, todas as frutiferas botando. O lago afetivo com a nossa historia, o
Matbes 1a era uma estrada de areia hoje ¢ asfalto, a passagem de carro la pra o
Pécem ¢ asfalto, antes era estrada de areia que tem essa historia (2021).

Na nova terra, encontramos lugares que estdo sendo criadas historias e
novas memorias, as matas estdo ganhando relagdes simbolicas, mas sem
esquecer as origens, as raizes. Por muito tempo em Matdes durante a aflicdo
da mudanga, a autora deste texto sempre escutava sua mae dizendo “agui é 0
men lugar, nao importa onde en esteja’”.

A territorialidade para os povos indigenas possui varias dimensdes, é
uma relacio de existéncia e produtividade com a Mie Terra, as familias Anacé
estdo criando essa ligagio com o novo habitat, os seus costumes na Reserva
Indigena Taba dos Anacé estio sendo trazidos através das memorias.
Enfatizamos que as comunidades de Bolso e Matdes foram as mais afetadas,
vemos relagdo com o povo Anacé nas palavras do autor Claude Raffestin
(1993), p. 142) quando comenta tal caracteristica: ... a multidimensionalidade
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do “vivido” territorial pelos membros de uma coletividade, pelas sociedades
em geral. Os homens “vivem”, a0 mesmo tempo, o processo territorial e o
produto territorial por intermédio de um sistema de relagdes existenciais
e/ou produtivistas”.

Assim, observa-se a caminhada, passo a passo da Reserva Indigena
Taba dos Anacé para conseguir produzir hortalicas, rogas, pratica de pesca
etc. A Territorialidade também faz parte de um processo de reconstrugio na
nova morada, a nova terra ndo é mais um lugar desconhecido.

As Matas estio sendo frequentadas pelas familias Anacé, as plantas
medicinais estdo sendo encontradas nas matas e usadas para remédio. Seu
Francisco Duarte de Souza relata sobre as suas andadas na Reserva Indigena
Taba dos Anacé:

Eu aqui tenho andado nas matas, tem dia que eu saio aqui sozinho, eu saio
assim tem um caminho acular, travesso essa mata todinha ai sai 14 em baixo
pego uma linha que sai 1a dentro do Bolso af pronto, um dia desse comecei a
abrir uma vareda e fui até 14 o pé do arame, outro dia eu abri outra 14 naquela
de 14 que sai dentro do Bolso e ¢ assim tenho andado muito nesses matas. Aqui
a mata que eu sei que serve pra remédio aqui é a quinaquina, folha eu nio
conheco ainda nio, tem a quinaquina e a casca pau darco, possa ser que tenha
outros que eu ainda nio sei né (2021).

Esse contato estd sendo muito importante para os indigenas, nio se
pode dizer que conhecem tudo nas matas como na Aldeia a qual nasceram e
foram criados, mas identificam onde tem as lagoas que sdao propicias para
banho, as arvores que dio frutos, os pés de bebum que sdao usados para o
artesanato, elementos importantes para os costumes. Existem riquezas nesse
novo chio que estdo sendo conhecidas e valorizadas pelas familias, que
futuramente essas riquezas possam ser tradicionals para as geragoes que estao
nascendo na Reserva Indigena Taba dos Anacé.

As rogas estio sendo plantadas nos quintais das casas, é um espago
limitado com 20 metros de largura por 40 metros de comprimento, as
familias que sobrevivem da agricultura ainda permanecem com suas
plantagdes na antiga morada. Os entrevistados enfatizam que ainda estao
estudando a terra, pois o clima é outro, o chio é outro, e ainda estdo
estudando como iniciar o cultivo em outro espago sem ser em seus quintais.

A Lideranga e professor Thiago Anacé (2021) durante uma conversa
comenta como foi o seu processo de mudanca para a Reserva Indigena Taba
dos Anacé, ele mudou-se no dia 5 de fevereiro de 2018, ele conta que: “a gente
vinha em uma sequéncia de cinco invernos sem chover tanto ¢ quando a gente chegon agui
comegon a chover, inclusive no dia da inaugnragao”. Ao chegar na nova terra ele
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capinou seu quintal e plantou e nio colheu nada, e ficou frustrado pois o
terreno era duro e o solo compactado.

E importante ressaltar que mesmo com a profissio de professor ele
nunca abandonou a pratica agricola, conhecimentos que esta presente por
varias geragdes em sua familia, que além da relagéo afetiva do sagrado, da
memobria, tem a relagdo de contato. Thiago diz que ficou estudando como
podetia utilizar o solo:

Virei o chao® todo passei o trato, revolvi o chio todinho troquei o chio, e
plantei de nodo e de novo nao deu nada, em 2020 o chio tava mais mole e eu
virei o solo na mao e cobri com bagana, e consegui produzir algo interessante,
de feijao de milho e coloquei macaxeira porque o pai disse que eu plantasse
porque afofa o chio, eu passei trés anos na tentativa estudando. Eu vejo muita
gente reclamando que planta e ndo da, mas além de plantar vocé tem que cuidar
do solo, é uma dimensio afetiva de cuidado e a macaxeira ¢ ideal pra ca porque
ela vai afofando o chio e virando, ja o feijdo e o milho como é muito fino ele
ndo consegue virar a terra como a macaxeira e a batata (2021).

A pratica com agricultura é caracteristica da identidade Anacé e sendo
exercida na Reserva, ndo estando limitada na producio de alimentos, existem
relagbes simbolicas com a terra e com a familia. Thiago é filho do seu
Alexandre que repassa seus sabetes sobre as praticas de cultivo que aprende
com o seu pai, € assim sucessivamente por varias geragoes.

Outras praticas como o compartilhamento de alimentos fazem parte
do cotidiano e estdo associadas as rocas do povo Anacé. As trocas de
alimentos entre os mesmos sdo muito variadas, a colheita das planta¢oes
realizadas no quintal como o feijao verde, jerimum, mandioca entre outros
sdo oferecidos para as familias (todos se consideram como parentes).

As tabas que significam casas em tupi, estdo sendo transformadas de
acordo com o gosto de cada familia, os indigenas enfatizam que nio foi uma
troca, algumas casas continuam intactas no territoério de Matdes, outras foram
derrubadas, mas ainda nao foram indenizadas. No termo de compromisso
assinado pelas liderangas e representantes do governo, tem uma clausula que
diz que ndo foi uma troca de terra e sim uma reparacio a todos os impactos
causados com a instalacdo das industrias. Nenhum dinheiro consegue pagar
o valor das coisas que ficaram para tras! Todos perderam e ganharam algumas
coisas nessa mudanca para a Reserva.

5 A pritica de virar o chiio é: cavar o solo, pegar a terra que estd em cima e virar com a terra
que esti embaixo.
¢ Tronco da linguagem Anacé.
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Vivéncias e cotidiano dos guardiées da memoria

As vivéncias e cotidiano do povo Anacé na Reserva apresentadas neste
texto sdo acessadas nas memorias passadas dos nossos guardiGes das
memobrias, estio sendo ressignificadas e construidas através dessas memorias.
Os “troncos velhos” sio a historia viva, detentores do conhecimento e
memorias que contribuem no processo de adaptagio na nova Terra.

Como diz o Cacique Joel Pataxé no livro Indios na visio dos Indios:
Memoria da mae terra: “A Terra se movimenta: geme, grita, fala, faz gestos;
tudo isso sio formas da terra se comunicar com os seres humanos, seus
filhos. Quando uma arvore cai, ali a terra esta acenando que alguém estd lhe
ferindo, ferindo outro filho seu”. (Braz, 2014, p.48). As principais memorias
sao do Territério Tradicional como um lugar de luta e resisténcia, que foi
ferido e continua-se sentindo a dor da destruicio com a chegada das
industrias, os troncos velhos relatam todas as transformagdes nas vivéncias e
cotidiano do povo Anacé.

Guardido da Memoéria é entendido pelo povo Anacé como os idosos ou
tronco velhos, as pessoas que detém o conhecimento, a histéria, a memoria
viva do povo contada e mostrada por meio dos rituais, medicina tradicional,
cultura e vivéncias. Sdo apresentados como detentores do conhecimento da
natureza e da identidade indigena. Como cita a pesquisa com o tema: A
“realocacdo do povo Anacé de Matdes sobre o olhar dos mais velhos”.

Os nossos “Troncos Velhos” sio de extrema importancia dentro do territdrio.
Estes guardam, nas suas lembrangas de vida, os pontos de relevancia patra a
historiografia de cada Nagio Indigena e estas memorias sdo utilizadas dentro
das salas de aula, para que cada aluno participante da escola Indigena entenda
a importancia de se preservar e de lutar por um determinado espago geografico.
Esta parcela da populagao Indigena cria, devido ao seu tempo vivido, um laco
de pertenca com a terra, este tipo de topofilia ¢ tio profundo que os retirar de
la pode causar sérios danos a sua saide, até mesmo a morte ... (Nogueira,
Nogueira e Souza, 2016, pp.39-40).

Os troncos velhos vivem com muita simplicidade, como diz a lideranca
Junior (2021) “nao precisa ser letrado pra ter esse conbecimento”, eles tém o
conhecimento da natureza, da mata, dos encantados, por meio do que
acreditam, como por exemplo época de lua cheia, lua nova, época de plantar
na forca da lua. Como ja apresentado, a agricultura é uma vivéncia que esta
enraizada em todos os indigenas e que esta viva na Reserva Indigena Taba
dos Anacé. Ao entrarmos nas matas pedimos licenca e fazem a oragio e ao
sair também, respeitam o espago em que moram.

No ritual do Toré, de acordo com a cultura Anacé, para patticipar da
danca tem que estar com o pensamento positivo, de preferéncia descalco,
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pois é uma reveréncia aos encantos, a Deus, a nossa senhora e Mie-terra.
Existe uma corrente ali naquele momento, e sentir a Mae-Terra é sentir essa
corrente dessa fore¢a, conectividade com o sagrado.

A danca de Sdo Gongalo, outro ritual que foi resgatado nos ultimos
vinte anos, ¢ uma danga de cura, as promessas sio feitas ao santo de quem
necessita da cura, a jornadas de dancga sdo o pagamento para Sio Gongalo do
Amarante. Para a realizacio da danca tem que ter um lugar especifico e
enfeitado com um arco com fruta, para que no final seja realizado o leildo.
Para que a danga possa acontecer, os dangantes e o lugar precisam estar bem
espiritualmente. Segundo relatos ja foram vistas intmeras vezes 0s
encantados se manifestarem em varios lugares.

De acordo com as praticas e rituais realizados pelos guardides das
memoérias que os Anacé carregam, sdo ensinamentos dos ancestrais passados
de geragio em geracdo. A medicina tradicional que realiza a cura nas pessoas
com galhos de plantas medicinais, ndo ¢ qualquer pessoa que pode fazer e
nem em qualquer lugar que pode ser realizada a reza, ndo pode ser no meio
do tempo, e nem expostos ao sol e de preferéncia em um lugar mais
reservado.

Na Reserva Indigena as praticas com a reza e a produg¢io de remédios
tradicionais sao realizadas pelos ancides, como a dona Valda que faz o déleo
de mastruz, o seu Emanuel que reza com o pido, priticas que possuem
ciéncias para acontecer. Os troncos velhos e liderangas entrevistados
enfatizam a importincia da continuidade desses conhecimentos e praticas,
para que futuramente os indigenas Anacé possam dar continuidade as
vivéncias e espiritualidade. As vivéncias, rituais e compartilhamentos que
fazem parte da identidade das familias Anacé, atualmente estdo
aproximadamente na oitava gerag¢do de acordo com os troncos velhos, os
lagos de patentesco formam a teia da arvore genealégica do povo Anacé.

Na realizacio da pesquisa algumas memorias de como se vivia
antigamente foram contadas pelos troncos velhos, antes da chegada do CIPP
no Territério Anacé os grupos de clds eram constituidos por filhos e netos,
que se casavam com o membro de outros grupos, tendo parentesco tal como
primos de primeiro grau. Em vista disso, se ganhava uma parte no terreno
para construcgdo da casa, a qual nio ultrapassaram o total de cinco comodos,
sendo uma sala, uma cozinha, dois quartos, e um banheiro de palha de
coqueiro que ficava afastado da casa. Esse era, portanto, o modelo usual
compartilhado por todas as familias.

Eram afastadas geograficamente, todos com parentesco, tios, irmaos,
primos, com lagos consanguineos e afetivos. As reunides de todos esses clas
aconteciam por meio ritualistas, tais como dancas tradicionais, tergos,
casamentos, em momentos de festejos da igreja catélica e farinhadas, onde
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aconteciam os encontros e trocas simbélicas de tapioca, farinha, bolos e
peixes, como menciona Junior Anacé:

Dessas micro comunidades que tinha, no era comunidade microareas que era
como Putiri, Giral. Essas pessoas viviam da plantacio, da agricultura familiar,
da plantacdo de milho, batata, feijaio, macaxeira, horta, criacdo de caprino, de
galinha tinha 14 seu Jumentinho sua vaca, ndo era criacio grande, mas fazia os
cufrais em casa, cagavam porque vivia na mata tinha muita caga, pescavam
(2021).

As praticas e vivéncias fazem parte das relagoes simbolicas do povo
Anacé, executadas até os dias de hoje, com manifesta¢oes afetivas, fazendo
com que se considerem todos os parentes ligados por habitos, costumes e
comportamentos oriundos de um mesmo local.

Os casamentos entre as familias se davam a partir da escolha dos pais
das mocgas, quando as meninas chegavam a idade de 13 a 15 anos, ja se
iniciava a observacio e escolha dos esposos de suas filhas. Considerando que
as Mies ficavam analisando os pretendentes, se eram da mesma familia, ou
se eram de um cld “bom”, para depois compartilhar a ideia com seus esposos
para a aprovacio do namoro, e logo depois o noivado. E relevante ressaltar
que o matriarcado é predominante nas organizac¢des familiares do povo
Anacé, mulher indigena tem muita forca e garra para lutar pela sobrevivéncia.

Um critério para o consentimento do namoro com a prometida se
atribufa a0 grau de parentesco, se tinha ligagdo com a familia, se fosse ptimo
do mesmo “sangue”. Destaca-se a associa¢do de ser uma pessoa boa a um
individuo trabalhador, com rocas, e responsabilidade de assumir a casa,
estando relacionado também aos recursos da familia. Desse modo o convivio
entre os grupos configura-se nas relagoes simbolicas em momentos de trocas,
festas e rituais, pois todos se consideram parentes, com lagos afetivos.

Durante o noivado tem toda uma preparacio da familia da noiva,
iniciam-se as preparacOes para o casamento e a festividade, que vai em torno
de um ano, tempo esse necessario para a arrecadacdo de uma quantia para a
obtencio de alimentacdo e bebidas. As cerimonias tinham a duracdo de dois
dias, onde se convidava todos os conhecidos da localidade, para partilhar esse
momento prazeroso.

Essas sao algumas das manifesta¢oes culturais, vivéncias e memorias de
lugar que passou por transformagdes com a chegada do desenvolvimento
culminando em duas desapropriacdes com significados préprios do grupo
aqui protagonizado.

Para finalizar esse topico sobre as vivéncias e lembrancas dos guardides
apresento um trecho da entrevista com a Dona Valda lideran¢a e mesenheira
exemplo de sabedoria e forga.
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Eu sinto uma falta muito grande porque ¢ diferente, por ser uma mata pra onde
vocé vai diretamente tirar, pra uma mata que nao tenho conhecimento que eu
nunca cheguei dentro da mata da reserva pra tirar, pra tu ver aqui tem um pé
de angico aqui tem um pé de janaguba, ja tenho visto alguém alguns indios
falar que tem, mas eu ainda nio fui. O que eu vejo hoje é que jd tem mais da
metade do nosso povo dos nossos parentes nds ja tamos a sim, ja conversando,
ja tem mais a sim a intimidade nos tinha l4 no nosso conhecimento pra nés
tentar prosar conversar, ¢ nés estamos se vendo mais de perto por todo aquele
povo nao tem aquele entretenimento aqui nés tamo tudo junto todas as
familias falta poucas pra chegar mais, agora mais sentimos falta dos que ficaram
porque nao quiseram vim (2018).

Figura 2. Reserva Indigena Taba dos Anacé

Fonte: Rute Anacé, 2021.

Consideragdes finais

Descrever sobre essas memorias é dar vida a histéria para que possa ser
contada no presente e no futuro, sem deixar morrer as singularidades Anacé.
Os guardides da meméria, jovens e liderancas entendem que a terra vai
pertencer e exercer a tradicionalidade Anacé as geragdes que estdo nascendo
na Reserva Indigena. As familias removidas consideram o territério
tradicional Bolso e Matdes e que ndo adianta for¢ar uma relagdo pois estd
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sendo construida uma histéria, os mais velhos sentiram mais pela quantidade
de memorias que foram criadas la.

De acordo com os troncos velhos, muitos umbigos estdo enterrados
naquele chio, sendo compreendidos como forma de pertencimento aquele
chio, as memorias que sdo coletivas, motivam a continuar (re)existindo,
utilizando do que trazemos para fortalecer o que temos de ancestral.

Portanto, foram observados os valores simbolicos para os indigenas
Anacé e a relacdo com suas terras e territorio. Os indigenas ressaltam que
territério Tradicional é onde cresceram e se criaram, a Reserva Indigena nao
¢ considerada tradicional e que vivem em uma terra “desconhecida”, mas que
com o passar do tempo ira se transformar em territério. A mudanca para a
Reserva Indigena foi uma reparacio a todos os danos causados pelo
Complexo Industrial e Portuario do Pécem - CIPP, as comunidades Matoes
e Bolso continuam possuindo seus valotes espirituais, afetivos e de encantos.
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Da geografia as cosmo(geo)grafias: territorialidades ancestrais e a
afirmacio radical da diferenca

Beatriz Batrbosa da Silva!
Claudio Ubiratan Gongalves?

Sobre uma humanidade reduzida ao mondélogo

“Palavra de um”, este é o significado literal da palavra mondlogo.
Dentro desta definicio, o “um” é o individuo que possui o poder do discurso,
sem a possibilidade de interacdo dos outros participantes. Ao descrever a
sociedade como uma “humanidade reduzida ao mondlogo”, Aimé Césaire
(2020) evidencia como a constru¢do da humanidade ¢ uma armadilha, ao
proclamarmos que “todos os seres humanos nascem livres e iguais em
dignidade e direitos” (Declaragdo Universal de Direitos Humanos), estamos
falando de um ser humano no singular, e com isso, uma narrativa homogénea
sobre o mundo. E a imposicio de um tnico sistema de c6digos, que nio
necessita ser entendido por todos, apenas seguido.

A ideia de uma mesma lingua nacional, de um mesmo sistema de pesos e
medidas, ¢ de uma mesma religidlo oficial di conta do projeto de
homogeneiza¢do em curso na constitui¢io do estado territorial moderno, que,
assim, se mostra também colonial em suas fronteiras internas. (PORTO-
GONCGALVES, 2017, p. 43)

Mas dentro dessa sociedade do mondlogo, quem sdo os narradores da
histéria do mundor A histéria da colonizagdo contada sob a perspectiva de
um portugués nio serd a mesma da narrada por uma lideranca indigena.
Apesar disso, a histéria continua sendo naturalizada e tratada como exterior
a sociedade, embora seja criada pela propria sociedade. As narrativas
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histéricas comportam um olhar, uma ideologia, “historias podem destruir a
dignidade de um povo, mas histérias também podem reparar essa dignidade
perdida” (ADICHIE, 2019, p. 5).

Joao Pacheco de Oliveira (2016) percebe a participagdo dos povos
indigenas na histéria do Brasil como um ponto cego: eles sio retratados
como testemunhas da histéria da sua prépria terra, como passivos aos
acontecimentos que os acometem. Na narrativa hegemonica da histéria, os
povos indigenas sao tratados como espectadores, convidados a participarem
de sua proépria historia.

A presenca indigena na formacdo da nacionalidade ¢ tratada de forma
exotizante e repetitiva, como fruto exclusivo de acasos, incidentes menores e
relatos pitorescos. Do monarquismo catdlico, escravagista e conservador, as
investigagbes sobre a formacdo da classe trabalhadora, o que ficou como
secundario em tais narrativas e painéis interpretativos foi a diversidade étnica

e racial do pafs. (OLIVEIRA, 2016, p. 12)

A linearidade da visao Ocidental ndo consegue comportat outros tipos
de racionalidades; numa concepcio evolucionista, a Europa encontra-se no
centro, como uma sociedade dotada de razdo e que carrega todo o
conhecimento sobre o mundo, e as outras sociedades estdo na margem,
incapazes de evoluir sozinhas, é o que Cruz (2017) ira chamar de exclusivismo
epistemoldgico, a produgdo de conhecimento detivada de outras epistemes é
impossibilitada, sendo as diferentes formas de saber vistas enquanto
inferiores. Essas outras sociedades tornam-se uma massa populacional unica,
e o direito sobre suas identidades é retirado. Sdo vistas como opostas 2
sociedade europeia, s30 0s 0#170s.

Ao discutit sobre a constru¢io do outro, Kilomba (2019) ira
demonstrar que, ao tratarmos do racismo, da escravidao e da opressiao dos
povos negros e indigenas, ndo estamos olhando diretamente pata o sueito
negro, ou para as sociedades colonizadas, mas para um imaginario criado pelo
sujeito branco. Desse modo, estamos lidando com “fantasias brancas sobre o
que a negritude deveria ser. Fantasias que ndo nos representam, mas sim o
imaginario branco” (KILOMBA, 2019, p. 38). Essas fantasias sio
apresentadas como verdades, mas ndo apreendem a diversidade das
sociedades indigenas, ou a origem da populacido negra que foi forcadamente
trazida para o Brasil; os Potyguara, Kaiowa, por exemplo, tornam-se “os
indios”, as sociedades negras, povos de Daomé, Benguela, etc, viram “os
escravos”, suas identidades ficam condicionadas as denominacdes
estabelecidas no processo de colonizagio.

A histéria do Brasil se transforma numa fabula construida a partir da
colonizacio. Quijano (2005) analisa que ¢ a partir desse perfodo que se
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constrdi o conceito de raga. A populacao mundial sera classificada de maneira
arbitraria, a partir do parametro Europeu, através de uma “classificacio social
universal”, tendo a raca como um fator central. Essa hierarquizacido da
sociedade sera uma das principais justificativas utilizadas para a dominagao e
assassinato das populacoes consideradas inferiores, afirmando que a pilha de
corpos que vai se acumular com o avanco do capital nao sdo de seres vivos,
mas de objetos.

A categoriza¢do das humanidades, a partir da tentativa de encaixar os
grupos em diferentes niveis de wais ou menos humano, nao se restringe ao
plano discursivo, mas se materializa no territorio. Sendo assim, Corréa (2017)
apresenta a politica de branqueamento como uma das principais formas de
ordenamento espacial da sociedade brasileira.

Segundo o autor:

A tentativa de branqueamento da populagio envolveu diretamente um
conjunto de politicas no ordenamento territorial (nas mais diversas
escalas), que possuiu como impacto o controle sobre a reproducio da
vida de grupos populacionais. Nesse sentido, expulsio, marginalizacio,
quando nio o genocidio, marcaram um processo de exclusio da
populacio/ negra do acesso ao territério. (CORREA, 2017, p. 118-119)

O acesso ao territério é dificultado ou negado as populagoes
negras, aos povos tradicionais e originarios; no periodo colonial essa
forma de organizacio territorial excludente era implementada através
da posse da populacdo negra pelos senhores de engenho, por meio da
tutela dos povos indigenas pela Igreja, confinando diversas sociedades
indigenas em pequenas parcelas de terra chamadas de aldeamentos, ou
na forma de assassinato das comunidades que viviam em territérios
mais afastados, como no incentivo a caga dos povos indigenas pelos
bandeirantes. O espago colonial brasileiro € estruturado de tal forma a
nao atender as necessidades dessas populages, e essa organizagdo ira
se perpetuar ao longo dos periodos histéricos, adaptando-se aos
contextos politicos, mas mantendo sua origem racista e colonial.

No caso dos aldeamentos, além de servirem como uma forma de
controle da populacio indigena pela igreja, enclausurando diversas
etnias em pequenas patrcelas de terra, eles também irdo servir para dois
processos fundamentais, sdo eles: a liberacio de terras e a formagao de
uma reserva de mdo de obra barata. O movimento de expulsio e
exterminio dos povos indigenas de seus territérios e contencdo nas
terras da Igreja, deixard espagos livres para a expansiao das fazendas
agropecudrias. Esse cenario de liberagdo de terras com o intuito de
favorecer grupos de fazendeiros permanecera enquanto uma forma de
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atuacdo do Estado, que utilizando de artificios como a demarcagio
arbitraria dos territérios indigenas, desconsiderando seus marcos
ancestrais, ¢ a burocratizacao no reconhecimento das terras destinadas
as comunidades originarias e tradicionais, mantém intacta a sua alianca
com o capital e as elites coloniais.

O segundo processo possibilitado pelos aldeamentos foi a criacao
de uma reserva de mio de obra barata. O estabelecimento do controle
sobre os povos reunidos em um mesmo territério surge também como
forma de estoque de corpos para o trabalho. Esse estoque de mao de
obra destinou-se tanto as grandes fazendas, quanto nos casos de
migracdo dessas populagbes para os nucleos urbanos nascentes,
trabalhando na industria e no comércio. A explora¢io do trabalho
indigena se transformara, anos depois, em uma politica estatal que tera
como justificativa a incorporagio dos povos indigenas a nagio
brasileira por meio do trabalho rural. Nesse sentido, a explora¢io surge
como um aspecto estruturante no processo de reproducio capitalista.

Ainda de acordo com Corréa (2017), o branqueamento do
territério pode ocorrer através de trés dimensdes: o branqueamento da
ocupacio, o branqueamento da imagem e o branqueamento da cultura.
O branqueamento da ocupagdo refere-se a organizacio espacial da
sociedade, atuando na exclusdo das popula¢es ndo brancas do acesso
ao territério. O branqueamento da imagem diz respeito aos simbolos e
narrativas construidos a partir do territério. Uma forma de
branqueamento da imagem estd na reivindicacdo de fazendeiros e
latifundiarios sobre a posse de terras indigenas; em 2017, ganhou forca
na Bancada Ruralista a tese do “Marco Temporal”. Segundo essa agio,
os povos indigenas s6 poderiam reivindicar os territérios que estavam
sob sua posse em 1988, ano de criagio da Constituicdo vigente. HEssa
tese desconsidera a ancestralidade dos territérios assim como os
processos de violéncia e expulsio dos povos indigenas de suas terras
para servirem de mio de obra barata nas fazendas onde se instalaram.
Nesse caso, o branqueamento da imagem encontra-se no apagamento
das memorias e narrativas construidas pelos povos originatios em
relagdo aos seus territorios com a imposi¢ao de novos simbolos gerados
com o intuito de favorecer grupos de fazendeiros e latifundiarios.

Por fim, o branqueamento da cultura representa a transformacao
de elementos identitirios de um povo em “folclore” ou “cultura
popular”, com o objetivo de diminuir a contribuicio cultural de
populagdes negras e indigenas no processo de formagao identitaria do
pais. A privacdo de acesso a determinados espacos, como também a
implementac¢do dessas politicas racistas, marginalizando a populagio,
tem um objetivo central: alimentar o mercado. O capitalismo sé
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consegue se expandir a partir da exploracio dos corpos e da terra,
sendo assim, uma parcela da populagio precisa permanecer
desumanizada, enquanto objetos descartaveis, para servir de alimento
na moenda do capital.

A histéria territorial do Brasil é marcada por mais de 500 anos de guerra
ininterrupta. Ao discutir sobre o modo de producio capitalista, Horacio
Araoz destaca que: “no novo milénio, em sua fase senil, sua légica predatoria
se faz sentir com mais intensidade sobre os territorios” (ARA()Z, 2020, p.
193). Contudo, apesar da pretensido capitalista e moderno-colonial de se
constituir enquanto uma sociedade do ono - monocultural, monolégica - os
didlogos e a pluralidade nas formas de grafar o mundo de populagoes
indigenas, negras, camponesas, tibeirinhas, dentre tantas outras, vao
ocupando os seus espacos nas brechas desse sistema optessor, se
territorializando nas margens, nas encruzilhadas, se afirmando radicalmente
enquanto seres viventes e que possuem diferentes concepgoes - conflituosas,
questionadoras, dialégicas - de espaco e de temporalidades. O desafio do
préximo topico serd trazer para conversa um pouco sobre essa multiplicidade
de grafias, outras narrativas sobre a histéria dos territérios e das
humanidades.

Afirmagdes radicais da diferenga e as geografias ancestrais

E no existir que grafamos o mundo. Como discutimos anteriormente,
a principal forma de dominagio exercida pela sociedade monolégica/colonial
sera através da constituicdo de #do presengas, ou seja, por meio do apagamento
das existéncias dos grupos que ndo conseguem se encaixar no modelo
universalista de ser humano - homem, branco, hétero etc. -. Assim, o mundo
construido por esta sociedade moderno-colonial ird se materializar no
territério a partir da exclusdo, marginalizagdo e assassinato das populagoes
desumanizadas, reduzindo a terra e os corpos aos seus valores de mercado e
precificando-os de acordo com a oscila¢do das moedas internacionais.

