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INTRODUCAO

GERSEM BANIWA!

MARIA BARROSO HOFFMANN?

1 Diretor-Presidente do CINEP, doutorando em Antropologia Social pela Universidade de Brasilia— UnB.
2 Doutora em Antropologia Social pelo Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro -
UFRJ e pesquisadora do Laboratério de Pesquisas em Etnicidade, Cultura e Desenvolvimento — LACED.
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Atualmente, estima-se que existam no Brasil mais de 6.000 estudantes indigenas no
ensino superior, dos quais pelo menos 100 estdo na pds-graduacgdo, mais de 40 ja
concluiram o mestrado e trés, o doutorado. Tais dados indicam que ja foram produzidos
pelos menos 40 dissertacdes de mestrado e cinco teses de doutorado. No entanto,
essas teses e dissertacdes ndo foram até hoje publicadas e divulgadas, mesmo sendo
as pioneiras no Brasil, o que deveria despertar curiosidade e interesse por parte de
editoras e de instituicdes parceiras e apoiadoras. E possivel imaginar muitas razdes para
isso, uma das quais é a forte concorréncia das producdes de pesquisadores e assessores
nado indigenas sobre a tematica indigena que continua dominando o mercado e o
imaginario social. Ou seja, ainda impera no imagindrio do povo brasileiro a visdao de
gue sao os brancos assessores que possuem o0s conhecimentos e as verdades sobre os
povos indigenas.

Com o propédsito de mudar esse cendrio, o Centro Indigena de Estudos e
Pesquisas (CINEP) esta lancando a Série Saberes Indigenas, sendo esta coletdnea
o primeiro volume da série, que traz a publico a sintese de trés dissertagdes de
mestrado defendidas em 2008 e 2010 e de duas teses de doutorado defendidas
em 2009 e 2010. Além disso, a coletanea traz ainda o resultado de uma pesquisa
preliminar realizada por estudantes e pesquisadores indigenas da rede CINEP sobre o
perfil dos estudantes indigenas no ensino superior. O projeto Série Saberes Indigenas
faz parte de uma estratégia articulada do CINEP e da Articulagdo dos Povos Indigenas
do Brasil (APIB) que inclui também a criagdo de um site e de uma revista semestral
voltados prioritariamente ao tema do ensino superior indigena. Com isso pretende-
se oferecer aos estudantes, pesquisadores e profissionais indigenas canais préprios
de divulgacdo dos resultados de seus estudos e pesquisas e meios de comunicac¢do
préprios. Além disso, as iniciativas oferecem uma oportunidade aos pesquisadores,
estudiosos e a opinido publica brasileira em geral de conhecer um pouco mais do
mundo e da realidade indigena a partir do préprio olhar e do pensamento genuino
dos indigenas, escrito e publicado por eles mesmos.

Sabemos que as dissertacées e teses produzidas por indigenas ainda sdo poucase,
em fungdo disso, ainda ndo conseguem influenciar as politicas publicas, principalmente
porgue sao poucos conhecidas, na medida em que encontram enormes dificuldades
para serem publicas e divulgadas. Ou seja, as producdes ndo indigenas sobre os povos
indigenas ainda continuam tendo a preferéncia dos leitores, da midia, das editoras e,
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consequentemente, dos gestores publicos. Ainda levaremos bom tempo para conseguir
equilibrar as forcas e colocar no mercado e na sociedade as producbes académicas
dos indigenas. Hd um campo aberto e promissor para as futuras produgdes indigenas,
mas ainda precisamos romper as barreiras corporativas dos grupos de pesquisadores
indigenistas, que ainda continuam dominando o cenario e o mercado, embora cada vez
mais a sociedade e as instituictes publicas e privadas mostrem sinais de valoriza¢do dos
trabalhos indigenas. Ndo se trata de substituir uma pela outra, mas garantir espacos
para todos na mesma medida e proporcao.

Nesse sentido, a entrada dos indigenas na universidade faz parte de uma nova
etapa no processo histérico das rela¢des estabelecidas entre os povos indigenas e o
Estado brasileiro. Afinal de contas, o projeto coletivo de formacgdo de uma inteligentsia
indigena é uma necessidade imprescindivel para a gestdao dos territérios indigenas,
gue hoje representam 13% do territdrio nacional, e para a recuperacdo das desejadas
autonomias indigenas.

Da relagdo tutelar construida ao longo do ultimo século sob a orientagdo
colonizadora ora do Estado, ora da Igreja, ora das ONGs resultaram os principais
desafios enfrentados pelas liderancas e académicos indigenas, cada um no seu
campo de atuagdo, distantes ou divergentes entre si, mas enfrentando a mesma
causa e efeito sem que se deem conta disso, pela préopria forma como a nova
tutela opera de modo consciente ou inconsciente pelos seus praticantes. Ndo é
dificil perceber tal situagdao. Basta analisar o fato de que os interesses dos povos
indigenas pelo ensino superior esta relacionado a aspiracdo coletiva de enfrentar
as condicOes de vida e marginalizagdao, na medida em que veem a educa¢ao como
uma ferramenta para promover suas préprias propostas de desenvolvimento, por
meio do fortalecimento de seus conhecimentos originarios, de suas institui¢cdes e
do incremento de suas capacidades de negocia¢ao, pressao e intervengdao dentro
e fora de suas comunidades. Por que entdo, mesmo com os primeiros indigenas
egressos das universidades com diferentes especialidades, estimados em pelo
menos 500 indigenas, continuam a ndo haver sinais claros de mudancas concretas
nas possibilidades ou oportunidades?

Mesmo com um numero significativo de profissionais indigenas habilitados, as
oportunidades e os espacos estratégicos no ambito interno do movimento indigena
e no ambito das politicas publicas continuam sendo ocupadas por profissionais ndo
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indigenas especialmente ligados as ONGs indigenistas, na maioria das vezes com
apoio das préprias organizagdes indigenas. A justificativa é sempre que os indigenas
ndo estdo suficientemente preparados e qualificados para exercer tais tarefas, pois
0s cursos universitarios ndo dao conta disso, o que pode ser verdade, mas que
poderia ser complementado com cursos especificos, alids, como fazem para suas
equipes técnicas ndo indigenas que também saem das universidades com as mesmas
deficiéncias na formagao.

E natural que os indigenas egressos das universidades adotem posturas mais
criticas a praticas tutelares viciadas e busquem provocar mudangas, e é isso que
incomoda e ameaca liderancas indigenas, dirigentes e equipes ndo indigenas das ONGs.
Afinal de contas, os indigenas formados nas universidades acumularam conhecimentos
novos, que os capacitaram a uma visdo critica e transformadora, e ao retornarem para
suas comunidades estardo sedentos de contribuir para as mudancas que precisam ser
feitas pela comunidade para melhorar as condicGes de vidas das pessoas, questionando,
enfrentando e denunciando muitas vezes praticas viciadas de corrupg¢do e autoritarismo
das velhas liderancas indigenas forjadas pela ideologia tutelar, paternalista e autoritaria
da pratica indigenista da FUNAL.

Considerando as experiéncias concretas em curso no Brasil, o movimento
indigena, que inclui os académicos indigenas e o movimento indigenista, enfrenta
desafios explicitos e implicitos comuns e incomuns. Antes disso, é importante registrar
a conquista do direito de acesso ao ensino superior, 0 que por si sé abre infinitas
possibilidades e oportunidades de mudancas e melhorias na luta e na vida dos povos
indigenas. Entretanto, os desafios ainda sdo muitos e sérios. O principal é como as
comunidades e as organiza¢Ges indigenas podem aproveitar o potencial dos emergentes
académicos indigenas. Sustento que, para dar o primeiro passo, é necessario romper
a muralha tutelar e colonialista dos indigenistas ndo indigenas, na sua maioria, ndo
indigenas assessores, que continuam tutores, porta-vozes e consultores para tratar de
guestdes dos povos indigenas. Em segundo lugar, é necessario romper o dogmatismo e
o autoritarismo da ciéncia académica, para dar lugar ao didlogo de saberes diferentes,
mas equivalentes.

Sem essas mudancas, os povos e organizacdes indigenas continuam retardando
suas autonomias e protagonismos, pois continuam sob o dominio e tutela de ndo
indios, e excluem e discriminam os préprios parentes indigenas formados. Da parte dos
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académicos indigenas, é necessario forcar mudancas no interior das academias, para que
eles recebam formacgdo adequada e desejavel pelos estudantes e suas comunidades.

O modelo atual de oferta do ensino superior aos povos indigenas tem a relevancia
de elevar a autoestima dos jovens indigenas e de suas familias e melhorar o patamar de
didlogo entre os povos indigenas, a academia e o Estado. Mas também criam situagdes
constrangedoras e desanimadoras aos estudantes, que sofrem multiplas pressGes: da
politica excludente e pragmatica das universidades em seus conteddos e metodologias
adotados; de suas comunidades, pois ndo conseguem corresponder as suas expectativas
e demandas pela inadequa¢do dos cursos realizados; e ainda sofrem discriminagdo
das organizagdes indigenas, que valorizam prioritariamente técnicos ndo indigenas em
detrimento dos técnicos indigenas.

Por fim, ndo basta apenas inovar os instrumentos metodoldgicos e epistemoldgicos
das ciéncias de um modo geral para que os estudantes indigenas nado se distanciem dos
processos societdrios dos seus povos, é necessario superar velhas praticas tutelares
enraizadas nas nossas institui¢cdes, inclusive nas organiza¢oes indigenas e indigenistas.
E por isso que nosso compromisso é pela autonomia e protagonismo radical dos povos
indigenas, com todas as consequéncias e riscos que isso implica. Os textos reunidos
nesta coletanea devem ser entendidos dentro dessa perspectiva.

O artigo de Rita Gomes do Nascimento recupera algumas das discussdes da tese
de doutorado em educacdo da autora, Rituais de resisténcia: experiéncias pedagdgicas
Tapeba, defendida em julho de 2009 na Universidade Federal do Rio Grande do Norte —
UFRN, permitindo compreender, entre outros aspectos, as razdes da proeminéncia dos
professores indigenas como mediadores politicos e representantes das comunidades
indigenas junto asociedade maisampla. Isso se da pela explicagdo da escolacomo espaco
de performatizacdo da resisténcia étnico-cultural, com papel chave no enfrentamento
de situagdes adversas — particularmente do preconceito — nos processos de afirmacdo
identitaria dos Tapeba.

Recorrendo a um instrumental analitico multidisciplinar, que agrega contribuicdes
das areas de antropologia, educacdo e teatro, a autora privilegia no¢cdes como a de
drama social, de Victor Turner, e de ato performativo, de Richard Shechner, bem como
elementos da dramaturgia de Bertold Brecht e do teatro do oprimido de Augusto Boal,
para abordar as dimensdes de conflito e crise vivenciadas pelos Tapeba e o tratamento
dado as mesmas na escola. Esta Ultima é percebida, assim, como um espacgo de produc¢ado
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de significados sociais e de contestacdo nas arenas politicas e culturais e também
como um agente com papel estruturante na luta contra situagdes de discriminacao,
dominacgdo e opressdo. Nesse quadro, diversos eventos do calendario escolar, como
as Aulas Culturais, a caminhada do Dia do indio, a Feira Cultural, os Jogos Indigenas
Tapeba e a Festa da Carnalba, sdo analisados como rituais pedagdgicos de resisténcia.

Partindo de sua prépria vivéncia como indigena e recuperando elementos de sua
trajetdria pessoal nas lutas pela afirmacdo dos direitos indigenas, a autora nos oferece
um rico material de reflexdo sobre os multiplos percursos de formagao dos intelectuais
indigenas contemporaneos no Brasil, apontando para um caminho que, longe de
negar as possibilidades de didlogo entre as tradicdes de conhecimento indigenas e ndo
indigenas, se apropria de textos cldssicos da literatura socioldgica e antropolégica para
construir uma visao “desde dentro” do movimento indigena, recuperando ndo apenas
elementos tradicionalmente associados ao nivel da politica, mas também sentimentos e
vivéncias subjetivas de quem é indigena, estabelecendo assim um “didlogo intercultural”
no sentido amplo do termo.

Edilson Martins Melgueira investiga em seu artigo os classificadores nominais
da lingua Baniwa, do I¢ana, buscando entrelacar Iéxico, morfossintaxe e contexto
discursivo, bem como refletir a maneira Arudk Baniwa de ver, sentir e organizar os
elementos que constituem seu universo. O artigo apresenta um resumo da dissertacao
em linguistica defendida pelo autor na Universidade de Brasilia — UnB, em marco de
2008, intitulada Sobre a natureza, expressdo formal e escopo da classificagdo linguistica
das entidades na concep¢do do mundo Baniwa, realizada em portugués com traducao
em nheengatu.

O texto situa o povo Baniwa dentro da regido do Alto Rio Negro, discriminando os
diversos gruposdialetais dentro dela (Tukano, Maku, Yanomami e Arudk). Sdo apresentados
também aspectos histdéricos sobre o grupo e sua localizacdo geografica, partindo-se de
uma distin¢do inicial entre os povos Baniwa e Kuripdko, muitas vezes apresentados por
antropdlogos, indigenas e outros pesquisadores com um Unico povo. Cabe registrar que
as andlises linguisticas sobre os Baniwa devem ser compreendidas, além de seu interesse
cientifico intrinseco, dentro do contexto contemporaneo de afirmagdo da identidade
étnica do grupo e da introdugdo de praticas escolares entre eles. Assim, se essas praticas
foram iniciadas por missionarios na década de 1920, dentro de uma perspectiva de
catequizagdo e assimilacdo, elas estdo inseridas hoje em um quadro radicalmente distinto,
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em que o Baniwa foi reconhecido como uma das quatro linguas oficiais do municipio de
Sao Gabriel da Cachoeira, no estado do Amazonas, ao lado do tukano, do nheengatu e
do portugués. Na rede escolar do municipio, os Baniwa sao alfabetizados em sua prépria
lingua, incluindo-se o portugués a partir do ensino fundamental. A formacao de linguistas
indigenas adquire um papel estratégico nesse quadro, retirando os indios da posicdo de
“informantes” a que estiveram relegados por décadas nas pesquisas de ndo indios, e
colocando seu olhar e percepg¢ao no centro dos debates.