Os territorios se apresentam enquanto uma forma de grafar o mundo.
O territério é construido a partir das relagdes sociais, assim, cada territorio
se constitui enquanto um registro histérico sobre o mundo, é o que Porto-
Gongalves (2017) vai denominar como uma “geograficidade da histéria”, ou
seja: “se 0 espago é apropriado, marcado, grafado (geografado) no processo
histérico, tendo, assim, uma historicidade, esse fato nos impde a necessidade
de levar a sério essa geograficidade da histéria, inclusive no campo das ideias,
do conhecimento” (PORTO-GONCALVES, 2017, p. 39). A partir disso,
podemos compreender que apesar de se apresentar enquanto universal, o
modelo capitalista moderno-colonial, se constitui apenas como uma
racionalidade dentre as multiplas formas de existir e marcar a terra. O intuito
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deste tépico ¢é abordar diferentes entendimentos sobre o territério,
especialmente a partir de matrizes indigenas, compreendendo suas formas de
territorializar e construir territorialidades, rompendo com visdes engessadas
sobre o mundo.

Sdo novos territorios epistémicos que estdo tendo que ser reinventados
juntamente com os novos territérios de existéncia material, enfim, sdo
novas formas de significar nosso estar-no-mundo, de grafar a terra, de
inventar novas territorialidades, enfim de geo-grafar. (PORTO-
GONCALVES, 2000, p. 2206)

A relacdo situada no espaco, compreendendo os vinculos afetivos, as
ideologias e identidades, construidos coletivamente e espacializados em um
territério, sera caracterizada por Little (2004) como cosmografia. Nesta
mesma perspectiva, Verdum (2014) ird ressaltar que “a cosmografia pode ser
entendida como a junc¢do da cosmologia e da geografia em que visGes
culturais de mundo, cosmos, estdo insctitas, grafia, no espago” (VERDUM,
2014, p. 28). Aqui iremos falar de uma cosmo(geo)gratia, pois as identidades
e seus modos de vida encontram-se enraizados no territorio.

O ato de cosmo(geo)grafar a terra pressupde a ideia de se movimentar.
Diferente da visao moderno-colonial que o tempo, o espaco e todas as
formas de vida sdo percebidas de maneira engessada, excluindo a
possibilidade de transformacao e diversidade existentes no mundo, as contra-
racionalidades, ou seja, “formas de convivéncia e de regulacdo criadas a partir
do proprio territério e que se mantém nesse territorio a despeito da vontade
de unificagdo e homogeneizacio, caracteristicas da racionalidade hegemonica
tipica das verticalidades” (SANTOS, 2000, p. 54), percebem o movimento
como um elemento central para compreendermos a terra e a diversidade
existente nela.

E no caminhar que se produz o mundo. Para os Guarani Kaiows, a
produgdo do espaco nio ¢é entendida a partir de uma ideia de fixidez; o
territorio Guarani Kaiowa, o fekoba, é percebido como o “caminho por onde
o sujeito caminhou e ainda caminha, no tempo e no espago, dando sentido a
existéncia” (BENITES, 2020, p. 25), é o modo de existir no mundo, tanto no
sentido material de produzir um territério, como também no sentido
subjetivo, de construcdo de uma racionalidade e de um espirito. Dessa
maneira, a tentativa do Estado de impor um modelo engessado de
demarcacio das Terras Indigenas (TT’s), através de uma delimita¢do arbitraria
do espaco, desconsiderando seus modos de vida e seus marcos ancestrais ao
reduzir o territ6rio a pequenas parcelas de terra, demonstra como um sistema
que se institui a partir da universalizacgdo do mondlogo, s6 consegue
comportar outras matrizes de pensamento através da violéncia e do
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assassinato do que se apresentar enquanto diferente. O #ekoba surge como
uma forma de rompimento com a matriz colonial, através da construcio de
territérios de vida e de esperanca, arraigados em relagGes sociais comunitarias
e ancestrais, escancarando as limitagées do modelo imposto pelo Estado ao
tentar encaixar um movimento coletivo em um espago-tempo estatico.

Os elementos do tekoha, como as florestas, os tios, a casa de reza e a roga, por
exemplo, sdo linhas condutivas que levam ao passado e as dimensdes
espirituais e, na volta, trazem a memoria viva para atualizar e fundamentar as
novas relagdes necessarias, diante da transformacio constante da realidade.
Nesta dinamica da mobilidade espacial e espiritual, o conhecimento
caracteriza-se como uma particularidade que permite resistir as pressoes
homogeneizantes do saber de origem ocidental. (BENITES, 2020, p. 20)

A mobilidade ressaltada por Benites (2020), além do sentido de se
mover no espago-tempo, também se constitui enquanto sindénimo de
mudanga, de questionar uma realidade tratada como “natural”. Segundo Bell
Hooks (2019), “quando nos movimentamos, confrontamos as realidades da
escolha e da localizagio” (HOOKS, 2019, p. 281), assim, quando os Guarani
Kaiowa apresentam a ideia de #koha, eles se movimentam no sentido de
construir territérios que representam uma forma de existir no mundo,
promovendo uma mudan¢a no entendimento do territério enquanto um
conceito que possui um modelo Gnico.

Nesse mesmo caminhar, que rompe com concepgOes naturalizadas
sobre a vida, Nego Bispo (2019), lideranca quilombola da comunidade Saco-
Curtume, no estado do Piaui, questiona a definicdo de fronteira, que
tradicionalmente € vista como um limite politico-territorial de um Estado-
nagdo, a divisdo entre dois territorios distintos, segundo Ferrari (2014), “o
registro de uso do termo se deu inicialmente pelos militares, que iam
ao front para fazer a defesa territorial do poder real contra possiveis
invasores” (FERRARI, 2014, p. 3). No entanto, para o Nego Bispo (2019),
as fronteiras representam espagos de encontro entre as rogas de duas
comunidades diferentes; nessas areas de fronteira, as rogas sido
compartilhadas por ambas as comunidades, que trocam os alimentos
plantados e repartem entre si. O conceito de fronteira, que em uma
concepeao tradicional tem como intuito limitar o acesso de pessoas a um
territério diferente, se transforma em uma “rog¢a de todo mundo” (BISPO,
2019), onde a circulagdo nio é s6 permitida, como também construida
coletivamente como um espago de partilha.

Ao discutirmos sobre o conceito de territério, geralmente a primeira
imagem que vem na mente ¢ do chdo em que pisamos, onde construimos
nossa moradia, nossas relacdes sociais e afetivas. A escala territorial muitas

169



vezes ¢ vista a partir de uma visdo macro, desde o territério nacional até o
terreno da nossa casa. Contudo, existe um territério que precede todos os
outros: o corpo. Nosso corpo encontra-se imerso no mundo, € a partir dele
que construimos territorialidades e que demarcamos nossos territorios de
vida. O corpo ¢ o primeiro territério a ser atravessado pelas contradi¢des e
ideologias estabelecidas nas sociedades, ou seja, “[...] o corpo nio pode ser
tratado de modo neutro e universal, pois tem raca, sexualidade e género —
além, ¢ claro, de idade (faixa geracional) e classe socioeconémica”
(HAESBAERT, 2020, p. 77).

Quando discutimos sobre as humanidades que sido reduzidas ao
mondlogo, estamos falando sobre corpos que sao desterritorializados das
suas condicbes de seres viventes e racionais, sendo transformados em
mercadorias. Contudo, assim como o corpo se caracteriza como o primeiro
territério atravessado pela colonialidade, ele também representa nosso
primeiro espaco de luta, de conhecimento e resisténcia. Foi a partir desse
entendimento que a primeira Marcha das Mulheres Indigenas, realizada no
ano de 2019 em Brasilia, reunindo mulheres indigenas de mais de 130 povos
do Brasil, teve como palavra de ordem a frase “Territério: nosso corpo,
nosso espirito”, afirmando que lutar pelo direito ao territério, € lutar pelo
direito a vida. A cartografia dos nossos corpos conta histérias, como também
sdo espagos de podetr,

Las cuerpas de mujeres y disidencias configuran territorios particulares,
atravesados por multiples violencias. No solo se configuran como superficies
de impacto de las tramas de poder, como territorios de conquista y explotacion,
sino que también cobijan una potencia de trepresentacion novedosa y

disruptiva. ICONOCLASISTAS, 2020)3

As formas de cosmo(geo)grafar a terra e construir territério sao
multiplas. O tekoha dos Guarani Kaiowd, as fronteiras “de todo mundo” da
comunidade quilombola Saco-Curtume, trazida pelo Nego Bispo, o corpo-
territério das mulheres indigenas, sdo alguns exemplos das multiplas formas
de se construir geografias; assim como as visdes sobre o mundo sdo plurais
e criadas a partir das relagdes, as formas de fazer geografia(s) sdo diversas e
podem se transformar de acordo com as diferentes racionalidades existentes
no planeta. A ciéncia ndo esta enclausurada nos laboratérios, o fazer
cientifico também ¢ criado no chio dos terreiros.

Romper com a colonialidade implica comecar a nos percebermos
enquanto seres terrestres, “no sentido existencial de que nido vivemos

3 Icononoclasistas. Disponivel em: <https://iconoclasistas.net/cuerpas/>. Acesso em: 25 de
maio de 2021.
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somente sobre a Terra e da Terra, mas que literalmente somos Terra”
(ARAOZ, 2016, p. 467), produtores coletivos de conhecimentos e
territorialidades. Nesse sentido, o movimento surge como uma das principais
formas de transformacdo e de luta contra o sistema moderno-colonial. A
partir disso, iremos tratar na Ultima parte deste artigo as geografias, ou
cosmo(geo)grafias, presentes no movimento de autodemarcacao iniciado por
diversos povos indigenas, que a partit da retomada de seus territérios
enfrentam um modelo de sociedade alienigena que ndo os representam,
enfatizando o chamado de Rufino (2019) ao escrever que: “os espelhos do
narcisismo enropen (Fanon, 2008) serdo quebrados sem nenhum tempo de azat,
esperamos muito tempo, agora é olho no olho” (RUFINO, 2019).

A construgdo de cosmo(geo)grafias a partir do movimento de
autodemarcagio indigena

A historia territorial do que hoje é o Brasil tem o saqueamento de terras
como um fator presente em todos os periodos desde a colonizagdo. A
invasio do territério se deu a partir do assassinato de diversas sociedades
indigenas e da exploracio dos seus corpos através do trabalho forcado. A
populagido foi retirada para dar espago as plantagdes, a0 mesmo tempo que
nos Sertdes foram reservadas grandes parcelas de terra para o
estabelecimento da pecuaria. A economia brasileira nasce na forma do saque
e dos latifindios, mas principalmente na forma de pobreza para a populagio,
da violéncia imposta pela expulsio das comunidades de suas terras, do
desmatamento de seus recursos naturais, da morte que permeia todo
processo de formacio de sua economia primario-exportadora.

Em relagdo as sociedades indigenas do Nordeste, o saque de seus
territérios, com a expulsio e enclausuramento dessas populagoes em
pequenas parcelas de terra, além da utilizagdo dos seus corpos como reserva
de méo de obra barata que ira alimentar a economia dos latifindios da regido,
fard com que Jodao Pacheco de Oliveira (2016) divida cada perfodo a partir da
definicao de trés processos de territorializagdo principais, sdo eles: a criacdo
da Lei de Terras (1850), a expansio das politicas indigenistas na regido através
das atuagdes comandadas pelo Servico de Protecio ao Indio (SPI) a partir de
1920 e a mobilizagio de diversos povos indigenas nos anos de 1970/1980
pela reivindicacao de suas identidades e territorios (OLIVEIRA, 2016).

4 O autor define o processo de territorializacio como o “movimento pelo qual um objeto
politico-administrativo— nas colonias francesas seria a “etnia”, na América espanhola, as
“reducciones” e “resguardos”, no Brasil, as “comunidades indigenas”— vem a se transformar
em uma coletividade organizada, formulando uma identidade prépria, instituindo mecanismos
de tomada de decisdo e de representagio, e reestruturando as suas formas culturais (inclusive
as que o relacionam com o meio ambiente e com o universo religioso).” (OLIVEIRA, 2010)
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Aqui, iremos abordar principalmente este terceiro processo de
territorializa¢do, denominado por Oliveira (2016) de “viagem da volta”. A
“volta” a que se refere Oliveira (2016), nao representa uma volta a um
passado pré-colonial ou colonial, mas a volta de comunidades - que passaram
anos sendo perseguidas e tendo seus modos de vida criminalizados -, as suas
origens, ao sentimento de pertencimento em relacdo a um lugar, material e
simbélico. O sentimento de pertencimento e o reconhecimento de suas
ancestralidades indigenas permaneceu mesmo nos anos mais violentos de
ataques contra suas identidades: as viagens aos centros urbanos em busca de
melhores condi¢des de vida ou as realizadas em suas proprias terras, sendo
empurrados para os aldeamentos e posteriormente para o trabalho nas
fazendas agropecuarias nio irdo anular suas rafzes originarias e a constru¢iao
de suas identidades.

A “viagem da volta” sera impulsionada a partir da promulgacio da
Constituicao de 1988, que ird garantir em seu texto o direito a diferenca,
reconhecendo a ancestralidade dos territérios. Assim, além de garantir o
direito a reprodu¢iao material e imaterial dos povos indigenas, reconhecendo
seus territorios e modos de vida, a Constitui¢ao pde fim ao regime tutelar
herdado pelo processo de colonizagdo e presente inicialmente no SPI e
posteriormente implementado pela FUNAT (Fundagio Nacional do Indio).

Ao afirmar o direito dos indios a diferenca, calcado na existéncia de diferencas
culturais, o diploma constitucional quebrou o paradigma da integracio e da
assimilagdio que até entdo dominava o nosso ordenamento juridico,
determinando-lhe um novo rumo que garanta aos povos indigenas
permanecerem como tal, se assim o desejarem, devendo o Estado assegurat-
Ihes as condicdes para que isso ocorra.” (ARAUJO et al., 2006, p.45)

Contudo, essa mobilizagio de diversas sociedades indigenas pela
retomada de seus territorios e pela busca de suas ancestralidades, se
reconhecendo através de memorias familiares que foram silenciadas pelos
anos de violéncia e perseguicao, encontrara na burocratizagao do Estado um
de seus principais desafios. A Constitui¢do garante o direito originario dos
povos indigenas aos seus territorios, ou seja, o Estado ndo tem o poder de
instituir a demarca¢io da terra, pois as sociedades indigenas possuem um
direito ancestral, que antecede o estabelecimento do Estado, como aponta
Martins e N6brega (2019),

O ato administrativo de demarcacio do territério indigena tem natureza
meramente declaratoria. Isto significa que o Estado apenas reconhece os
direitos dos povos indigenas a terra que tradicionalmente ocupam. Nio se
trata, pois, de constituir tal direito com a demarcagio, ele preexiste e se legitima
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independentemente do reconhecimento oficial. (MARTINS ¢ NOBREGA,
2019, p. 10)

Apesar disso, a demarcacio do territério continua sendo
responsabilidade da Fundagio Nacional do Indio (FUNAI), possuindo
quatro etapas: a identificacio e delimitacdo, a sua dematcacio fisica, a
homologacio e a fase do registro da Terra Indigena. Nesse sentido, diversos
povos indigenas ficam sujeitos a anos de espera pelo reconhecimento e
regularizacdo de seus territorios. No Ceard, os Tapeba, localizados no
municipio de Caucaia, Regidao Metropolitana do estado, por mais de 35 anos
lutatam pela demarcagdo das suas terras, através das retomadas e da
articulagdo com as outras comunidades indigenas do estado. Em 2017, a
Terra Indigena foi identificada e declarada com cerca de 5 mil hectates, no
entanto, os Tapeba seguem lutando pela homologacio e finalizacio do
processo demarcatorio.

E importante ressaltar que apesar da demarcagio da Terra Indigena (TT)
muitas vezes ndo assegurar prote¢io contra as violéncias e os impactos do
avanco do capital nos territorios, e das comunidades possuirem indmeras
demandas que vido além da homologacio da TI1, a demarcagdo se constitui
como uma conquista importante do movimento indigena ao terem suas
existéncias e os seus direitos originarios reconhecidos na Constituicao
Federal.

Assim, a burocracia e a morosidade em relacio a demarcacio dos
territorios, somado aos constantes ataques incitados pela expansiao de uma
necroeconomia de fronteira (ARAOZ, 2016) - em 2020, houve um aumento
de 174% no numero de conflitos relativos aos direitos territoriais indigenas,
contabilizando 96 casos registrados, enquanto em 2019 foram 35 casos
identificados (CIMI, 2021) -, serviram como estimulo para o inicio de um
processo de mobilizac¢do - aqui retomando a discussdo realizada no tépico
anterior sobre o movimento como uma forma de questionar a ordem
estabelecida -, de diversos povos indigenas pela retomada e autodemarcagiao
de seus territérios.

A primeira iniciativa de “auto-demarcagdo” foi realizada em 1983-1984 (...)
préximo a fronteira entre o Estado do Acre e o Peru, pelos indios Kulina e
Kaxinawa que comegaram a abrir picadas na mata com a finalidade de assinalar
linhas limitrofes de suas dreas de ocupa¢do com o proposito de defender as
suas terras contra a invasdo dos brancos e de indicar para o Estado brasileiro
a insatisfacdo contra a falta de iniciativas oficiais de demarcacdo. (NEVES apud
MARTINS e NOBREGA, 2019, p. 3)
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O movimento de autodemarcagio se apresenta como uma maneira de
reescrever a historia do territério, sobrepondo a cartografia colonial - com
suas divisoes e fronteiras estabelecidas com o intuito de escoar recursos para
o extetior -, territorios demarcados coletivamente, com suas visdes de mundo
grafadas na terra.

No Sertdo de Pernambuco, os Pankararu Oparad iniciaram um
movimento de autodemarcacdo nas margens do tio Sdo Francisco. Os
Pankararu representam um dos diversos povos indigenas que foram
territorializados préximos ao rio Sdo Francisco. Contando com uma
populagio com cerca de 7.600 habitantes (SIASI/SESAI, 2014), o processo
de identificagdo e demarcag¢do de suas terras realizado pela FUNAI
(Fundacio Nacional do Indio) teve inicio em 1980 e s6 foi finalizado em
2000, sendo o territério dividido em duas TT’s, a Terra Indigena Pankararu -
homologada em 1987 - e a Terra Indigena Entre Serras Pankararu -
homologada em 2006 -, ambas compreendendo os municipios de Jatoba,
Petrolandia e Tacaratu, no Sertdo do estado de Pernambuco, possuindo no
total cerca de 8.100 ha (ISA, 2018). Contudo, apesar da finalizacdo do
processo demarcatério, a area original foi reduzida, possuindo na sua
delimitacdo uma forma cartesiana de um quadrado e retirando da demarcacgao
0 acesso a0 rio pelos Pankararu (Figura 1).

Figura 1 - Demarcacdo da TI Indigena Pankararu e TI Entre Serras
Pankararu, excluindo o acesso ao rio
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Amparo (2012) ressalta que ““ceder’ a terra, principal apelo dos indios,
foi, em muitos casos, uma medida indigenista necessaria para manté-los
afastados de outras” (AMPARO, p. 2012, p. 62); isso fica evidente ao
observamos que a regido que compreende o territério dos Pankararu possui
uma grande quantidade de fazendas de piscicultura instaladas as margens do
rio Sao Francisco que teriam sido retiradas se o processo demarcatorio fosse
completo. Além disso, a constru¢do do Complexo Hidrelétrico de Paulo
Afonso em 1954 e posteriormente a criacio da Usina Hidroelétrica Luiz
Gonzaga em 1979 pela CHESF (Companhia Hidrelétrica do Sao Francisco),
localizadas no submédio do Sao Francisco, também evidenciam o interesse
do capital na regido.

A demarcacdo arbitraria desconsidera a importancia do trio Sao
Francisco para os Pankararu. Na hist6ria de diversas comunidades indigenas
que habitam a regido, o rio Sdo Francisco surge como um sujeito principal.
Segundo Haesbaert, os povos indigenas “[...] se territorializam muito mais na
forma de redes [...] do que de zonas ou areas, como predomina na ordem
jutidico-estatal hegemonica” (HAESBAERT, 2020, p. 80), nesse sentido, a
rede hidrografica do Sao Francisco ird representar essas canais de
comunicagdo e troca entre as comunidades originarias, a partir do rio serdo
construidas relagoes de parentesco, espirituais, e politicas.

Vio ser nas aguas do Opara - denominacio dada pelos indigenas ao tio
Sao Francisco que significa “rio-mar” - que as comunidades irdo retirar o seu
alimento e sustento, assim como seus espagos espirituais. Na memoria dos
Pankararu, uma histéria recorrente é a existéncias das cachoeiras no
territério, morada dos Encantados e onde estavam localizados os seus
cemitérios (figura 2). As cachoeiras representavam esse espaco-mundo
imaterial das espiritualidades e da magia (VERDUM, 2014). No entanto, as
modifica¢des ocorridas no rio Sao Francisco apés a construcgao das barragens
acarretaram na inundacdo de parte do territério, destruindo seus espagos
sagrados.
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Figura 2 - Cachoeira de Itaparica na década de 30, foto tirada por G.Stuckert
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Fonte: Cartografia Social do Povo Indigena Pankararu Opara Jatoba, 2022

O movimento de autodemarca¢io surge como uma “viagem da volta”
dos povos indigenas ao Opara. Iniciado em 2016 e liderado pela cacica
Valdenuzia, os Pankararu Opard comegaram o processo de ocupacio e
autodemarcacio de um territério com cerca de 700 metros de extensio,
localizado as margens do tio Sdo Francisco, no municipio de Jatoba. Segundo
as liderancas Pankararu, foram encontrados nesse local 6 marcos deixados
pelo SPI que comprovam que essa regido era habitada pelos Pankararu
anteriormente a demarcac¢io da Terra Indigena. A mobilizagdo dos Pankararu
Opara repercutiu em outras etnias da regifo, fazendo com que indigenas de
diferentes comunidades se juntassem a luta em busca dessa convivéncia com
o rio Sdo Francisco, é o que podemos perceber na fala de Lucian, do povo
Kariri-Xoko:

Sou da etnia Kariri-Xoko de Alagoas, porque houve ajuntamento de Pankararu
com Kariri-Xoko, hoje me encontro na etnia Pankararu-Opara, tou aqui pra
da um pouco das palavras do meu conhecimento. Entio, ser indigena pra mim
¢ ser filho da terra, ¢ trazer a vida de volta, minhas lembrangas e meu jeito de
viver. N6s tamo atras da terra perdida, atrds da seguranca, esse local é muito
importante, é o local de nossos antepassados, por isso tamo lutando por ele
(Cartografia Social do Povo Indigena Pankararu Opara Jatobd, 2022)

Em uma sociedade que elege governos de extrema direita com discursos
politicos respaldados na devastacdo da natureza e no massacre de populacoes
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nao brancas, como é o caso da criagio do Projeto de Lei (PL) 191,
apresentado pelo governo no ano de 2020 e que prevé a abertura dos
territérios indigenas para a mineracdo, a construcdo de hidrelétricas, a
exploracgao de gas e petréleo, dentre outras atividades (essa forma de atuagao
do Estado encontra-se estritamente ligada ao crescente aumento nos casos
de indigenas assassinados, com um aumento de 61% nos registros de
assassinato em 2020, em relacio ao ano de 2019)5; além da violéncia contra
as mulheres e a comunidade Igbtgia+, fazem com que a construcido de
territérios de vida pelas populagdes historicamente desumanizadas,
rompendo com uma cartografia colonial e grafando na terra suas
ancestralidades, seja na busca pelo rio Sdo Francisco ou nos espacos de todo
mundo das comunidades quilombolas do Piaui, se apresentam enquanto uma
afirmacio radical de suas existéncias e humanidades.

Consideragées finais

A proposta deste artigo foi reescrever a historia do territério desde as
geografias originarias. Partindo de uma concepgdo moderno-colonial do
mundo em que estamos imersos, que organiza o territério a partir da
marginaliza¢do e assassinato das populagoes vistas enquanto subalternas,
seguimos abrindo caminho - construindo mundos - e apresentando as
geografias das contra-racionalidades, que questionam o modelo imposto e
criam fronteiras, memorias, territorios situados em seus modos diversos de
ver o mundo. Por fim, trouxemos o movimento de autodemarcacio dos
povos indigenas, que desmantelam a cartografia colonial, ressaltando que
"ndo assumiremos o repertorio dos senhores colonizadores para sermos
aceitos de forma subordinada em seus mundos; o desafio agora é cruza-los,
"imacumbia-los", avivar o mundo com o axé (forca vital) de nossas
presencas" (RUFINO, 2019). Assim, através da afirmacio das nossas
existéncias cosmo(geo)grafadas nos territérios de vida que conseguiremos
construir uma sociedade que considere as multiplas formas de ser humano.
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Manejo cultural da piagava pelo povo Werekena DO Rio Xié — terra
indigena Alto Rio Negro
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Povo Werekena®

! Ecdlogo, mestre em ciéncias do ambiente e sustentabilidade na amazo6nia, doutorando em
biotecnologia, pesquisador do Grupo de Pesquisa “Dabukuri — Planejamento e Gestio do
Territério na Amazonia”.

2 Geografa, mestre e doutora em geografia com pés-doutorado em gestdo territorial e do
conhecimento, coordenadora do grupo de Pesquisa “Dabukuri — Planejamento e Gestio do
Territério na Amazonia” da Universidade Federal da Amazonia.

3 Werekena, licenciado em educagdo indigena, presidente da Associagio das Comunidades
Indigenas do Rio Xié (gestio 2016-2018), professor na comunidade de Boa Vista, municipio
de Sao Gabriel da Cachoeira, Amazonas.

4 Werekena, licenciado em educagio indigena, professor na comunidade de Tonu, municipio
de Sao Gabriel da Cachoeira, Amazonas.

5 Werekena, vice-presidente da Associa¢do das Comunidades Indigenas do Rio Xié (gestio
2016-2018).

6 In memorian. Werekena, licenciado em educagio indigena, professor na comunidade de
Campinas, municipio de Sio Gabriel da Cachoeira, Amazonas.

7 Baré, licenciada em educagio indigena, professora na comunidade de Boa Vista, municipio
de Sao Gabriel da Cachoeira, Amazonas.

8 Povo indigena, povo originitio do Rio Xié, Terra Indigena Alto Rio Negro, cujos
conhecimentos foram essenciais para a realizagio desta pesquisa, sem os quais ndo teria sido
possivel realiza-la. Esses conhecimentos sdo transgeracionais, produzidos, acumulados e
compartilhados coletivamente, ¢ por serem conhecimentos de autoria coletiva foram
atribuidos ao povo. A produgio desses conhecimentos segue l6gica propria e ndo se enquadra
dentro dos limiares de autoria da sociedade moderna — baseada em individuos — de forma que
¢ necessario ampliar o conceito de autoria como dimensio da interculturalidade e ecologia de
saberes para avancar na descolonialidade do conhecimento. Reconhecer um povo como autor
deste artigo se refere ao reconhecimento da importincia desses saberes coletivos, do seu
sistema de produg@o de conhecimento e de um outro sentido de autoria. Apesar do texto nao
ter passado por revisdo nas instincias de deliberagio do povo Werekena, o resultado do
mapeamento foi apresentado, sofreu correcdes e foi aprovado em assembleia da Associagio
das comunidades indigenas do Rio Xié, o que pode considerado uma outra dimensio de uma
autoria coletiva.
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Introdugio

A Terra Indigena Alto Rio Negro, onde encontra-se a area de estudo
desta pesquisa, foi homologada em 1998 com 8.150 milhées de ha com 95%
da popula¢io indigena, 22 povos das familias Tukano Oriental, Arawak e
Japura Uaupés falantes de 19 linguas indigenas das 04 familias linguisticas
Tukano Oriental, Arawak, Japurd-Uaupés e Tupi (representado pelo
Nheengatu falado pelos povos Baré, Werekena e parte dos Baniwa do Baixo
Rio I¢ana). Possui uma das maiores diversidades culturais e linguisticas do
mundo, perdendo apenas para Oxaca, no México.

Figura 1 - Terra Indigena Alto Rio Negro/Amazonas/Brasil
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Nessa perspectiva, um dos principais diferenciais para a Amazonia,
especificamente a regido do alto Rio Negro no estado do Amazonas, é a
diversidade dos povos indigenas que ocupam esse territério desde tempos
imemoriais que mesmo em condi¢cOes desfavoraveis, vém resistindo as
pressGes antrépicas da sociedade nacional e, e por isso, necessitam de
fortalecer e registrar suas tecnologias sociais e econémicas tradicionais para
sobreviverem.

Além da grande diversidade cultural existente no Alto Rio Negro, esta
regido também abriga grande diversidade de ecossistemas, contendo
variacbes quanto as comunidades bioldgicas, produtividade primaria,
biomassa, e a as potencialidades de aproveitamento agrario (FARIA, 2003).

Fonte: Faria & Aquino, 2015.
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Trata-se de uma zona coberta por uma densa floresta equatorial imida sobre
solos 4cidos (latossolos — cor avermelhada ou amarela) se alterna com 4reas de
igapos (parte da floresta sujeita a inundagoes periddicas) e/ou de caatingas
amazonica, conhecida como campinarana (vegetacdo de floresta baixa que
cresce sobre solos arenosos). A heterogeneidade na distribuicio dessa
vegetacdo repercute sobre a localizagdo das nagoes indigenas e sua densidade
populacional, assim como na espacializagio das areas economicamente
aproveitaveis para a agricultura, a pesca, a caga, a coleta e, sobretudo, no
sistema produtivo. As dreas de campinarana e igap6 sio improprias para a
agricultura, embora os igap6s tenham alta produtividade pesqueira nos
periodos de enchentes (FARIA, 2003, p. 13).

Esta regiao é banhada bela sub-bacia do Rio Negro, que nasce na
Colémbia e desigua na margem esquerda do rio Amazonas, proximo a
Manaus, no Brasil. Seu curso comunica-se como o do rio Orenoco pelo canal
Cassiquiare e possui uma extensio estimada em 1700 km. O principal
afluente é o Rio Branco. Os rios Igana e Uaupés, mais formadores do que
afluentes, o encontram pela margem direita (FARIA, 2003, p. 13).

Os rios Negro, Uaupés, Icana e Xié sio denominados regionalmente de
rios de “4gua preta” e sdo associados geralmente a solos pouco férteis,
particularmente solos de areia branca e podsol, oriundos das depressoes
cristalinas que drenam. Sio tios que apresentam menotr abundincia de
biomassa aquatica devido ao fato de serem pobres em nutrientes minerais,
baixa penetragdo da luminosidade devido a coloragdo escura ¢ a sua elevada
acidez, provocada pela decomposicio do limo e matéria organica
provenientes da vegetacdo das margens, que consome oxigenio e libera acido
carbonico durante o processo de fotossintese (FARIA, 2003, p. 13).

Os ecossistemas de regides de rios de dguas pretas sao inadequados a
agricultura intensiva, o que deve ser considerado nos planos de
desenvolvimento para evitar a utilizagdo irracional dos seus solos. A
simplificacdo dos ecossistemas e a perda de cobertura vegetal, associados a
atividade agricola acarretaria o esgotamento dos recursos naturais, agravados
pela alta pluviosidade, que propicia a lixiviagdo e ampliam o potencial erosivo
(MORAN, 1990).

E necessario de valotizar o sistema agrario do Rio Negro, caracterizado
pela agricultura cultural, que tem como base as relagbes familiares, a
utilizac¢do de tecnologias sociais (técnicas de manejo, derrubada, rocado e
queima da vegetagdo) integradas as praticas culturais e aos ciclos ecolégicos
da floresta. Estas praticas promovem a diversificacdo de micro-habitats.

Esta diversificacao, quando vistos sobre a tica da agricultura intensiva
¢ considerada como um empecilho, pois dificulta a utiliza¢ao de técnicas de
agricultura de larga escala. Contudo, na regido, esta caracteristica ¢ um dos
principais fatores que permitem a sobrevivéncia e sustentabilidade dos povos
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da regido, que desenvolveram técnicas extremamente especializadas e um
incrivel numero de cultivares que permitem que cada micro-habitat seja
aproveitado.

A diversidade cultural é que permite que estes povos vivam e produzam
em situacdes de baixa fertilidade de solo. As relagdes culturais com o
ambiente promovem o aumento da fertilidade dos solos, da diversidade
genética, bioldgica e ecossistémica através da pratica da cultura viva®.

Apesar de todas estas tecnologias, os povos indigenas vivenciam uma
realidade diferente da que permitiu o desenvolvimento destes saberes, hoje
0s agrupamentos se tornaram maiores ¢ a pressido sobre a caga e a pesca é
maior, de forma que algumas populacbes vém aprendendo e resinificando
novos elementos para lidar com esta realidade.

Os povos da regido se alimentam basicamente da caga, pesca e
agricultura. Além dessas fontes de alimentacdo os indigenas recorrem 2
compra de mercadorias e produtos em Sao Gabriel e outras comunidades.
Esta pratica ¢ mais comum e ganha mais importancia em comunidades que
sdo mais proximas a sede do municipio e em comunidades maiores, em que
a pressio sobre os bens comuns de caga e pesca sio maiores e que ja
estabeleceram seus comércios locais.

Assim, além da luta pela demarcagao de suas terras, os povos indigenas
hoje enfrentam outros desafios, como sobreviver na terra ja demarcada e
proteger seus conhecimentos e patriménios material e imaterial da ideologia
capitalista da sociedade ocidental onde tudo se transforma em mercadoria,
em capital. Formas préprias de gestao territorial e etnodesenvolvimento que
promovam a sustentabilidade ambiental, cultural, econémica, social e o
fortalecimento de conhecimentos e tecnologias sociais tradicionais devem ser
desenvolvidos e implementados de forma participante para que se possa
atingir o bem viver nos territorios indigenas.

Portanto é necessario valorizar as praticas que sejam capazes de
promover a sustentabilidade dos povos indigenas, a manuten¢ao de seus
valores socioculturais e ampliar as possibilidades para que os povos indigenas
possam seguir desenvolvendo seus projetos societarios.

O manejo e comercializacio da piagava esta entre as praticas que podem
fazer parte do planejamento de um projeto de futuro para os povos indigenas
do Rio Xié frente a realidade globalizada vivenciada hoje, para que seja

9 A “cultura viva”, é aquela que ndo estd em um museu, que ndo estd apenas nos livros, mas
que se mantém circulando e se atualizando da através da pratica cotidiana e da partilha inter
geracional de saberes. Estes sio saberes estruturantes, integrais, que nio podem ser
compartimentalizados pela concep¢io moderna do conhecimento, de forma que nio se
podem dissociar as tecnologias sociais, conhecimento ecoldgico, as cosmologias, a
organizagio social, os valores.
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possivel resistir as pressOes globalizantes através da construcio da
indigenizagdo da modernidade!.

O rio Xié é um dos principais afluentes do Rio Negro e as suas margens
existem piagabais, regides em que a piagava ocorre em abundancia, de forma
agregada, nas areas de terra firme da floresta amazonica que sdo entre
cortadas por zonas alagadicas de antigos canais ou igarapés.

Localizado no Municipio de Sao Gabriel da Cachoeira - AM, é o unico
tributario do Rio Negro que nasce em territério brasileiro. As suas margens
existem 13 comunidades Indigenas, que sio: Anamuim, Maratna (Sdo José),
Tukano, Kunuri, Umarituba, Tunu-Cachoeira, Cumati-Cachoeira, Santa
Cruz, Santa Rosa, Boa Esperanca, Campinas, Vila Nova e Sao Marcelino.
Além das comunidades existem oito sitios, que sao Boa Vista, Ukuki-ponta,
Pami-cachoeira, Masarabi, Cuati, Cuecé, Nazaré e Cuté.

Este rio é historicamente relacionado com a extragio da piagava, devido
a ocorréncia de piagabais na regido dos tributarios que se originam a margem
direita (sentido montante). As comunidades mais proximas dos piagabais sio
Anamoin, Tukano, Kunuri e Umarituba.

Os registros do DSEI-RN (2008) indicam que existem 9606 indigenas na
regido. O povo predominante no Rio Xié é Werekena, com a presenga
também do povo Baré, que apesar de ocorrer em menor quantidade neste rio
¢ maioria em algumas comunidades, devido ao histérico de formagao.

As comunidades normalmente se iniciam a partir de algum sitio,
proximo aos rogados, formado por uma familia, que vai se aglomerando, a
familia vai crescendo, os filhos continuam a se estabelecer até que este se
torne uma comunidade. Como a identifica¢do étnica é patrilinear no Alto Rio
Negro, ou seja, a etnia de uma pessoa sempre corresponde ao povo do pai.

Neste caso, principalmente nas comunidades menores, o povo da
familia fundadora acaba por ter grande importancia na determinacio da
composic¢ao étnica das comunidades, pois, por exemplo, se o chefe de familia
for Baré todos os filhos daquela familia também serdo. Desta forma,
encontramos comunidades com maioria Baré, ainda que inseridas no
territorio Werekena.

10 Esta ideia serd profundada ao longo do texto, especialmente no capitulo III: Visdes de
Futuro
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Figura 1 — Localiza¢io da area do estudo, demonstrando o povo majoritario
das comunidades do territério Werekena
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Para entender a cadeia produtiva da piagava em contexto intercultural
se faz necessario conhecer um pouco dos elementos socioculturais do povo
Werekena, majoritario na regido. As referéncias encontradas partem da
bibliografia, de observacdes e relatos de campo sobre a origem, historia,
modo de vida e Cosmovisao do povo Werekena.

...0s Werekena sentem orgulho de seu povo e cultura, que possui seus proprios
processos historicos e conhecimentos tradicionais, que sio diferentes de
outros povos, que os identifica como pertencentes a um grupo social que
continua existindo e nio esta extinto (FERREIRA, 2013, p. 5).
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Os Werekena vivem principalmente ao longo do Rio Xié, para onde
grande parte deles migrou compulsoriamente em razdo do contato com os
nao-indigenas, cuja historia foi marcada pela violéncia e pela exploragio do
trabalho extrativista do latex no inicio do século XX, do cip6 sofreu grande
impacto da extragdo predatéria e da piagava até o presente momento. O Rio
Xié faz parte do seu territério Werekena atual, que convivem principalmente
com os Baré, que migraram para regido devido as relacoes de patronagem.

Relatos Historicos retratam que os Werekena até o Séc. XIX
ocupavam o Xié e o Icana!l. Estes migraram depois para o Guainia'?, na
fronteira entre a Colombia e Venezuela. Ha pesquisadores que afirmam que
parte desse povo vivia anteriormente também no Rio Vaupés, onde
trabalhavam para os Tarianos'3, de quem se separaram, quando formaram
as comunidades no Rio Xié.

No ano de 1881 existem indicios de que ja haveria as migracSes para
Guainia ja haveriam ocorrido. Nesta data o rio Xié foi descrito como deserto
pelo conde italiano Ermano Stradelli, que desceu o rio Negro, desde Cucui.
Calbazar e Ricardo (2006) apontam também para possibilidade de que a
populagio indigena estivesse vivendo nas cabeceiras e em pequenos igarapés,
justamente patra evitar o contato destrutivo com os brancos.

Relatos do da década de 20 do Século XX '* demonstram que os
Werekena estavam habitando a regido do Guainia haviam iniciado seu
retorno ao Xié, que contava com apenas uma familia deste povo. Nesta
década foram fundadas as comunidades mais antigas ainda hoje existentes na
regizo (NIMUENDAJU, 1950; AIKHENVALD, 1998; CRUZ, 2011).

A partir do inicio deste século [XX], muitas familias que haviam debandado
para a Venezuela retornaram para o lado brasileiro, motivadas nao s6 pelas
revolugbes que ocorriam 14, mas também pela violéncia de comerciantes que
exploravam a producdo extrativa dos indios no Guainia e Casiquiari

(CALBAZAR & RICARDO, 2006, p 47 e 48).

11" Além do Rio Xié, apontam o Rio Igana como antigo territério deste povo, relatando sua
presenca em Tunui, conjuntamente com o povo Baniwa, ambos da familia Aruak. Referencias
podem ser encontradas no Diccionario Topographico histérico, descritivo da comarca do Alto
Amazonas (Amazonas, 1852) e em Briizi (1977) apud Aikhenvald, (1998)

12 Assim ¢ denominado o Rio Negro, a montante do territétio brasileiro, na Venezuela e na
Colémbia, onde nasce.

13 Histérias do povo Tariano relatam como os Werequena costumavam ser escravos desse
povo e acompanharam sua migracdo do Icana ao Vaupés (Wallace, 1853 apud Aikhenvald,
1998). Reforca que a presenca dos Werekena no Igana ¢ antiga, anterior a presenga no Vaupés
(que ¢é pouco citada).

14 Reconhecimento dos Rios I¢ana e Ayarf e Uaupés - Relatério apresentado ao Sevigo de
Protegio aos Indios do Amazonas e Acre, 1927 NIMUENDAJU, 1950).
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Nesta época em que se inicia o retorno do povo Werekena ao Rio Xié
este apresentava ocupagao pelos povos Baré, e Baniwa, como foi relatado em
entrevista realizada em 1970 por Nafiez (2005) com Don Hipélito Waruya,
Baniwa de Guainia imigrado para o Rio Xié.

Em épocas anteriores o Xié foi ocupado por assentamentos Baré desde a sua
foz, no rio Negro, até “Téwa puuli” (olho amarelo) um pouco acima da
cachoeira de Cumati. A partir do Téwa puuli o rio foi ocupado pelos Baniwa.
Os Werekena entraram no Xié pelo rfo Kababuris (também chamado de
Meweré) mas vinham do Rio San Miguel, em afluente do Rio Guainfa. Vieram
por esas vias alternativas ou igarapés para escapar dos caucheros do Casiquiare.
Entrevista a Don Hipélito Waruya (1970), retirado de Nafez (2005).

O povo Werekena pertence a familia linguistica Aruak, contudo, hoje a
maioria fala uma lingua franca, o nheengatu, difundida pelas carmelitas no
petiodo colonial, restando poucos falantes da lingua Werekena, que deixou
de ser a lingua de comunicag¢do e de instrucdo. A lingua werekena é falada
apenas pelos mais idosos, e ja nio ¢é transmitido as novas geragcoes
reconhecida pelos linguistas como uma lingua em risco.

No Rio Xié..., os idosos nascidos anteriormente a 1930, falam Warekena como
lingua materna e aprenderam o Nheengati posteriormente. Esta situagio foi
observada na comunidade de Anamoim, no alto rio Xié, em que ha dois idosos
falantes de Warekena. Também conversas com outros Warekena confirmam
essa situagdo. A gera¢do nascida na década de 1940 e 1950, porém, tende a ser
monolingue em Nheengatu [e a maioria dos jovens nas comunidades do Rio
Xié hoje é bilingue Nheengatia/Portugués] (CRUZ, p. 15, 2011).

A expansio do uso da Lingua Yégatu, que substituiu o Werekena teve
influéncia do intenso regime de patronagem que ocorria na regido, que trouxe
fregueses de varios povos, de diversas regides do Rio Negro para exploracio
de produtos do extrativismo, o Latex, o cipd, e a Piagava. Estes acabavam se
comunicando pela Lingua Geral (Y€&gatu).

A Carta de Koch-Griinberg ja evidencia a influéncia do sistema de
patronagem na situa¢do de sobreposicio linguistica do Yé&gatu e do
Werekena.

...as pessoas nao entendem quase nenbum Espanbol, mas apenas Uerékena, Baniwa e a
Lingua geral. Por isso, socorro-me de meu vocabuldrio Baniwa, on o Patrio traduz, para eles
do espanhol para a Lingna geral (Autos do Museu Etnologico de Berlim referentes
a viagem do Dr. Koch, vol. IB 44. Carta datada de Rio Negro, 8 de julho de
1903. Excerto consultado em Cruz (2011), p.15)
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O sistema de patronagem também contribuiu para a substituicio da
Lingua Werekena pela Lingua Nheengatu nas comunidades do Rio Xié da
maneira inversa a que ja foi referida. Além de trazer falantes de Nheengatu
para trabalhar no Xié os patrées cooptavam fregueses Werekena e os
levavam para trabalhar em outras regides do Rio Negro falantes de Yégaza.

O valor do trabalho dos indigenas era subvalorizado e os patrdes muitas
vezes utilizavam de violéncia para obriga-los a se manterem na atividade para
o qual foram “contratados”, sob regime de escravidio, até encerrarem a
divida, que muitas vezes ndo ocorria pela aplicacdo das relagbes abusivas da
patronagem. “Quando os Warekena conseguiram fugir da exploracio no
Médio Rio Negro e voltar para o Alto rio Negro, traziam mulheres e filhos,
falantes de Nheengatd.” (CRUZ, 2011).

Ao longo da histéria a piagava sempre foi um importante recurso do
Extrativismo no Alto Rio Negro, no registro dos primeiros naturalistas ja
constava a producdo e comercializacio da Piagava. Contudo as cadeias
produtivas do extrativismo sempre se caracterizaram pela intensa explora¢ao
dos extrativistas e por relacdes de trabalho de escravidao e semi-escravidao.

Hoje a situagio de escravidio no Rio Xié ndo ocorre mais depois da
demarcacio da Terra indigena, mas a situagdo de explora¢io é evidente. Esta
se da por parte dos regatdes, que sdo comerciantes fluviais que fornecem os
produtos industrializados trazidos da cidade em troca dos produtos
indigenas, oriundos da agricultura, do extrativismo e do artesanato.

Esta troca se da de forma injusta, de maneira que é cobrado muito caro
pelos produtos industrializados e paga-se muito pouco pelos produtos
indigenas. Uma vassoura de piagava pode ser trocada por um litro de gasolina
em Anamoim, a comunidade mais distante do rio Xié, que por sua vez pode
ser revendida na cidade por até 15 reais na sede do municipio. Outra
comparacdo que pode ser feita para termos a dimensdo dos pregos abusivos
¢ com pilhas AA Panasonic, que sdo compradas na cidade por 1 real cada e
sao vendidas por 5 reais em Anamoim (ou trocada de forma igualmente
desigual pelos produtos indigenas principalmente farinha e piacava)'s.

A reestruturagdo da cadeia produtiva da piacava é uma demanda da
Associagdo das comunidades Indigenas do Rio Xié (ACIRX) visando
estruturar uma Iniciativa que apoie melhores condi¢des para a
comercializa¢do da piagava, seus artefatos e artesanatos, para impulsionar a
valorizacio da identidade e da arte indigena.

O manejo da piagava no Rio Xié teve forte queda desde 1998 apods
reunido da ACIRX, em que os indigenas decidiram parar de trabalhar com
sua extracdo diante das condi¢Oes exploratérias que os patrdes impunham.

15 Valores citados na Assembleia Ordinaria da ACIRX, que ocorreu em 17 maio de 2015.
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Apenas poucas familias seguiram extraindo e produzindo artefatos de
piacava, a maioria comegou a se dedicar mais a outras atividades produtivas.

Portanto a reestruturacio da cadeia produtiva da piagava visa retomar
o manejo da piacava por meio de uma concep¢do que parta da
sustentabilidade e valorize de forma multidimensional os produtos indigenas,
pelo que representam como valor agregado cultural que faz parte da vida e
da identidade deste povo.

Hoje a fibra da piacava é muito abundante na regido. F uma extracio
nao predatéria, em que para extrair a fibra ndo é necessario derrubar a
palmeira, e a mesma pode ser extraida novamente em um periodo de 5 anos.
Como a extracdo da piagava fol pouco expressiva nos ultimos 18 anos os
piagabais que haviam sido utilizados ja recuperaram o potencial produtivo e
hoje ha grande quantidades de piagabais passiveis de extra¢do préximos as
comunidades

Manejo Cultural da Piacava

As relagGes historicas dos povos indigenas do xié com a piagava
permitiram que desenvolvessem um sistema de manejo préprio
fundamentados em suas culturas, que foi desenvolvido a partir de varias
geracoes de interacio dos povos Werekena e Baré com a piacava (Legpoldinia
piassaba) e da socializacdo desse saber por meio da pritica e da oralidade ao
longo do tempo o que ora denominamos de manejo cultural.

Faria (2017), discorda do termo tradicional devido ao carater
discriminatoério e colonial que o termo denota com uma tentativa nao apenas
de diferenciar no sentido de wvalorizar, mas de inferiorizar os outros
conhecimentos que nio sdo ocidentais. Nesta perspectiva, preferimos utilizar
o termo manejo cultural por ser resultado de um saber, de um conhecimento
proprio cultural de um ou mais povos.

O manejo da piagava no rio xié, ao logo da histéria teve mudangas,
tanto no que diz respeito a intensidade de exploragdo, quanto as técnicas
empregadas tanto na extragio, quanto no beneficiamento/processamento da
fibra. Estas mudancas podem ser correlacionadas com a utilizacao historica
da piagava e as demandas e exigéncias do mercado, com as relagdes de
trabalho existentes na cadeia produtiva de extracdo, com a disponibilidade de
acesso a ferramentas e a conscientizagao sobre boas praticas de manejo.

Primeiramente apresentare,0s um esquema resumindo 0s processos
envolvidos no manejo da piacava e¢ em seguida esses processos serdo
detalhados, apontando as mudangas que ocorreram ao longo do tempo e os
acontecimentos e conjunturas que motivaram essas mudangas.

A seguir, o esquema simplificado dos processos do manejo cultural da
placava:
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Quadro - Processos Envolvidos No Manejo Cultural Da Piacava.Org:

OsoegawaDiego K.2016.

Preparativos da viagem

Viagem até o inicio da trilha dos
ac
Montar acampamento

Caminhada na trilha até a
chegada dos piagabais

Escolha das piacavas passiveis de
extragdo

"Limpeza" do Entorno do pé
escolhido

bricagdo de um bastao

Golpeamento das filbras da
piacava

Penteamento da Fibra
Inicio da extragdo da fibra

Juncdo de pequenos feixes de
piacava

Produgdo das cabegas

Producdo do pacote

Retorno as comunidades

Amaracio de piraibas ou toras

*Produzir e separar a alimentacdo necessdria
sVerificar e fazer a manuten¢do das ferramentas, amolar as facas e
tercados

sFazer a manutengdo dos meios de locomogdo, verificar os
motores e as canoas

*Realizada normalmente com motores de centro de tipo rabeta

*Dependendo da distancia do tempo de permanéncia nos piagabais
€ uma atividade necessaria.

sFazer a manuteng¢do da trilha durante a caminhada
sBuscar cipo durante o caminho para amarrar as cabecas e pacote

*Sdo Descartadas Piacavas muito antigas, com fibras secas

*S3o descartadas piagavas muito jovens ou recém extraidas

*As piagavas muito altas sdo avaliadas quanto ao esforgo/beneficio
*0 comprimento das fibras é considerado

sDesbaste das arvores mais finas préximas ao pé escolhido, para
permitir livre locmogdo ao redor da piagava durante a extragdo

*Corte da maioria das folhas da piagava, deixando apenas as follhas
mais jovens.

s*Normalmente feito com a raque das folhas da piacava, utilizado
para golpear as fibras.

*Espantar as possiveis ameagas que possam existir
*Inicio do processo de penteamento da fibra

sPenteamento da fibra com a vara ou cabo da faca

*Extracdo realizada de cima para baixo, rodeando o pé

*Cada um desses feixes serdo amarrados, produzindo as cabegas

sAmarragdo de feixes de piagava, contendo entre 1 e 5kgcada
*Corte das pontas destes feixes, uniformizando a base

sAmarracdo das cabecas, produzindo uma pacote, normalmente
entre 20 e 60kg, para transportar a piagava dos piagabais aos
acampamentos e comunidades

*Para a amarragdo da piacava em forma de piraiba ou toras nas
comunidades.

*Levando a piagava em forma de pacote

sDesamarragdo dos pacotes

sPeteamento da piagava

*Amarracdo da piagava em Piraibas ou Toras, formato utilizado
para transportar da comunidade a cidade e para comercializagdo
da piagava.
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Viagem até as trilhas de extracdo

Os preparativos da viagem envolvem garantir parte da alimentacdo que
sera consumida durante a estadia nos piagabais, que atualmente costumam
variar de 1 dia 2 um més. Dentre os itens, o mais importante é a farinha de
mandioca, produzida em abundincia por todas as familias no Rio Xié,
especialmente pelas comunidades do Alto Rio Xié. Este é o elemento
principal da alimentacdo dos povos que habitam este Rio e é um alimento
essencial para sua reproducio social. A farinha de mandioca é uma das
técnicas de conservacdo de alimento desenvolvidas na Regido, em que a
mandioca pode ficar armazenada 7z situ, nas rogas durante longos periodos
além da farinha que também pode ser armazenada durante longos perfodos,
sendo base de varios alimentos e preparos tradicionais.

Este é um alimento essencial de consumo diario, que nio se consegue
produzir nos piagabais, portanto € essencial que a quantidade a ser levada seja
adequada ao periodo de permanéncia. Além de acompanhar os pratos
tradicionais, como a Kiyapira e outros prepatros de carne ou peixe cozidos ou
assados também ¢ utilizado para consumo no café da manha, em forma de
mingau e nos petiodos de trabalho nos piacabais em forma de
refresco/alimento chamado Xibé.

Além da preocupacio com a alimenta¢io, os preparativos envolvem a
verifica¢do do estado das ferramentas necessarias para a extragiao da piagava,
facas e tercados (facoes) sdo afiados em “pedras de amolar”. Estas rochas
estdo presentes em praticamente todas as casas, e normalmente sio trazidas
de alguns igarapés que possuem estas rochas especificas, rochas sedimentares
metamotfizadas, que passaram por intemperismo no fundo dos tios e
apresentam formato oval. B importante que as ferramentas estejam
extremamente afiadas para que aumentar o rendimento do trabalho de
extracdo da piacava. A extra¢do da fibra pode ser feita com o ter¢ado ou com
a faca, mas independente da ferramenta utilizada, para extragdo estas duas
ferramentas sio essenciais, sendo o tercado também utilizado para fazer a
manutencao das trilhas de extragio e a faca para servicos menores, como por
exemplo, cortar o cipd em pedagos menores para a amarragdo dos pacotes.

Os meios de locomo¢io também sio verificados. A maioria das familias
utiliza motores de centro do tipo “rabeta” com capacidade que varia de 5 a
10 hp. Poucas sdo as familias que possuem motores de popa, 15-40hp. O
6leo lubrificante de motor (havoline) é verificado e a gasolina a ser utilizada
¢ separada.

Normalmente, bem cedo pela manhi, saem rumo aos caminhos de
acesso aos piagabais, com suas canoas equipadas com os motores rabetas. A
viagem até estes pode demorar desde poucos minutos (acompanhamos a
extracao em uma trilha a 20 minutos da comunidade de Kunuri) até um dia
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de viagem, como foi retratado por Virgilio Gongalves!¢, piacabeiro de
Anamoim, que extrai a piagava no Rio Tewapuri, distante da comunidade.

A escolha sobre qual piacabal sera extraido perpassa pela avaliacio de
custo-beneficio, em que se leva em consideragao a quantidade de piagava que
se pretende extrair, a quantidade de dias que se pretende ficar nos piagabais,
e a capacidade de extracdo de cada piacabal, se estes apresentam piacavas
“virgens” ou “quase virgens”’ ou mamayapuka. Os piagabais com grande
capacidade de extragdo, que foram extraidos hd muito tempo, apresentam
piagavas virgens, que

nunca foram extraidas, ou quase virgens, que foram extraidas ha muito
tempo e ja acumularam grande quantidade de fibras. Os piagabais que foram
extraidos ha pouco tempo, mas ji que ja tem potencial de extragio
novamente (a0 menos 3-5 anos sem retirada da fibra) apresentam piacavas
mamayapuka, que ¢ o nome dado as piagavas que ja foram extraidas, mas
detém estoque de piacava passivel de extragio.

Figura 3 — Mamayapuka — A Esquerda, Mamayapuka Sendo Penteada, A
Direita, Sendo Extraida (A Regiao Em Vermelho Indica A Por¢do Que Foi
Extraida Anteriormente E A Regiio Em Amarelo A Extracio Efetuada
Nesta Expedi¢io. Osoegawa, Dieg'o K.2016.

Além da questdo de custo-beneficio relacionada com a piagava, é levada
em consideragdo a disponibilidade de outros recursos. Por exemplo, o
tewapuri, apesar de ser distante de anamoim é um rio muito rico em caga ¢
pesca, que também o tornam um local atrativo, pois além de poder retornar

16 Bntrevista realizada em 13/01/2016
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com abundincia destes recursos para a comunidade, significa a garantia de
alimentagdo disponivel durante a estadia nos piagabais.

A escolha dos sitios de extracdo também passa pelas regras de gestao
dos bens comuns, em que normalmente se utilizam areas da propria
comunidade, e caso desejem extrair em outras comunidades, que nio sua
comunidade de moradia, normalmente comunicam as liderancas locais, os
tuxauas ou capities, como sio chamados na lingua portuguesa.

Montando Acampamento

Quando os petriodos de permanéncia nos piagabais sio longos os
piacabeiros costumam montar acampamentos na entrada das trilhas de
extracdo, em locais ja pré-determinados. No periodo em que havia intensa
extracdo da piacava no Rio Xié, até a década de 90, havia grande quantidade
de acampamentos montados, de forma que era necessario apenas realizar a
sua manutencao.

Estes acampamentos eram de uso comum e eram compartilhados entre
as familias e consistiam de uma construcdo simples, apenas com as pilastras,
sem paredes, com um telhado coberto com palha, ou lona (na época mais
recente). A familia que realizou a construcdo do acampamento, trabalho que
durava de 3-5 dias, tinha prioridade de utilizagao sobre ele, mas quando esta
ndo estava utilizando ficavam disponiveis para as outras familias.

Durante o acompanhamento da extragdo nio houve a oportunidade de
conhecer estes acampamentos, pois acompanhamos a extracao em piagabais
préximos as comunidades, em que os piacabeiros, hoje em dia, passam
somente o dia, retornando para comunidade ao entardecer.