Nesse sentido, cabe ressaltar a mencdo no texto a experiéncia académica e
etnografica do autor e a sua dupla insergao, de pesquisador e lideranga indigena, e da
criacdo de uma expectativa entre os Baniwa de um maior retorno da pesquisa para o
grupo do que as pesquisas feitas por ndo indios. Se um comprometimento maior de
estudiosos indigenas com seus grupos é uma expectativa razoavel, isso ndo significa
dizer que ocorra uma exclusdo do didlogo com os saberes ndo indios. A dissertacao
de Edilson Baniwa se estruturou, assim, a partir de uma estreita interlocu¢do com
os principais estudos na area de linguistica sobre os classificadores Baniwa, entre os
guais os de Gerald Taylor, Marcos Antonio da Rocha Baltar, Henri Ramirez e Alexandra
Aikhenvald, autores que vém discutindo a natureza, fungdo e escopo dos morfemas
classificadores do Baniwa/Kuripako.

Nos marcos das discussdes com esses autores, Edilson Baniwa discorda das
interpretacdes que consideram que a variabilidade no uso de classificadores no sistema do
Baniwa/Kuripdko significa que ele seja menos gramaticalizado. A variabilidade verificada
depende, além da forma, da posicdo e da funcdo da entidade e de que caracteristica
desta uUltima é tomada como mais saliente pelo falante no momento da enunciagdo.
A variabilidade, assim, ndo significa que o sistema Baniwa ndo seja um sistema
classificador. O autor conclui, entre outras coisas, que, na visdo dos Baniwa e dos Kuripako,
as entidades sdo classificadas de acordo com a dependéncia/independéncia de sua
existéncia no mundo; seu género, masculino ou feminino; e suas caracteristicas fisicas e
funcionais. Analisando a ocorréncia dos morfemas classificadores em diversas situacées,
considera que as opg¢oes de classificagdo nominal ndo sdo tdo abertas quanto deixam
supor alguns autores. Verificou-se ainda que as diferengas nos usos de classificadores ndo
sao decorrentes da origem clanica do falante, mas das variedades dialetais.

Floréncio Almeida Vaz Filho apresenta uma sintese de sua tese de doutorado em
antropologia, defendida em margo de 2010 na Universidade Federal da Bahia — UFBA,
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intitulada A emergéncia étnica de povos indigenas no baixo rio Tapajés, Amazénia.
O autor faz uma etnografia dos processos de mobilizacdo étnica envolvendo cerca de
40 comunidades na regido, que passaram a se identificar publicamente como indigenas
a partir do final da década de 1990. O trabalho discute a utilizacdo de termos como
“emergéncia étnica”, “etnogénese”, “indigena”, “caboclo”, “comunidade tradicional”
e “comunidade ribeirinha”, entre outros, a partir dos quais vai permitindo ao leitor
acompanhar as disputas por legitimidade dos diversos atores envolvidos nos processos
ligados a definicdo da identidade social e da propriedade da terra na regiao.

Vaz Filho vai puxando os fios que nos permitem compreender como se chegou
a configuracdo atual das mobiliza¢cGes étnicas na regido, situando a questdo dentro
de processos de contato interétnico de longa duracdo, cuja génese localiza-se no
século XVII, quando da ocupacdo jesuitica da regido. A partir dai, vai analisando
momentos estratégicos de reconfiguracdao da fronteira étnica no Baixo Tapajds, em
que se destacam a expulsdo dos jesuitas e a implantacdo do Diretério dos indios do
periodo pombalino, na segunda metade do século XVIII, e o movimento Cabano, em
meados do século XIX, entendido ao mesmo tempo como uma rebelido de populag¢des
indigenas, negras, brancas e pobres a dominacdo econémica, e como elemento chave
da memodria coletiva atual, que levou a autoidentificacdo de parte dos habitantes da
regido como indigenas.

A autoidentificagdo como indigenas é apresentada como estreitamente ligada
a atuacdo dos movimentos de educagdo rural promovidos pela Igreja Catélica na
regido a partir dos anos 1960, que levaram a organizacao de comunidades ribeirinhas,
permitindo-nos, assim, identificar o atual processo de definicdo da fronteira étnica
como dependente da interven¢do de multiplos atores, entre os quais emergem, além
das populagbes locais, agentes religiosos, sindicalistas e, mais recentemente, atores
governamentais, em que se destacam o IBAMA e seu antecessor, o IBDF, diretamente
envolvidos na criagdo da FLONA Tapajos e da RESEX Tapajos-Arapiuns, e a FUNAI,
envolvida com o processo de demarcacdo de uma terra indigena na regido. Além de
mostrar as clivagens e disputas entre esses atores quanto a forma de conceber os
conflitos, nomear as populagdes e definir o territério, o texto também se detém no
papel estratégico desempenhado pelos estudos académicos sobre a regido no que diz
respeito a legitimac¢do da identidade de seus habitantes, apontando sobretudo para as
tensGes entre as categorias de “caboclo” e “indigena”.
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O autor identifica ainda os principais diacriticos utilizados hoje pelas comunidades
gue se autoidentificam como indigenas, entre os quais localizam-se a pajelancga, a crenca
nos encantados, a reciprocidade da putdua e o trabalho coletivo conhecido como puxirum
como elementos centrais. Nesse quadro, o texto oferece um denso material comparativo
sobretudo para a literatura produzida na década de 1990 voltada aos processos de
etnogénese na regido Nordeste do Brasil, enriquecendo substantivamente o material
empirico relativo a esses processos e sugerindo novas possibilidades analiticas para o estudo
da construcdo contemporanea das relacdes entre Estado, academia e povos indigenas.

Vilmar Martins Moura Guarany apresenta em seu artigo um extrato de sua
dissertacdo de mestrado em Direito, defendida na Universidade Catdlica do Parand em
2009, intitulada Direito territorial guarani e as unidades de conservagdo, realizando uma
anadlise sobre a relagdo das 4reas de meio ambiente e de direitos indigenas. Para isso,
faz uma descrigdo dos principais instrumentos e acordos internacionais relacionados
a definicdo do conceito de “desenvolvimento sustentavel”, entre os quais o Relatdrio
Bruntland, Nosso Futuro Comum, de 1987, e a Convencdo da Diversidade Bioldgica
(CDB), de 1992, destacando as perspectivas relativas a afirmacéo de direitos coletivos e
intergeracionais. Aspectos da Convenc¢ao 169 da Organizac¢do Internacional do Trabalho
(OIT), de 1989, e da Declaragao dos Direitos dos Povos Indigenas da Organizagao das
Nacbes Unidas, de 2006, também sdo analisados, apontando-se o sentido e a novidade
da percepcdo dos povos indigenas como sujeitos de direito dentro dos Estados
nacionais. O texto aborda ainda as transformac¢des no quadro juridico brasileiro que
acompanharam essas perspectivas, detendo-se particularmente no exame do Estatuto
do indio atualmente em vigor e da Constituicdo Federal de 1988.

Rosani de Fatima Fernandes, que defendeu em maio de 2010 a disserta¢do de
mestrado em Direito Educa¢do Escolar Kyikatéjé: novos caminhos para aprender e
ensinar, na Universidade Federal do Para — UFPA, apresenta em seu artigo um resumo
do primeiro capitulo da mesma, tratando do processo de resisténcia e luta pela
sobrevivéncia dos Gavido Kyikatejé, grupo pertencente ao povo Jé Timbira, desde sua
transferéncia do atual estado do Maranhdo até a constituicdo da Reserva Indigena
M3de Maria — RIMM, no estado do Pard. Diretamente afetados pela implantagdo de
grandes projetos de extracdo mineral e de obras de infraestrutura econdmica na drea
do Projeto Grande Carajas a partir da década de 1970, a recuperagdo da trajetdria desse
grupo remete ndao apenas aos embates travados com as empresas publicas e privadas
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instaladas na regido, mas também a dindmica interétnica instaurada entre grupos
indigenas distintos obrigados a um convivio forcado em reservas indigenas comuns,
a partir das negociagGes com as agéncias governamentais encarregadas da gestdo da
politica indigenista.

O texto detém-se particularmente na didspora dos Kyikatejé conduzida pela
FUNAI, que incluiu a instalagdo do grupo na Aldeia do Frade, em 1969, de onde foram
convencidos a se mudar para a Reserva Indigena Mae Maria—RIMM, para onde ja tinham
sido deslocados os Parkatéjé e os Akratikatéjé, outros dois grupos Gavido. Apds um
periodo em que quase foram dizimados em Mae Maria, no local denominado Maguari,
por falta de assisténcia dos érgdos oficiais, o grupo conseguiu uma relativa recuperacao
dentro da aldeia Ladeira Vermelha, naquela reserva, sendo forcado em seguida a se
deslocar para a Aldeia do Trinta, pertencente aos Parkatejé, algo interpretado pelas
liderancas Kyikatejé como uma estratégia do 6rgao indigenista para fortalecer alideranca
do cacique Parkatéjé e facilitar as negociacGes dos empreendimentos econdémicos
hidrelétricos, ferroviarios e rodoviarios na RIMM.

O artigo descreve o processo de organizacdo politica dos Kyikatejé no inicio da
década de 2000, no sentido de recuperarem sua autonomia em relacdo aos Parkatejé,
livrando-se da condigdo subalterna em que foram colocados dentro da Aldeia dos Trinta,
sobretudo no que diz respeito as atividades econdmicas de coleta da castanha, e também
dentro de uma dindmica em que o fato de dominarem menos a lingua portuguesa do
que os outros dois grupos Gavido transformou-se em instrumento de inferiorizag3do.
O processo de formacdo de uma aldeia prépria dos Kyikatejé em Mae Maria tornou-se
o principal objetivo do grupo, apesar das aliangas firmadas entre os trés povos Gavido
dentro da reserva, relacionadas sobretudo aos casamentos e a nominac¢do das criangas.
O texto destaca o fato de que a escola criada na aldeia Kyikatejé, utilizando a lingua do
grupo, veio a se tornar a escola mais procurada dentro da reserva pelos outros grupos,
por considerarem melhores as condi¢des de ensino e aprendizagem dentro dela.
A escola é vista como um elemento que atua tanto na direcao do reforco da identidade
indigena, como quanto um instrumento que viabiliza a formacdo de quadros técnicos
capacitados ao didlogo com os ndo indigenas.

Finalmente, o artigo que apresenta o perfil do estudante indigena na universidade,
montado a partir de uma pesquisa promovida pelo CINEP com 481 académicos
indigenas, dentro de um universo estimado hoje em cerca de 6 mil estudantes indigenas
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matriculados no ensino superior, permite avancar no delineamento de questées ainda
pouco conhecidas e exploradas, tendo em vista a novidade das politicas publicas
voltadas a esse segmento da educagao indigena, iniciadas somente na virada do milénio,
por meio da criacdo de cursos de 32 grau para a formacdo de professores indigenas e da
implantacdo de politicas de agdo afirmativa e outros mecanismos visando fomentar o
acesso de indigenas aos cursos superiores universais. Ainda que assumindo um carater
exploratdrio, a pesquisa, que abrangeu estudantes matriculados em todas as regides do
pais, oferece um quadro bastante rico sobre os problemas, expectativas e possibilidades
criadas dentro de um processo que até pouco tempo era visto, mesmo em circuitos
indigenas e indigenistas, de forma preconceituosa e equivocada, como um veiculo de
fragilizacdo das identidades indigenas. Os textos do presente livro parecem falar por si
mesmos nesse contexto, demonstrando de forma contundente a profundidade desse
equivoco e a riqueza de possibilidades abertas quando se consegue ultrapassa-lo.
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PERFORMANCES E EXPERIENCIAS
DE ETNICIDADE: PRATICAS
PEDAGOGICAS TAPEBA!

RITA GOMES DO NASCIMENTO?

1 Este texto é uma versdo resumida de algumas das discussdes realizadas em minha tese de dou-
torado, intitulada Rituais de resisténcia: experiéncias pedagdgicas tapeba, apresentada ao Programa de
Pds-Graduagdo em Educagdo da Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN) em julho de 2009,
sob a orientagdo da professora doutora Rosalia de Fatima e Silva. A tese foi vencedora do Concurso Na-
cional de Monografias sob o tema Educa¢do para a Diversidade e Cidadania, no eixo Educagdo Escolar
Indigena, promovido pela Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), em parceria com a Secretaria de
Educacdo Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade (SECAD)/Ministério da Educag¢do (MEC) em 2009.

2 Rita Gomes do Nascimento, etnia Potiguara, de Crateus (CE), graduada em Pedagogia, especia-
lista em gestdo escolar, possui mestrado e doutorado em educagdo na UFRN. Atualmente é funciondria
publica, lotada na equipe de Educagdo Escolar Indigena da Secretaria de Educagdo do Ceara; conselheira
do Conselho Nacional de Educagdo da Camara da Educagdo Basica (CNE-CEB) e membro do Colegiado de
Culturas Indigenas no Ministério da Cultura — Secretaria da Identidade e Diversidade.
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O tema do preconceito, entre os grupos indigenas, é recorrente nos discursos e
acOes sociais®, seja na luta pela demarcac¢do de seus territérios, seja na busca pela
instituicdo de um projeto de educac¢do escolar diferenciada. Gerador de uma situagao
conflituosa, ora discriminando os individuos apontados como indios, ora, em sentido
inverso, Ihes negando tal condicdo, o preconceito matiza os dramas sociais vivenciados
por esses grupos.

No Ceara, o combate ao preconceito étnico-cultural figura como uma das
principais bandeiras no conjunto de reivindicacGes postas pelo movimento indigena.
Particularmente em relagdo aos Tapeba, grupo étnico que habita o municipio de
Caucaia, regido metropolitana de Fortaleza, o preconceito apresenta-se como elemento
fundante nas narrativas constituidoras de suas identidades étnicas, balizando muitas
das agdes sociais do grupo, com destaque para a criagdo das suas escolas diferenciadas.

Dentre o universo das acdes engendradas por esses atores, tomo como unidade
de investigacdo algumas praticas educativas desenvolvidas nas escolas diferenciadas
Tapeba, observando as manipulagdes taticas e estratégicas do tema do preconceito em
suas pedagogias®.

Para tanto, utilizo as nog¢Ges de ritual e performance na descricdo e analise dessas
praticas, compreendidas pelas Aulas Culturais, Caminhada do Dia do indio Tapeba,
Feira Cultural, Jogos Indigenas Tapeba e Festa da Carnauba. Nesse sentido, entendo as
acles educativas descritas como unidades de experiéncias significativas — no sentido
de constituicdo e atribuicdo de significados — no processo de afirmagdo da identidade
étnica Tapeba.