Os caminhos até os piacabais

Os piagabais correspondem a pequenas areas em que a palmeira da
piacava ocorre de forma adensada, sendo mais propicias para a extragio.
Estas areas se apresentam ao longo das trilhas de extragdo e também sio
chamadas de reboleiras. Nas areas em que acompanhamos a extragio,
chegamos aos primeiros piacabais passiveis de extracdo depois de 20 a 40
minutos de caminhada. Em algumas trilhas, antes de chegar aos piacabais
passiveis de extracdo cruzamos piagabais ja extraidos.

Na época em que a exploragao era intensa, os piagabeiros relatam que
dependendo da regido, tinham que caminhar até 3 horas até chegar aos
piagabais passiveis de extracdo, e que caminhar até 1 hora e meia era comum.
A exploracio da piacava, apesar de ser uma extra¢ao nao predatdria, que niao
provoca a mortalidade das palmeiras, quando realizada de forma intensa faz
com que os piagabais passiveis de extraciao fiquem cada vez mais distantes,
se a taxa de exploracdo for maior que a taxa de reposicio do estoque de
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piacava, de forma que este distanciamento provoca a diminuicio da
produtividade do trabalho, podendo inviabilizar a sustentabilidade da
atividade. Sendo desta forma importante que a extragdo ocorra de forma
planejada.

Enquanto percorrem os caminhos até os piagabais os Werekena
realizam a manutencao das trilhas com ter¢ados, e também coletam cip6, que
sera utilizado para amatrar os feixes de piagava.

Os pontos em que a trilha cruza igarapés sio importantes pontos de
parada onde os piagabeiros podem tomar agua e preparar o Xibé. Tamanha
¢ a importancia destes pontos, que em um dos mapeamentos participantes,
que foi realizado na comunidade de Kunuri, estes pontos foram
identificados.

Figura 4 — Parte De Um Dos Cartograma Participante Realizado Em Kunuri,
Em Que Se Observa O Mapeamento Dos Locais Utilizados Para O Preparo
Do Xibé Durante As Trilhas, O Que Evidencia A Importancia Desta Pratica
E Destes Locais, 2015.
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Escolha das piacavas

Os indigenas conhecem muito bem seu territério e normalmente
conhecem o estado dos piagabais, qual o estagio de desenvolvimento da fibra,
se foi extraido a pouco tempo, e ainda nao pode ser extraido novamente, se
foi extraido a um tempo intermediario (a0 menos 3-5 anos), de forma que a
maior parte das piacavas se encontra em estado de mamayapuka e ja pode
ser extraido novamente, ou se foi extraido a muito tempo (mais de 15 anos),
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predominando piagavas virgens, ou quase virgens, em que cada pé de piacava
apresenta grande estoque da fibra, aumentando a produtividade da extragao.

Mas podemos dizer que estes estagios representam os estados gerais em
que se encontram o estoque de fibra de piacava nos piagabais, mas os
individuos variam e alguns sdo selecionados para extracio observando-se
algumas caracteristicas.

As piacavas muito antigas, que apresentam fibras muito velhas, ndo sdo
extraidas, pois a fibra vai envelhecendo e vai adquirindo coloragdo
acinzentada conforme vai secando e se torna quebradica, perdendo
resisténcia e elasticidade, tornando-se inadequada para maior parte dos usos.
Por outro lado, as piacavas muito jovens ou recém extraidas também sio
descartadas, pois a produtividade é muito baixa e as fibras podem nio
apresentar comprimento adequado. A fibra destas piagavas normalmente
também é mais fina, podendo ser util para alguns artesanatos especificos, mas
para maioria dos usos se preferem fibras mais grossas.

As piacavas muito altas sdo avaliadas quanto ao esfor¢o/beneficio, se a
quantidade de piacava que serd possivel extrair compensard o esforco.
Antigamente os piacabeiros derrubavam essas piacavas, que sao chamadas
também de piagavas gigantes para a extracdo da fibra, mas perceberam que
elas sdo importantes para a manutengao da populagio de piagavas e deixaram
de realizar este tipo de extracdo predatoria.

Hoje tém de subir em arvore proxima para extrair a fibra, ou construir
um “andaime” de trocos com as arvores proximas para conseguir extrair a
fibra destas piacavas. Como sio extracGes mais trabalhosas s6 sdo realizadas
se estas placavas apresentarem grande quantidade de fibras de qualidade,
perpassando também por escolhas pessoais, ha piagabeiros que relataram nio
retirar fibra das piagavas gigantes.

O local em que a fibra serd utilizada também ¢é determinante na escolha
da piagava a ser extraida. Por exemplo, para a fabricacio de espias, ou seja,
cordoamentos de fibras de piagavas trancadas as fibras tinham que ser mais
longas e novas, de forma que mantivessem a elasticidade da fibra. Para
vassouras, brincos, pulseiras, e para a fibra externa, de revestimentos de
porta-panelas, porta joias, porta lapis sio necessarias fibras mais grossas.
Fibras mais finas podem ser utilizadas para detalhes de pulseiras e brincos,
piraibinhas (enfeites de mesa e/ou chio que imitam piraibas em tamanho
reduzido).

Para a comercializagdo da fibra bruta, por peso, comumente se utilizam
todos os tipos de piagava mesmo as mais novas, finas e curtas, pois neste
€aso a maior preocupag¢ao ¢ em aumentar o peso e nao prezar pela qualidade.
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“Limpeza” do entorno da palmeira escolhida

Depois de escolher o pé de piacava a ser extraido é realizado
bosqueamento em cerca de 2 metros em torno da palmeira, para facilitar a
extracdo e permitir que se penteie as fibras da piacava. Neste processo as
plantulas e arvores jovens préximas a piagava sdo cortadas. Esta pratica
provavelmente beneficia a piacava por eliminar possiveis competidores por
recursos, como nutrientes e agua em seu entorno. Este processo de
“limpeza” também envolve a retirada da maior parte das folhas, para que seja
possivel pentear a fibra e extrai-la com mais facilidade. Costumam deixar
entre 3 a 5 folhas, as mais jovens, para que nio se provoque a mortalidade da
planta, pois se todas as folhas sdo retiradas ha grandes chances de
mortalidade.

Penteando as fibras

Apbs o desbaste da area que rodeia a piagava é confeccionado um
bastio, que normalmente é feito com as raques das folhas que foram cortadas
ou com um tronco de uma arvore jovem, que seja fino e retilineo. Este bastao
¢ utilizado para golpear a piacava, em primeiro lugar para espantar as
possiveis ameacas que possam existir, como por exemplo cobras, cabas,
formigas, abelhas, aranhas, que podem representar grande risco ao
piagabeiro.

Depois de averiguado que ndo existem mais ameagas seguem golpeando
a plagava para pentear as fibras, vio rodeando a piagava e golpeando-a e
conforme vio batendo os emaranhados das fibras vio soltando, até que
fiquem ordenadas e se assemelhem bastante a cabelos lisos, com uma
coloracido marrom brilhante, quando as fibras nao estio velhas.

Além dos golpes que vao dando as fibras para proporcionar o
ordenamento inicial, quando estas ja ficam com o aspecto “liso” também
comegam a pentear as fibras puxando-as, com a ponta da vara, trazendo do
centro da fibra as pontas.

Depois de pentear com a vara seguem penteando com o lado de tras do
tercado, que nio tem corte, ou com o cabo da faca, dependendo de qual
ferramenta utilizardo para cortar as fibras.

Extraindo as Fibras
Com as fibras penteadas, inicia-se a extracdo, de cima para baixo,
seguram pequenos feixes de piagava com a mao e puxam as fibras em dire¢io

a0 corpo e seguem cortando com a faca ou com o ter¢ado (a maioria dos
piacabeiros observados, 5 de 7, preferiram a extragdo com faca). Ainda com
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o feixe retirado em maos, seguem e seguram mais um feixe, repetindo a
operagdo, por 2 ou 3 vezes até extrafrem a quantidade maxima que lhes
cabem nas maos.

Entio separam poucos fios de piagava que utilizam para amarrar essas
fibras que foram extraidas. Depois de amarradas cortam com auxilio do
tercado uma porcao da base, a parte que estava presa ao tronco da piagava,
para deixar a fibra mais uniforme.

Entdo seguram a ponta mais larga, da base, com uma das maos e
penteiam este feixe de fibras com a outra. Depois dispoem essas fibras no
chio.

Seguem nesse processo rodeando a piagava até extrair todas as fibras,
extraindo de pouco a pouco, juntando estes feixes de fibras penteados e com
a base cortada, de forma que as fibras fiquem “retas”, fazendo com que
apesar das fibras apresentarem comprimentos diferentes entre si, estejam
todas alinhadas em um dos lados do feixe.

Produzindo as cabegas

As cabegas sio os agrupamentos destes feixes que sdo produzidos
durante a extragdo. Nas extracoes observadas foi possivel atestar que a
producio de fibras por cada piagava extraida varia bastante, sendo observada
uma variacio de 0,5 a 5 kg por piagava extraida. Isto depende do seu estigio
de desenvolvimento (se é muito jovem possui poucas fibras, ainda que seja
virgem) e do tempo de pousio em relagdo a ultima extracdo (quanto mais
tempo, mais piacava disponivel). Desta forma as cabegas também variam de
peso e normalmente correspondem ao montante de fibras extraidas de 1 ou
mais piagavas, variando normalmente entre 1 e 5 kg cada uma.

Para a confeccio das cabecas os feixes extraidos sdo agrupados, e a base
é cortada novamente com ter¢ado, alinhando as fibras e estes sio novamente
amarrados com fios da fibra de piagava, ou seja, as cabegas, sdo feixes
menores produzidos durante a extragio.

Produzindo os pacotes
Os pacotes s2o compostos por cabegas de piagava que somam entre 20
e 60 kg de piacava e que sio amarradas com cip6. Este tipo de amarracio é

realizado com o intuito de se transportar a piagava ao longo das trilhas dos
piagabais até o acampamento e do acampamento até a comunidade.
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Figura 5 — Cabegas Dispostas Sobre Folhas De Piacava, Durante A Fase
Inicial Do Processo De Amarragio Do Pacote. Osoegawa, Diego K.2015.
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A producio dos pacotes, se inicia fazendo uma “cama” com 2 ou 3
folhas da piacava para proteger a fibra do contato com o chio, evitando que
as folhas secas se emaranhem nas fibras. As cabegas sio dispostas em cima
desta “cama”, lado a lado, com a base sempre na mesma direcdo, até
atingirem uma largura de cerca de 50cm, depois comegam a posicionar as
outras cabecas em cima das primeiras, empilhando vérias camadas de
cabegas, até organizarem toda a piagava extraida.

As fibras sdo amatradas proximo a base com um cipd, que envolve
todo o pacote. Outro cip6 amarram as fibras 30 cm acima do primeiro. Entao
parte da piacava restante é dobrada pra tras (podendo se utilizar o auxilio de
um galho), e entdo é amarrada com o terceiro e tltimo cip9, cerca de 30 cm
acima do segundo.

A ponta das fibras que foi dobrada para tras é encaixada em um dos
cipds, para ndo ficar balancando durante o transporte e entdo é extraida uma
tira de envira!’, que é amarrada em torno do pacote permitindo que este seja
carregado encaixando-se esta alga na cabega ou na testa.

17 Tecido externo a troncos jovens de algumas espécies de arvores, que sai como uma tira
continua, quando esta é puxada, ap6s uma secgio longitudinal ao tronco, sendo utilizada como
uma corda, ou tira de tecido, utilizada para carregar grande quantidade de peso, como por
exemplo paneiros de mandioca ou pacotes de piagava.
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Figura 6 — Mulheres De Umaritiwa Carregando Piacava — A Esquerda
Fabiana Baltazar Jarumare Levando Um Pacote (E Possivel Observar A
Faixa De Envira) E A Direita Matilde Alexandre Jarumare Levando Uma

Extragio de cipo

Antes de retornar as comunidades ou a0 acampamento os piacabeiros
buscam cip6, caso ndo tenham separado durante a extracdo da piacava. Este
sera necessario para amarrar as fibras em forma de piraibas ou toras, que sao
formas de amarrar as fibras para que estejam prontas para a comercializagao,
de forma que as fibras se mantenham integras durante todo o trajeto, até o
consumidor final.

Retorno as comunidades

Os piagabeiros retornam com os pacotes, percorrendo de volta a trilha
feita para chegar aos piacabais até chegar ao inicio da trilha, onde deixaram
os barcos, para retornar para as comunidades. Caso ainda permanecam no
piagabal, deixam os pacotes nos acampamentos, e iniciam as atividades
necessatias para a manutencio da alimentacdo, como a pesca, atividade, que
por vezes fica a cargo de outro membro da familia, normalmente jovem do
sexo masculino’8, permitindo que o piagabeiro se dedique as tarefas de
extracio ¢ beneficiamento da fibra.

18 Para os povos Aruak, a caca e a pesca sdo trabalhos associados ao género masculino, na
divisdo social do trabalho.
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Figura 7 — José Oliveira Jarumare Retornando Com O Pacote Para
Ur_narmwa Osoegawa Dlego K. 2015

o

Beneficiando a piagava para comercializacio

Ap6s chegar nos acampamentos ou nas comunidades os piagabeiros
realizam o processo de beneficiamento da fibra e amarragio em forma de paraiba
ou pedaco, que sao duas formas diferentes de amarrar os feixes de piagava, de
forma que as fibras se mantenham penteadas e em bom estado de conservagio
até a chegada ao consumidor final da fibra. Para fazer as paraibas, iniciam
fazendo novamente uma “cama” de folhas de palmeira, desta vez de agai
(Euterpe oleracea), que ¢ abundante nas comunidades. Utilizam 2 folhas para
forrar o chdo em Kunuri, trancaram estas folhas formando uma espécie de
esteira, de forma que isolassem totalmente as fibras do chdo. Em Umaritiwa ndo
chegaram a tranga-las, mas também as utilizaram.

Entdo desamarram o pacote, separando novamente as cabegas. As
cabegas sdo desfeitas e sdo penteadas mais criteriosamente, retirando as fibras
menores, emaranhadas, ou fibras muito grossas, que nao ficam como fios,
mas que se parecem como placas de fibras agregadas. Sao penteadas com as
maos e golpeando-as em superficies duras, como por exemplo, troncos de
arvores. E tém a base cortada novamente, para alinhar as fibras.

Entio elas vao cuidadosamente sendo dispostas sobre a “cama’ de acai e
organizadas, espalhadas uniformemente, ao longo de cerca de 1m, formando
uma camada de 15-20 cm (para uma piraiba de 20 Kg). Parte da piacava nio ¢é
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colocada na base, ¢ colocada pouco mais a frente para dar volume no centro da
piraiba, de forma que tenha um formato c6nico, quando pronta.

Entao as fibras sdao firmemente amarradas com um cipd que havia sido
colocado abaixo delas, ja conferindo formato circular a base. Depois, com o
auxilio de uma espatula de madeira, golpeiam a base da piraiba, para que as
tibras fiquem alinhadas e seguem penteando as fibras com um pente de
madeira. Giram a pirafba até que as fibras de todos os lados estejam
penteadas.

Depois de penteada um segundo cip6 é amarrado, acima do primeiro,
citcundando a piraiba a 1/3 de sua altura. Este cipé é amarrado
temporariamente, para manter a forma da piraiba, enquanto os outros cipos
vaos sendo amarrados. A base da piraiba é novamente golpeada e as fibras
sdo novamente penteadas e segue a amarracdo de cipds paralelos ao longo d
o comprimento da piraiba, a uma distincia de cerca de 7 cm entre si, todos
circundando-a. Depois de ter amarrado 5 cipds ja se pode retirar o cipd
temporario e seguir.

Quando se chega a metade da piraiba, esta é novamente penteada, com
o pente de madeira e com as mios, entdo a amarragdo dos cipds que
circundam a piraiba segue, e regularmente, entre a colocagio dos cip6s, a
piraiba é novamente penteada, até que os cipds circundem toda a piraiba.
Foram utilizadas 19-20 tiras de cip6 para circundar toda a piraiba.
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Com o auxilio de uma faca, a parte excedente dos cipds é cortada,
proximo aos nds. Ainda com a faca, raspam o fundo da piraiba, de forma a
retirar a ponta das fibras de piacava, fazendo com que a base fique plana.

As piraibas que foram confeccionadas durante a pesquisa tinham cerca
de 20 kg, mas de acordo com os relatos dos piagabeiros era comum que as
piraibas fossem produzidas com mais fibras, de 30 a 60 Kg.

Depois de cortar, a gente faz uma cabeca, que a gente chama. Até 6 cabegas
desse tamanho, mais ou menos 5 a 10 kg cada cabega, af a gente junta, ja pra

fazer pirafba. (Arthur Gilberto Horomare Pereira, comunidade de Amib,
11/10/2014).

Consideragdes Finais

Os povos Werekena e Baré do rio Xié tém em sua trajetéria histérica
um processo de ampliagdo da autonomia frente as rela¢gdes com o mercado.

O acesso aos bens industrializados era plenamente dependente dos
regatdes, que promoviam a escravidio pela divida. Os indigenas foram se
apropriando da matematica, foram adquirindo motores que ampliaram sua
capacidade de locomogio, formalizaram o movimento indigena e em 1998
decidiram se posicionar contrarios a explora¢io sofrida na cadeia produtiva
da piagava, reduzindo drasticamente a extracdo desde esta data.

Praticamente paralisaram a extragio da fibra, que se tornou uma
atividade secundaria, pouco praticada. Muitos dos jovens deixaram de
aprender as técnicas do manejo cultural e da confeccdo de artefatos e
artesanatos. Estas técnicas sdo parte do conhecimento deles, que se mantém
vivo pela pratica cotidiana e pela aprendizagem intergeracional. Por mais que
seja possivel registrar esses conhecimentos em livtos ou em formato
audiovisual a sua verdadeira conservagio se da pela pratica.

Mais do que meras técnicas, tanto o manejo cultural, como a confec¢io de
artes sdo espagos pedagogicos, momentos geradores de aprendizagem, em que
existe partilha entre as geragdes, gerando terreno fértil para o fortalecimento dos
lagos familiares e socializacido de outros conhecimentos integrados, envolvendo
a cosmologia, conhecimentos morais, histétias de origem, calendarios culturais,
preparos medicinais e outros conhecimentos ordenadores da sociedade indigena
e fundamento de suas relacGes com o meio.

Assim, além da importincia da manutencao das atividades relacionadas
a piagava, hoje o estoque de fibras nos piagabais esta alto e as areas passiveis
de extragio estdo proximas as comunidades, fazendo com que a retirada da
fibra demande menos esforco.

Ainda que as atividades de manejo e confeccdo de arte da piacava se
apresentem como atividades secundarias, reflexo das relagdes exploratérias
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exercidas nas trocas por esses bens, sio atividades que expressam a
identidade do povo Werekena e fazem parte do seu processo historico de
territorializacdo na regido, expressos no manejo cultural, que resistiu ao
extrativismo comercial e as relages escravistas de trabalho, e que ainda
podem ser observados, mesmo na extracio ndo comercial deste recurso e na
confec¢io dos artefatos e artesanatos para utilizacao familiar.

Estes fatores mostram relevancia da piagava como uma das atividades
a integrar o projeto societario dos povos do Rio Xié (como tém sido expresso
por eles) e o potencial em apoiar o processo histérico que vém ocorrendo de
ampliagdo de autonomia.

Nesse processo é importante que ocorra uma indigenizagio da
modernidade (SALHINS, 2003) através de propostas contra colonizadoras
protagonizadas pelos povos indigenas, para fazer com que a realidade
globalizada nio atue de forma globalizante.

Para isso, tem de ser construidas estratégias dentro de uma perspectiva
intercultural e participante, para valorizar e reforcar os valores e concepgdes
proprios, e para aproveitar oportunidades que possam beneficiar a ampliacio
da autonomia, resinificando a partir da légica propria os elementos externos.

Assim, é necessario que ocorra o inverso do que era proposto pela
relagdo integracionista classica existente nas relagdes da sociedade nacional
com os povos indigenas antes da constituicio de 1988, em que se almejava
integra-los a sociedade nacional, de forma que abandonassem a cultura e
identidade. Se propde um integracionismo ao revés, em que elementos da
sociedade nacional possam ser ressignificados na visdo intercultural as
sociedades indigenas para fortalecer seus projetos societarios abandonando
a logica externa e sejam  guiados pelos valores socioculturais locais.

Através da indigenizacdo da modernidade os povos indigenas tém o
potencial de construir seus caminhos de futuro e de mostrar novas formas
de se relacionar com os nio indigenas, que através de suas tradi¢Oes,
tecnologias sociais e valores tém muito a compartilhar neste processo de
ressignificagdo das estruturas da sociedade ndo indigena. Também
precisamos passar por esse Processo se quisermos avangar rumo a uma
conduta sustentavel.
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PARTE III

Perspectivas, Educacgao e
Indigeneidade






Migracién indigena y multilingiiismo.
Perspectivas de educacidn intercultural en la Ciudad de México

Nicanor Rebolledo Recendiz!

Introduccion

La creciente pluralidad lingiistica en la Ciudad de México plantea
enormes desaffos a los investigadores del multilingliismo y en especial para
aquellos que se dedican a estudiar la interaccion asimétrica de las lenguas
politicamente débiles en los salones de clase, como las lenguas indigenas. El
Programa de Educacion Intercultural  Bilingiie para el Distrito  Federal
(PROEIBDF), creado en 2003 con el propédsito de atender a la poblacion
indigena nativa y migrante de la Ciudad de México (CdMx), patra ofrecer un
plan diferenciado de educacién intercultural bilingtie (EIB), nos plantea esos
desafios, sobre todo cuando extiende acciones a una amplia red de escuelas
y multiplica tareas pedagdgicas tendientes a revitalizar las lenguas indigenas y
combatir la discriminacién? Es un programa respaldado por la Ley de
Derechos Lingiisticos de los Pueblos Indigenas, decretada en 2003, y con la
cual se crea, casi simultaneamente, el Instituto Nacional de las Lenguas
Indigenas (INALI).

En este articulo planteamos algunas reflexiones sobre tales desafios en
la educacion escolar que reciben nifios y nifias bilingiies de origen indigena,
matriculados por escuelas primarias de la Ciudad de México y son
escolarizados de una menara diferente a la de sus comunidades de origen. Es
decir, los estudiantes indigenas foco de nuestro trabajo, no solo enfrentan
dificultades propias de una nueva experiencia escolar, sino también
problemas de orden sociolingtistico.

Abordo de manera particular la relacién entre la migracién indigena y
politicas lingiifsticas de los planteles considerados dentro del PROEIBDEF.
Dicho en otras palabras, analizo el ausentismo y el abandono escolar
derivado de su condicién de migrantes y el bilingliismo propio de su

! Doctor en Antropologfa Social, profesor de la Universidad Pedagdgica Nacional -México,
en la Licenciatura en Educaciéon Indigena, en la Linea de investigacion Hermenéutica y
Educacién Multicultural de la Maestria en Desarrollo Educativo y el Doctorado en Educacién,
y profesor en el Doctorado en Educacién y Diversidad. Investigador del Sistema Nacional de
Investigadores Nivel 2. Corteo: ntebolle@upn.mx, https:/ /orcid.org/0000-0003-0024-7727.
2 El Reglamento de la Ley de Interculturalidad, Atencién a Migrantes y Movilidad Humana en
el Distrito Federal, publicado en la Gaceta Oficial del Gobierno del Distrito Federal, el 26 de
marzo de 2012.
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condiciéon indigena. Ambas cuestiones son consideradas aqui como
problemas centrales para la planificacién del bilingtiismo en las referidas
escuelas’.

Dichas reflexiones surgen de investigaciones colaborativas realizadas
desde 2003 de modo sistematico en nueve escuelas publicas de educacién
primaria de la Ciudad de México, enfocadas a analizar las relaciones diglisicas
entre el castellano y las lenguas indigenas. Estas escuelas forman patte de la
red del PROEIBDF y estan integradas a su vez al programa “Escuelas de
calidad” y tienen como caracteristica fundamental, imponer demandas
linglisticas especificas (competencia oral y escrita del castellano) a sus
alumnos indigenas sin considerar su condicién bilingtie y, cuando fracasan
en el castellano, se llega a suponer “falsamente” que fracasan
académicamente en todo lo demas (en los contenidos de aprendizaje del
curricnlum); sumada a esta falsa idea, no toman en cuenta el derecho que los
alumnos tienen de aprender en sus propios idiomas maternos y de aprender
el castellano como segunda lengua. Ademds, conciben la diversidad
lingtistica de los salones de clase como un problema y no como un recurso
positivo para el aprendizaje.

Migracién indigena y educacién

Los estudios sobre migracion indigena son cada vez mas numerosos
(Totres y Carrasco, 2008) y mas exhaustivos en cuanto a los analisis que
realizan. Sin duda, la mayorfa busca aportar informaciéon actualizada y
también intenta contribuir a la discusiéon tedrica sobre los efectos que
produce la migracién y el éxodo, en la formaciéon de nuevas identidades
culturales, (De la Cadena, et. al., 2019). Sin embargo, todavia observamos
escasez en cuanto a produccién de conocimientos sobre la relacién entre
migracion indigena y escolarizacion de alumnos bilinglies, orientada a generar
politicas lingtiisticas y educativas, en escuelas que tienen como caracteristica
principal, el uso diferenciado de dos lenguas (lengua indigena-castellano) y
tener una experiencia cultural nutrida por el lugar de origen.

Las nuevas formas de migracién indigena suponen cambios cualitativos
importantes, como la diversificacién de los propositos de la migracion y la
transformacion de los lugares de origen y los puntos de llegada. Ante todo,
cuando a su llegada en los lugares de acogida improvisan nuevas formas de

3 Nuestro universo de trabajo se compone de nueve escuelas primarias publicas de la ciudad
de México: Alberto Correa Turno Vespertino, Gabino Barreda Turno Matutino y Vespertino,
Héctor Pérez Martinez Turno Matutino, Marcelino Davalos Turno Matutino, Ponciano
Arriaga Turno Vespertino, Republica de Panama Turno Vespertino, Sara manzano Turno
Matutino, Herminia Ordofiez Torres Turno Matutino, Francisco del Olmo Turno Matutino y
Vespertino.
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ser nativos. Cuando improvisan nuevas formas de ser nativos, de acuerdo
con Clifford, surgen:

Articulaciones, perfomances, interpretaciones de antiguos o nuevos proyectos
culturales. El incremento de movimientos indigenas en diferentes ambitos —
local, nacional, regional e internacional—, ha sido una de las sorpresas de fines
del siglo XX. Los pueblos tribales (“arcaicos” o “primitivos”), después de todo,
estaban destinados a languidecer en el incesante viento de la modernizacion.
Este era un hecho histérico, entendido por todos —salvo por los pueblos en
cuestion, empefiados en dificiles y originales luchas por la supervivencia. Esta
“supervivencia” ha sido un proceso interactivo y dinamico de cambio de
escalas y afiliaciones, de desarraigo y reenraizamientos, de incremento y
disminucién de las identidades (Clifford, 2010, p. 222).

La llegada de poblacion indigena a la Ciudad de México durante las
décadas de los cuarenta y cincuenta, generalizada en los setenta y ochenta,
muestra rapidamente la transformacion de la ciudad, pero sobre todo explica
el origen de las nuevas demandas de vivienda (invasion de terrenos y
regularizacion de predios), servicios de salud y educaciéon (Montafio, 1976);
Lomnitz, 1976; Lobos, 2007). Los puntos tradicionales de llegada eran para
las mujeres indigenas los hogares de las colonias de clase media y alta, que
trabajaban como empleadas domesticas; y para los hombres los puntos de
encuentro se situaban en los circuitos de las grandes obras de construccién
para contratarse como albailes, veladores y eventuales (meseros, choferes y
empleados de servicios), o bien como cargadores en los mercados de abastos
(Arizpe, 1975). La apariciéon de nuevos nucleos de poblacién indigena en
muchas colonias del centro y la periferia revela algunos cambios importantes,
los cuales son percibidos como parte del crecimiento urbano vy
consustanciales a la pobreza de la ciudad (Molina, Yanez y Gonzalez, 2006);
Pérez, 2008).

De los afios cuarenta a la actualidad, la cifra de poblacion indigena se
ha incrementado notablemente. En 2010 suman 438 mil 750 personas que se
consideran indigenas (el 76% se auto-adscribe), segun datos de la muestra
censal nacional del Instituto Nacional de Geograffa y Estadistica INEGI).
De éstos 123, 224 personas de 3 aflos y mas que hablan alguna de las 68
lenguas indigenas (declaran hablar), nimero que representa el 1.5 del total de
poblacion de este grupo de edad. Un estudio diagnéstico realizado en 2019,
por la Secretarfa de Desarrollo Rural y Equidad para las
comunidades (SEDEREC), del Gobierno de la Ciudad de México, indica que
en la ciudad se hablan 55 lenguas indigenas y que las lenguas mas habladas
son: el Nahuatl (30%), el Mixteco (12.3%), el Zapoteco (8.2%), el Hfiahfiu
(10.6%, el Mazateco (8.6%) y el Mazahua (6.4%). Se concentran en las
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Alcaldfas de Cuauhtémoc, Gustavo A. Madero, Iztapalapa, Miguel Hidalgo,
Iztacalco y Venustiano Carranza*.