Expressando, dentre outros aspectos, suas experiéncias vivenciadas na interagdo
com os regionais, marcada por simbolos de estigma, a ritualizacdo de suas praticas
pedagdgicas, como respostas e modos de enfrentamento das situa¢des de preconceito,

3 Empreguei esta nogdo com base no pensamento weberiano, no qual as a¢ées sociais dos indi-
viduos sdo compreendidas como subjetivamente motivadas pelos valores tradicionais do grupo ou por
algum tipo de “afinidade eletiva” (WEBER, 1983).

4 Entendo que a ressemantizagdo dos simbolos de preconceito realizada pelos Tapeba no edu-
cativo pode ser interpretada como agdes taticas e estratégicas, no sentido atribuido por Certeau (1999).
As taticas, segundo ele, sdo “modos de fazer” que resultam em decisdo, ato ou maneira de aproveitar
a ocasido. As estratégias, por sua vez, pressupéem objetivos, calculos e “um lugar” que serviria de base
para “uma gestao de suas relagdes com uma exterioridade distinta” (CERTEAU, 1999, p.46).
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pode ser lida, segundo minha proposta de andlise, como atos performaticos. Isso significa
dizer que tais praticas implicam transmissdo ou transferéncia de saberes sociais, memoria
e sentido de identidade por meio de ag¢des reiteradas (TAYLOR, 2003, p.18).

Acredito que nesse processo de ressemantizacao de simbolos de estigma, os Tapeba
performam uma nova relagdo de alteridade com os regionais e a sociedade nacional, ndo
apenas pela afirmagdo de sua distintividade etnocultural, mas, sobretudo, por meio dos
aspectos criativos dessa afirmacdo engendrados no movimento por escolas diferenciadas.

Sendo assim, interessei-me pela interpretagdo dos modos do fazer pedagdgico
Tapeba, indagando como as suas a¢Oes pedagdégico-rituais se constituem em atos de
enfrentamento das situacdes de preconceito. Instigada por tal questdao mobilizadora,
percebi que essas a¢des no educativo poderiam ser interpretadas como rituais de
resisténcia étnico-cultural, acionados tatica e estrategicamente pelos Tapeba.

Em funcdo talvez da condicdo de implicada, por pertencer a um grupo étnico
— Potiguara de Crateus, localizado no sertdo do Ceard —, minhas reflexdes foram
conduzidas prioritariamente para o alcance politico-simbdlico de tais atos de resisténcia
e enfrentamento de situacdes adversas, algo muito caro aos grupos étnicos em seus
processos de afirmacdo identitaria.

Essa perspectiva @émica chama ainda a atengdo para o emprego de um “olhar
compartilhado” na feitura desse trabalho e para a clara assunc¢do de que também faco
parte desse cendrio. Sendo assim, a inter-relacdo das experiéncias e interpretacGes
de uma pesquisadora nativa, também acionada como estratégia de “autoridade
etnografica”, pode suscitar, no ambito dos debates contemporaneos, discussdes a
respeito da relevancia tanto dos didlogos interculturais na produg¢do do conhecimento
guanto da construgdo epistémica de novas metodologias.

Tendo em mente tais questionamentos, utilizei, no artesanato do trabalho®, técnicas
de pesquisa como a observagao participante e a realizacao de entrevistas abertas, tendo
como resultado, dentre outros aspectos, o acesso aos cadernos de alunos e didrios de
classe dos professores, valiosos instrumentos na producdo do trabalho.

5 Adoto a imagem de artesanato intelectual por acreditar, conforme Mills (1965; 2009), que ela
pde em evidéncia, dentre outros aspectos, a natureza criativa do labor artesanal, bem como a “dimensdo
existencial na formacdo do pesquisador”, lembrando, dessa forma, que vida e trabalho sdo indissociaveis
para o artesdo intelectual (CASTRO, 2009, p.13-4) ao langar mao de sua “imaginagdo sociolégica”.
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E oportuno lembrar ainda, parafraseando Turner (1986), que a pesquisa social
esta profundamente enraizada nas experiéncias subjetiva e social do pesquisador.
Desse modo, conforme ja sugerido, a opgdo pelo tema de pesquisa e sua abordagem
tedrico-metodoldgica ligou-se a minhas experiéncias (pessoais, étnicas, académicas e
profissionais), expressando (e ao mesmo tempo formando) o “lugar” sécio-histérico-
cultural de que falo.

Pode-se dizer que tal lugar, definido pela incompletude e abertura, confunde-
se com o préprio ato narrativo. Sendo assim, entendo a escrita da tese, enquanto
ato performatico, tanto como a expressao de minhas experiéncias quanto como um
momento privilegiado na construgdo desse lugar.

A investigacdo das experiéncias de etnicidade Tapeba no educativo, com
destaque para o que chamo de ac¢des rituais de resisténcia, entdo, reflete também
aspectos de minha trajetéria de vida, evocando imagens de experiéncias passadas, ao
mesmo tempo em que as delineia em um novo contexto significativo. A ado¢do de uma
linguagem teatral na investigacao desses aspectos, por exemplo, encontra-se associada
as minhas experiéncias de militancia religiosa na diocese de Cratedus, iniciadas ainda na
década de 1980. Naquela época tentava-se construir localmente uma igreja popular e
libertadora assentada em uma pedagogia eclesidstica popular e participativa, seguindo
os ensinamentos do bispo Dom Antonio Batista Fragoso®.

Almejava-se, segundo uma perspectiva manifestamente progressista,
uma tradugdo do evangelho para a realidade social que estivesse ao alcance da
compreensdo de todos. Visando atingir esse objetivo, um dos muitos recursos
didaticos utilizados era o teatro. Assim, tal qual a dramaturgia de Brecht e o teatro
do oprimido de Boal, a igreja de Crateus pregava a necessidade de uma leitura da

6 Antonio Batista Fragoso foi bispo da Diocese de Crateus por 34 anos, de 1964 a 1998. Nascido no
dia 10 de dezembro de 1920, no sitio do Riacho Verde, na Paraiba, faleceu no dia 12 de agosto de 2006, na
capital paraibana, aos 85 anos. Defensor dos principios da Teologia da Libertagdo, Dom Fragoso enfrentou
resisténcia dos setores mais conservadores da Igreja Catdlica e das autoridades militares. Destacou-se e
ganhou projecdo internacional pelo trabalho pastoral junto aos pobres e trabalhadores rurais, constituin-
do-se em importante figura na organizagdo das a¢Ges das CEBS em Crateus. Participou, ao lado do padre
Alfredinho, da fundagdo da Irmandade do Servo Sofredor (ISSO), da concepgdo de uma proposta de igreja
popular e libertadora. Sobre Dom Fragoso e suas experiéncias religiosas populares e libertadoras, ver FRA-
GOSO et alii (2005); MONTENEGRO (2004).
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realidade que promovesse a conscientizacdo das desigualdades sociais presentes
numa relagdo definida pela existéncia de opressores e oprimidos. Seria favorecido
a estes ultimos, desse modo, o reconhecimento de que eram filhos de Deus capazes
de lutarem pela reversdo de toda forma de opressdo, numa atualizacdo da maxima
brechtiana da transformacdo social pela arte.

E a partir dessa premissa que proponho uma leitura das praticas pedagdgicas dos
Tapeba como atos de performance, acreditando, sobretudo, na forga politica do teatro
enquanto “uma arma muito eficiente” na apreensao de novas perspectivas de relages
de poder (BOAL, 2005, p.11). Nesse sentido, as experiéncias educativas dos Tapeba,
por um lado, e as minhas experiéncias no movimento das Comunidades Eclesiais de
Base em Cratedus, por outro, se apresentaram como estratégias de criagdo de situagdes
de communitas, conforme formula¢do de Turner (1986) a respeito do teatro e outros
géneros limindides como suscitadores de tais experiéncias.

Nessa direcdo, vale lembrar que o termo performance, situado entre as searas
do conhecimento cientifico e artistico, coloca em primeiro plano as ideias de agao,
relacdo e reflexividade. Percebida, ainda, em seus aspectos de complementaridade e
inacabamento, a ideia de performance, como procuro demonstrar, se constituiu em
valioso instrumento analitico na descri¢ao e interpretacdo das praticas pedagogico-
rituais dos Tapeba. Busquei evidenciar, assim, o seu aspecto comunicativo no
processo simbdlico-politico de construgdo de referéncias identitarias, o que acredito
tornar tais individuos aptos a desempenharem os papéis sociais demandados por
seu grupo étnico.

Pensando e apresentando a si proprios como protagonistas de um enredo que
encena seus dramas e conflitos intersocietarios, os Tapeba demonstram, consoante as
ideias de Schechner (2003), que o ato performatico esta ligado a ser, fazer, mostrar-
se fazendo, ao mesmo tempo em que explica as acdes demonstradas. Nesse processo
marcado pela acdo, interacao e reflexividade (ou estranhamento), a trama das
experiéncias coletivas do grupo, criando a sua situacdo étnica, aponta para o preconceito
como reflexo de sua exclusdo sécio-histérico-cultural.

Nessa perspectiva, a ideia de “drama social” emergiu como outro importante
instrumental analitico na interpretacdao do significado dos papéis e acdes sociais
dos Tapeba, demonstrando de que forma suas experiéncias coletivas poderiam
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se manifestar por meio da teatralizacdo e representa¢do’ (DUVIGNAUD, 1983;
GOFFMAN, 1999).

Ao privilegiar as dimensdes de conflito e crise na orientagdo das a¢des sociais dos
Tapeba, ocasionadas por situa¢des de estigma, preconceito ou discriminacdo, a ideia
de drama social foi empregada com o intuito de referenciar “unidades do processo ndo
harménico ou desarmonico, surgidas em situacdes de conflito” (TURNER, 1974b, p.37).
E oportuno lembrar que, importante referéncia para se pensar os rituais nos momentos
de crise, os escritos de Turner (1986; 1974a; 1974b; 1982; 1987; 2005) constituiram-se
em bons guias na exploragao dos significados das acdes desses sujeitos.

Sendo assim, compreendo que, na dramatizacdo da vida social, os rituais se
definem como expressdes simbodlico-praticas das respostas coletivas dadas para
os dilemas, conflitos e crises vivenciados pelo grupo. A observa¢do das acgles e
representacdes teatrais — concebidas como instauradoras de momentos liminares
gue potencializam a transformacdo, a mudanca ou a subversdo de uma ordem social
estigmatizante —, me pareceu constituir-se em um recurso metodoldgico privilegiado
na analise dos rituais e dramas na escola.

|II

O emprego de uma abordagem “ritual” para pensar as praticas pedagogicas
desenvolvidas nas escolas diferenciadas Tapeba pode se ligar a uma analise critica da
escola tal como a sugerida por McLaren (1991). Percebida como produtora de significados
sociais, a escola aparece tanto como um lugar de contestagdo na arena politica e cultural,
guanto uma poderosa agente na luta contra as situagdes de discriminagdo, dominagdo e
opressao. Nesse cenario, o professor passa a servisto como um “intelectual transformador”
capaz de promover a articulacdo e a criagdo de praticas discursivas e materiais, geradoras
de emancipacdo em contextos particulares (GIROUX, 1997).

Com efeito, os debates contemporaneos sobre a educacdo escolar tém lembrado
a necessidade de se pensar o contexto sociopolitico no qual estd inserida a escola,
chamando a aten¢do para as manifestagGes de grupos culturais que reclamam suas
identidades diferenciadas. E dessa forma que sdo balizados, nas pesquisas pedagdgicas,

7 Ao longo do texto, as palavras encenacdo, representacao, teatralizagdo ou dramatizagdo sao usa-
das como metaforas na interpretacdo das agdes sociais Tapeba, logo ndo sendo entendidas em seu sentido
literal. Instrumentos poderosos na produgdo de inteligibilidade, as metaforas, quando usadas literalmente,
engessam a andlise e perdem seu poder explicativo (PEIRANO, 2006, p.13).
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os usos recentes de termos como diversidade cultural, etnias, diferencas, subjetividades,
alteridades etc. Além disso, esses debates enfatizam o questionamento das relagGes
assimétricas de poder na dentncia dos aspectos de dominagdo presentes na realidade
socioeducacional.

Diante desse cendrio, torna-se oportuno dizer que o presente trabalho aproxima-
se das perspectivas socioeducacionais que concebem a escola como o lugar de
aberturas e contradicOes e que, por isso mesmo, possibilita a realizacdo da critica das
condicdes de desigualdade social. Consoante o pensamento gramsciano a respeito
da educagdo, entendo que, por meio de sua relagdo organica com a cultura, pode ser
construida uma pratica social transformadora, com a formacdo de consciéncias criticas
instituidoras de uma nova relacdo de hegemonia (GRAMSCI, 1995). Desse modo, a ideia
de intelectual transformador (GIROUX, 1997), evocada acima, baseada na nogdo de
intelectual organico proposta por Gramsci, faz alusdo ao papel de mediador realizado
pelos professores indios entre sociedades indigenas e ndo indigenas, no “processo de
construcdo de novas estratégias de negociacao de direitos e intermediacdo de conflitos”
(ALVES, 2002, p.21).

Pensando na escola como cendrio e palco principal de atuacdo desses atores,
local privilegiado na construgdo dos seus papéis sociais, adoto, também, a ideia de ritual
enquanto evento politico e “parte das distribuicdes objetificadas do capital cultural
(...) da escola” (MclLaren, 1991, p.30). As praticas pedagdgicas Tapeba, partindo dessa
ideia, podem ser vistas como importantes mecanismos na cria¢do dos intelectuais
“organizadores da cultura”, segundo modelo sugerido por Gramsci (1995). Ao pensar as
mediacgdes culturais e politicas que subjazem a esse processo, busco demonstrar de que
forma experiéncias pedagdgicas se desenrolam em meio a interagdes sociais dotadas
de intencionalidades educativas transformadoras.

Mas, conforme as sugestdes dadas por Mclaren (1991) a respeito de uma
concepcao critica de escola, ha que se pensar também nas ideias de ritualizacdo e
disciplinarizacdo dos corpos na escola. Emerge aqui outro aspecto que da novo relevo
a dimensao ritual na interpretacdo de ambientes escolares, uma vez que, segundo essa
mesma perspectiva, pode-se colocar em primeiro plano o tema da “domestica¢do” do
corpo e da subjetividade.