La auto-adscripcion resulta engafiosa para el registro censal (Romer,
2000) y Rebolledo, 2007), debido a que “todavia se oculta la identidad
indigena, pero atin mas cuando los indicadores de registro asocian lo indigena
con situacién de pobreza urbana y marginacién. En este sentido, los registros
basados en la auto-adscripcién etiquetan y estereotipan asociando a lo
indigena con: vive en la extrema pobreza, tiene los empleos peor
remunerados, son comerciantes ambulantes, limosneros, albafiiles, carecen
de escolarizacién o no han ido a la escuela y viven en las colonias marginadas
distantes del centro, etc. Contrario a estas suposiciones, muchas personas y
comunidades indigenas mazahuas, otomies, triques ocupan viviendas del
Centro Histérico de la Ciudad desde los setenta y ahora viven nucleados
alrededor de un conjunto de escuelas primarias ubicadas en zonas que no
estan consideradas ni marginadas ni de extrema pobreza.

Esto indica que la distribucién de la poblacién indigena en la Ciudad de
México es muy heterogénea, situacion que se presenta —incluso— en los
mismos grupos etnolinglisticos, cuando ocupan espacios urbanos
diferenciados y distantes unos de otros. No hay zonas exclusivas para
indigenas, como lo podtia haber para otros grupos como los judios, que viven
concentrados en Polanco, o los grupos con alto poder econdémico que
ocupan las zonas exclusivas de Las Lomas, Santa Fe o San Angel. Lo cierto
es que el lugar de trabajo y la escuela, pueden llegar a marcar sitios peculiares
de residencia para algunos grupos indigenas, como la colonia Roma y el
barrio El Nopal de la colonia Atlampa, o El Centro para los triquis. En otros
casos, como los que se registran en la delegacion Iztapalapa, la vivienda
propia y las redes de paisanaje son decisivos en la elecciéon de un lugar para
residir; y en otros muchos casos, la situacién de pobreza los enclaustra en los
“barrios bravos” de las colonias populares.

Esta distribucion refleja diversas formas de organizacion social de los
pueblos indigenas en las ciudades (Romer, 2000), asi como describe también
los distintos mundos o microcosmos “morales” que los grupos indigenas han
logrado construir en la ciudad para vivir en ella. El concepto de “orden
moral” es usado aqui en el sentido en que lo maneja Enzra Park, sociélogo
de la Escuela de Chicago y unos de los precursores de las etnografias urbanas,
para estudiar los vinculos intimos y estables de las pandillas, los barrios
judios, los enclaves étnicos y los barrios mixtos de la ciudad de Chicago
(citado por (Hannerz, 1986). La etnicidad no es el tnico fundamento en la
formacién de los mundos apartados y de los procesos de segregacion, pues

4 Nota del Periddico Excelsior, del 4 de febrero de 2019.
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la homogeneidad étnica puede a menudo ser una coincidencia cuando se le
relaciona con la territorialidad. Hannerz (1986), dice:

Los procesos de segregacion establecen distancias morales que convierten a la
ciudad en un mosaico de pequefios mundos que se tocan pero no se
compenetran. Esto hace posible que los individuos pasen rapida y facilmente
de un medio moral a otro, y estimulen el fascinante pero peligroso experimento
de vivir al mismo tiempo en varios mundos diferentes y contiguos, pero por lo
demas muy alejados entre sf (Hannerz, U., 1986:39).

Para el caso de los migrantes indigenas en la ciudad quiza la relacion
entre territorio y etnicidad no sea un elemento esencial para definir los
procesos de segregacién étnica, como tampoco la formacién de esos
microcosmos y la produccién de las distancias morales que separan a los
grupos indigenas unos de otros y en el contexto de la ciudad. Para Molina
(20006), la poblacion indigena se distribuye a lo largo y ancho de la Ciudad y
solo se aprecian pequefios nucleos dispersos en algunas delegaciones (hoy
Alcaldfas). Lo cierto es que en la actualidad las escuelas s{ forman pequefios
microcosmos y si representan los nuevos centros gravitacionales de
confluencia indigena. A través de los cristales de las escuelas podemos
apreciar la apariciéon de un denso tejido de relaciones interétnicas, incluyentes
y excluyentes, y donde los actores educativos construyen imaginarios sobre
lo indio y discursos sobre la diversidad, con una clara perspectiva
segregacionista.

Identidad y lenguas indigenas

Los nucleos étnicos de inmigrantes indigenas o, mejor dicho, esos
microcosmos etnificados, ocupan espacios desterritorializados (Romer, 2009)
y, en ellos, recrean y se reinventan identidades y lealtades de grupo; en sus
intersticios se forman los nuevos lugares de encuentro y “zonas de refugio
indigena” dispersas dentro de la inmensa geogratia de la ciudad. La escuela
desempefia un papel muy importante en ese proceso de emnificacion de la
poblacion indigena y de la integracién activa a la ciudad de los diversos
grupos, produce un nuevo sistema cultural que se caracteriza por el
mantenimiento de ciertas tradiciones culturales pueblerinas (como estrategia
de visibilizacién dentro de las escuelas), la realizaciéon con frecuencia de
reuniones de padres de familia en las escuelas (el surgimiento de estrategias
de articulacion de las demandas indigenas) y la formacion de organizaciones
indigenas, como la Asamblea de Migrantes Indigenas y otras que buscan
articular las demandas de educacién y servicios.

213



El ausentismo, la desercién y abandono escolar, parecen constituir una
caracteristica fundamental de dichas escuelas. En la Ciudad de México, el
75% de nifios indigenas que ingresan a la escuela desertan antes de concluir
la primaria, s6lo 25% de los alumnos que inician concluyen el sexto afio. La
repeticién de grado es una constante, de éste 25% que logra concluir, la
mayoria repite grado hasta tres veces. En 2005 cuando realizamos uno de los
primeros diagnésticos, uno de cada ocho nifios hablantes de lenguas
indigenas de entre cinco y 14 afios estaba fuera de la escuela. En el grupo de
cinco a nueve afos el porcentaje de exclusion supera 8%, mientras que entre
los 10 y 14 afios esta cifra crece a 17.6%. Lo que llama la atencién es cuando
comparamos las tasas de deserciéon entre hablantes de lengua indigena y
monolingties de espafiol, encontraos que en el primer subgrupo la exclusién
es de 2.5%, mientras que en el segundo es de 3.2%. Esto significa, que los
nifios hablantes de lenguas indigenas de cinco a nueve afios tienen tres veces
mas probabilidades de quedar fuera de la escuela que sus pares no hablantes
de lenguas indigenas. En el grupo de 10 a 14, esta mayor probabilidad de
exclusion educativa es 5.5 veces mayor entre la poblacion hablante de alguna
lengua indigena que para la monolingiie (Rebolledo, 2007).

Los datos muestran, por un lado, los factores sociales de exclusion
educativa y, por el otro, los factores sociolégicos asociados a la exclusion
originados por la condicién indigena. Es decir, la exclusion de la escuela esta
vinculada con la condicién econémica de pobreza y marginalidad, pero
también se reproduce internamente con practicas de rechazo, maltrato,
incomprension y el constante juicio contra quienes marcadamente no hablan
“bien” castellano.

En estos casos, la exclusion esta asociada tanto a la movilidad, como el
rechazo y la desercion escolar. De las nueve escuelas en las que trabajamos,
pudimos registrar un total de 1650 alumnos, de los cuales 435 alumnos son
registrados como indigenas bilingtlies (246 hombres y 189 mujeres). De estas
nueve escuelas solo tres reportan una mayorfa indigena, una registra el 89%
de poblacion bilingtie de origen hfiahfiu (es una escuela sociolégicamente
bilingiie bicultural), otra reporta el 47% de poblacién bilinglie mazahua,
purepecha y triqui (compuesta por una mayoria triqui y sociolégicamente
multilingtie). De los 435 alumnos indigenas, el 32% se reporta como
estudiantes que se ausentan con frecuencia de la escuela por motivos
familiares, como la visita frecuente a su comunidad de origen o por el trabajo
de sus padres; el 49% se ausenta hasta un mes completo por motivos de
trabajo de sus padres; el 19% ya no conoce la comunidad de origen de sus
padres, sin embargo, no asiste regularmente a la escuela.

De esto ultimo, mostramos a manera de ejemplo varios casos, de 40
nifios y nifias triques inscritos en una escuela, solo 10 asisten regularmente,
el motivo: el rechazo y la discriminacién de que son objeto. El otro caso es
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de nifios mazahuas, que han preferido salir a las calles a trabajar, o dejar pasar
el dfa fuera de sus hogares que ir a la escuela. Como estos casos hay varios
en la ciudad que ilustran bien los motivos por los cuales los nifios que
ingresan a la escuela no la concluyen y por qué, quienes permanecen en ella,
obtienen muy bajos resultados académicos.

Otros casos que hemos estudiado con mayor profundidad (Rebolledo,
2007), se relaciona con nifios y nifias hfiahflu de tres escuelas ubicadas en
zonas muy distintas, dos situadas en la colonia Roma, de clase media, y la
otra en un barrio pobre de la colonia Atlampa, en los margenes del Centro;
ambas en la delegacién Cuauhtémoc. La mayorfa tiene mayores vinculos con
la vida en la calle que con las escuelas, prefieren estar mas en la via publica
vendiendo artesanias, jugando en la Fuente de las Cibeles, caminar por Paseo
de la Reforma y la Zona Rosa, que estar en la escuela. Esta situacion de vivir
en la calle los coloca en una posicioén de alto riesgo y los expone al consumo
de drogas.

Aunque estas escuelas no sean “oficialmente” catalogadas como
escuelas para indigenas, sin embargo, son reconocidas por los pobladores
nativos y residentes permanentes como “escuelas de indigenas” y quienes
manifiestan cierto rechazo a mandar a sus hijos a esos mismos planteles:
aducen que “no quieren que se junten con indigenas”, aprendan costumbres
“extraflas” y adopten “vicios”; por otro lado, argumentan que no avanzan
académicamente de modo satisfactorio, al contrario, los profesores
descuidan a sus hijos cuando invierten demasiado tiempo en los indigenas.
Son consideradas escuelas académicamente pobres y ambientes pobres de
aprendizaje.

La segregacion, la indiferencia, el rechazo y la pobreza, parecen marcar
los limites de las fronteras de estos pequefios microcosmos, que separan a las
comunidades indigenas de otros sectores dentro de la ciudad; esta dinimica
hace suponer ademds que las escuelas son los espacios que mejor dibujan el
mapa de la segregacion, pues el racismo que hoy padecen los estudiantes
indigenas al interior de las escuelas no es el racismo de raza o de color de
piel, como sefiala Balibar (1988: 37), sino un “racismo sin raza”, que opera
de manera camalednica utilizando las nociones de indigena, inmigrante y
otras etiquetas descalificadoras como “no hablar bien el castellano” de la
escuela. En otro escrito de nuestra autoria seflalamos que:

Estos planteles son conocidos por reportar los mas altos indices de
reprobacion, ausentismo y abandono escolar y, por tanto, son sefialadas como
escuelas “problema”, que no cumplen con los estandares escolares. La
reprobacion y el abandono escolar no parece estar relacionado unicamente con
situaciones familiares econdémicamente restrictivas, sino con factores
etnolingiifsticos y un sistema educativo racista; en muchos casos, los nifios se
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ven obligados a dejar la escuela por motivos lingiisticos y por rechazo a su
condicién. A los nifios indigenas que no “hablan bien” el espafiol se les
margina; mas adn si sus compafieros se percatan de que hablan una lengua
indigena, son objeto de toda clase de burlas y escarnio (Rebolledo, 2016, pp.
200-201).

Aunque estas escuelas no son reconocidas oficialmente como escuelas
para indigenas y de indigenas, sin embargo, el PROEIBDF las engloba dentro
de esa misma categotia, sobre todo cuando construye una clasificacién para
hacer de ellas un drea de atencién especifica, enmarcada en la politica de
educacion intercultural bilingtie, desde 2003 a la fecha. Esta politica educativa
intercultural que, en lo fundamental, define su objetivo a partir del
establecimiento de un marco de respeto a los derechos de los pueblos
indigenas, combatir el racismo imperante, compatibilizar las culturas
indigenas con la cultura escolar homogeneizadora y los conocimientos
indigenas con los conocimientos escolares, fortalecer el bilingismo de las
lenguas indigenas y castellano, es la que en cierta forma ha estado
construyendo un perfil de escuelas para indigenas. Pues, de facto son escuelas
integradas por una mayoria no indigena, en las que convive con una minotia
compuesta por una diversidad de etnias indigenas, que demograficamente
representan escuelas no indigenas y una cultura homogénea dominante,
asimilacionista y diglésica (que separa la lengua indigena de los espacios
publicos), que imponen un curriculum nacional prescrito, monocultural y
monolingtie, con profesores monolingiies de castellano y un espacio escolar
comun (supuestamente democratico, intercultural y antirracista).

La cuestion radica en que los indigenas que llegan a las escuelas no se
convierten automaticamente en alumnos “comunes”, como lo hacen los
otros alumnos “comunes” (Rebolledo, 2018), por el contratio, la “politica
afirmativa” del PROEIBDF promueve el reconocimiento, la identidad
indigena y el respecto a la diferencia cultural. En este sentido, las escuelas
inscritas en el PROEIBDF se van convirtiendo en espacios ezuificados, en las
que vemos se fortalece la identidad indigena pero no las lenguas.

Si bien las escuelas no son para indigenas ni escuelas para ciudadanos
etiquetados con el termino “comunes”, sino escuelas publicas a las que todos
los nifias y nifias (indigenas y no indigenas) tienen libre acceso, y donde
supuestamente no hay ningtn tipo de restricciones de religién, sexo, lengua
o etnia, ni se imponen reglas especificas en su ingreso ni métodos de atencién
particular, de cualquier manera la politica afirmativa del PROEIBDF gana
terreno y se impone en estas escuelas hasta instalarse como una corriente de
pensamiento indigenista “politicamente correcto”.

Cuando los profesores toman conciencia de que los indigenas sean
“diferentes” y aceptan a su vez que algo hay en ellos que impide sean tratados
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igual a sus compafieros, que suelen no hablar “bien” castellano estandar y
académicamente no rinden igual, se origina un proceso peculiar de
diferenciacién entre el indigena y el no indigena: los profesores aceptan la
diferencia, pero la matizan haciendo notar las desventajas académicas de los
alumnos indigenas. Es decir, hacen evidente su situacién de retraso
académico y generan en el ambiente escolar un vago calificativo de que los
alumnos indigenas no se integran a la dinamica de las clases como el resto de
los alumnos (Rebolledo, 2018). En ocasiones ese sentimiento es matizado
con ayudas académicas para atenuar las desventajas y con medidas de
asistencia individualizada o con decisiones que terminan por convertirse en
actos de separacién y distanciamiento fisico. Es como si los profesores
tuviesen la conviccion de que los estudiantes indigenas son realmente
incapaces de integrarse a la escuela que los recibe y que su condicién étnica
no les ayuda a desenvolverse con solvencia académica.

Educacién indigena y diversidad lingiiistica

Desde los sesenta los sociolingiiistas vienen estudiando las variedades
regionales de una lengua y las sociedades que emplean por separado dialectos
o variedades lingliisticas funcionalmente diferenciadas (Fishman, 1995).
Algunos estudiosos (Lavov, 1983 y Romanine, 1996) sefialan que hay un
creciente interés de los estudiosos del multilingtiismo por analizar el habla en
las grandes ciudades, al centrar la mirada en sus investigaciones sobre las
condiciones de clase social, la etnia, la edad, el sexo y el estilo. Apuntan que
la urbanizacién “tiende paraddjicamente a reproducir tanto uniformidad
como diversidad lingiifstica. Dicen que las ciudades atraen a migrantes rurales
de muchas regiones que hablan lengua y dialectos diferentes” (Romaine,
1996, p. 88). Por tanto, no podemos negar que hoy el multilingiiismo de las
ciudades se ha convertido en un tema importante de investigacion y un area
de trabajo desafiante para los sociolingtiistas y educadores bilingties.

En Meéxico, es muy reciente el interés por explorar el crecimiento
urbano de las ciudades y su relacién con el contacto lingiistico y las
variedades dialectales. Butraguefio, 2010), estudia la explosion urbana del
siglo XX, las variedades lingtifsticas concomitantes al crecimiento urbano de
la ciudad como una comunidad lingtiistica. Las variedades lingiiisticas de las
lenguas indigena se transforman cuando son habladas en la ciudad, se acentta
la estratificacion vertical del castellano como lengua de comunicaciéon
intercultural (hablar castellano “correcto) y las personas que las hablan son
mas propensas a ser discriminados, no solo por hablar sus lenguas maternas
indigenas sino por hablar alguna variedad regional del espafiol (por hablar
castellano no estandar). A medida que los migrantes indigenas abandonan
sus lenguas por efecto de la asimilacién cultural, se intensifica la
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estratificacién del castellano urbano y se acentia las distinciones entre las
multiples variedades regionales de las lenguas indigenas.

El PROEIBDF se enfrenta a un doble desafié: uno relacionado con la
dinamica social de las lenguas indigenas en el contexto urbano y otro con la
resistencia del sistema educativo a transformarse a si mismo asumiendo el
caracter multilingtie de la realidad escolar. En primer lugar, se aduce que las
escuelas urbanas no estan preparadas pata recibir a este tipo de estudiantes de
origen indigena y por esa razén no son atendidos con métodos adecuados, por
ello propone cambios profundos a las escuelas a fin de atenderlos en sus
particularidades etnolingiiifsticas; en segundo lugar, normalmente matriculaban
a estudiantes indigenas sin hacer distincion de lengua, etnia o sexo, por ello la
politica intercultural plantea nuevos registros de ingreso a fin de poner atencién
en las particularidades linglifsticas y el lugar de origen de los estudiantes; en
tercer lugar, a pesar que los profesores contintian trabajado con los métodos
tradicionales, asumen que el enfoque intercultural bilinglie tracrd mejoras
académicas a los estudiantes indigenas; y en cuarto lugar, los nifios y nifias
indigenas se enfrentan a la exigencia de adquirir el castellano como segunda
lengua (aprender a leer y escribir de acuerdo con la velocidad impuesta muchas
veces por los alumnos monolingiies) y los profesores identifican que cuando
los alumnos indigenas fracasan académicamente es porque fracasan en el
castellano, en este sentido canalizan instrumentan formas de atencién
individualizadas y/o en grupos “separados”, tendientes a “regularizar” el
desarrollo oral y escrito del castellano.

Si bien el enfoque intercultural, incluye acciones a favor de las lenguas
indigenas, en general, ain no trabajan de modo sistematico con ellas, ni como
objeto de aprendizaje (aprender la lengua) ni como objeto de ensefianza
(ensefiar y aprender con la lengua), en el sentido de desarrollar actividades de
lectura, escritura, desarrollo oral y comprension lectora; excepto en las tres
escuelas a las que nos hemos referido antes (Alberto Correa, Gabino Barrera
y Herminia Ordofiez), donde hemos podido desarrollar un programa bilingtie
especifico de alfabetizacién en lengua indigena y espafiol y actividades
culturales en lengua indigena. Como hemos podido comprobar el resultado
ha sido muy distinto para cada una de ellas y los niveles alcanzados son
también muy diferenciados. La escuela vespertina Alberto Correa ha quedado
como un magnifico ejemplo acerca del alcance de un programa de educacién
bilingiie, efectivo y con un desarrollo sostenido de ambas lenguas, el
castellano (60% de uso) y del Hfiahnu (40% de uso), a lo largo del trayecto
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escolar y con apoyo parcial de tres profesores exclusivamente para trabajar
con el HAahfiu’.

La escuela Herminia Ordofiez, muestra otro ejemplo a través del cual
podemos observar el trabajo de dos jovenes mazatecos que han disefiado un
curso de mazateco como segunda lengua en dos niveles, para impartitlo a
nifios y nifias de origen mazateco de un grupo de aproximadamente 30
alumnos, al cual se sumaron otros 10 nifios no indigenas interesados en
aprender las lenguas de sus compafieros. La escuela Gabino Barrera es un
caso que ilustra otro tipo de condiciones de organizacion escolar y atencioén
a la diversidad linglistica; la notable pluralidad lingtiistica (la presencia de
hasta ocho lenguas indigenas nacionales diferentes) se traduce en mayores
dificultades para la atencién centrada en las lenguas y exige una mayor
diversificacion de tareas. El grupo de profesores indigenas (un hafihfiu, un
zapoteco y un triqui) que apoyaron el proyecto, solo se centraron en
actividades de promocién de las lenguas indigenas con mayor presencia,
mediante exposiciones de materiales, cantos y poesia, de recitales en lengua
indigena con la participacién de nifios y nifias, mas adelante nos referiremos
a los tres proyectos con mayor detalle.

Una primera caracteristcia de este grupo de nueve escuelas consideradas
dentro del proyecto es que, de un total de 1650 alumnos matriculados, se
registran en conjunto 435 alumnos de origen indigena, se hablan hasta ocho
lenguas indigenas nacionales distintas en un mismo plantel; segin el regsitro,
el numero varfa de un plantel a otro, en unos se llegan a contar de dos a tres
alumnos de lenguas diferentes por plantel, en otras de 10 hasta 30 alumnos
de lenguas diferentes. Un caso excepcional lo es la escuela Alberto Correa
que de 190 alumnos matriculados, 175 son de origen Hfiahfiu. De este
universo de escuelas, el mayor nimero de hablantes se registra en las
siguientes lenguas indigenas nacionales:

¢ Naihuatl 47%

¢ Mazateco 16%

¢Otomi  11%

¢ Mazahua 6%

¢ Zapoteco 3%

¢ Mixteco 3%

¢Tzeltal 1%

¢Totonaco 1%

¢ Chocholteco 1%

5 El texto de Rebolledo (2007), Escolarizacion interrumpida. Migracion y bilingiiismo indigena en la
Cindad de México, detalla esta experiencia de trabajo de planificacion lingiifstica y se ocupa de
describir la experiencia pedagdgica.
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Una segunda caracteristica de estas escuelas es que los estudiantes de
origen indigena son migrantes de primera y segunda generacién y en su
mayoria bilinglies de lenguas indigenas-castellano, con mayor o menor grado
y nivel de bilingliismo (hablar fluidamente y comprender). La lengua indigena
la han aprendido en sus hogares y sus respectivos lugares de otigen; de igual
modo el castellano que hablan lo han adquirido en sus lugares de origen, poco
tiempo después (a temprana edad, 3 o 4 afios) como segunda lengua o
simultineamente. Es decir, los nifios y nifias comienzan sus estudios
teniendo un nivel muy incipiente de castellano y trascurren dos hasta tres
afios para adquirir las competencias lingiifsticas basicas requeridas por el
curriculum escolar, en ocasiones hasta el cuarto grado.

Una tercera caracteristica es que la condicién indigena no es un requisito
de ingreso, ni de permanencia ni egreso, tampoco es un objetivo para las
escuelas centrarse en la atencién especifica, ni grupal ni individualizada. Sin
embargo, hay un elemento central caracteristico en ellas: matricular, no sin
intencion, a estudiantes indigenas. L.a mayoria de los profesores desconocen,
incluso, qué lenguas indigenas hablan sus estudiantes, o mas bien la situacion
lingtistica no es parte de los problemas escolares contemplados en la agenda
escolar. A medida que los alumnos avanzan de grado, el problema lingtiistico
va siendo cada vez mas evidentes, la exigencia léxica y morfosintactica del
espafiol es cada vez mayor, en consecuencia, el rezago es cada vez mas
notorio y ctitico.

Una cuarta caracteristica que apreciamos es que los alumnos de este
segmento, segun los profesores, “no hablan bien espafiol”, interpretan que
tal vez se deba a que provienen del medio rural y sean indigenas. Son
seflalados como los mas rezagados de los salones y turnados con la profesora
de la Unidad de Servicios de Apoyo a la Educaciéon Regular (USAER).
Ademas de no “hablar bien el espafiol”, son “retraidos”, por lo que buscan
estimularlos a través de actividades culturales que, sabemos, son propias de
sus regiones, como los cantos, bailes y cuentos; para estas ocasiones les piden
vistan sus trajes regionales y qué hablen algo sobre sus culturas de origen.
Con esta forma de trabajo pedagégico los profesores pretenden afirmar lo
particular de la cultura de cada estudiante y buscan reforzar la identidad
indigena.

Planificacién lingiiistica desde la escuela

Antes de continuar conviene hacer algunas precisiones acerca de la
distincion entre politicas lingiifsticas y planificaciéon lingliistica. Hay un
planteamiento segun la cual la politica lingtifstica alude a las relaciones entre
lenguas y sociedad, a las variadas formas de intervencion (del Estado, las
comunidades, los grupos y las personas individuales) sobre las lenguas y el

220



poder inherentes a las relaciones entre lenguas (Calvet, 1997). De acuerdo
con Fishman (1974), la planificacién es la puesta en practica de la politica
linglistica, por tanto, son dos conceptos subsumidos uno en el otro. Mientras
que la politica lingiifstica alude a las decisiones que se toman sobre las
lenguas, la planificacién lingtifstica se refiere a las acciones que se ejecutan
sobre las lenguas. Teniendo como base estas definiciones, spodemos hablar
entonces sobre decisiones (tomadas de forma independiente) sobre las
lenguas a nivel de la escuela o de un conjunto instituciones escolares? o bien,
¢podemos hablar de acciones auténomas sobre las lenguas indigenas? En el
contexto del sistema educativo nacional centralizado (con un curriculum
nacional prescriptivo) en el que se enmarcan las escuelas, pareciera lejana la
idea de plantear la autonomia (de poder) desde el punto de vista de la
planificacion de las lenguas indigenas, mucho menos sustraerse de las
politicas (acciones) lingtisticas del Estado, incluso de las politicas lingtisticas
emanadas en el seno de las familias indigenas y los actores educativos. Las
politicas lingiifsticas dictadas desde arriba o desde abajo (autoritarias o
democraticas), segin sean las decisiones y sus estructuras, las instancias en
las que se definen tales acciones son en todo caso interdependientes;
podriamos decir que hay entonces intersticios de poder en las estructuras
politicas, margenes y campos de accién en la toma de posicion politica, reglas
del juego y posturas en el debate politico sobre las lenguas. Es decir, en los
preceptos de la libertad de ensefianza, el aprendizaje auténomo, la flexibilidad
curricular (para incorporar contenidos locales de ensefianza) y el dialogo,
encontramos intersticios dentro de las estructuras de poder que hacen
posible actuar a favor de las lenguas indigenas, influir sobre la presencia
simbolica de las lenguas en el entorno académico y en la eleccién
(planificacién de la adquisicion) de las lenguas para la educacion escolar.

Desde esta perspectiva las escuelas como instituciones de gobierno,
estan en la posibilidad de construir politicas linglisticas convergentes y
democraticas, capaces de articular los intereses de las poblaciones indigenas
con los objetivos escolares. En este sentido, en las actuales condiciones en
las que opera la politica del PROEIBDF, la cuestién sobre las lenguas de
enseflanza y la enseflanza de las lenguas en el contexto multilingtie, en
términos de politicas lingtiisticas incluye dos asuntos distintos: las lenguas de
enseflanza (como medio de instruccién escolar) y la ensefianza de lenguas
(como objeto de ensefanza). Con el fin de ejemplificar cémo las escuelas
construyen politicas lingtiisticas, basadas en las decisiones internas y de
acuerdo con las condiciones de multilingliismo, trataremos de ilustrar los tres
casos trabajados como parte del proyecto referido antes.

Un elemento esencial presente en los tres casos es la actitud negativa de
los profesores hacia las lenguas indigenas. Por esa razén es importante
mostrar las controvertidas opiniones de los profesores cuando se refieren a

221



las lenguas indigenas de sus alumnos, porque los prejuicios linglifsticos y las
ideologias del lenguaje proporcionan los elementos para la puesta en practica
de una politica lingiifstica. ¢Que piensan los profesores ante el problema de
las lenguas indigenas y del bilingtiismo de los alumnos y el multilingtiismo de
los salones de clase y de las escuelas? Para mejor exponer las distintas
respuestas de los profesores trataremos de englobatlas en cuatro temas
diferentes pero interrelacionados: 1) uno se refiere al tema de la falta de
formacién para la educacion intercultural bilinglie y las respuestas estan
dirigidas a proponer que los estudiantes indigenas sean atendidos en escuelas
“especiales” y con profesores indigenas bilingiies; 2) el otro tema se expone
en términos de que el fracaso lingtifstico en castellano repercute directamente
en el fracaso académico de los estudiantes indigenas y las respuestas sugieren
resolver el problema con cursos “especiales” de castellano oral; 3) un tercer
tema se relaciona con un argumento segin el cual los estudiantes ingresan
sin preescolar y el tiempo que dedican para nivelarlos reduce el tiempo a los
otros alumnos “regulares” monolingtes, por lo tanto proponen que sean
nivelados en la USAER,; y 4) explican que los problemas de bajo rendimiento
académico, permanencia y abandono escolar, no radica en los métodos
pedagdgicos ni los contenidos de aprendizaje suministrados, sino en la
condicién indigena de sus estudiantes, el bilinglismo individual y el
multilingiismo de las escuelas®. Ante tal situacién, ¢qué proponen los
profesores como alternativas, en términos del disefio de propuestas de
planificacion de las lenguas indigenas en las escuelas?.