No entanto, para o caso das experiéncias escolares situadas no contexto de
uma educacgado diferenciada, a orientagao semantica das a¢des rituais ndo esta ligada a
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homogeneizacdo de saberes, praticas ou condutas, pautando-se, em sentido contrario, nos
principios da interculturalidade, na afirmacdo das diferencas etno-histéricas de diversos
grupos sociais. Ganha destaque, entdo, a ideia do corpo como matriz de significados
sociais ou objeto de significacdo social, fonte de simbolos e objeto de pensamento.

Por fim, torna-se mister anunciar os meus principais interlocutores e
personagens desse enredo, formados por professores e liderangas Tapeba da Escola
indios Tapeba, Escola do Trilho e Escola da Capoeira. Na Escola indios Tapeba, esses
personagens sdao Weibe, liderancga e diretor; Nildo, entdo coordenador pedagdgico,
e a professora Leidiane, da classe de aceleragdo e de 52 e 62 séries. Na escola do
Trilho, os professores Chiquinho e Beth e a diretora lolanda. Na escola da Capoeira,
a lideranga Vandim.

Em sua construgdo sdo referenciados ainda, os lideres da comunidade Lagoa 2,
Dourado e Dona Raimunda, e Ivonilde, da comunidade do Trilho. Contribuem também,
com suas presencas e producdes didaticas, os alunos de duas das trés escolas observadas,
importantes protagonistas na pesquisa e nesta sua apresentag3o. Da Escola Indios Tapeba
destaco Kassia, aluna do 62 ano.

O presente relato foi dividido em trés momentos: no primeiro apresento uma
breve descricdo das situagGes étnico-historico-culturais de preconceito enquanto
elementos estruturantes dos dramas sociais Tapeba, observando o modo como eles se
narram e sao narrados pelos outros. No segundo momento, busco descrever como as
experiéncias de preconceito vivenciadas pelos Tapeba sao convertidas em mito fundador
no processo de construcdo de suas escolas. Na terceira e Ultima parte, descrevo o que
chamo de rituais pedagdgicos de resisténcia: as Aulas Culturais, a Caminhada do Dia
do indio Tapeba, a Feira Cultural, os Jogos Indigenas Tapeba e a Festa da Carnalba. A
observacdo de tais praticas, categorizadas como rituais ordinarios (as Aulas Culturais) e
extracotidianos (os restantes), aponta, conforme demonstram as ideias de Turner, para
a dimensao criativa da agdo ritual.

Os Tapeba e as situagoes de preconceito
“Nés, indios no Ceard, estamos sendo preconceituados”. Desse modo desabafa

Dourado, lider Tapeba, representante da Associacdo dos Povos Indigenas do Nordeste,
Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME), perante o publico presente na solenidade de
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abertura da exposicdo Indios: os primeiros brasileiros, no Centro Dragdo do Mar de Arte
e Cultura, em Fortaleza®.

Em sua fala, o lider Tapeba faz referéncia as situagdes de preconceito e
discriminacao vivenciadas pelas populac¢des indigenas no Ceara, chamando a atencao
para a importancia da realiza¢do de eventos, a exemplo da exposicdo, que colaborem
com a desconstrucao da imagem das populagdes indigenas como ora pertencentes
a um passado remoto, ora como sociedades das “perdas e auséncias culturais”
(OLIVEIRA FILHO, 2004).

Um dos principais modos pelos quais essas populagdes sdo “preconceituadas”
esta ligado as versdes oficiais da histéria nacional que, assentadas numa perspectiva
assimilacionista e integracionista, instituiram a imagem das perdas e auséncias.
Tal condi¢do, conforme anunciado acima, é extensiva a grande parte dos indios no
Nordeste, constituindo-se na principal justificativa para a ndo demarcacdo de seus
territérios, como demonstra o caso dos Tapeba.

Entendo que as situagGes de preconceito vivenciadas e experienciadas pelos
Tapeba se constituem nos elementos estruturantes dos seus dramas sociais, de acordo
com a abordagem turneriana dos processos rituais. Nesta, as crises ou conflitos
individuais ou coletivos, possuidores de uma sequéncia ou estrutura, podem ser
resolvidos “por meio de rituais ricos em simbolismo e férteis em significado” (TURNER,
1974a, p.27). Nesse sentido, as situacbes de preconceito, suscitadores das acées ritual-
pedagdgicas dos Tapeba, tornam-se “focos de interagao” (TURNER, 2005, p.52) e meio
simbdlico-politico de resolucado de seus dramas sociais.

Além disso, empregando uma linguagem dramaturgica, observo as situagoes
de preconceito como as estruturas bdsicas que fazem evoluir a trama narrativa
Tapeba. Essas situacdes sdo capazes ainda de envolver o publico por meio das tensdes
provocadas — dadas pela expressdo das situacOes de preconceito —, permitindo torna-lo
também participante do espetaculo (FO, 2004, p.147). Pensando dessa forma, acredito

8 Exposicdo itinerante que percorreu diferentes estados do Nordeste, apresentada em Fortaleza
no periodo de 20 de setembro a 30 de dezembro de 2007 sob a curadoria de Jodo Pacheco de Oliveira
Filho, professor e antropdlogo do Museu Nacional (UFRJ), com a representagdo iconografica dos indios
“coloniais” e apresentagdo de imagens contemporaneas de populagdes indigenas no Nordeste, por meio
de objetos, fotografias, videos etc.
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dar énfase a dimensao reflexiva dos atos comunicativos que caracterizariam, de modo
fundamental, as formas de expressdo das experiéncias (TURNER; BRUNER, 1986).

Apresento, a seguir, os protagonistas indigenas de um “drama étnico” narrado
por eles mesmos, por outros e por mim, que, por meio de um processo dialdgico, dado
tanto na narragdo de suas vivéncias e experiéncias quanto na pesquisa de suas origens
histdricas, criam a si mesmos ao mesmo tempo em que sdo criados pelos outros.

Atualmente a maioria dos Tapeba reside em Caucaia, um dos treze municipios
gue compdem a Regido Metropolitana de Fortaleza (RMF), localizado no sentido oeste
da capital cearense, distando desta 16 quilémetros. Caucaia desponta, com uma area
territorial de 1.227,9 km?2, como o maior municipio da RMF e o terceiro mais populoso
do estado, contando com 250.479 habitantes, segundo dados do censo de 2000 do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE).

Os servicos de saude, educacdo, saneamento bdsico e transporte da cidade sao,
via de regra, ineficientes para o atendimento das populagdes que ali residem. Agravando
ainda mais a precariedade das condi¢cdes de vida de seus moradores, hd os prejuizos
ambientais, decorrentes da perda da biodiversidade local, principalmente nos manguezais,
do aterramento da foz do Rio Ceard, onde moram os Tapeba das Pontes, e da especulagdo
imobiliaria nas regides litoraneas, reflexo de um turismo predatdrio. Esse quadro favorece
o surgimento de diversos conflitos sociais, nos quais também estdo inseridos os Tapeba®.

“Dentro de nossa comunidade a caréncia é muito forte. As pessoas ndo tém
emprego fixo, acesso a uma boa alimentagdo, a saude [...]” Dessa forma descreve o
professor e lider Weibe a situacdo socioeconomica de seu povo, orientada, basicamente,
para as praticas extrativistas e sazonais, como o artesanato, feito, principalmente, com
fibras vegetais da regido — com destaque para a palha da carnauba —; a fabricagdo
de carvao vegetal; a venda de frutas e plantas ornamentais; a pesca artesanal de
crustaceos e o trabalho na agricultura como diaristas e arrendatdrios. Dentre suas
atividades, destaca-se ainda o comércio ambulante, os pequenos servigos e o trabalho
assalariado de professores, agentes de salide e auxiliares de servicos gerais (vigilantes,
merendeiras, zeladores) nas escolas e postos de saide (NASCIMENTO, 2006).

9 Sobre o assunto consultar o sitio eletrénico do observatdrio das metrépoles da UFRJ, no enderego
seguinte: <http://www.observatoriodasmetropoles.ufrj.br/como_anda/como_anda_RM_fortaleza.pdf.>
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Os Tapeba ocupam uma drea de 4.767 hectares, distribuida entre as margens do
Rio Cear3d, bairros da cidade, sitios ou outras localidades rurais do municipio, estando
espacialmente “misturados” com os outros habitantes. A presenca dos Tapeba na
regido — que remonta ao periodo de ocupacado colonial do espagco com a criagdo de um
aldeamento missionario em meados do século XVIII — é caracterizada pela recorréncia
de conflitos ligados a situagdes de preconceito. Tais situagdes marcam, decisivamente,
a trajetdria historica do grupo, apresentando-se, na memdria dos indios, como cenas
gue colocam em primeiro plano as relagdes de poder entre os regionais e as suas
comunidades.

Contando a historia: um enredo encenado na escola

O relato apresentado a seguir foi criado nas aulas culturais pela professora Leidiane
e os alunos do sexto e sétimo anos da Escola indios Tapeba em 2007. A primeira
apresentacdo publica do relato, performado num jogral, se deu por ocasido da VIl Feira
Cultural realizada em agosto daquele mesmo ano.

Sera principalmente com as informagdes histéricas trazidas pelos trabalhos de
Hényo Trindade Barretto Filho — pesquisador na década de 80 e perito na reelaboragao
do laudo antropolégico de 2002 para demarcacdo da Terra Indigena Tapeba — que os
autores e atores do jogral irdo dialogar.

Origem do povo Tapeba

Grupo 1: Estamos hoje num momento de harmonia
Para contar a todos vocés a origem de nossa etnia.

4

Todos: “Terra da Santa”, “Terra dos indios”, “Meméria Aborigine

Grupo 2: Tapebas, Tapebanos e Pernas de Pau de Caucaia.
Grupo 3: Em 1603, no estado do Ceara, havia 22 etnias.

Entre elas se encontravam os povos que nos originaram.

Grupo 4: Quem eram esses povos vou agora lhe falar: Potiguara,
Tremembé, Cariri e Juca.
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A juncdo foi importante pra nosso nome formar e a etimologia da palavra vamos
agora explicar:

Grupo 5: Itapeava (de ita é “pedra”; e peva é “plano”, “chato”):
“Pedra plana”, “pedra chata”, “pedra polida”.
u : Esses povos meus amigos viviam felizes com a natureza.
Grupo 6: E fel t
Pois ndo cansavam de ver no meio de nossa terra tanta riqueza e beleza.
Grupo 7: Habitdvamos em sitios rurais, povoados, vilas, bairros do perimetro
urbano e manguezais.
Grupo 8: Os portugueses foram invadindo e longo se apossando
de nossa grande nacgao.

Negando nossa existéncia, lingua e tradi¢do.
Todos: “A terra ndo tinha dono, os donos era nés. Nés fazia o que queria” (sic)

Grupo 9: Foi ai que aconteceu uma das maiores guerras da histdria do Ceara.
Grupo 10: Para quem ndo sabe vou lhe falar.

Muitos de nossos parentes sempre seguiram a lutar.

Morreram e derramaram sangue para a terra tentar salvar.

Grupo 11: No meio dessa fuga quatro povos se encontraram.

E juntos conseguiram chegar a esse belo lugar.

Grupo 12: Tapeba foi o nome escolhido por causa de uma pedra chata.
Que no meio da Lagoa sempre nos encantou.

Grupo 13: Digo a todos vocés que a nossa luta continua.

E hoje estamos aqui para homenagear nossos antepassados.

E as quatro etnias que nos originaram.

Grupo 14: Obrigado deus Tupa por estar sempre presente.

E sempre nos dando forga pra seguir com nossa gente.

Todos: “A terra ndo tinha dono, os donos era nds, nds fazia o que queria”

” u

“Terra da Santa”, “Terra dos indios”, “Meméria Aborigine”! (sic)
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“Contar a histéria dos Tapeba” significa para eles representar os momentos
dramaticos da formacdo e constituicdo de suas comunidades, buscando destacar, dentre
outros objetivos, aancestralidade da presencaindigenanolocal. Nesse processo, aescola
diferenciada é tomada como espaco e tempo privilegiado de reelaboracdes culturais,
uma vez que promove o encontro entre os saberes da tradicao e os conhecimentos
histéricos disciplinarmente formalizados.

Utilizadas como estratégia discursiva (BOURDIEU, 2004) para a sua auto-
afirmac¢do na luta simbdlica de construgdo e (re)organizacdo da realidade social, as
expressOes evocadas em suas narrativas refletem, de fato, importantes aspectos da
historia e situacdo étnica Tapeba, evidenciando o processo de constituicdo do grupo.

Sabendo que, por meio de tais atos performaticos, os indios ndo apenas refletem
sobre as suas experiéncias, mas as recriam no momento mesmo que as expressam, é visto,
desse modo, um processo de (auto)recriagdo histdrica e cultural. Além disso, como sugere
Bruner (1986, p.17) “as histdrias sdo claramente reflexivas, pois elas invertem a ordem
normal”, fazendo com que o cotidiano seja “transformado em extraordinario pela narragdo”.

O modo pelo qual eles se narram, portanto, articulando, numa musical relation
(TURNER, 1982), o seu passado e presente, serve para definir, para eles e para os outros,
as fronteiras do ser Tapeba. Na demarcacdo desses limites, ou seja, na construcdo das
experiéncias Tapeba, as imagens e situacdes evocadas sdao, com efeito, revividas pelos
performers e publico, definindo ndo apenas os contornos de sua histdria passada, mas
também as experiéncias e situa¢des do presente.

O conjunto dessas imagens compde o quadro situacional que, por sua vez,
configura o palco onde os dramas sociais do grupo sdo narrados e encenados. Tal palco
é representado pelo que denomino situacdo territorial Tapeba, a partir da qual enfoco
as acoOes e reacbes no que diz respeito as garantias dos seus direitos territoriais. Essa
situacdo, de acordo com Oliveira (2008), termina “consumindo a energia de geragbes e
comprometendo gravemente o meio ambiente que Ihes é destinado”.

Nesse sentido, vale destacar que, no cendrio das relacdes sociais travadas no
processo de territorializagdo Tapeba, hd a criacdo de campos de poder, compreendidos,
no sentido bourdieuniano, como

as relagbes de forca entre as posigbes sociais que garantem aos seus
ocupantes um quantum suficiente de for¢a social — ou capital — de modo a
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que eles tenham a possibilidade de entrar nas lutas pelo monopdlio do poder,
entre as quais possuem uma dimensdo capital as que tém por finalidade a
definicdo da forma legitima do poder (BOURDIEU, 2004, p.28-29).

Pensar a realidade social de forma relacional implica considerar a no¢do de campo
de poder como privilegiado recurso analitico na compreensao das relagdes de forca
presentes no horizonte das experiéncias étnicas Tapeba. Chamando a atencdo para o
jogo politico de relagdes de forca tecidas nesse cenario, destacam-se tanto a defesa
politica dos interesses dos fazendeiros e empresdrios da regido, quanto as estratégias
e taticas empregadas pelos Tapeba na busca do seu reconhecimento como sujeitos de
direito, por meio de representagbes que constroem suas imagens positivas.

Mas, nesse cenario de disputas pelo “poder do campo”, uma vez que se trata
da demarcacdo e regularizacdo do territério indigena, os conflitos sdo acirrados,
constituindo-se em um drama, geralmente de natureza “traumatica” para os povos
indigenas. Seguindo as sugestdes de Taylor (2000; 2002) a respeito da ligagdo entre
performance e trauma?’?, sobretudo nos eventos e manifestacGes politicas, acredito que
as performances pedagdgico-rituais dos Tapeba também assumem essa conotacdo de
protesto, tornando visiveis seus traumas e dramas.

O trauma, segundo essa abordagem, é caracterizado pela sua reiteracdo, tal
como a concepc¢ao schechneriana de performance, definida como um repertério de
comportamentos repetidos, estruturando as experiéncias presentes dos individuos e grupos.
Para esse autor, a performance, enquanto comportamentos restaurados ou reiterados, é
marcada, emoldurada ou acentuada, separada do simples viver, significando, “nunca pela
primeira vez, sempre pela segunda ou enésima vez: comportamento duas vezes exercido”
(SCHECHNER, 2003, p.34-5). Sob essa perspectiva, afirma ainda Taylor (2000) que “a través
de la ‘performance’ se transmite la memoria colectiva”, operando, dessa forma, “como un
transmisor de la memoria traumatica, y a la vez su re-escenificacion”.

A reacdo dos opositores ao processo demarcatério na configuracdo da situacao
territorial Tapeba se fez presente, dentre outras formas, pela negacdo da identidade

10 Nos protestos politicos como os das mées e avds da Praga de Maio, H.1.J.0.S (filhos pela identi-
dade e pela justiga, contra o esquecimento e o siléncio) na Argentina, o trauma é usado enquanto modo de
ativismo politico. (TAYLOR, 2002).
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étnica do grupo. Ameacando realizar exames de sangue com o fito de comprovar a
descendéncia ou pertencimento indigena, eles passam a promover, nesse periodo,
uma campanha de negac¢do da sua diferenga sociocultural. Afirmam, com isso, ndo
haver indios Tapeba no local, mas apenas alguns caboclos, conhecidos pela alcunha de
“pernas de pau”.

Além disso, as reagles de oposicao sdao mostradas também em atos arbitrarios,
como, por exemplo, o cercamento de lagoas de uso comum tanto dos Tapeba quanto
de regionais, loteamento dos terrenos por ndo indios, venda de iméveis, proibicdo dos
indios usufruirem dos manguezais, do leito do Rio Ceard etc. Tais praticas ainda sdo uma
constante na vida do grupo, conforme pode ser percebido nas noticias veiculadas pelos
jornais locais.!

No entanto, no jogo politico vivenciado pelos Tapeba, caracterizando sua luta
constante por direitos sociais, algumas conquistas merecem ser destacadas. Como
exemplo, pode-se citar a criagdo das escolas diferenciadas, o direito a uma atencdo
sanitdria especifica, a criagdo de organizagdes indigenas, além do acesso a lagoas e
manguezais, bem como a ampliacdo do territdrio delimitado por meio dos processos
de retomadas de terra.

“A gente percebendo que tem direito, a gente vai lutar por aquilo”. E dessa forma
gue Weibe se refere a histdria recente do grupo, evidenciando que as conquistas sao
resultantes da ativa participagdo e engajamento dos Tapeba no movimento indigena
local e nacional. Tais conquistas constituem-se em referéncias privilegiadas na
construcdo de conteudos curriculares das suas escolas diferenciadas.

No tocante a essas conquistas, é importante citar a implantacdo de um Distrito
Sanitdrio Especial Indigena (DSEIl), no Ceard, localizado em Fortaleza. Como resultado
da luta dos povos indigenas e dos atores e agéncias indigenistas atuantes nesse setor,
esse modelo de assisténcia a saude foi implantado considerando-se a participacdo
social na elaboragdo de politicas publicas em decorréncia das conferéncias nacionais
de salde no dmbito da Reforma Sanitaria implementada na década de 1990 (ATHIAS;
MACHADO, 2001).

11 “Fazendeiro é acusado de cercar lagoa”, disponivel em: <http://www.opovo.com.br/opovo/cea-
ra/671286.html>
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Essas formas de participacdo sdo marcadas pelo desejo dos indigenas de exercer o
controle social dos projetos e programas sociais que lhes sdao destinados, visando, dentre
outros objetivos, suplantar a condi¢do estigmatizante de tutela que tem caracterizado
historicamente a politica indigenista oficial. Nesse sentido, buscando fortalecer a luta
de organizagdo social dos diversos grupos étnicos cearenses e criar espacgos de poder
junto as agéncias responsaveis pelas politicas publicas sanitarias, o movimento indigena
criou, em 2003, a Coordenacdo dos Povos Indigenas no Ceara (COPICE). Inicialmente,
assumiu a coordenacdo geral da entidade o professor Tremembé Fernando Marciano,
substituido em 2007 pela lideranc¢a Nailto Tapeba.

Desse modo, construindo suas experiéncias de etnicidade no campo das lutas
politico-simbdlicas, os Tapeba protagonizam importantes cenas do movimento
social indigena no estado com a destacada presenca de suas liderangas e a criagcdo
de diferentes organizacées politicas. Nesse processo, ganha relevo os professores ao
figurarem também como importantes liderancas.

Além dos personagens tradicionais, como a presenca de um cacique e dois
pajés, observa-se, na configuracdo sociopolitica do grupo, a criacdo da Associacdo
das Comunidades Indigenas Tapeba (ACITA); da Associacdo dos Professores Indigenas
Tapeba (APROINT) e da Associagao Indigena Tapeba de Cultura e Esporte (AINTACE).
Merece destaque também a participacdo das liderancas Tapeba na APOINME, na
Comissdo Nacional de Politicas Indigenistas (CNPI), na Comissdo de Educacdo Escolar
Indigena do MEC, na Organiza¢do dos Professores Indigenas no Ceara (OPRINCE), além
do ja citado cargo de coordenador geral da COPICE. Vale ressaltar o fato de que os
professores Tapeba estdo a frente da coordenacdo de muitas dessas organizagGes
(ACITA, AINTACE, OPRINCE), bem como participam nos conselhos de saude e de
merenda escolar do estado.

Como exemplo das transformacgdes alcangadas nas relagdes intersocietarias
do grupo, representando a conquista de direitos de cidadania, a professora Leidiane
diz que “hoje, a gente pode entrar em qualquer reparticdo e ser ouvido”. E dessa
forma que os Tapeba, percebendo a possibilidade de mudancas nas situagdes
estigmatizantes experienciadas em sua trajetdria histdrica, passam a empregar,
como conteldos curriculares de suas escolas diferenciadas, o ensino dos direitos
indigenas com o propdsito de promover uma maior organizacdo e mobilizacdo
politicas de suas comunidades.
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Sob o signo do preconceito: a criacdo das escolas diferenciadas Tapeba

A explicacdo corrente, dada pelos Tapeba, para a criacdo das primeiras escolas
indigenas em suas comunidades estd ligada a relatos de situa¢des paradigmaticas de
preconceito vivenciadas pelo grupo. Tal qual um mito, as histdrias que narram a criagao
dessas escolas ndo apenas referenciam sua origem remota, mas, sobretudo, expressam
os dilemas Tapeba no presente. Nesse sentido, embora acredite, conforme Eliade
(1992, p.85), que o mito seja “sempre a narragdo de uma criagdo”, contando como algo
“comecou a ser”, compreendo que ele também sempre representa a realidade social
do grupo que o enuncia.

Tal aspecto, dadas as recorrentes situacdes de preconceito a que estdo
submetidos os diversos grupos indigenas cearenses, ajuda a entender porque ha uma
homogeneidade nos discursos a respeito da criacdo das escolas diferenciadas. Partindo
do exemplo dado pelos Tapeba, observo ainda que as reivindicag¢des locais por escolas
diferenciadas caminharam pari passu com a visibilidade publica do movimento de
emergéncia étnica e, por conseguinte, da busca de conquista da terra pelos grupos
indigenas que ascendem ao cenario politico do estado na década de 1980.

Vale lembrar, nesse sentido, que, ainda em 1987, em um abaixo-assinado
destinado as autoridades politicas responsaveis pelo reconhecimento do territdrio
indigena, os Tapeba solicitaram “terra pra nés morar e plantar, um posto de saude
e uma escola para os indios”(sic). Essa situacdo pode ser tomada como exemplo de
um quadro etnopolitico mais amplo, conforme sugestdes de Kahn e Franchetto (1994,
p.07) a respeito da relagdo entre os processos de reconquista das terras indigenas e
a demanda por escolas. Partindo dessa afirmacdo, observo, em todo o contexto da
América Latina, que as lutas por terra e educagdo tém se constituido nas principais
reivindicacdes do movimento indigena.

Lutas por escolas
A luta por escolas entre os Tapeba foi empreendida, de inicio, com o apoio da Pastoral
Indigenista da Arquidiocese de Fortaleza, objetivando suscitar, nesses sujeitos, a

autopercepcao de suas diferencas frente aos regionais e o sentimento de pertenca a
uma comunidade. A diferenca de tais coletivos humanos, entdo, é apresentada por
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meio de descontinuidades culturais que caracterizariam a populacdo como Tapeba.
Esse momento inicial das experiéncias educativas etnicamente orientadas foi marcado
pela emergéncia de muitas dificuldades de ordem financeira e didatica.

Em todo o Ceard, os primeiros professores indigenas lecionavam de forma
gratuita; as escolas funcionavam em locais improvisados; os materiais didaticos eram
bastante precarios. O depoimento da lideranga Ivonilde, da comunidade do Trilho, é
emblematico dessa situacdo “[...] investimos nessa escola, corremos atras de papel,
0s meninos escrevendo na perna, a gente botava uma tadbua Id na mangueira, que
ainda hoje tem essa mangueira 13, e foi quando a gente deu inicio a essa escola”.

Nas historias contadas pelos Tapeba que narram a criacdo de suas escolas
aparece a figura de um jovem indio, aluno de uma escola ndo indigena do distrito de
Capuan®?, que teria sido discriminado por sua fisionomia pela diretora e os outros
alunos. Contam que, pelo fato do garoto usar cabelos compridos, ele era perseguido na
escola, sendo alvo de constantes situa¢des de preconceito. Sob a ameaca da diretora
de cortar-lhe o cabelo com uma faca, com a ajuda dos seus colegas de classe, o jovem
decidiu abandonar a escola.

O drama da discriminacdo e do preconceito sofridos pelo jovem indio, histdria
cuja veracidade os Tapeba fazem questdo de atestar, dizendo ter ela ocorrido com o
filho da lider Ivonilde, da comunidade do Trilho, teria motivado a criacdo das primeiras
escolas Tapeba. Esta criacao teria se dado a partir do momento em que o aluno desistiu
de frequentar a escola ndo indigena, conforme se pode observar em um depoimento
da prépria Ivonilde, transcrito por Aires (2000, p. 74):

[...] a partir desse momento, quando ele comegou a querer nGo andar na
escola, foi que a gente comegou a querer usar essa escola diferenciada.
A gente comecou debaixo daquela mangueira, da mangueira a gente fez
uma palhoga aqui [...] Na época que a gente comegou a trabalhar, que
eu comecei a participar das reunido (sic), comecei a entender um pouco
a historia, e dai foi que a gente comegou com essa escola diferenciada.

12 Localidade pertencente ao municipio de Caucaia, reivindicada e ocupada pelos Tapeba como
parte de seu territério.
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Que era pra que ld fora ele ndo tivesse preconceito, mesmo que eles
dissessem alguma coisa sobre a roupa, sobre o calgado, porque eles iam
com a chinela de um jeito, outra do outro, eles ndo sentiam nenhum
preconceito de voltar pra trds sem querer estudar.

A imagem nao domesticada de um sujeito incivilizado, constrangido a submeter-
se as normas da escola, representa, de um modo paradigmatico, na narrativa de origem
da escola indigena, as situagGes de preconceito vivenciadas cotidianamente pelos
Tapeba. Dados os “sinais de primitividade” percebidos no indio na escola do branco,
com sua presenga incomodando e ameagando a “normalidade” do cotidiano escolar,
sdo expostos alguns dos motivos presentes nos conflitos que caracterizam as relagdes
entre os Tapeba e os regionais. Em outro depoimento, Ivonilde apresenta a fala da
diretora dirigindo-se ao aluno indigena que resistia ao corte de cabelo: “Vocé quer bem
ser indio! Aqui ndo existe indio, o que existe é negro, caboclo, afavelado, bacurim”.
E complementa: “Isto é o significado de indio para ela.”

Desde o inicio de sua criacdo, na década de 80, até hoje, as escolas indigenas
no Ceard enfrentam problemas relacionados a sua aceitacdo ou legitimagdo. Sua
insercdo num contexto de etnogénese®® reflete os conflitos inerentes as interagGes
sociais decorrentes desse processo. Sendo assim, num cenario de disputas, a escola
procura afirmar sua legitimidade entre os atores internos (indios) e externos (ndo
indios). Se em algumas comunidades os professores, juntamente com a proposta de
uma escola indigena, tém desfrutado de respaldo e apoio internos desde o inicio,
em outras, isso ainda estd sendo conquistado gradualmente. Entre os Pitaguary, por
exemplo, as escolas funcionavam apenas como refor¢o educativo para os estudantes
indigenas matriculados nas outras instituicdes de ensino. Ja entre os Jenipapo-Kanindé,
os professores indigenas dividiam a docéncia com os professores brancos.