La Escuela Alberto Correa, escuela ubicada en la Zona Rosa del centro
de la ciudad, es uno de los casos que mejor ilustran la propuesta de
planificacion lingiifstica desde la escuela y de planificacion de las lenguas para
la ensefianza bilingtie’. Aqui, los profesores solicitaron a las autoridades de la
Subsecretaria de Servicios Educativos (SSE) les fuera impartido un curso
basico de hfahfiu, para aprender la lengua de sus alumnos y de ese modo
contribuir con el mejoramiento académico. Posteriormente los profesores
con apoyo de un grupo de hfiahfiuhablantes, estudiantes de la Licenciatura
en Educaciéon Indigena y profesores de la Universidad Pedagdgica Nacional,
diseflaron un proyecto bilinglie hfiahfiu-castellano, consistente en que los
alumnos aprendieran a leer y escribir en hfiahfiu (40% del tiempo horario)
como primera lengua (letramiento) y el castellano como segunda lengua (60%

¢ Los estudiosos del bilingiismo desde Fishman (1995), que distinguia el bilingtiismo
individual del bilingtiismo social, hasta los actuales enfoques ecolégicos de Hornberger (2003),
que no separan la competencia lingtistica del contexto. La diglosia nacional no implica un
bilingiiismo extendido entre los grupos indigenas recientemente urbanizados, distinto a los
grupos indigenas mas cosmopolitas, mas integrados y con mayor escolatizacion.

7 Remito un texto de nuestra autoria (Rebolledo, 2007), en ¢l se detalla la experiencia de esta
propuesta de planificacion lingtisticas.
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del tiempo horario). Partiendo del modelo bilinglie de clases de doble
inmersioén y una estrategia de separacién de lenguas por dia (dos dias para
hfiahfid y tres dias para castellano) y de profesores (un profesor para hilahfiu
y un profesor para castellano). Es una estrategia que buscaba evitar la mezcla
de cédigos y alternancia simultanea en el saléon de clases. Un componente
basico del proyecto bilingiie ha sido el papel protagénico de los padres de
familia durante el proceso, pues finalmente ellos decidieron el tiempo que los
profesores debfa destinar para cada lengua y para ocuparse del monitoreo
critico sobre el avance de los alumnos.

Esta experiencia de educacién bilinglie castellano-hfiahflu, permitié
demostrar que la planificaciéon lingiifstica, contribuye a enriquecer los
procesos educativos de los estudiantes indigenas, mejora la calidad de la
ensefianza, enriquece el aprendizaje, estimula la identidad, amplia los recursos
culturales. En efecto, el valor de la diversidad en el seno de la escuela crea
mas opciones para cada estudiante y amplia su ambito de eleccion lingtifstica.
Se trata de un caso peculiar, de un proyecto bilingiie intracultural y de una
escuela cuya poblacién mayoritaria es bilinglie castellano-hfiahfiu. La
experiencia del proyecto durante sus tres afios de vigencia demostro eficacia
en términos de rendimiento académico y de creacion de un ambiente
intercultural positivo, estimulante desde el punto de vista de la formacion de
la identidad indigena y la valoracién del hfiahfiu como lengua académica.

Como dato adicional para comprender mejor los alcances de la
propuesta, antes del proyecto los nifios aprendian a leer y escribir hasta el
cuarto afio, con el proyecto el resultado es que los alumnos aprendieron a
leer y escribir en ambas lenguas al terminar el primer afno. Por otro lado, el
objetivo de aprendizaje genero dilemas en los estudiantes no indigenas, como
el hecho de plantearse la importancia de aprender a leer y escribir el hiiahfiu,
pues piensan que: 1) favorece la comunicacién con sus compafieros de origen
hfiahfiu; 2) agregan a su repertorio linglistico palabras de una lengua mas,
consideran que ganan una lengua y se hacen bilingties; y 3), académicamente
se enriquecen.

La experiencia de ese proyecto demuestra que una planificacion
lingtifstica suficientemente flexible, permita incorporar el Hfiahfiu como
lengua de ensefanza y adquiera el estatus de lengua académica. Obviamente,
se requieren otros instrumentos mucho mas poderosos como, por ejemplo,
la descentralizacion de la educacion, la construccion de una politica educativa
y la planificacion lingtistica desde la escuela. Aunque circunscrito a una
escuela, el proyecto abrié algunas expectativas a los profesores de otras
escuelas en condiciones similares y creé ademas una corriente de
pensamiento indigenista el cual reconoce el valor de la diversidad lingiifstica.
Pero también nos llevé a descubrir que el discurso educativo intercultural, asi
como el multilingliismo, estaban siendo concebidos por los profesores de
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muy diferentes maneras, es decir, los debates externos a las escuelas estaban
teniendo un efecto interno, en momentos, contrario a los propésitos del
multilingtiismo y la interculturalidad.

La escuela Herminia Ordofiez, ubicada en un barrio de Xochimilco, al
sur de la ciudad de México, muestra otro ejemplo diferente con respecto a la
Alberto Correa, a través del cual podemos observar el trabajo de dos jévenes
mazatecos que disefiaron, a solicitud de la directora de la escuela, un cutso
de mazateco como segunda lengua en tres niveles, para impartirlo a nifios y
nifias de origen mazateco de un grupo de aproximadamente 30 alumnos, al
cual se sumaron otros 10 nifios no indigenas interesados en aprender la
lengua de sus compafieros. Los profesores plantean un objetivo concreto:
que los estudiantes de origen Mazatecos, Nahuas y Purépechas aprendan a
leer y escribir en sus respectivos idiomas; ademds que aprendan matematicas,
historia de sus pueblos colonizados, sus tradiciones culturales. Al no contar
con profesores para cada lengua y reconociendo sus limitaciones a este
campo, propusieron una setie de actividades consideradas de facil realizacién
con el apoyo de sus propios estudiantes de origen indigena: cantar el himno
nacional en mazateco durante los honores a la bandera los dias lunes, y en la
medida de lo posible hacerlo en los otros idiomas. Aqui la planificacién
lingtistica de las lenguas indigenas adquiere un giro diferente: se centra en la
enseflanza de la lengua y se incorporan como actividades complementarias,
la ensefianza de la numeracién mazateca, cantos y poesia mazateca. Con el
apoyo de profesores hablantes del mazateco, la escuela plantea un proyecto
de ensefianza del mazateco, centrado en el desarrollo de habilidades orales,
de lectura y escritura, y abarca tres niveles®.

Ante la falta de condiciones para formular respuestas concretas para
atender la diversidad lingiiistica, los profesores han emprendido actividades
adicionales consideradas por ellos mismos como necesarias para una practica
intercultural benéfica (celebraciones en festivales, muestras etnograficas,
periddicos murales, danza, poesia y musica indigenas.

La escuela Gabino Barrera, se ubica en pleno Centro de la ciudad,
proximo al legendario bartio de la Soledad, es un caso que ilustra otro tipo
de condiciones de organizacién escolar y de atenciéon a la diversidad
lingiifstica. Aquf la planificacién lingiifstica se lleva a cabo con estudiantes
indigenas bilingties, mediante actividades destinadas a mejorar el castellano
oral y la promocién de la identidad indigena. Es una tarea especial
encomendada al USAER. La notable pluralidad lingtiistica (la presencia de

8 Durante tres ciclos escolares consecutivo, dos estudiantes mazatecos de la Licenciatura en
Educacién Indigena de la Universidad Pedagdgica Nacional apoyaron a esta escuela con una
serie de actividades, impartieron un curso de lectura, escritura y numeracion del mazateco,
inclufa canciones y poesia mazatecas.
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hasta ocho lenguas indigenas nacionales diferentes) se traduce en mayores
dificultades para la atencién centrada en las lenguas y exige una mayor
diversificacion de tareas. El grupo de tres profesores indigenas (hafihfiu,
Zpoteco y triqui) que apoyaron el proyecto, solo se centraron en actividades
de promocién de las lenguas indigenas con mayor presencia, mediante
exposiciones de materiales, cantos y poesia, de recitales en lengua indigena
con la participacion de los nifios y nifias, mas adelante nos refetiremos a los
tres proyectos con mayor detalle.

Como se ha visto, los estudiantes indigenas “que no hablan bien
castellano” son separados de sus compafieros no indigenas, para ofrecetles
de manera especial unas horas de atencién para compensar los rezagos
académicos y hacer ejercicios orales para correcciones de lengua castellana.
Las profesoras de USAER proporcionan a los estudiantes indigenas ayuda
académica individual que les permita seguir sus cursos regulares, pero los
profesores asignados a este tipo de tarea muchas veces omiten actividades
centradas en las lenguas indigenas bajo el pretexto que ellos no hablan esas
lenguas y por eso le dedican mds tiempo a mejorar el castellano oral. Los
resultados son muy diversos, pero también resulta evidente que en la mayoria
el progreso que consiguen con este tipo de ayuda adicional no es suficiente
para que los estudiantes logren la nivelacién y puedan continuar de forma
regular con sus cursos.

Conclusiones

Las escuelas primarias de la Ciudad de México que matriculan a
estudiantes migrantes de origen indigena, se estin convirtiendo en la
actualidad en uno de los escaparates de las nuevas “zonas de refugio
indigena” donde, no solo encuentran proteccion (defensa, politizacién y
empoderamiento) a los recién llegados, sino que son los sitios en los que
mejor se reproducen las nuevas formas de ser indigena (aprenden a construir
una nueva identidad indigena), son lugares de encuentro de numerosos
grupos etnolinglisticos y lenguas indigenas mutuamente excluyentes. Un
resultado es que, siendo las escuelas de entorno completamente monolingie,
pueden llegar a escucharse hasta ocho lenguas indigenas distintas y tornarse
incluso lugares de resistencia lingiifstica. La tendencia de los migrantes
indigenas a buscar “refugio” en las escuelas, se explica tanto por la necesidad
de protegerse contra la discriminacion de que son objeto, como por buscar
salidas a la discriminacién, aprendiendo castellano y adquiriendo una
posicion social, que no tendria si no fuera por la escuela. La particularidad de
estas escuelas radica en el vigor que adquieren para estimular el conocimiento
de las lenguas indigenas (conciencia lingtifstica) y el interés por el aprendizaje
de las variedades de mayor prestigio social. En este sentido, nos parece que
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se estan transformando en un laboratorio vivo de investigaciéon del
multilingliismo y un excelente lugar de experimentacién de modelos de
enseflanza bilingte.

Los estudiantes indigenas que hablan su lengua materna indigena,
ademas del castellano, son identificados facilmente, tanto por su manera de
hablar “cortado” como por el léxico (castellano indigena); as{ que la lengua
indigena es un factor de mucho peso en la formacién de la identidad. Hemos
visto que la identidad indigena es trasmitida por la lengua, la cohesién grupal
y el sentimiento de pertenencia no lo incita el color de piel o la manera de
vestir, sino el uso de la lengua propia del grupo de pertenencia. La idea de
que los grupos cuando llegan a la ciudad se renuevan adquiriendo nuevas
formas de ser y de hablar, parece confirmar el planteamiento segun el cual la
identidad lingiifstica es capaz de renovarse y transformarse. La dimension
mas importante de la identidad, segin Fishman, (1977, p. 17), es la
“paternidad, que aparece de modo relevante como una constelacion heredada,
adquirida de los padres; la otra es la de patrimonio que representa el legado de
la colectividad; y la tercera es la fenomenoligica, se refiere al significado que
atribuimos a la paternidad y el legado étnico”. El aprendizaje adquirido en la
escuela sobre las nuevas formas de ser indigena y de hablar castellano, son
los elementos mas importantes en la formacién de la identidad indigena. Los
estudiantes indigenas que se identifican como tales, son migrantes de primera
o segunda generaciéon y hablan alguna lengua indigena, se muestran
partidarios del uso y mantenimiento de su lengua indigena en la escuela,
incluso argumentan que las lenguas indigenas ayudan a mantener los lazos
familiares y comunitarios.

Por otra parte, identificamos en algunas las escuela que los estudiantes
indigenas que no “hablan bien” el Castellano son separados del resto de sus
compafieros no indigenas. La separacién se justifica con el argumento de que
son atendidos de manera “especial” y de forma individualizada y/o grupal,
para trabajar en torno a los “problemas de aprendizaje” del Castellano.
Trabajar con los alumnos indigenas significa invertir més tiempo y un doble
esfuerzo, sobre todo cuando no logran adquirir el Castellano a la velocidad
requerida, se van rezagando del resto de sus compafieros y, por lo tanto, ese
rezago da lugar al rechazo justificado. Por el contrario, en otras escuelas
observamos un reconocimiento “explicito” de la diversidad linglistica y un
marcado interés por la ensefianza de las lenguas indigenas, y entienden que a
mayor practica de las lenguas mayor la tolerancia de la diversidad linglistica.

La relaciéon entre bilingliismo y rendimiento académico de los
estudiantes indigenas, planeta varias cuestiones: nos lleva a formular
observaciones criticas acerca del funcionamiento de la escuela y sobre sus
objetivos en la atencién, sea compensatoria o critica, intercultural bilingte.
La experiencia nos proporciona elementos para suponer que el racismo
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afecta al conjunto de actividades escolares y limita la incorporacion de los
alumnos indigenas a las tareas regulares de la escuela. Pero también nos ayuda
a explicar que el fracaso lingtiistico (“no hablar bien”, “escribir con errores
ortograficos” y “leer mal” en castellano) no provoca el fracaso académico,
como suelen suponer algunos educadores, sino que tienen su origen en las
relaciones digldsicas del entorno escolar (el conflicto linglistico), la condicién
de indigena (la disctiminacién) y la migracion.

La conclusion parece clara: la politica del abre nuevas alternativas de
enseflanza del castellano a los indigenas como segunda lengua; incita a la
critica de la atencién asimilacionista de la escuela y ejemplifica algunos
modelos democraticos de planificacion lingiifstica desde la escuela, con la
participacion de los padres de familia en le disefio de cursos de ensefianza de
lenguas y enseflanza bilingiie. Finalmente, crea una corriente de pensamiento
indigenista (multilinglie) que pugna por la creacién de escuelas “especiales
para indigenas”.
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Instrumentalizando Diferengas Indigenas:
O Beco sem Saida da Modernidade Ocidental

Antonio Augusto Rossotto loris

Instrumentalizando Diferencas

Uma das principais caracteristicas da hipermodernidade globalizada dos
dias de hoje ¢é a instrumentalizac¢do de diferencas entre individuos, grupos
socials, regides e paises através de indiferencas generalizadas. Enquanto
algumas diferencas sdo desvalorizadas e negligenciadas, outras sio criadas ou
exacerbadas artificialmente pela imposicio de assimetrias de poder e
demandas politico-econémicas. O status privilegiado dos grupos dominantes
e a reproducdo da condi¢io subalterna da maiotria da populacio, apesar de
sua suposta igualdade perante a lei e aparente mobilidade social, podem ser
explicados pela hegemonia exercida sobre diferengas socioeconomicas e
espaciais. Antes que um subordinado possa ser subserviente, esse deve ser
inferiorizado por suas diferencas inatas ou atribuidas.

A cadeia de inferioridade, especialmente em relacdo a etnia e a classe
social, ¢ o que abre caminho para as relagoes de indiferenca (ou seja, a
diferenciacdo pela indiferenca). A situagio resultante ¢é instavel e repleta de
contradi¢des, desde as esferas de interagdo pessoal até as internacionais. A
maioria dos individuos e grupos sido obrigados a se conformar a razio
econdémica e ao progresso técnico, tratados como trabalhadores e
consumidores, mas simultaneamente com sua individualidade e liberdade
suprimidas, o que acaba por alterar a relacdo entre o racional e o irracional
(Marcuse, 1991). A condi¢ao de diferenca é assim apropriada e manipulada
em nome de processos exdgenos que se impdem e se tornam norma,
desconsiderando a subordinacio e despersonalizagdo da maioria da
populagdo que resulta da indiferenca pelos seus atributos acarinhados. No
final, as consequéncias socioecologicas e psicologicas de relacSes de
indiferenca sdo terriveis e angustiantes.

Este capitulo oferece uma reflexdo critica sobre o metabolismo da
diferenca no mundo contemporaneo e se concentra em uma das formas mais
extremas de instrumentalizacdo da diferenca: o tratamento injusto e violento
dos povos indigenas devido ao avanco do desenvolvimento conservador e a
apropriacio dos mundos indigenas (particularmente no continente
americano). Essas tendéncias certamente nio sio novas, mas sustentaram
todo o processo de colonizagdo e construcio de economias capitalistas
nacionais. Refletindo sobre as deficiéncias da América do Norte em sua fase

229



inicial de industrializacdo, Thoreau (2016: 125) ja perguntava “que tipo de
espago ¢é este que separa um homem de seu semelhante e o torna solitarior”
Durante o século seguinte, a instrumentalizacio da diferenca aumentou, por
exemplo através do isolamento progressivo do individuo sob uma ideologia
de meritocracia, endividamento e sucesso empresarial. A valorizacio
suprema do ‘eu’ e a énfase nas escolhas pessoais sio marcas distintivas do
tratamento da diferenca nas sociedades contemporaneas. A naturalizacio dos
padrdes socioecondomicos modernos e ocidentalizados sé foi possivel pela
desconsideracdo de outras diferencgas e pela insercdo das pessoas no ambito
estreito de uma economia consumista, agroindustrial-militar, que pressupde
valores uniformes e caracteristicas intercambiaveis. Particularmente com o
endurecimento das tendéncias neoliberais desde a década de 1980, a grande
maioria da popula¢do foi metodicamente convencida de que é culpada por
seus préprios infortunios socioecondémicos e foi forcada a aceitar
disparidades étnicas e de classe, como aquelas entre banqueiros e
trabalhadores, branco e negro, masculino e feminino, urbano e rural, etc. O
resultado é que as diferencas instrumentalizadas, sustentando a indiferenca
onipresente, tornaram-se uma caracteristica solida da sociedade global
altamente assimétrica de hoje. Em vez da diferenga como meio para uma
convergéncia produtiva que poderia beneficiar todos os atores envolvidos, as
sociedades capitalistas sio baseadas na indiferenca funcional para com a
maioria dos outros membros, o que é necessario para manter a base da
autoridade e institui¢bes sociais desiguais (como propriedade privada,
trabalho mercados, acumulacgio de capital pessoal e sistema juridico-eleitoral
autoritario). O sentimento de inferioridade ndo se origina nos sujeitos
inferiorizados, mas naqueles que os percebem, por uma lente de indiferenca,
em posigio inferior.

Tudo isto faz com que a diferenca nio seja um epifenémeno das
relagdes socioespaciais, mas verdadeiro motor da construcio da realidade,
uma vez que ¢é a gestao da diferenca que abre caminho a interagoes especificas
que acabam por moldar sociedades e, em ultima analise, os espagos. Existe,
portanto, ndo apenas ‘um mundo de diferencas, mas um mundo por causa
das diferencas e a partir delas. As pessoas entendem e reagem aqueles
considerados diferentes ou nao diferentes de maneiras que refor¢am ou
desafiam uma realidade compartilhada. A diferenca é o que permite e
pressupoe as relagdes socioespaciais, e no processo emergem padroes
adicionais, formando um novo nexo de interagao multipla. Hall (1990: 225)
enfatiza que as diferencas constituem o que realmente somos; ou melhor —
desde que a histéria interveio — “o que nos tornamos”. Diferencas podem
ser adicionadas ou erodidas de acordo com as circunstancias historicas e
geograficas especificas e a gama de interesses envolvidos, nio em uma
démarche linear, mas através de constante desafios e transformacoes. Dessa
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forma, a instrumentalizacdo da diferenca que permeia todas as sociedades
capitalistas — com a redu¢do da diferenca socioespacial ampliada aos
interesses e prioridades dos segmentos dominantes da sociedade, que
enfatizam seus tragos distintivos na tentativa de exercer poder e controle
sobre os considerados infetior e subalterno — nao s6 tem tido impacto nas
relagdes sociais e interpessoals, mas representa uma forga ativa de acordo
com as prioridades politico-econdmicas cada vez mais ditadas pelos centros
ocidentais. A demonstragao mais traumatica da poténcia mundializadora da
diferenca, pelo menos no ultimo meio milénio, foi certamente o ataque
europeu a0 continente americano a partir do final do século XV, quando as
realidades locais foram amplamente consideradas excessivamente diferentes
para serem submetidas ao controle europeu e tiveram que ser convertidas em
algo mais parecido com as sociedades europeias através do apagamento (pelo
menos simbdlico) das diferencas socioecolégicas em nome de uma
‘civilizagao superior.’

Desfigurando diferengas indigenas

Se o mundo ancestral do que hoje ¢ chamado de ‘Américas’ foi em grande
parte destruido (menos de 10% da populagio original sobreviveu), um novo
continente foi produzido a patrtir da indiferenca dos eutopeus a velhas e novas
diferencas. Vastas areas, consistindo literalmente em milhées de quilémetros
quadrados, foram conquistadas em funcio do suposto valor superior da
branquitude e, correspondentemente, a assumida falta de valor de todas as
coisas nao-brancas. As terras de milhares de povos indigenas nio eram vistas
como ‘propriedade verdadeira’ de acordo com um sistema de direito civil com
raizes na tradi¢do juridica romana. Manter mecanismos de exploracio e
segregacdo, ao invés de optar por aproximar as pessoas, nada mais foi do que
o exercicio de um poder indiferente em nome de objetivos econoémicos
altamente diferenciais e assimétricos decididos alhures (Escobar, 2008). E
perturbador perceber que os problemas contemporaneos, em pleno século
XXI, lembram o tragico passado americano, quando a invasao das sociedades
ocidentais veio na forma de promessas de modernizacio e replicacio de
instituigGes europeias nas areas recém-incorporadas, valendo-se de leis
duvidosas e da violéncia sistematica. Se a modernidade na Europa foi definida
e vivida principalmente em relagio a elementos econoémicos e morais
considerados  obsoletos e deslocados, hoje o imperialismo e o
(neo)colonialismo permanecem fendémenos de grande escala que ainda
dependem da instrumentalizacio da diferenca de acordo com a
autoproclamada superioridade dos centros sociopoliticos. Assim, a
instrumentalizagdo da diferenca continua a delimitar o reino da dissemelhanga
generalizada e o suposto campo de purificacio criado a pattir dos centros de
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poder. Hssas relagoes refletem assimetrias sociais e hegemonias politicas, que
dependem da instrumentalizagao ideoldgica e material da diferenca, sobretudo
quando definida contra grupos que sofrem as consequéncias de serem
portadores de caracteristicas consideradas inferiores.

O mundo moderno foi, portanto, moldado por uma negatividade dupla
e concorrente, ou seja, a diferenca como nega¢do de grupos sociais com
direitos e prerrogativas equivalentes, e a indiferenca como negacio de
diferencas que preservam singularidades legitimas e justificaveis. A produ¢ao
de valor, a privatizagdo e a explora¢ao socioecoldgica, como base das relagoes
capitalistas de producdo e reproducio, pressupunham e pressupdem uma
rigorosa reformulagdo das diferengas sociais. Nesse curso de agdo, a
instrumentalizacdo da diferenca forjou um equilibrio precirio entre a
complexificagdo econémica (centrifuga) e a autoridade e disciplina politica
(centripeta). O turbulento metabolismo da diferenca que produz o mundo
capitalista foi, portanto, repleto de contradicGes e tensdes ocultas. Para
funcionar, a modernidade capitalista depende da instrumentalizacio das
diferencas étnicas e de classe (bem como de outras importantes formas de
diferenciacdo), mas isso sempre é disfarcado por meio da indiferenca. Ha
amplas evidéncias hoje de tais tendéncias, pois a riqueza crescente é
contrabalancada pela pobreza exponencial, ou seja, quanto mais uma
economia  capitalista  evolui, mais dependente de diferencas
instrumentalizadas ela se torna, mas tudo isso é acomodado por uma
indiferenca a condi¢ao da maioria (ndo é por acaso que a desigualdade global
aumentou significativamente durante a pandemia de Covid-19). As
diferencas  socioespaciais que sustentam o capitalismo  foram
instrumentalizadas e racionalizadas como um fim em si mesmas (potr
exemplo, para estimular a competi¢do e promover a eficiéncia). A diferenga
tornou-se, na pratica, indiferenca, e as distancias entre grupos, nagdes e
individuos foram tidas como reificadas, consolidadas no tempo e no espago
(Totis, 2020).

Uma das demonstra¢ées mais emblematicas das sinergias entre bases
economicas e mais que economicas da alienagido no mundo contemporineo
¢ certamente a grilagem incessante de terras indigenas e a conversio dessas
areas, bem como dos préprios grupos afetados nesse processo, em novas
oportunidades para a circulacio e acumulacido de capital. Na pratica, as
diferencas indigenas sdo visadas e tratadas com indiferenca como elemento
importante da producio de um mundo da des-diferenca (isto é, da
indiferenca transformada em norma ou institui¢do socioespacial). Byrd
(2011) aponta com razao que os Estados Unidos mantiveram uma logica que
foi ordenada fora das terras indigenas, e isso efetivamente orientou sua
‘necropolitica.” Depois de muitas décadas de grilagem de terras e cercamento
brutal, ha um nivel obsceno de desigualdade nos Estados Unidos, onde 98%
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de todas as terras privadas (856 milhdes de acres) agora pertencem aos
descendentes de colonos brancos, sistematicamente apoiados pelo governo
e exército para ‘limpar’ os nativos da terra; por exemplo, Ted Turner sozinho
agora possui mais terras do que todas as nag¢oes nativas juntas (Estes et al,,
2021). A populagio indigena foi forcada a uma nova realidade em que suas
marcas de diferenca foram convertidas em justificativas de banimento,
assimilacao forcada e, muitas vezes, obliteracdo e morte. Os sobreviventes e
seus descendentes tiveram que lidar com situagdes socioespaciais novas e
desconfortaveis, como os enclaves de etnoclasse — as chamadas ‘reservas
indigenas’ — muitas vezes no meio de vastas fazendas privadas de plantagio,
caracterizadas por nfveis obscenos de pobreza e abandono (Normann, 2022).

A saga dos povos indigenas demonstra de maneira contundente um dos
paradoxos primordiais da modernidade e da colonialidade capitalistas: a
forma como ela produz espagos locais e globais a custa de singularidades e,
a0 mesmo tempo, erodindo a vitalidade de suas partes diferenciadas. Para
funcionar e se legitimar, a verdade universal do capitalismo precisa alienar e
reificar suas diferencas integrais, pois os seres humanos tém suas vidas
alienadas e subsumidas em valores abstratos e coisas padronizadas fora de
seu controle. Isso resulta em desunido, individualismo e negacio de um
futuro melhor por causa da segmentacdo ou colapso pratico dos elementos
interconectados da tealidade (Ollman, 1976). Para serem controlados,
pessoas e lugares precisam estar integrados a realidade universal do mundo
globalizado, que funciona como uma articulagdao de diferencas alienadas. A
alienacdo se da pela exigéncia de que os grupos sociais subalternos ocupem
o lugar que lhes ¢ atribuido, com suas ideias e necessidades predeterminadas
pelas elites politico-econdmicas nacionais e internacionais. Para serem
subjugados e explorados (ou seja, forcados a uma extracio de valor
predeterminada e injusta), os setores sociais dominantes precisam primeiro
ser ideologicamente e operacionalmente convencidos de que a
instrumentalizacdo de suas diferencas constitutivas ¢ aceitivel e até desejavel.
Para Spivak (1994), o sujeito torna-se dividido e deslocado tanto em termos
econémicos quanto politicos, ¢ suas partes internas nao sao continuas ou
coerentes entre si; os sujeitos de classe estdo dispersos e deslocados, como
no caso dos pequenos proprietarios camponeses. Um grupo subalterno —
“cuja identidade € [basicamente| sua diferenca” — é sempre contido pela
traducdo, nao porque pediu para ser ‘interpretado’, mas porque essa é a forma
‘normal’ de interacdo social disponivel para eles (Spivak, 1994: 80). Esses nao
sao0 intrinsecamente subalternos, mas subalternizados.