Exemplo da situacdo adversa do panorama educacional Tapeba, suas escolas
se encontram nas mais variadas condi¢cdes de funcionamento, estrutura fisica e
organizagao: ha algumas funcionando em cabanas improvisadas devido aos processos

13 Barreto Filho (2004, p. 94) define etnogénese como o processo de formagdo, manutencao e di-
namica de uma fronteira socialmente efetiva e de uma identidade categorica.
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de retomadas (Sobradinho'*, Vila dos Cacos, Capoeira), em pequenos prédios cedidos
pela familia do professor (escola do Capuan), alugados pelo municipio (Aba Tapeba,
NEDI Aba Tapeba e Avo Batista de Matos), construidos pela comunidade em parcerias
com instituicGes ndo governamentais de apoio aos indios (Trilho, Jardim do Amor,
Conrado Teixeira, Narcisio Ferreira Matos); construido pelo estado, via SEDUC (indios
Tapeba) e em prédios doados pelo municipio (Maria Silva do Nascimento — Lameirdo).

Ao terem suas atividades iniciadas, geralmente, em lugares ndo adequados,
de acordo com os padrbes de estrutura fisica exigidos pelos sistemas educacionais,
a exemplo das normas do Conselho Estadual de Educagdo (CEC)¥, muitas escolas
indigenas ainda hoje se caracterizam pela precariedade de suas instalagdes. Torna-
se oportuno dizer a esse respeito que as histérias de fundacdo das escolas Tapeba
seguem, quase sempre, a mesma trajetéria. Exemplo dessa situagdo, a escola da
comunidade do Trilho, conforme ja anunciado na fala da lideranca Ivonilde, comecgou
seu funcionamento debaixo de uma mangueira, construindo, posteriormente, com
recursos angariados pela comunidade, um pequeno prédio. A despeito dos padrdes
arquitetonicos e sanitarios exigidos pelo CEC, as comunidades indigenas, como procuro
demonstrar, tém levado adiante seus projetos de escola.

No que diz respeito a organizacdo das doze escolas Tapeba?®, oito sdo assistidas
pela Coordenadoria Regional de Desenvolvimento da Educa¢do (CREDE 01), d6rgdo
descentralizado da SEDUC com atuag¢do nos municipios de Aquiraz, Caucaia, Eusébio,
Guailba, Itaitinga, Maracanaul, Maranguape e Pacatuba. Das quatro restantes, trés
recebem o apoio da secretaria municipal de Educac¢ao e uma funciona somente com o
apoio da comunidade, ndao sendo, por esse motivo, contabilizada no censo educacional.

14 Escola com funcionamento ndo autorizado pelos 6rgdos de educagdo até 2007, ano da coleta
desses dados.

15 Tais normas determinam a necessidade de alguns itens para que a instituicdo de ensino seja cre-
denciada e seus cursos autorizados e reconhecidos. Sobre o assunto ver a Resolugdo N2 372/2002 do CEC.
16 E oportuno chamar a atengdo para a dificuldade do trabalho com dados estatisticos no contexto
escolar indigena, uma vez que sao recorrentes as divergéncias entre os dados das agéncias oficiais e os co-
letados em campo pelo pesquisador. Na confec¢do dos primeiros é levado em conta o vinculo institucional
enguanto que nos segundos sdo consideradas as respostas dadas pelos interlocutores, segundo uma légica
diversa da institucional, englobando professores que ndao possuem vinculo empregaticio com o estado ou
municipio, além de escolas ndo reconhecidas pela Secretaria de Educagdo Basica do Ceara ou secretarias
de educagdo municipais.
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Segundo dados da SEDUC de 2008, a maioria dos professores Tapeba possui
formacdo de nivel médio em magistério indigena completo, havendo ainda os que
estdo cursando o magistério indigena, o ensino superior fora das aldeias e aqueles que
cursaram o superior completo em um curso especifico para formacdo de professor
indigena realizado na Universidade do Estado do Mato Grosso (UNEMAT). Quanto a
formacgdo no ensino superior, em outubro de 2008, o MEC, por meio do Programa de
Apoio a Formacdo e Licenciaturas Indigenas (PROLIND), aprovou o desenvolvimento
de um curso de Licenciatura Intercultural a ser implementado em 2009 numa parceria
do movimento indigena, sobretudo a OPRINCE, e da Universidade Estadual do Ceara
(UECE). Neste curso, participardo 80 professores pertencentes aos diversos grupos
étnicos, dentre eles alguns Tapeba.

N3o obstante os problemas estruturais apresentados pelas escolas diferenciadas
Tapeba, elas parecem adotar como uma das principais estratégias para o seu
fortalecimento a aproximagdo com a luta pela terra. Sendo assim, num quadro de
acbes que visam promover uma maior visibilidade da unidade de reivindica¢ées do
movimento indigena, as estratégias politico-territoriais das retomadas figuram também
enquanto destacadas acGes pedagdgicas, como procurei demonstrar em outro texto
(NASCIMENTO, 2009).

Nesse quadro, tem sido posto em primeiro plano a fungdo social das experiéncias
escolares dos indios, sugerindo a imagem da escola como o “lugar dos direitos”
(NASCIMENTO, 2006), a exemplo do que demonstram os eventos ritual-pedagdgicos
apresentados a seguir.

Unidades de experiéncias siginificativas: os rituais pedagogicos de resisténcia

A Feira Cultural, os Jogos Indigenas, a Caminhada do Dia do indio Tapeba e a Festa
da Carnauba constituem-se nos eventos extracotidianos, caracterizados pelo aspecto
performatico de apresentacdo de suas identidades e culturas para eles préprios e os
regionais. As Aulas Culturais, por sua vez, ocorrem ordinariamente no ambito da sala de
aula, marcando, uma vez por semana, o calendario diferenciado da escola dos indios.
Os primeiros sdo realizados nos Pau-Branco, as margens da Lagoa dos Tapeba, na
localidade de Capuan, na Lagoa 2, local denominado de “terreiro sagrado” por seu valor
histérico, ligado ao processo de reorganizagdo etnocultural Tapeba. E simbolicamente
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marcado, desse modo, nas narrativas e memoaria dos mais velhos, como o lugar de
origem do grupo em Caucaia.

Na rala e seca vegetacdo do terreiro sagrado, formada especialmente de
caatingas, carrascos e capoeiras, que desenham uma paisagem geografica caracteristica
das épocas de estiagem, sdo construidas ocas representando cada escola. Tais ocas sdo
construgdes feitas de barro, madeira e cobertas com a palha da carnadba. Nelas estdo
expostos alguns artesanatos como colares, pulseiras, bolsas, vestimentas usadas em
rituais e comidas regionais. Esses objetos, confeccionados, sobretudo, por professores
e artesdos da comunidade, representam, para os Tapeba, a expressdao material e
simbdlica da sua cultura.

As Aulas Culturais, compondo o que chamo de rituais ordinarios, tém como
cendrio a escola e palco a sala de aula. Sdo nesses espagos e cotidiano escolar que
sdo construidos e ensaiados os enredos encenados nos “Pau-Branco”. Apresentada
como o principal elemento diferencial da proposta educacional indigena, essa pratica
pedagégica ocorre, de um modo geral, uma vez por semana. Como poderd ser
percebido adiante, nas Aulas Culturais sdo construidos os contetdos que dado forma as
“performances espetaculares” dos professores, alunos e liderancas Tapeba.

Entendidas como atos performaticos, tais praticas pedagdgicas instituem
o que chamo de momentos ou eventos rituais, expressando e, ao mesmo tempo,
formando experiéncias. Assim, haveria em tais atos a comunicac¢do e estruturacdo da
experiéncia, conforme modelo dado pelo circulo hermenéutico de Dilthey, no qual
“a experiéncia estrutura as expressoes e as expressdes estruturam a experiéncia”
(HARTMANN, 2005, p.126).

Isto significa dizer que as performances pedagdgicas desses docentes instauram
situagbes nas quais os significados dos seus simbolos identitarios sao negociados
e atualizados no momento mesmo de sua producdo. Dando forma e significado as
vivéncias e experiéncias interculturais dos indios, os “rituais pedagdgicos” podem ser
interpretados, desse modo, como atos comunicativos. Uma das ideias recorrentes nos
chamados estudos de performance é a caracterizacdo de sua dimensdo comunicativa,
expressando ou (in)formando experiéncias?’.

17 Sobre o assunto ver, sobretudo, Hartmann (2005;2007), Taylor (2003), Schechner (2003), Muller (2000).
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Ao tomar tais eventos como unidades de experiéncia, acredito referenciar sua
importancia no processo de constituicdo da identidade étnica Tapeba. O didlogo, a
interacdo e a reflexividade — caracteristicos das praticas e eventos performaticos
—, aliados ao aspecto socializador do fenémeno educativo, mostram a importancia
das préticas pedagdgicas analisadas no processo formativo e afirmativo de suas
identidades.

Aulas Culturais

Nosdiscursos, tanto de professores quantodeliderancasindigenas, as Aulas Culturais
sdo apresentadas como atividades que ilustram uma das principais diferengas entre
a sua escola e a dos ndo indios. Essas atividades consistem no ensino do que seria a
“cultura indigena”, visando a sua reproducado e ressignificacdo. De um modo geral,
sdo realizadas pelos préprios professores, embora inicialmente tenham surgido
como um espaco de celebragdo dos vinculos entre a escola e a comunidade, esta
ultima representada pelas liderangas e “os mais velhos”. Ritualizando saberes
tradicionais, essas praticas pedagdgicas visam a socializacdo dos conhecimentos
intergeracionais.

As Aulas Culturais, realizadas semanalmente, sdo rituais pedagdgicos que
integram o curriculo das escolas diferenciadas. Este processo de ensino/aprendizagem
é centrado nas experiéncias histérico-culturais definidoras do grupo étnico. Por meio
delas, sdo ensinados e aprendidos os saberes praticos e de cunho mais “tedrico”, como
confeccdo artesanal de objetos — produzidos com sementes, palhas e barro —, pratica da
danca do toré, pinturas corporais, narrativas constituintes das imagens e autoimagens
do grupo e, ainda, outros conteldos ligados a cultura tradicional e aos direitos sociais
especificos dos indios.

Arte e Cultura ou Cultura Indigena é como se denominam tais praticas que,
realizados sob a forma de disciplinas, marcam a “diferenca” na proposta curricular das
escolas diferenciadas. Cada escola possui sua maneira de implementa-la, algumas de
modo mais sistematico que outras. Mesmo numa Unica escola Tapeba percebi haver
diferencas na sua execucdo. Geralmente, responsabilidade do professor, a sua conducao
depende do grau de engajamento deste no movimento indigena. De qualquer modo, o
conteudo das Aulas Culturais é um dos fatores potenciais de tensdes entre liderangas
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mais antigas e os professores. No que se refere ao ponto de vista das primeiras, esse
é o principal conteldo das escolas indigenas e o que efetivamente as diferenciaria das
escolas “convencionais”.

Dessa forma, o que os atores sociais envolvidos diretamente com a educacao
escolar indigena pretendem com o ensino de Arte e Cultura ou Cultura Indigena esta
ligado a imagem da escola diferenciada como “o lugar da cultura”. Nela os docentes
sdo representados como “agentes responsaveis pelo fortalecimento e dinamizacdo da
cultura indigena” (NASCIMENTO, 2006). Assim, a “cultura indigena” seria elaborada
e resignificada de acordo com os seus anseios coletivos. Ademais, o estudo de tais
conteudos esta ligado ao processo de (re)producdo das experiéncias que estruturam ou
corporificam os saberes selecionados pela escola e a comunidade, como fundantes na
formacgdo sociocultural do grupo.

Enquanto conteldos que expressam e criam as experiéncias no educativo, as
Aulas Culturais dao significado as praticas socioculturais dos seus atores, chamando a
atencgado para a fungao social da escola diferenciada. Assim, ao participar decisivamente
de um processo de criacdo cultural por meio de atos que performam suas vivéncias
e experiéncias, conferindo-lhes significado, professores, alunos e liderancas indigenas
demonstram o alcance das praticas pedagdgico-rituais de suas escolas. Concebidas,
privilegiadamente, como unidades de experiéncia significativa, tais praticas e agbes
refletem, criticamente, o sentido dos dramas vivenciados pelo grupo, permitindo,
assim, ressignifica-los.

Nessa atividade percebo haver alguns elementos constituidores de um ensino
organizado pelos préprios atores da sala de aula (alunos e professores), como o
planejamento prévio,adivisdode tarefaseavalorizagdo dos conhecimentos experienciais
dos alunos. Tal atitude denota uma concepc¢ao de ensino mais participativo, fundado na
co-gestdo, numa relagdo professor/aluno mais democratica etc.

Percebo, assim, que a escola diferenciada ndo se faz apenas na elaboragdo
de um “grande discurso” de engajamento e implicacdo da escola, descrita pela sua
vinculagdo aos principios do movimento indigena e de suas comunidades. Ela é feita
também nos pequenos elementos que compdem o cotidiano escolar, por meio da
adocdo de prdticas metodoldgicas respeitosas dos saberes dos alunos, planejando
conjuntamente os conteldos a serem trabalhados em sala de aula e em atividades
extraclasse.
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Caminhada do Dia do indio Tapeba

A caminhada do Dia do indio Tapeba, performance politico-cultural realizada no dia 03
de outubro, parte da praga da Paréquia de Santo Antonio, no distrito de Capuan, com
destino ao terreiro sagrado dos Tapeba, localizado na Lagoa 2.

A caminhada é celebrada em homenagem ao aniversario de morte da lideranga
Tapeba Vitor Teixeira Matos, ocorrida em 1984. Vitor era genro de José Alves dos Reis, o
cacique “Zé Zabel Perna de Pau”, importante personagem na recente trajetdria histérica
do grupo. O cacique Zé Zabel é considerado pelos Tapeba como uma das maiores
liderangas que o grupo ja teve. O termo “Perna de Pau” é uma das denominagdes
atribuidas aos individuos identificados e que também se reconhecem como Tapeba.

E possivel afirmar que o Dia do indio Tapeba tenha sido criado numa “dialética de
manifestacdo” ou “estratégia de manifestacdo” instituida entre este grupo e a Equipe
Arquidiocesana de Fortaleza. Tal manifestagcdao possui “um lugar determinante na
imposicdo de percepgdes e de categorias que estdo em jogo nas lutas pela identidade”
(BARRETO FILHO, 1992, p. 402). Assim, é por meio dela que se busca criar uma unidade
entre os indios sob o sentido de comunidade, fundada na figuragdo de lagos sociais
entre pessoas que estdo fora da “boa sociedade” (ELIAS, 2000). Foi por meio desse
processo que os Tapeba reativaram os lagos com seus parentes, representando-se,
assim, como um grupo étnico-sécio-cultural particular.

Inicialmente, tal data era celebrada com missas e visitas ao tumulo do lider Vitor
Tapeba. Entretanto, nos uUltimos cinco anos, tais atos de celebragdo foram substituidos
por uma caminhada organizada pelas escolas Tapeba. Dessa forma, o cunho politico das
celebragdes ganha novos contornos, ao constituir-se também como canal de expressao
dos problemas enfrentados pelas escolas diferenciadas. Nesse sentido, conforme
depoimento da professora lolanda, diretora da Escola da Comunidade do Trilho, a
caminhada se apresenta como:

o dia de mostrar pra sociedade ndo india que existe as escolas Tapeba.
Naquele dia os indios véo Id, mostram mesmo que resistem, que existem as
escolas. Muita gente tem a mania de dizer: “ah! Porque as escolas dos indios
ndo tém alunos”. Naquele dia que a gente mostra realmente que tem aluno,
que a gente trabalha o artesanato com eles [...] Enfim, naquele dia é um dia
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muito importante, assim pra gente enquanto Tapeba. E um dia que a gente
sai mesmo pra mostrar a resisténcia do povo (sic).

A caminhada tem por objetivo, entdo, evidenciar alguns aspectos importantes dos
dramas vivenciados pelo grupo frente aos regionais. Ao referenciar a existéncia da escola e
a resisténcia do povo, esse depoimento sugere que a existéncia dos indios enquanto atores
politicos também é construida pela “resisténcia na escola”. Mostrando, performaticamente,
aresisténcia do povo pela sua presenca na escola, a caminhada simboliza um modo particular
de enfrentamento de situagles de preconceito. Assim, servindo a um duplo propdsito,
demonstrar a existéncia tanto de alunos na escola indigena quanto dos préprios indios, tal
ato politico-pedagdégico assume destacada importancia no processo de implementacdo dos
projetos de escola e sociedade propostos pelos Tapeba

Também chamada pelos indios como marcha ou desfile, essa pratica também
enfatiza a necessidade de mostrar as atividades realizadas nas escolas diferenciadas,
pondo em evidéncia seus alunos e a organizagdo sociopolitica do grupo. Desse modo,
os Tapeba entendem que precisam fazer-se conhecer por meio de atos publicos que
evidenciem, simultaneamente, sua existéncia e resisténcia, conforme relagdo sugerida
na fala da professora. Assim, os indios tornam publicos os dramas associados a sua
condi¢do étnico-cultural diferenciada. Por isso sdo referenciadas, sobremaneira,
situagdes de exclusao, discriminagao e preconceito.

Evidenciando, mais uma vez, a estreita relagdo entre expressao e experiéncia,
a caminhada, em seu significado manifestamente politico, entdo, serve para tornar
publico o posicionamento dos indios e de suas escolas frente aos modos de interagdo
de suas comunidades com o Estado. Desse modo, na denuncia das situagdes de omissdo
ou opressao sofridas pelo grupo, seja na morosidade das agbes politicas, seja nos
conflitos de interesse ou situagdes de preconceito, os alunos, professores e liderangas
Tapeba, simultanemente, expressam e criam as condi¢des de militdncia no movimento
social indigena. Com isso, é posto em evidéncia, dentre outras coisas, o papel social da
escola diferenciada que, implicada no conjunto das demandas sociopoliticas dos indios,
constitui-se num importante mecanismo de mobilizacdo comunitaria.

Os Tapeba, durante a caminhada, ocupam a praca e ruas do distrito de Capuan,
buscando performar, por meio de gestos e palavras “ritualizados”, sua prdpria
autorizacdo para existir. E como se procurassem comunicar & popula¢do local e aos
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gue vém de outras localidades a necessidade de presenciar o ser, o fazer e o mostrar-
se fazendo Tapeba, acbes ligadas ao ato de se fazer performance. De acordo com
formulagao proposta por Schechner (2003), o ser, categoria filoséfica ligada a existéncia
em si mesma, pode ser ativo ou estatico, material ou espiritual, referenciando, no caso
Tapeba, a sua existéncia enquanto coletividade. Ja o fazer e mostrar-se fazendo sdo
descritos como ag¢des que estdo sempre num continuum, dizendo respeito a dimensao
processual da construcdo de suas identidades por meio de a¢des sociais semelhantes
as da caminhada.

A caminhada assume ainda, ao lado do posicionamento politico dos indios e
de suas escolas, o carater de um deslocamento ritual, caracterizado por gestos que
ajudam a delimitar as fronteiras simbdlicas de sua identidade e territério. De um modo
geral, o evento contém uma mistura de gestos tipicos das paradas militares e de desfiles
carnavalescos. Cada escola, dividida em pelotdes, apresenta, como anunciado, os temas
ligados aos dramas sociais dos Tapeba. Em 2007, representaram os trabalhadores da
lavoura, da extragao da palha da carnauba, vendedores de frutas, apresentando, ainda,
temas como o meio ambiente, a paz, os trajes tradicionais e o esporte com seus troféus
e medalhas, simbolizando os bons desempenhos alcan¢ados pelos Tapeba nos Jogos
Indigenas Estaduais do mesmo ano.

Tempo e espaco de negociacao: a Feira Cultural

A Feira Cultural consiste na exposicao e comercializacdo de artefatos concebidos como
conteudos culturais. Uma parte deles, destinada apenas para a exposicao, € composta
de trabalhos feitos nas salas de aula por professores e alunos. Dentre essas diversas
producdes — que interpreto como construcdes “textuais”, segundo proposta analitica
sugerida por Geertz (1989) —, destaco as maquetes, cartilhas, cartazes, desenhos,
fotografias e apresentagGes artistico-culturais de cada escola (dangas, dramatizagdes
teatrais, jograis, can¢Oes coreografadas) que narram temas da situagdo Tapeba, tais
como as retomadas, crenca nos Pajés, direitos indigenas, brincadeiras tradicionais,
problemas relacionados ao meio ambiente e histdria de suas origens.

As apresentacdes artistico-culturais se constituem também em importantes
destaques na programacdo da Feira, evidenciando um marcante envolvimento dos
atores principais e do publico. Entre os protagonistas ganham relevo os alunos, nos
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seus reiterados esforcos para se fazerem ouvir, na sincronia de gestos realizados, na
ocupacdo do espago cénico, no entrosamento com o publico etc. Com isso, se observa
a funcdo educativa das artes, sublinhando-se ainda a existéncia de uma reflexividade
inerente aos eventos artistico-performaticos que expressam certa compreensdo e
interpretacdo das condicOes de existéncia no mundo, situando os individuos na sua
interagdo com os outros.

Os demais produtos exibidos, voltados para a comercializacdo, sdo constituidos
por producdo artesanal coletiva ou individual. Assim, sdo vendidos adornos (colares,
brincos e anéis), comidas (baido de dois, peixe, salada de frutas, bolos, sucos, milho
verde, caldos, farofas), bebidas tradicionais (mocorord e acuiamba), objetos artisticos de
artesdoslocais e ainda outros produzidos pelos alunos em oficinas pedagédgicas ofertadas
pelos artistas das comunidades em parceria com a escola. Nas ocas, representativas das
escolas Tapeba, e demais espacos do terreiro sagrado, sdo performados, expostos e
vendidos os produtos da cultura material e simbdlica Tapeba que objetivam “contar a
histéria” do grupo e seus dramas.

Com efeito, a realizacdo da Feira Cultural representa mais do que uma mera
oportunidade para os Tapeba comercializarem seus produtos, revelando-se como
tempo e espaco privilegiados para uma interagdo negociada. Assim, na promogao
desse evento, eles vivenciam também uma situacdo dramatica ou “dramaturgica”,
no sentido turneriano de drama social, que exemplifica como atores e enredos sdo
relacionalmente construidos. O que significa dizer que, semelhante ao ocorrido nas
relacdes interétnicas cotidianas, em um mesmo tempo e lugar ritual, diferentes
alteridades negociam as suas presencas. Noutro sentido, a Feira serve ainda como
espago para um maior estreitamento das trocas intercomunitarias, promovendo um
importante compartilhamento de experiéncias entre as escolas diferenciadas do grupo.

Por meio desse exemplo, observo que a Feira pode ser interpretada como um
fenbmeno ao mesmo tempo econdmico, lidico, moral e estético e um lugar de intensa
sociabilidade (WALDEC, 2000) entre os Tapeba e os visitantes. Tal qual um fato social
total maussiano, enquanto um fenédmeno que sintetiza diferentes dimensodes da vida
social do grupo, a Feira Cultural estd ligada ao processo de estabelecimento de “uma
diplomacia” entre os indios e os regionais. Nela sdo definidos claramente os espacos de
atuacdo de cada um, lembrando os principios de reciprocidade que deveriam nortear
as trocas — simbdlicas e materiais — interculturais.
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Corpo e ritual: os Jogos

Nesta apresentacdo da fungdo sociopolitica da escola diferenciada e das ac¢Ges
educativas dos indios, materializadas nos artefatos culturais expostos, ha ainda
o momento em que os processos de identificagdo, trocas simbdlico-culturais e
aproximacdes se ddo por meio do jogo. Desse modo, a partir de 2002, os professores
Tapeba decidiram classificar e apresentar um conjunto de atividades artisticas,
ludicas e esportivas praticadas em suas comunidades dentro de um movimento
corporal denominado de Jogos Indigenas Tapeba. Num processo criativo de
producdo de significados, os Tapeba, ao inventariarem essas diversas praticas
e técnicas corporais®®, tanto as consideradas especificas do grupo, quanto as de
outros grupos sociais (indigenas ou ndo), buscaram evocar as principais “marcas”
de expressdo de sua cultura.

Durante os dias em que ocorre esse evento, sdo vistas, além das praticas e
técnicas corporais classificadas em modalidades esportivizadas (natacdo, queda de
braco, arremesso de langa, cabo de forga, atletismo, corrida com a tora, resisténcia ao
félego, “briga de galo”, arco e flecha e futebol), outras manifestagdes, tais como cozinhar,
dangar, comer, beber, andar, saltar, escalar, dormir, amamentar, pintar-se e variados
outros modos de ornamentagao (trajes tradicionais, colares, cocares, langas, arcos,
flechas, cachimbos etc.), concebidos, conjuntamente, como importantes expressdes
culturais do grupo. Nesses exemplos da arte de utilizagdo do corpo humano, segundo
proposta maussiana, predominam os fatos de educac¢do, entendidos estes ultimos de
forma sobreposta a mera imitagdo (MAUSS, 2005).

Assim, ligadas as formas tradicionais de socializagdo, tais técnicas corporais
constituem-se em canais privilegiados de expressdao de significados, valores e “marcas”
culturais. Essa forma de expressdao, compondo o que Monteiro (2006) chama de cultura
de movimento indigena, é acionada pelos indios como um importante conteddo cultural
no processo de construgdo de sua condigdo étnica. Entendida como o conjunto de praticas

18 No campo da antropologia, a nogdo de técnicas corporais é proposta por Mauss em estudo pio-
neiro de 1934, entendendo-a, em termos gerais, como “as maneiras pelas quais os homens, de sociedade
a sociedade, de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo” (MAUSS, 2005, p. 401).
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corporais formado pelas dangas, jogos, lutas, pinturas e ornamentos corporais, a cultura
de movimento indigena compreende um todo social produzido pelas culturas que nele
se identificam (MONTEIRO, 2006, p.14). Ligada ao processo de construgdo e reconstrugao
de um conjunto de técnicas do corpo, sintese de significacdes sociais, cosmoldgicas,
psicoldgicas e cognitivas dos saberes tradicionais do grupo, a ideia de cultura de movimento
pbde também em evidéncia um processo simbdlico-material de resisténcia.

No desempenho dessas praticas, buscam demonstrar para si mesmos e para
os outros que, na construcdo de sua indianidade, fazem a corrida da tora, usam
o arco e flecha, arremessam langas, competem no cabo de forga, na resisténcia
ao félego, na queda de braco, no atletismo, jogam futebol, nadam etc. Ou seja,
por meio dessas atividades esportivizadas, os Tapeba expressam determinados
significados voltados, prioritariamente, para os principais interesses presentes do
grupo, tais como o sentido politico-coletivista de apresentac¢do das suas culturas
aos brancos. Nesse sentido, os Jogos, enquanto um espetaculo “para branco ver”
(VIANNA, 2000), configuram-se como tempo e lugar, por exceléncia, da expressao,
da educagao pelo corpo, servindo aos propdsitos interculturais da comunicacdo e
da trocas de experiéncias.

Desse modo, os Jogos Indigenas Tapeba, vistos como performances culturais
gue apresentam e representam a cultura de movimento do grupo, constituem-se
em importantes elementos que, potencialmente, ritualizam diferentes formas de
resisténcia. Eleitos, pelas escolas indigenas, como lugar e espago pedagdgico por suas
funcdes de transmissdo de saberes e experiéncias, os Jogos comecam a se configurar
como conteldos formais dos curriculos diferenciados, construidos por meio de suas
praticas de ensino. Tais curriculos, na realidade, vém sendo construidos a partir das
significacGes sociais de conteudos culturais importantes para os diferentes processos de
resisténcia do grupo. Nesse sentido, as praticas pedagdgicas e os curriculos dos Tapeba
se inscrevem dentro do que Giroux (1987) chama de “pedagogia da possibilidade” ao
conceber a escola como espaco de lutas, contestacdes e conflitos.

Os Jogos Indigenas, entdo, apesar de ocorrerem dentro da programacdo da
Feira Cultural, ocupam lugar de destaque para os préprios Tapeba. O publico visitante,
principalmente das escolas “de fora”, demonstra maior interesse na visitagdo as
ocas, quase nao assistindo as competicOes esportivas. Ja os Tapeba, divididos entre
competidores e torcedores, demonstram grande envolvimento nesse evento.
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Nesse momento, escola e comunidade se confundem, uma vez que entre
atores e espectadores ndo ha distancias ou descontinuidades culturais demarcadas,
diferente do que ocorre na visitacdo a Feira, quando se percebe uma maior distin¢do
entre indios (professores, alunos, liderancas e demais membros das comunidades)
e ndo indios (regionais e visitantes das escolas ndo diferenciadas). Compreende-
se, entdo, que, tacitamente, é estabelecida a divisdo entre participante e publico,
seguindo uma determinada ordem de interesses: a exposicio dos artefatos
indigenas na Feira Cultural para “os de fora” e a realizagdo dos Jogos Indigenas
para “os de dentro”. Assim, demarcando fronteiras simbdlicas entre indigenas e nao
indigenas, os eventos delimitam os espacos de atuacdo tanto dos diferentes atores
guanto da audiéncia.