A tensdo entre as pressdes homogeneizadoras do desenvolvimento
conservador, e as reagOes politicas dos povos indigenas, devido a
autoconsciéncia de suas diferencas, certamente requer abordagens
conceituais, metodoldgicas e analiticas apropriadas. Isso é particularmente
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relevante porque, como argumenta Radcliffe (2020), existe uma ‘co-
constitui¢ao’ complexa e ambigua dos povos indigenas na economia politica
contemporanea. Por um lado, estes sdo excluidos do capitalismo, mas, por
outro, também estio cada vez mais envolvidos em rela¢Ses de exploragio do
trabalho e controle de recursos. McCormack (2012) acrescenta que a
indigeneidade é um processo entrelagado com lutas contra a apropriacdo
privada de terras e recursos comuns que se constituem em relacio a
economia politica vigente, como no caso da Nova Zelandia, onde um tipo
estreito de indigeneidade tem sido recompensado pelo governo daquele pais
porque esta ‘alinhado’ com as politicas neoliberais. Por causa de seu
etnocentrismo, como denuncia Derrida (2016), o Ocidente e sua ciéncia
sempre lutaram para reconhecer a ‘escrita’ [caligrafia] dos povos nio
ocidentais, particularmente no caso dos nativos do continente americano. A
esctita, nesse sentido, é outro nome para différance, uma mensagem (texto
ou linguagem) que ndo tem origem absoluta e ¢ adiada indefinidamente.
Spivak (in Derrida, 2016: 360) enfatiza que, para sermos ‘globais’, precisamos
ser capazes de entender “povos com sistemas de escrita completamente
diferentes no sentido estrito” e “ser capaz de tocar sua diferenciagdo entre
‘razoavel’ e ‘racional’.”

O esfor¢o para minimizar ou exacerbar (ou seja, instrumentalizar) as
diferencas indigenas de acordo com agendas econémicas e politicas (como
no caso do setor do agronegécio, que constantemente tenta legitimar a
grilagem de terras do passado e avangar no mesmo processo sobre reservas
existentes ou areas em disputa) s2o todas astutas tentativas de retirar os povos
indigenas de sua histéria e geografia e langa-los na condicdo indiferenciada
da maioria da populagio trabalhadora (com uma confusa identidade de
etnoclasse). Ao invés da diferenca como direito, na perspectiva dos
interessados na exploracdo e espoliagio dos grupos indigenas, ha aqui a
afirmacao ideolégica da indiferenca como agdo incapacitante. De acordo com
os interesses de curto prazo do pensamento econdmico convencional,
paradigmaticamente exemplificado pelo agronegocio, as diferencas indigenas
nio podem ser um obsticulo para o rentismo e a exploracio do trabalho. E,
antes de tudo, um mecanismo que tenta igualar falsamente grupos
subalternos e impor enganosamente as mesmas relagdes socioespaciais. Os
povos indigenas ao redor do mundo tém sido cada vez mais inseridos e
impactados em processos abrangentes de proletarizacdo e mercantilizacdo de
tudo que molda a globaliza¢ao contemporanea. A resposta tipica dos povos
indigenas tem sido a reivindicagio e a insisténcia em suas diferencas de modo
soberano para subverter a dire¢do hegemonica dos padrées antagdnicos de
diferenciacdo. Suas reagdes passaram basicamente pelo reforco e
reformulacido de vinculos com elementos cruciais da diferenca, como ¢ o caso
da recuperagio e fortalecimento de saberes tradicionais, vinculos familiares e
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rituais religiosos. B pela afirmagio da diferenca em seus préprios termos que
os povos indigenas podem reforcar a identidade e a voz politica de outros
grupos sociais aliados. “A indigeneidade é muito mais complexa do que
revelada por meio de uma discussio sobre nossa diferenca” (Andersen, 2009:
92). Para o ultimo autor, ao invés da diferenciacio dicotOmica, a énfase
deveria recair na ‘densidade’, que se apresenta como um conceito intuitivo e
autoexplicativo constituido a pattit das posi¢des vividas ocupadas na
modernidade. A existéncia indigena é, assim, considerada um ‘ser denso’ que
nao ¢ totalmente contabilizado pelo conhecimento ocidental produzido
sobre a cultura indigena. O argumento de Andersen ¢é certamente util,
especialmente porque insiste na realidade vivida e injusta dos povos indigenas
e, a0 mesmo tempo, rejeita a assuncdo da cultura como uma prioridade
epistemologica  dissociada da luta diaria pela sobrevivéncia e
autodeterminacio.

Diferenca certamente nao é um credo ontolégico abstrato, mas ¢é
forjada na reacio politica ao apagamento de padroes autbnomos e cheios de
recursos da vida social e individual. A tentativa dos grupos indigenas de
serem e permanecerem diferentes é articulada como parte de uma tentativa
mais ampla e comum de resistir as forcas politico-econémicas opressoras e
excludentes. De alguma forma, paradoxalmente, o que torna os povos
indigenas cada vez mais Gnicos e individualizados é também o que os faz
compartilhar uma luta sociopolitica com outros grupos sociais
subalternizados. As pessoas ndo sao proletarias ou camponesas de antemao,
mas se tornaram devido a histéria e a geografia do capitalismo; da mesma
forma, os povos indigenas nio sdo vistos ou auto-identificados como
indigenas de antemao, mas a identidade indigena emerge e cresce durante as
tensdes com exploradores, colonos e funcionarios do governo. Ser ou nio
ser indigena é uma questio de direitos basicos e de sobrevivéncia social que
esta permanentemente sendo revivida e reinterpretada na forma de uma
autoconsciéncia superior. A questdo definitivamente requer uma critica
antiessencialista, especialmente porque indigena e indigeneidade sdo termos
polivalentes (Qian e Wei, 2020). A indigeneidade nao é dada previamente,
mas resulta da luta de grupos para manter e afirmar sua individualidade e,
mais importante, nao pode ser dissociada das multiplas conexdes e sinergias
com a luta de classes de grupos proletitios ou camponeses sem
reivindicagbes de indigeneidade. De acordo com Byrd (2011: 32), como
“alteridade radical, a indigeneidade funciona como um contraponto que
rompe as fic¢des da emancipagdo multicultural dos colonos e chegadas
diasporicas; como evento e como horizonte, indigeneidade é temporal, bem
como espacial, estrutural, bem como estruturante. Ser indigena nio ¢é ser
necessariamente proletario ou camponés, mas na medida em que proletarios
e camponeses mobilizam suas prerrogativas identitirias para se opor as
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pressOes capitalistas e rejeitar a mercantilizacdo do trabalho, da terra e dos
recursos, o nao-ser capitalista dos camponeses e proletarios tem vinculos
estreitos com o ser-mais-indigena dos grupos indigenas.

Diferenga, Classe e Indigeneidade

Igualdade politica e igualdade econémica sdo anitemas pata a economia
capitalista, particularmente no periodo atual, marcado por hiperrentismo,
risco e turbuléncia (vis-a-vis a crise financeira de 2008 e anos subsequentes
de turbuléncia sociopolitica). Nesse processo, a acumulacdo de capital se
expandiu devido ao aumento da extragdio de renda, privatizagio e
manipulagio ideoldgica com base em reivindicagdes de diferencas espurias
(observe que em 2020 Donald Trump conquistou uma grande maioria dos
votos em 4reas rurais ‘atrasadas’, tanto quanto Bolsonaro em 2018 e 2022).
Essas tensoes socioespaciais sdo disfarcadas sob a fabricacio ideoldgica de
narrativas hegemonicas de sucessos econdémicos e liberdades sociais,
enquanto na verdade a maioria dos resultados politico-econémicos é
capturada por um nimero muito pequeno de pessoas privilegiadas. A unica
liberdade que conta é a capacidade de assumir parte em relagoes
socioespaciais altamente assimétricas. Conforme argumentado por Fernand
Braudel (1984), o capitalismo nio tetia crescido se ndo tivesse recorrido ao
trabalho auxiliar dos outros subordinados e a supressio de liberdades
econémicas mais amplas, dado que o carater monopolista do capitalismo ¢
elemento-chave dos privilégios de classe e a ligacdo entre o estado e a
sociedade (Brown, 1996). Esse é o paradoxo fundamental do mundo
moderno, cada vez mais monopolista e assimétrico: negar a diferenca para
lucrar com uma sensagao artificial de liberdade. Como apontado por Hegel
(1977), a ‘liberdade absoluta' das sociedades modernas (como o reino da
vontade universal abstrata e da igualdade diante de uma lei liberal) certamente
¢ imposta pelo estado via terror, o que sistematicamente oprime o individuo,
mas 20 mesmo tempo a0 mesmo tempo, também abriga sua contradi¢ao na
forma da diferenca e na forca da diferenciacio auténoma: a liberdade
absoluta como pura auto-identidade da vontade universal tem, portanto, em
sl a nega¢do; mas isso significa que contém diferenca em geral; e isso
novamente se desenvolve como uma diferenca real (Hegel, 1977).

As relagoes capitalistas em torno da diferen¢a nido sao, portanto, de
igualdade ou equivaléncia, mas certamente a ampliacio da desigualdade na
histéria e no espago. O poder quase mistico do capital-dinheiro e a
importancia exacerbada dos valores de troca floresceram na era capitalista
devido aos niveis crescentes de interagées dominadas pelo mercado e a
equalizagdo associada da produgio, comercializagdo e consumo. O mundo
abstrato do capital corresponde a niveis crescentes de alienacdo por causa da
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autodiferenciacio ou autoalienacdo de classes, na¢oes e individuos. Um dos
exemplos mais perturbadores da instrumentalizagao da diferenga através da
indiferenca, levando a uma mis-diferenca generalizada (como dialética
necessiria para o funcionamento de uma sociedade capitalista), é a
transformacio agressiva de nacoes indigenas em povos genéricos propensos
a serem deslocados, cacados , escravizados e finalmente aniquilados. As
pressoes reducionistas da colonizagao e da violéncia anti-indigena em nome
de Deus, do Rei e do dinheiro continuam reverberando hoje, mais de cinco
séculos depois que os primeiros navegadores europeus comegaram a cruzar
o grande ‘Mar Oceano’ [i.e. Oceano Atlantico| para invadir o continente. Para
ser espoliada, explorada ou destruida, a populacio indigena teve que ser
primeiro reduzida a condi¢io de ‘outro’ do capitalismo ocidental, incapaz de
ter uma compreensio autonoma de sua condigdo e, enquanto indigena,
apenas habilitada (do ponto de vista do poder) a uma posi¢io
instrumentalizada e passiva. O estranhamento estrutural organizou a
socioespacialidade do mundo capitalista e, dessa forma, os indigenas foram
destituidos da possibilidade de preservar as diferencas em seus proprios
termos e forcados a serem diferentes segundo formas abstratas de
identificagio. Isso resultou em uma sucessio inacabada de confrontos e
injusticas que, ao longo dos ultimos cinco séculos, colocaram os povos
indigenas em uma condi¢io de extrema marginalizacio por meio da maxima
indiferenca. Em vez de detentores de institui¢cdes socioespaciais autbnomas,
os povos indigenas sdo tipicamente tratados por aqueles que estao no poder
como um mero subconjunto da indiferenciada e abstrata classe trabalhadora.

Seguindo a instrumentalizacdo perversa da diferenca, as naces
indigenas sempre foram visadas justamente por suas diferencas
socioespaciais, que sdo desvalorizadas e menosprezadas. Com isso, nagoes
ancestrais com especificidades significativas e diferencas marcantes,
acumuladas ao longo dos séculos e miléniios, passaram a ser reunidas sob a
bandeira abstrata de ‘indios.” Lévi-Strauss (1975: 100) observa que “qualquer
coisa que ndo esteja de acordo com o padrio da sociedade em que o
individuo vive é negado o nome de cultura e relegado ao reino da natureza”.
No entanto, ¢ crucial reconhecer que este ndo ¢ um fendémeno linear, mas
profundamente dialético. Os povos indigenas vém sendo for¢ados a adotar
gradualmente muitos atributos dos nio indigenas, mas a0 mesmo tempo se
esforcam para reter elementos-chave da indigeneidade que desempenham
um papel muito importante em suas proprias estratégias de resisténcia (Loris,
2022). A diversidade das lutas de base contemporaneas combina a reagio da
forca de trabalho organizada e outras formas de mobilizagao social, incluindo
intervencoes baseadas em etnia (Grenier, 2019). Diferencas intensamente
vividas pelos povos indigenas sao importantes nao apenas pela posi¢ao moral
e reivindicacGes legitimas desses grupos, mas também porque denunciam a
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necessidade antidiferenca do dominio politico-econémico das rela¢oes
capitalistas de produgao. E uma relacio que visa reverter a ‘brancura
hegemonica’ que sustenta a propriedade e o poder, que tornou os povos
indigenas invisiveis da histéria (Moreton-Robinson, 2015). A indigeneidade
soberanda e autodeterminada representa um ponto de ruptura especial das
tendéncias abstratas e monodirecionais da expansio capitalista. Se é certo que
a modernidade ocidental invadiu cada vez mais o mundo indigena, os povos
indigenas sendo transformados em camponeses e proletarios, mas a0 mesmo
tempo eles também agem para indigenizar criativamente a classe
trabalhadora.

Essa dialética complexa de diferencas compartilhadas revela a atitude
inatil de muitos pesquisadores que se concentram apenas em uma precaria
vida nas ruinas de uma populacio indigena e, ao fazé-lo, reafirmam a logica
dominante da abstracio e da instrumentalizacdo. Muitos autores continuam,
através do uso de abordagens aparentemente inclusivas e conscientes, a
reduzir a realidade a um imagindrio especulativo e dualista de conquistadores
poderosos e de ‘indios’ totalmente destituidos (Chandler e Reid, 2020). Da
mesma forma, é falsa a afirmacio de que as epistemologias ocidentais sao
focadas no conhecimento objetivo, enquanto as ndo ocidentais sio mais
fenomenologicas e relacionais. Ao invés da espacialidade estatica (mera
cartografia), como método que reifica uma determinada configuracio
espacial, a agéncia dos povos indigenas, trabalhando ativamente, sentindo e
lutando por sua propria terra, € inestimavel para a construgdo de uma ciéncia
geografica maior e mais consequente. Essa complexa relacdo ontologica pode
ser apreendida ainda mais adequadamente com a ajuda da filosofia de Hegel.
Conforme revelado por Hegel e ampliado por Marx (contra o individualismo
fragmentado de Kierkegaard, Schopenhauer e seus seguidores), a existéncia
plena do individuo é consumada apenas em sua vida social e as liberdades
individuais pressupdem uma sociedade livre, tida como ‘racional’, na medida
em que que a verdadeira libertagio do individuo requer a libertagdo da
sociedade. Em termos hegelianos, os povos indigenas sio as particularidades
que atualizam o universal (concreto), sdo simbolicamente mais humanos do
que a maioria dos humanos porque sio a parte sem patte, portanto, sao
paradoxalmente menos partidos, menos parciais. Ser indigena nio é algo
contido em si, mas depende das conexdes com outros segmentos explorados
da sociedade. Ao contririo da tradicio modernista — repleta de entusiasmo
pelo progresso e maquinas, e uma fé excessivamente confiante no poder do
individuo abstrato — uma pessoa s6 existe por causa de outras no mesmo
grupo e o proprio grupo nada mais é do que uma negacao dos outros, o que
acontece ser uma nega¢io produtiva de si mesmo. De acordo com Hegel
(1977), o individuo dnico como tal é verdadeiro apenas como uma
multiplicidade universal de individuos unicos.

238



Talvez ainda mais digno de nota, o questionamento indigena dos
preconceitos europeus desafia ndo apenas a ciéncia positivista e injusticas
crescentes, mas ajuda a tensionar e ampliar a propria visio de Hegel do
Absoluto e o equivalente ideal comunista de Marx. Assim como Marx
identificou no proletatiado o particular da filosofia de Hegel, os proprios
indigenas sdo um segmento muito particular do proletariado de Marx. Ao
mesmo tempo, a condi¢do indigena é uma expressio ativa do proletatriado.
Indigeneidade e condicdo de classe se reforcam mutuamente. Quanto mais
proletario é um grupo indigena, menos proletario e mais indigena ele se torna.
Da mesma forma, quanto menos proletarios eles sio, menos indigenas eles
se tornam. Além disso, os povos indigenas no territério brasileiro, como os
Guarani-Kaiowa, sdo ‘especialistas’ em esperancas utopicas e no fim do
mundo (para eles, 0 mundo ja acabou varias vezes), o que d4 uma perspectiva
nova e supetior ao Absoluto hegeliano e ainda oferece uma transcendéncia
mais complexa do que aquela que Heidegger derivou de Hegel (a perspectiva
existencialista de Heidegger sendo exasperantemente obscura, teoldgica e
consideravelmente solipsista). Eles demonstraram vividamente uma nega¢io
desesperada, mas produtiva da socioespacialidade capitalista dominante: a
apropriacio indigena da nega¢do da negacdo. Sua a¢do local desafia a ordem
capitalista e também se transforma em uma nova condicio, simultaneamente
mais indigena e mais proletaria (loris et al., 2022). A interagdo dialética e
profundamente politizada entre individuos e grupos é uma grande forca
produtora e contestadora do espago, que é basicamente o resultado de uma
combinacdo de interacGes convergentes e dissonantes. A alienacdo ou
estranhamento da populacio indigena ¢ tipicamente resultado de relagoes
socioespaciais impostas por grupos de colonos e fazendeiros que tentaram
lucrar com a desqualificacdo dos povos originarios.

Niveis crescentes de violéncia anti-indigena nio sdo, no entanto, o ato
final do desenvolvimento dominante. No sentido proposto por Derrida
(2016), as nagdes indigenas retém um ‘suplemento’ de diferenga, que se da
pelo que falta e pelo que ja esta inscrito naquilo a que se acrescenta. A
indigeneidade ¢, portanto, nao apenas uma reagdo extrema a homogeneidade
abstrata do capitalismo, mas é também o outro interno que desafia sua logica
espuria e ‘suplementa’ suas falhas com a perspectiva de superi-la.
Crucialmente, ndo ¢ o indigena per se que tem uma missao existencial pré-
determinada ou ¢é inatamente propenso a desafiar as tendéncias politico-
economicas, mas a nog¢ao de indigeneidade representa um obstaculo coletivo
para a consolidagdo completa da mis-diferenca e do dominio abstrato da
hegemonia politico-econémica. Indigeneidade é também o suplemento e o
complemento da luta de classes, ja que as principais disputas entre 0s povos
indigenas e seus detratores envolvem novas rodadas de acumulagio primitiva
e proletarizacio que estdo organicamente ligadas a exploracio de camponeses

239



nao indigenas e trabalhadores urbanos. Numerosos intelectuais indigenas,
incluindo Deloria Jr., Moreton-Robinson, Andersen, Krenak, Raoni e
Kopenawa, tém insistido na densidade e idiossincrasia de ser indigena, que
fazem parte de sua luta politica por reconhecimento, participacio e
compensacdo. Ao invés de uma condicio identitiria autocontida, a
indigeneidade ndo ¢ o ponto final das rela¢des sociais, mas o ponto de partida
de uma colaborac¢io possivel ou, dependendo das circunstincias, de novas
rivalidades. Com a ajuda da indigeneidade, a classe trabalhadora pode
reconhecer mais facilmente que, segundo Hegel, o individuo ¢é fluido, sem
esséncia rigida, propenso ao esquecimento de si mesmo, mas esse sujeito que
desaparece esta relacionado a si mesmo como unidade de identidade e
diferenca (Malabou, 2004). A ontologia multifacetada do individuo proletario
tem evidentemente grandes consequéncias politicas. A formacdo de uma
individualidade distinta observa a perda da fluidez, mas ambos os
movimentos nunca sdo totalmente alcancados, pois a superagio é sempre
parcial e retém dialeticamente as partes envolvidas. O resultado é uma grande
classe trabalhadora plural com muitas ferramentas disponiveis para reagir
contra formas gerais ou especificas de exclusio e opressio.

Nio hd nada de particularmente inesperado aqui, ja que as diferencas
da classe trabalhadora também sdo relacionais e expressam posi¢oes
multiplas de degradacio e exploragdo. Os grupos da classe trabalhadora, que
necessariamente incluem os povos indigenas, sao forjados em uma dialética
negativa derivada da imposi¢io do poder e, conseqiientemente, uma luta
perene para subverté-lo para ser mais o que ja foi e o que deseja ser. Como
afirmado por McGowan (2019), a liberdade ¢ inimaginavel sem negagao. A
capacidade de negar os dados de sua existéncia, sejam eles provenientes da
biologia ou da cultura, fornece a base para a liberdade do sujeito. Os
tratamentos depreciativos da etnia e da identidade de classe, apesar das 6bvias
diferencas ontoldgicas e politico-espaciais, estdo intimamente ligados e
associados sinergicamente por sua posicdo contra aqueles que se
autoafirmam como supetiores e privilegiados de acordo com uma legislacao
que protege suas proprias prerrogativas etnoclasses. Essa associagdo tem um
papel tanto revelador quanto antecipatorio, porque ser proletirio e ser
indigena convergem para forjar a consciéncia de estar em luta por
reconhecimento e antidespojamento, que os distingue das classes e grupos
opressores. A rejeicdo de uma modernidade opressiva ndo é um retrocesso
no que foi perdido, mas um salto para o futuro a ser moldado pela afirmacao
das diferencas “em seus préprios termos. a producio de espacos mundiais
mais inclusivos. Tudo isso foi antecipado por Hegel como a exteriorizagao
do individuo que conecta sua autoconsciéncia com o mundo. Esse processo
leva nio apenas a formagio do eu, mas também ao “desenvolvimento do
mundo real” (Hegel, 1977: 299). O espaco é assim produzido quando o
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individuo se torna atual, autoconsciente de sua propria especificidade, como
algo que faz parte de uma universalidade dinamica. A afirmacao do particular
nao pode ser dissociada de um mundo feito de multiplas interacoes e vice-
versa. As diferencas individuais (relativas) sdo dessa forma restabelecidas
com o universal (absoluto, porque resultado de todas as individualidades).
Conforme apontado por Derrida, o mesmo sé é o mesmo porque afetado
pelo outro (Descombes, 1979).

O indigena ¢, portanto, um outro entre todos os outros daqueles que
estao no poder (ou seja, os segmentos mais amplos do proletariado). Em
termos praticos, as demandas indigenas compartilham a maior parte do
mesmo perfil, mas também contém um ‘suplemento’ de diferenga que tanto
as separa quanto as conecta com o restante das classes trabalhadoras.
Corretamente argumentado por de la Cadena e Starn (2007), indigeneidade é
um termo relacional e é arranjada em relagdo a grupos rivais ou opositores
que, de acordo com seus proprios interesses ideolégicos e politico-
econdmicos, estabeleceram uma distincia hierdrquica entre si e os
considerados indigenas. Seu significado é adquirido por meio de uma relagio
com a negatividade (“o que nao somos, o que nao somos nés”), mas é uma
resisténcia a subordina¢io (por causa da formacio social indigena particular).
“A indigeneidade emerge apenas dentro de campos sociais mais amplos de
diferenca e igualdade” (de la Cadena e Starn, 2007: 4). Significa que
indigeneidade é o que existe em oposi¢do aqueles que se valem de estruturas
de poder, discurso e imaginacdo para consolidar hierarquias rigidas
alimentadas pela indiferenca. Alfred e Cortassel (2005: 597) acrescentam que
a indigeneidade (ou mesmo a indigenidade) “é uma identidade construida,
moldada e vivida no contexto politizado do colonialismo contemporineo”.
A defini¢ao de indigeneidade, como fric¢do entre uma condi¢do mantida e
valorizada por aqueles que rebaixam outras consideradas marcadamente
diferentes e desvalorizadas, tem duas repercussdes fundamentais. A
indigeneidade nido é algo pré-dado e abstrato, mas é o resultado de praticas e
enfrentamentos no contexto do colonialismo e do neocolonialismo.
Primeiro, deixa a indigeneidade intrinsecamente politizada, como o lembrete
perene de que o mundo moderno é fundamentalmente baseado em injusticas
e desigualdades ao longo do tempo e do espaco. Em segundo lugar, torna
mais facil entender as interconexdes classe-etnia (etnoclasse). Assim como a
indigeneidade (ou diferencia¢des étnicas e mesmo etnonacionalismos que
tentam substituir um estado opressor por outro, formado em torno de linhas
étnicas), a classe é uma posicionalidade em uma relag¢do de contradicSes e
antagonismos.

A indigeneidade é um principio e uma pratica que converge uma série
de contestagdes politicas destinadas a recriar uma ordem socioespacial
melhorada para o beneficio compartilhado de indigenas e nio indigenas.
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Duran Matute (2021) afirma que a indigeneidade é um campo de batalha, é
uma categoria que, dependendo de ser imposta ou articulada
autonomamente, pode unir ou separar varios grupos sociais subalternos. A
indigeneidade pode ser, assim, reconceitualizada como um processo histérico
aberto, dependente de circunstincias especificas, mas também influenciado
pelo legado de desenvolvimentos passados. A negac¢do da diferenca indigena
“em seus proprios termos” € principalmente uma negacio do mundo
indigena onde a indigeneidade pode prosperar e a associagdo com outros
grupos subalternos pode florescer. Para serem contidos e oprimidos, os
povos indigenas precisam ser mantidos a margem da sociedade,
normalmente confinados em reservas carentes, estradas, areas de ocupagao
irregular e periferias urbanas, onde suas conexdes com o restante da classe
trabalhadora se diao por derrota mutua em vez de reagdes conjuntas. Do
ponto de vista da economia baseada no agronegdcio, por exemplo, a
segregacdo socioespacial torna o ‘indio ainda mais indio’, mas apenas na
definicio de seus inimigos politicos e impedido de retornar a sua tetra.
Conforme teotizado por Byrd (2011), essa indigeneidade degenerada pode
funcionar como movimento, ou ‘transito’, para satisfazer prioridades
imperialistas e domésticas (como no caso do imperialismo dos Estados
Unidos em sua histéria nacional e estrangeira). Esse ‘transito’ conecta a
violéncia contra a populacio indigena no territério americano com a
violéncia contra outras na¢des ao redor do mundo, transformando
constantemente os a serem colonizados em ‘indios’ por causa da reiteragdo
continua da légica politico-econémica opressiva.

Em oposicao a instrumentalizagdao por forgas sociais autoritarias, para
0s povos nativos a indigeneidade ndo é uma mera referéncia sécio-identitaria,
mas é a reafirmacdo das diferencas e contra a produgido hegemonica de
universais espaciais abstratos e disruptivos. Uma existéncia particular torna-
se a atualizacdo do universal e, a0 mesmo tempo, o universal é constituido, e
interpelado, pelos particulares, como condi¢ao distinta dos indigenas. A
indigeneidade pode ser usada pelos poderosos para marginalizar os
detentores de diferengas percebidas, mas, a0 mesmo tempo, ¢ reveladora ou
definida como conexdes genealdgicas dos habitantes originais com seus
lugares tnicos que foram gradualmente apropriados por colonizadores ou
colonos (Alfred e Corntaseel, 2005). Crucialmente, a for¢ca antivioléncia da
indigeneidade deriva da fundamentacdo da diferenca indigena em relacio e
em funcio do espago. Em outras palavras, a indigeneidade é a diferenca nao
apenas no espago, mas sobre e por causa do espa¢o. Etimologicamente,
indigena significa ‘originario de um territ6rio’ e a retirada de sua terra é como
atacar seus corpos. No entanto, deve-se ter em mente que a relagdo dos
povos indigenas com a terra nao é essencialista, mas imanente, pois mesmo
que os indigenas sejam expulsos da area ancestral esta terra continua a fazer
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parte deles, como parte de seu corpo. As vezes, a indigeneidade ¢ até
vulgarmente associada a nog¢des exclusivistas de pureza étnica e a0 suposto
essencialismo dos grupos indigenas, que corroem ainda mais a agéncia
politica dos povos indigenas.

No entanto, se para os responsaveis pelas tendéncias politico-
economicas dominantes a indigeneidade é considerada o passaporte para o
abismo (socioespacial), do ponto de vista da populagio ancestral, a
indigeneidade pode ser reapropriada e manejada na luta por reconhecimento,
restauracdo e socializacdo. inclusdo-como-diferente (em seus proprios
termos). Ao mesmo tempo, indigeneidade é mais do que pura contingéncia
e excepcionalismos, pois ser e sentir-se indigena é também compartilhar
sentimentos, memorias e experiéncias de discriminacdo brutal e exclusio
socioespacial com outros grupos ao redor do mundo vivendo em
circunstancias semelhantes. Corresponde a descricio da indigeneidade como
o processo pelo qual o sentido de ser indigena é construido em um
determinado tempo e espago, ou seja, um posicionamento, uma leitura
relacional e uma producio de diferenca e subjetividade imersa em uma
relacdo de poder em multiplas escalas . A indigeneidade como um processo
dinamico, relacional e autoconsciente que constitui mais do que uma mera
protecio da diferenca. E realmente uma reacio a tentativa de controlar,
diminuir e explorar aqueles com reivindica¢oes indigenas. Crescer e ser
indigena, seja em um contexto urbano ou de reserva, ¢ um caminho
complicado de recuperagio, reconexio e recuperagao (Restoule, 2008). Ser
indigena € ser a favor das diferengas valiosas e também contra as forcas que
tentam acabar com elas. Isso porque a luta pelo indigenismo, como
movimento altamente especializado, tem associa¢cdes fundamentais com as
causas dos proletarios, camponeses € tantos outros grupos subalternos. Ser
indigena ¢ ser socioespacialmente Unico e, 20 mesmo tempo, se opor a
tendéncias anti-homogeneizantes mais amplas que impoem relagdes similares
de produgio e reproducao.

Conclusio: Descolonizando diferengas

O que foi discutido acima tem consequéncias diretas para o trabalho
académico e o ativismo transformador. Mais do que um objeto exético de
estudo, os povos indigenas merecem uma reinterpretacdo critica de suas
condi¢bes de vida e de como o conhecimento sobre indigeneidade ¢é
alcancado por eles mesmos e por atores nao indigenas. Conforme proposto
por Hegel (1977), novos conhecimentos devem ser construidos sobre os
conhecimentos existentes por meio da experiéncia fenomenolédgica da
consciéncia e sua corporificagio em relagoes sociais sempre contraditérias
porque estabelecidas através das diferencas. Ou nas palavras de Saldafia-
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Portillo (2016), o que realmente importa sio as genealogias hegemonicas da
diferenca racial. Novamente cabe um alerta, pois quanto mais o indigenismo
se insere em formulacOes tedricas pré-concebidas sobre identidade e
diferenca, menos relevante e significativo ele se torna em relacdo as
necessidades e demandas dos proprios povos indigenas. Moreton-Robinson
(2015: xvil) acerta quando argumenta que “os Estados-nacdo brancos
patriarcais e as universidades insistem em produzir diferencas culturais para
administrar a existéncia e as reivindica¢des dos povos indigenas. Dessa
forma, a producio de conhecimento sobre a especificidade cultural é
camplice dos requisitos estatais para formas administraveis de diferenca que
sdo configuradas racialmente por meio da branquitude.” A maioria das
interpreta¢oes ocidentais e ocidentalizadas ainda falha ao nio apreciar que a
diferenga é um processo incremental de autoconsciéncia que transcende
conceituagoes fragmentadas de indigeneidade e as conecta criativamente com
lutas étnicas mais amplas. F preciso considerar que o percurso de
identificacio de etnoclasse evolui gradativamente da familia para a
comunidade e restante da sociedade étnica e outros grupos indigenas e nio
indigenas. A experiéncia dos povos indigenas ao redor do mundo ilustra a
importincia fundamental do nucleo familiar, mas também suas aliangas com
outras familias e comunidades e a consequente coalizio com outros povos
indigenas e segmentos nio indigenas da classe trabalhadora. Isso significa
que as diferencas dos povos indigenas nao podem ser reconhecidas apenas
como forma de ‘anarcoindigeneidade’ local, mas sua forte identificagao como
um grupo para si redne um elemento de classe que equivale a trajetdria de
outros grupos sociais subordinados.

E significativo que a dificuldade de situar os objetivos étnicos em
relagdo a luta de classes continua a representar um dilema desafiador para a
maioria dos habitantes nativos e outras minorias étnicas. Para muitos nio
indigenas, a populacdo indigena contemporanea mal consegue sobreviver e
lutar para viver em condi¢oes de pobreza abjeta, o que pode sugerir que eles
poderiam fazer melhor se abandonassem todas as reivindicagdes de diferenca
em favor de uma posi¢do ‘regular’ como membros pobres da a classe
trabalhadora (loris, 2021). Ao mesmo tempo, hda uma percep¢io vagamente
definida de que as nagdes indigenas sdo detentoras de algo tnico e valioso
(ndo s6 para elas mesmas), o que talvez ajude a explicar como tém enfrentado
formas indescritiveis de adversidade. Essas interpretacoes reducionistas
apenas adicionam mais confusio a politica da indigeneidade. Por um lado, os
indigenas parecem estar entre os membros mais pobres da classe
trabalhadora ou entre os individuos mais marginalizados (les dammnés de la Terre
de Frantz Fanon); por outro, para os segmentos mais conscientes da
sociedade nacional, ¢é evidente que seus saberes, habitos e praticas os dotam
de uma espécie de ‘habilidades’ acumuladas ao longo do tempo. O reino do
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indigena, quando visto de fora da perspectiva dos nio indigenas ‘mal-
informados’, é essa perene ambivaléncia entre perda e tesouro, entre algo que
esta desaparecendo e algo mais que surge porque sempre esteve ‘ali’.
Individuos podem ser recrutados como trabalhadores baratos com direitos
precatios e voz limitada, porém, dependendo das circunstincias, sio capazes
de mobilizar apoio de outros lugares e lutar por suas demandas de muitas
maneiras, muitas vezes inesperadas. Tudo isso significa uma interconexio
unica entre o indigena como pobre proletirio ou campongés, € 0 mesmo como
detentor ou proprietirio de caracteristicas étnicas cruciais que moldam sua
vida e acdo. Muitas vezes ¢ dificil compreender que os indigenas sdo vitimas
de uma exploracdo aguda, comparavel a maioria dos outros segmentos da
classe trabalhadora, mas eles podem mobilizar sua indigeneidade como parte
da luta contra a opressdo e, dessa forma, forjar importantes sinergias de
etnoclasse.
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A territorialidade xavante nos cerrados!

Maria Lucia Cereda Gomide?

Introdugio

Este trabalho resulta da pesquisa realizada para a elaboragio da minha
tese de doutorado, denominada” Marana Bododi a territorialidade Xavante
nos caminhos do Ro Cerrados” na qual discutiu se o territorio indigena
Xavante e suas relacdes com os cerrados. HEsta fundamenta-se nos
procedimentos da pesquisa participante, no conhecimento adquirido ao
longo dos anos de trabalho como parceira da Associacio Xavante Ward da
Terra indigena Sangradouro. Aprendendo a ouvir e a compreender outros
“discursos culturais”, e assim a entender outras logicas, rompendo com a “a
assimetria das relacdes sociais geralmente impostas entre entrevistador e o
entrevistado” (BRANDAO, 2001, p. 54-55). A partir desta experiéncia
pessoal, foi determinante conhecer a triste realidade daquilo que foi um dia
os cerrados brasileiros. Atualmente, os cerrados reduzidos a poucos
fragmentos, dos quais as Unicas areas de cerrado continuo significativos no
Mato Grosso sdo as terras indigenas. Neste contexto, procurou se entao
entender esta contradicio entre dois mundos, os desafios ambientais da
permanéncia do Xavante nos cerrados.

O estado do Mato Grosso é o maior produtor brasileiro da soja, desde
o ano 2000. Na safra dos anos 2020/2021, o estado do Mato Grosso atinge
a area plantada de 10,294 milhdes de hectares de soja (CONAB 2021). A
situagio atual do Mato Grosso ja é muito divulgada e conhecida pela sua
lideranca em desmatamentos e queimadas, além de apresentar os maiores
nimeros de contamina¢Ges do solo e das 4guas pelo uso abusivo de
agroquimicos. Neste contexto as terras indigenas Xavante sofrem grandes
pressdes e ameagas socioambientais.

Os Xavante, juntamente com os Xerente (T'O), constituem o grupo
Akwen, também conhecidos como Jé Centrais. (Lopes da Silva, 1986). De
acordo com o Instituto socioambiental, a populacio em 2020, era de cerca
de 22.256 pessoas.

1 Artigo teferente a pesquisa de doutorado do Departamento de Geografia da FFLCH/USP,
financiada pelo CNPq.

2 Professora do Departamento de Educagido Intercultural da Universidade Federal de
Rondénia.
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Os grupos Xavante tiveram diferentes trajetorias histéricas que
determinaram os diversos momentos de contato com a sociedade
envolvente. Destas trajetérias decorrem as atuais terras indigenas,
demarcadas, fragmentos do antigo territério. As terras indigenas Xavante, sao
as seguintes: T.I. Maraiwatsede, T.I. Pimentel Barbosa, T.I. Aredes (Aredes
1, AreGes 1I), T.I. Marechal Rondon, T.I. Parabubure, T.I. Chao Preto, T.I.
Ubawawe, T.I. Sangradouro/Volta Grande, T.1.S30 Marcos.

A formacido das terras indigenas Xavante (terras demarcadas pelo
Estado) tem elementos interligados, que estdo relacionados ao processo
histérico de ocupagio do Mato Grosso, assim como a histéria e a
espacializacdo dos grupos Xavante. Estes se movimentavam por um
territorio continuo (como visto com fronteiras fluidas), e se estabeleceram
ao longo da bacia do rio das Mortes e em trechos da bacia do Xingu.

Portanto, a histéria da formacio das terras indigenas Xavante atuais ¢ a
histéria da retomada de fragcdes do territério e dos embates e violéncias
cometidas por parte da sociedade envolvente, que fragmentou o territério em
ilhas.

A partir dos grupos Xavante formados por um conjunto de familias que se
mantém unidas por aliancas politicas e matrimoniais, é possivel reconstruir o
territorio Xavante, e entender as terras indigenas. Os grupos sao denominados:
A'uwe Apseniwiha, A'uwe Maraiwatsede, e A'uwe Nordtsura.

As denomina¢oes Norotsu’rd, Apseniwiha, Mardiwatsede representam
a biogeografia do local onde vivem: babagu, campo cerrado, e mata fechada,
respectivamente. Sao Marcos e Sangradouro sio fundados por familias
Norotsura que vieram de Parabubure depois do massacre, estas terras se
diferenciam das demais pela presenca da missao salesiana, e por terem apenas
a partir de 1977 posto da Funai. Algum tempo depois as familias que vieram
do Kuluene ¢ que se juntaram a Sao Marcos e Sangradouro. (Lopes Da Silva,
1992: 38-9)

Todos os grupos citados safram da aldeia Tsorepré e migraram para
diferentes areas, apenas Apitsite permaneceu na mesma regido. Este grupo,
atualmente vivendo nas T.I. Pimentel Barbosa e T.I.Aredes sdo aqueles que
tiveram o primeiro contato “pacifico” oficial no caso com o SPI. Este grupo
permaneceu na mesma area onde se deu este contato da década de 1940 nas
margens do rio das Mortes. Seu territério, assim como os demais Xavante,
foi drasticamente diminuido, embora atualmente seja a maior area entre os
Xavante. Por motivos politicos internos houve uma cisao neste grupo, o que
originou o grupo que formou a atual T.I. AreGes. Estes se fixaram proximo
a Nova Xavantina, no rio das Mortes. O terceiro grupo Maraiwatsede
também formado a partir da divisao de Tsorepré passou a viver mais ao norte
(onde se encontra a atual T.I. Maraiwatsede). Entretanto na década de 1960
este grupo foi expulso do local onde viviam, préximos ao rio Suia-Missu, por
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grileiros que ocuparam suas terras formando a fazenda Suia Missu. (Lopes
Da Silva,1992: 38-9). Os Xavante foram levados pelos avides da FAB para a
missdo de Sao Marcos, e permaneceram durante décadas até reiniciarem a
retomada de seu territério, apenas reconquistando em 1998. (op.cit)

Estas Terras indigenas sdo fragmentos do territério Xavante, e fruto de
conquistas que chegam até os dias atuais.

A territorialidade nos cerrados

Em Geografia, a territorialidade pode ser entendida como
determinadas praticas expressas material e simbolicamente, em um dado
territorio, por um determinado grupo social. (Lobato Correa,1994: 252)
Andrade (1994: 214), explica que “[...] a formag¢do de um territério da as
pessoas que nele habitam a consciéncia de sua participagio, provocando o
sentimento da territorialidade que, de forma subjetiva, cria uma consciéncia
de confraternizacio entre as mesmas.”

Haesbaert (2005), também comenta que nio se deve reduzir a
territorialidade apenas a uma “dimensao simbdlico-cultural do territério,
especialmente no que tange aos processos de identificacdo territorial.” A
territorialidade, além de incorporar uma dimensdo estritamente politica, diz
respeito também as relacbes econdmicas e culturais, pois esta :

intimamente ligada a0 modo como as pessoas utilizam a terra, como elas
proprias se organizam no espago e como elas dao significado ao lugar”. (...) “A
territorialidade, como um componente do poder, ndo é apenas um meio para
criar e manter a ordem, mas ¢ uma estratégia para criar e manter grande parte
do contexto geografico através do qual nés experimentamos o mundo e o
dotamos de significado (Sack,1986:219 apud Haesbaert, 2005)

Os movimentos (chamados por alguns autores de seminomadismo)
pelo territério, denominados pelo Xavante pelo termo zomori, as cagadas
longas sao uma forma de uso do espag¢o ou territorialidade. Assim, entende-
se que a territorialidade seria construida na propria mobilidade espacial, nao
como um movimento sem rumo. Ndo se considera, portanto, como
desterritorializagdo porque, ao repetir o movimento, pode-se definir o
territorio, pois existe conhecimento da trajetoria percorrida (HAESBAERT,
2004, p. 243).

Desta forma a analise da territorialidade Xavante leva a interpretagdo
do termo zomori. Faz-se aqui uma tentativa de mostrar através deste
movimento o jeito de set/viver dos grupos locais e suas interagbes com o

ambiente (LADEIRA, 2001, p. 102).
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Para Lopes da Silva (1981), os Xavante tinham periodos de
seminomadismo; ficavam nas suas aldeias poucos meses ao ano, viviam
assim, “com a casa nas costas”, “percorriam o territério, em grandes grupos
nas expedi¢des de caca e coleta”, ou seja, em zomori. Também é observado
pela mesma autora que a aldeia nio era fixa em um local, mas “ocupava um
espaco durante alguns anos e depois mudava sua aldeia base para terras
novas, sem detritos acumulados e mais descansadas para o cultivo” (LOPES
DA SILVA, 1981, p. 43).

O termo zomori nos foi explicado por Rurio Xavante 2003,
(informagao verbal) como um grande movimento de duragdo de varios
meses, mas que infelizmente ja ndo existe na atualidade, devido ao tamanho
insuficiente das terras indigenas que nao comportam sua territorialidade, em
suas palavras: “...esses valores nao acontecem mais, esta s6 na memoria, esta
s6 na boca”.

Em seu depoimento, esclarece que o zomori tinha um periodo
determinado para acontecer, o qual seria apds o cultivo da roga e enquanto
as plantacGes se desenvolviam. Assim, a comunidade se dividia e partia em
sua longa caminhada de caga e coleta nos cerrados.

O termo zomori quer dizer cagada longa, acontece em época certa, por
exemplo, os homens, a comunidade que fizeram a roca. Enquanto a roca esta
parada, eles fazem ja combinacdo para fazer cagada longa chamada zomori,
antigamente, levava dois ou trés meses, assim mesmo embora a distancia de
100 km, 150 km, eles mantinham contato com a aldeia. Entdo antigamente o
zomorti comegava em fevereiro e voltava em maio quando o feijao fava vinha
amadurecer, também quando

plantavam o milho, por exemplo, novembro, para colher em dezembro, janeiro.
Entido nesse intervalo, é que eles faziam zomori. Para qué? Para transmitir
conhecimentos, para cacar, descansat, porque fazer roca é desgaste muito
grande, tem muita forca de vontade... (informacio verbal)

Rurié Xavante explica que durante o zomori era um periodo de
aprendizagem, em que homens, mulheres, adolescentes e criangas
participavam. Assim, o conhecimento indigena sobre o cerrado, seu
repertério geobotanico e a espiritualidade eram transmitidos de geracdo em
geracdo. Portanto, a transmissio dos saberes tradicionais é/era feita durante
0 zomorti.

E um critério que foi criado ha muito tempo onde os meninos adolescentes,
padrinhos aprendiam de tudo, era momento propicio para se aprender tudo,
como se caga, como se cozinha uma caca grande, cagar, assar, por exemplo,
assar tatu ¢ diferente de assar carne de veado, é outro jeito. Como preparar o
jitau para colocar as cagas em cima pata cozinhar. Entdo tudo isso as criancas,
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os adolescentes, os padrinhos aprendem de tudo, homens e mulheres que vao
juntos. Nesse zomori as mulheres podem [it], todo mundo vai quem quiser,
tem sempre um lider que vai puxar, que vai comandar essa cagada longa, e
também, nesse zomoti se for mais de 10 a 15 adolescentes, tem ritual, proprio
dos adolescentes... Mas ¢ fundamental a presenca dos velhos, sdo eles que vio
parando os acampamentos, eles que fazem a orientacio e escolhem o local,
onde eles discutem, como passou, onde passou, o que encontrou, se tinha
pegadas de queixada, por exemplo. Toda noite tem reunifo na beira do fogo
onde se discute o cotidiano... (informacio verbal por Rurio Xavante registrado
em 2003)

Outros depoimentos também relembram o tempo em que ainda era
possivel as andancas pelo territorio. Antigamente era o tempo da liberdade,
quando tomavam conta de seu territorio que se estendia: até o rio Tapirapé,
a0 norte, o rio das Gatgas, ao sul, e o rio Xingu, a oeste. Segue o depoimento
do Xavante Paulo César a lara Ferraz (1992) sobre a ocupacio e uso dos
recursos na regidao das matas de Mardiwatsede:

Eles penetravam para o lado do Xingu. Nessa floresta ai, eles penetravam a
procura de card, mas como nao dava para fazer deslocamento, fazer aldeia
dentro era muito dificil porque nao tinha palha para fazer casa, entdo eles
acampavam com uma planta chamada wesup9, igual a bananeira. [...]| ndo dava
para fazer casa nessa mata, entdo por isso que 0s nossos bisavos, os Nossos
pais mesmo saiam para o cerrado. [Na mata| sé procuravam a pesca, a caga, a
fruta que ¢é util na alimentacdo. Nao ficavam. As vezes acampavam um ano,
trés anos, depois saiam... andavamos nessa mata todinha, até o rio Xingu, até
la no rio Tapirapé. [..] até no Culuene. Eles pegavam o territério inteiro,
andavam tudinho. Depois saia e recolhia para a aldeia chamada Bo’u

(FERRAZ, 1992, p. 44).

Maybury-Lewis teve contato com os Xavante em uma época de pouca
alteracdo no ritmo de vida tradicional; pdde, portanto, observar a relagdao dos
Xavante com o espaco sem o confinamento nas atuais terras indigenas.
Baseando-se em suas andlises compreende-se a territorialidade Xavante a
partir da nogao de zomori:

Quatro dias depois de nossa mudanga para a aldeia (no final de abril) a
comunidade partiu em uma expedicdo de caga e coleta através da regido da
Serra do Roncador [...] viajei com eles durante todo o més de maio e de junho
[...] no dia sete de agosto a comunidade partiu novamente para uma expedicdo
de caga e coleta [...] antes que tivesse chegado a conhecer todos os habitantes
da aldeia, a comunidade dividiu- se em trés grupos e partiu numa expedi¢do de
caca e coleta. Viajei com um grupo, aproximadamente cinco semanas

(MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 22).
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O autor conta entido que viajou novamente em 1962 quando visita a
aldeia Ot6, onde seus habitantes estavam todos fora, numa expedicio de caga
e coleta. Assim, também ocorre quando em sua visita a Aredes onde constata
que seus habitantes estavam numa expedi¢ao. (MAYBURY-LEWIS, 1984, p.
24-25-33). Maybury-Lewis mostra que as expedi¢oes de caga e coleta longa
eram constantes no periodo de sua pesquisa nas décadas de 1950 e 1960 e
também comenta sua grande importincia para a cultura Xavante.

Até os anos 1960, os Xavante eram seminomades, 2 comunidade estava
localizada, no lugar em que grandes casas cobertas de folhas de palmeiras
eram construidas. Todas as expedi¢Oes de caga e coleta que caracterizavam
os periodos de vida némade tinham ali seu ponto de partida e de chegada
mas seus habitantes passavam a maior parte do ano em regides mais ou
menos distantes (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 32).

Nestas palavras o autor sintetizou a ocupagao espacial, seu territério
tradicional: “Havia pouca variagdo sazonal na vida dos Xavante, tanto nas aguas
como na seca era possivel cagar e coletar, s era preciso uma condi¢do, as de
estarem sempre andando [..]” (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 98-99, grifo do
autor). Assim, Maybury-Lewis (1984, p. 100) registrou os movimentos das
expedicoes pelo territério Xavante em um mapa reproduzido na Figura 1. Pela
experiéncia de Maybury-Lewis, apreende-se que os Xavante percorriam o
extenso tetritdrio ao longo de todo o rio das Mortes.

Nas palavras do Xavante Cipassé 2006 (informacio verbal), o territorio
estendia-se desde “Sao Felix do Araguaia até Cuiaba”. E, assim, divididos em
varios grupos, os Xavante percorriam os cerrados em zomori (cagada longa).
Deve-se salientar a existéncia de uma cartografia de todos os recursos
naturais, sua localizaciao e abundancia. Nestas ocasides coletavam, além dos
frutos e rafzes, os recursos necessarios para a confec¢do de ornamentagiao
ritual. Como se compreende pelas observacoes de Maybury-Lewis:

Os Xavante de Sio Domingos exploravam o territorio a sua volta, em 1958 em
marco e junho, a comunidade se dividiu em trés bandos. Dois deles viajaram
para o oeste e depois para noroeste, partindo de Sao Domingos; eles juntaram
suasforcas novamente no Rio Sao Joao. Dali voltaram para Sio Domingos,
completando assim um circulo perfeito. Esses bandos sairam basicamente em
busca de seda de buriti, a ser utilizada na confec¢io de ornamentos para as
ceriménias de inicia¢do ja programadas. Buscavam também sementes parao
mesmo fim e taquaras para fazer flechas. Durante a viagem, sobreviveram
principalmente a base de raizes e frutos que coletavam, ainda que os homens
ocasionalmente cagas sem alguns caitetus. O outro bando que viajou na dire¢ao
nordeste, ao longo da margem direita do rio das Mortes estava também
coletando seda de buriti, mas nessa regido nao havia nem sementes nem
taquara. Por outro lado, a caga era mais abundante — principalmente veados —
e foi isso que os atraiu para 14 (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 99).
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Maybury-Lewis (1984, p. 101) também descreve os itinerarios que
acompanhou nestas excursoes, e que seguem ao longo do rio das Mortes e
seus afluentes, chegando até trechos do Araguaia, assim como de afluentes
da bacia do Xingu. Em sua descricdo é comentada a existéncia de varios
grupos locais (que o autor denominou de bandos), que se deslocam por todo
seu territério. Conclui-se, portanto, que na territorialidade Xavante o
movimento zomori ¢ essencial para a definicdo de territério Xavante. Nesse
sentido, sua importancia enquanto um dos caminhos de acesso ao
conhecimento do mundo A'uwe, de sua historia, sua geografia e suas relagoes
espirituais com o cerrado, seu territorio.

Mas, ja no ano de 1962, comenta o autor (1984, p. 50), estas praticas
estavam sendo abandonadas, ainda que este fato fosse negado pelos Xavante.
Na atualidade, como nio se tem mais a possibilidade de praticar o zomori, as
cacadas com o fogo também se tornaram problemas numa terra restrita, nas
palavras de Rurié Xavante 20006:

Os cagadores ja sabem que na época da chuva tem certos animais que
aparecem, assim na época de seca os bichos estdo na sombra nas matas
ribeirinhas e saem de noite. Na época da chuva, o veado, a anta, o tamandua
saem da mata daf descansam, andam no cerrado fora da mata por causa das
frutas, ai tem como achar eles. Por exemplo, tem arvores que ja estio quase
secando por si mesmo, e entdo quando poe fogo essa ndo recupera niao brota
mais. Agora quando ainda ¢é nova, vai voltar a brotar. S6 que na cultura xavante
nao queimamos somente no mesmo lugar, vai sempre mudando, vai mudando.
E também antigamente tinha espaco enorme sem limite, agora nio e a
queimada esta diminuindo também, assim por uma necessidade de cacada eles
ainda fazem, né. As folhas que caem e o capim que secam entdo isso pega fogo
facil, isso é conhecimento préprio dos velhos, que acompanham [as épocas
certas de queimada] pela constelacio... (informacio verbal).

Em outro depoimento é destacado como a recuperagio territorial e dos
cerrados seria interessante do ponto de vista da sobrevivéncia fisica, como
retorno dos alimentos de uma dieta tradicional:

Para [a terra, o territério] emendar tudo, mesmo nas areas devastadas, assim o
cerrado vai voltar [...] Plantar mais abébora, milho, feijao, alem disso tem
aquelas frutas do mato, palmito, coquinho, caju, pequi, coco de buriti...
(informacdo verbal de Depoimento de Tserenhi’Omo TopTiro registrado em
2008.). A grande alteracio no padriao seminémade, logo apos a sedentarizacdo
nas terras indigenas, ocasionou uma ruptura nas atividades coletivas, como
explica Lopes da Silva (1986, p. 11-12), “diminuic¢io da frequéncia de atividades
economicas coletivas e traz como alternativa para a sobrevivéncia um aumento
da importincia da agricultura como fonte de alimentos.”
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O zomori no mito Parinai’a

O termo Zomoti, 0 movimento das ca¢adas longas, e enfocado no mito
denominado Parinai’a, estes sao os criadores dos seres dos cerrados Xavante.
Parinai’a sio adolescentes (wapté), relacionados com a resisténcia, que
experimentam a sua propria forca. Os wapté sdo associados a criatividade,
fertilidade, poténcia sexual e ainda a superacio espiritual (MAYBURY-
LEWIS, 1984). Entende se que o zomori é a recriagdo deste mito, ja que
durante a realizacdo do zomorti que os Xavante renovam seus conhecimentos
e o transmitem para as geragoes mais novas. Dialeticamente é no movimento
do zomori que os criadores formam o cerrado e o territério, e é através desta
criagdo que se pode praticar o zomori, que se traduz como época de cagada
e coleta pelos cerrados e pelo territério Xavante.

De acordo com Hiparidi Xavante (informagdo verbal, 2007) : “Nio ¢é
a criacdo da agricultura, mas uma relacdo de construcido do cerrado, nio
somente dos alimentos, mas sim do préprio territério, com quem vai sendo
criado”, desta fala depreende se a relevancia do mito, e o entendimento de
que a criagdo do territorio e a0 mesmo tempo dos cerrados (R6), onde sao
criadas as diferentes fitofisionomias dos cerrados.

Lopes da Silva (1986, p. 226) analisou a importancia deste mito e escreveu
sobre os aspectos relacionados aos adolescentes wapté no mito, Parinai’a: “[...]
Criadores porque mediadores entre natureza ¢ cultura. Criadores porque
cristalizacdo de uma alianca entre opostos”. Numa sociedade controlada pelo
grupo, a permanéncia é enfatizada, assim a criatividade estd relacionada aos
wapté que ultrapassam os limites. As suas criagdes sdo identificadas com varios
elementos fundamentais da cultura Xavante, como os alimentos, a belicosidade
e, por fim, definem a configuracio do territério e mundo Xavante (LOPES DA
SILVA, 1986, p. 220).

No trecho a seguir, do livto Wamrémé Za’ra, nossa palavra. Mito e
historia do povo Xavante (1999), dos sabedores Serebura, Hipru, Rupawe,
Serezabdi e Serefimirami, é enfatizado ao longo de toda a hist6ria a condigao
do zomori, do movimento pelo territério, a importancia da coleta na
alimentacio didria realizada pelas mulheres e as cagadas pelos homens. Nessa
narrativa salienta-se toda a importancia do zomori para a reproducio da
cultura Xavante.

Antigamente o povo Auwe [...] vivia em zomori, andando sempre, percorrendo
todo o territorio. Naquele tempo ainda nao existiam muitas coisas e os dois
wapté criadores foram povoando a terra, criando alimentos e animais... O povo
estava em zomori. O grupo de wapté seguia junto com as familias. [...] Pela
manhi as mulheres sairtam com seus cestos. Voltaram carregadas de noro!
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Depois de todos se alimentarem seguiram em zomori (SEREBURA et al,,
1999, p. 39, 40, 43, 44).

O mito segue contando a sequéncia de criagdo de animais, e de outros
alimentos como as palmeiras de indaia, acuri, insetos, até chegar a criagio da
onca (hu) quando os criadores sdo descobertos e mortos. A sociedade
determina sua morte, “como unico meio de controle sobre suas atividades, e
os homens ficam donos do criador, negando aos herdis a possibilidade de
superabundancia de bens e poder” (LOPES DA SILVA, 1986, p. 225).

Podemos, portanto, entender, como salientou Maybury-Lewis (1984),
“aspectos mais gerais da cosmologia Xavante”, pois neste importante mito
temos a construcdo do préprio mundo Xavante, ou o R6, ja que este tem um
sentido maior que engloba além dos Cerrados, o Territério, Nossa Terra,
Mundo e os espiritos.

Algumas Consideragdes

O zomori é um importante movimento espacial e um perfodo de
aprendizagem sobre o cerrado, o territorio e sobre a cultura Xavante, que nao
tem mais como ser praticado na atualidade. Os Xavante, assim como outros
povos indigenas do Cerrado, tém suas terras e sua cultura em constante
ameaga. A ocupacdo drastica e a degradagio dos cerrados fazem com que
esses povos vivam sedentatizados nas terras demarcadas. Estas ndo
correspondem a seus territérios e dessa forma também ndo vivem sua
territorialidade.

As Terras Indigenas Xavante possuem coberturas florestais ainda
significativas, mas sofrem intensas pressOes causadas pelo avanco da
ocupacdo do entorno e principalmente as monoculturas de soja. Por esse
cenario de tensdes verifica-se a necessidade de revisao da area das terras
indigenas uma vez que apenas os limites homologados nio sio suficientes
para garantir a cultura do povo Xavante, assim como do Ré-cerrados
Xavante.
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