Festa da Carnauba

A festa em louvor a carnauba é um ritual realizado pelos Tapeba no dia 20 de outubro,
no palco do terreiro sagrado dos Pau-Branco. Os atores que encenam a festa se dividem
em anfitriGes (liderancas, professores, alunos, demais membros das comunidades
locais) e convidados (parentes indigenas e pessoas nao indias). A celebragdo ocorre
em um cendrio permanente, constituido pelas ocas, os “Pau-branco” e a lagoa, locais
gue, como descrito na consideracdo das demais praticas ritual-pedagogicas dos Tapeba,
sdo reservados para a realizagdo dos eventos rituais do grupo. Nesse espago cénico,
ornamentado com artesanatos, sobretudo aqueles que fazem referéncia a carnauba,
o palco é preparado para a apresentacdo das diferentes atividades promovidas pelas
escolas, como desfiles de trajes indigenas, nimeros artisticos, falas das liderangas e o
ritual sagrado em memoaria da “arvore mae”.

Seguindo as pistas de interpretacdo sugeridas por Goffman (1999, p.29), o
desempenho desses papéis assumidos pelos Tapeba em seus eventos rituais podem
ser entendidos como uma atividade que, caracterizada pela presenca continua de tais
individuos num dado local, acaba por exercer influéncias sobre um grupo particular de
observadores. Ou seja, as representa¢des dos indios na Festa da Carnalba ocorrem
por meio de um processo interativo entre publico e atores, no qual sdo reafirmados
expressivamente os valores morais da comunidade, “rejuvenescendo” cerimonialmente
um jeito de ser e estar no mundo.
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A Festa da Carnauba, marcando a época da colheita da sua palha, constitui-se em
um “rito estacional” ou fixado pelo calendario. Tais ritos, como indica Turner (1974a),
sdo realizados em momentos bem assinalados dentro de um ciclo produtivo anual,
atestando a passagem da escassez para a abundancia ou da fartura para escassez.
A comemoracdo, segundo alguns depoimentos, é bastante antiga, remontando-
se a uma celebra¢do realizada pelos ancestrais em louvor a uma grande colheita.
Apresentando-se como uma espécie de referéncia mitica para os Tapeba pensarem a
origem dos festejos, a celebracdo dos ancestrais simboliza a liga¢do do grupo com o
local, lembrando que este foi o lugar de morada dos antigos.

A carnauba, desse modo simbolizando a ligacdo do grupo com a terra, é tomada
como elemento de identificacdo coletiva dos indios. Celebrando a sua condicdo de
autoctonia em torno da “arvore mae”, buscam demonstrar sua ancestralidade no local
fazendo referéncia aos usos tradicionais da carnauba. Dessa forma, na busca de um
simbolo que os associasse ao lugar, os Tapeba elegeram a carnaubeira.

Nesse contexto em que buscam se apresentar como uma comunidade, os indios
criam (e recriam) os simbolos que os identificam coletivamente. Dona Raimunda, 62
anos, dando exemplos desse processo, explica a importancia da carnauba para os
indios, ao narrar a “invengao” recente da festa, durante entrevista realizada em agosto
de 2006, em sua casa.

Um dia estava uma roda de amigos tentando descobrir alguma coisa das
pessoas mais antigas e aquilo que realmente representasse alguma coisa
pra o indio. Nesta roda descobriram que a coisa mais importante que a
gente tinha era a carnauba. Porque a carnauba servia para fazer nossas
casas, banco pra se sentar e, antigamente, até cama se fazia com o talo da
carnauba [...] Nessa roda foi decidido que daquele dia em diante cada um
ia cuidar da carnauba. Era pra néo deixar destruir demais, porque estavam
cortando carnauba pra vender assim [...] Ai, daquele dia em diante, era pra
todo mundo cuidar da carnauba. Ela é que nem uma mde, uma mde grande,
tudo dela é aproveitado. E dai por diante foi decidido que todos os anos iriam
fazer a Festa da Carnatba.

X
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Assim, procurando algo que os representasse, os Tapeba elegeram a carnauba
como simbolo do grupo, apropriando-se de um emblema ja tido como representativo
da cultura cearense. Daquele momento em diante, decidiram cuidar “da coisa mais
importante que tinham”, celebrando a sua presenca no lugar. Desse modo, além da
rememoracdo (e, por conseguinte, da recriacdo) das tradicées do grupo, o relato faz
referéncia a ndo demarcagao do territério Tapeba, uma vez que, a despeito de sua
importancia para os indios, “estavam cortando carnauba para vender assim”. Ao
expressar a necessidade de nao destruir a “arvore mae”, é sugerido que, estando nos
limites do seu territério, a planta seria preservada.

Ao referenciar os usos da carnalba de “antigamente” e chamar a atencdo para
a ancestral ocupacdo do lugar, Dona Raimunda lembra que a carnauba e seu cultivo
também simbolizam o processo étnico-cultural de construcao de fronteiras. Sendo assim,
na construcdo de casas e fabricacdo de bancos e camas, os Tapeba imprimem as suas
marcas nos usos da palmeira em sua interagdo com os regionais, haja vista que a carnauba
figura como simbolo cultural do estado. Sabendo que as relagBes étnicas se constroem,
de forma contrastiva, por meio de semelhancas e diferencas, a referéncia a carnauba
ajuda a esclarecer o modo como o grupo estabelece as fronteiras do ser Tapeba. Dessa
forma, ao pensar a fronteira como delimitadora de modos especificos de comunicagdo
entre grupos e ndo como seu isolamento, torna-se claro o sentido politico da escolha da
carnauba como elemento simbdlico de celebragdo e identificacdo étnica do grupo.

Na reinvengdo recente da festa, as primeiras celebragdes se resumiam a realizagao
da danca do Toré em torno de uma fogueira em homenagem a carnauba. Posteriormente,
ao serincorporada a programacao da Feira Cultural, foi incrementada com a introducdo de
diversas atividades artisticas promovidas pelas escolas Tapeba, constituindo-se, a partir
de entdo, em dia letivo. A participacdo das escolas na promocdo da festa representou
um novo momento no processo simbdlico de afirmacgdo étnica dos indios, por um lado,
recriando ou enfatizando simbolos identitarios do grupo e, por outro, dando um carater
letivo e redimensionando os festejos. Em anos anteriores, a festa marcava o final da
programacao da Feira Cultural, sendo realizada apenas na noite do seu encerramento.
Em 2007, no entanto, com a antecipag¢do da Feira para o més de agosto, foi realizada em
separado, com atividades que se prolongaram durante todo o dia e a noite.

Como ja sugeri, as performances atuais da Festa da Carnauba, englobando as
dangas, os cantos, as falas e os gestos, fazem lembrar as origens dos Tapeba, ligando-

50 PERFORMANCES E EXPERIENCIAS DE ETNICIDADE: PRATICAS PEDAGOGICAS TAPEBA



0s aos seus antepassados. Os vinculos sdo representados em expressdes como “os
antigos moravam em casas de palha” ou “tudo era feito da carnalba”. Nesse processo
manifesto de reativacdo dos lagos dos Tapeba com os seus ancestrais, os festejos
evidenciam, mais uma vez, a importancia das praticas rituais na orientacdo de suas
vivéncias coletivas. A festa constrdi, entdo, a ponte entre o passado e o presente
na afirmacdo de suas identidades étnicas, informando os valores e comportamentos
ligados a um ser Tapeba na delimitagdo das fronteiras étnicas entre eles e os
regionais. Nesse sentido, ndo se deve esquecer que tal processo também demarca
simbolicamente o territério do grupo.

Os pontos altos da festa sdo a apresentacao do Ritual da Carnauba e a fala dos
mais velhos a respeito da relagdo vital dos Tapeba com a sua “arvore mae”. Tal ritual
consiste em uma ciranda de dangas com cantos e oragdes. Tem como personagens
centrais as liderancas indigenas que, na conducdo do rito, invocam as forgas
espirituais, conclamando os parentes a fortalecerem a luta de organizagdo politica
do seu povo. O ritual, desse modo, reveste-se de referéncias religiosas e politicas.
Isso explicita a relacdo do sagrado com questdes ligadas a materialidade social dos
indigenas, ndo se constituindo, como se sabe, num espaco a parte de sua vida em
comunidade. Pelo contrdrio, o momento ritual, como uma importante unidade
significativa de experiéncia, institui os elementos simbdlicos norteadores de suas
vivéncias e identificacGes coletivas.

Consideracoes finais

Busquei colocar em primeiro plano, a partir da descri¢do e da interpreta¢do de algumas
praticas pedagdgicas Tapeba, a existéncia de um sentido de resisténcia étnica e cultural
a orientar o conjunto das a¢des sociais dos professores, alunos e liderancgas indigenas.
Sendo assim, face as situagGes de preconceito vivenciadas por suas comunidades,
observei que os Tapeba langam mao, em suas experiéncias recentes no educativo, de
taticas e estratégias voltadas, de modo prioritario, a superagdo dos simbolos de estigma
associados historicamente a eles em suas relagGes intersocietdrias.

Foi desse modo que suas acbes pedagdgicas, lidas por meio das ideias de ritual e
performance, assumiram um importante papel na investigacdo dos modos pelos quais
um grupo étnico busca afirmar positivamente a sua distintividade histérico-cultural.
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Acredito, nesse sentido, que professores, alunos e liderancas, por meio de atos reiterados
gue dramatizam suas experiéncias coletivas, buscam construir a imagem de sujeitos de
direitos, em contraposicdo a ideia de “objetos de preconceito”. Para tanto, parti do
pressuposto de que tais praticas expressariam tanto os dramas sociais vivenciados pelo
grupo em sua interagao com os regionais, quanto os dilemas que caracterizam a relagao
entre a escola diferenciada e o sistema de educacao local e nacional.

Seguindo as sugestdes de Goffman (1999, p.36) a respeito de uma abordagem
dramaturgica do social, as atividades pedagogicas do grupo foram interpretadas
enquanto realiza¢des dramaticas, demonstrando que em seus processos de interacdo
os Tapeba acentuavam “fatos confirmatdrios que, sem isso, poderiam permanecer
despercebidos ou obscuros”. Assim, a forma como mobilizam essas praticas educativas
esta ligada a necessidade de expressao dos seus sinais étnico-afirmativos, conforme
analisado, frente as situacdes de preconceito por eles vivenciadas. Compreende-se,
entdo, por que um dos principais objetivos das praticas rituais ou eventos pedagdgicos
consiste na exibicao, para “os de fora”, do que seria a escola diferenciada e, por analogia,
a cultura Tapeba.

Associado a essa ideia, o emprego da nogao de drama social turneriano visou
lembrar que, segundo a légica processual dos ritos e agGes performaticas, os Tapeba
reconstroem e ressignificam nessas praticas suas experiéncias de etnicidade. E por
meio da problematizagdo da ideia de experiéncias vividas (Erlebnis) que Victor Turner
(1986,1982) pensa o drama social, lembrando a dimens3o coletiva dessas experiéncias,
0 que equivale dizer que, segundo os ensinamentos das antropologias da performance
e da experiéncia, é a ideia do coletivo que preside a expressdo das experiéncias dos
sujeitos pesquisados.

Diante do exposto, penso que os atos pedagdgicos descritos propdem, para
os proprios Tapeba, os regionais e os 6érgdos indigenistas governamentais e ndo
governamentais, o repensar de uma situagdo étnica. Protagonizando cenas de
“subversdao” de uma condicdo inferiorizada ou marginalizada, os Tapeba constroem,
em suas escolas diferenciadas, novas experiéncias de etnicidade, tendo como mote
o tema do preconceito. E nesse sentido que, surgidas como formas culturais que
compartilham das caracteristicas de inversdao simbdlica, as praticas pedagdgicas
desenvolvidas nas suas escolas foram interpretadas, conforme minha proposta de
tese, como rituais de resisténcia.
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Nesse sentido, pensar ritualmente as praticas pedagdgicas Tapeba significou
pensar o processo de constituicdo de identidades coletivas e suas representagdes.
O conjunto dessas ag¢es educativas, ritualmente semantizadas como atos politicos,
aponta para a construcdo de modelos de escola e de sociedade especificas. Vale lembrar
gue esse sentido das a¢Oes educativas Tapeba é performado no principio comunitario
que orienta a sua construcdo e organizagao, associando a escola diferenciada ao
conjunto de demandas levantadas pelo movimento indigena.

Pensando no aspecto criativo das a¢Ges dos individuos na construcdo de seus
papéis sociais, manifesto nos momentos e lugares rituais, entendo que as praticas
educativas Tapeba, enquanto atos de performance, expressam e ao mesmo tempo
completam suas experiéncias étnicas. Em sua descri¢cdo e analise privilegiei, entdo,
as condigdes de interagao e reflexividade, buscando demonstrar que tais praticas
“[...] no sélo ocuparon la funcién de ser un lente privilegiado para entender los
procesos sociales, sino que son ellas mismas parte esencial en dichos procesos”
(CANEVARO, 2006, p.18).

Fazendo passar os dramas intersocietdrios Tapeba “da virtualidade a atualidade”,
as performances pedagdgico-rituais concretizam um desejo de realizagdo. Penso que
essas praticas educativas, visando representar as experiéncias de etnicidade Tapeba no
espaco escolar, marcam decisivamente essas experiéncias.

Observei, nesse sentido, que suas performances produzem as cren¢as na
existéncia do grupo étnico, de um modo geral, e das praticas pedagdgicas diferenciadas,
de modo particular. Compreendo, dessa forma, que as performances, ao fazerem
crencas, criam a realidade social encenada, conforme ensinamentos de Schechner
(2003). Com efeito, é assim que, na espetacularizagdo de contelddos, os Tapeba
socializam valores e conhecimentos constituintes do seu modo de ser. Por meio desses
atos rituais constroem possibilidades de criagdo e recriacdo de formas de comunicagdo
e expressdao das experiéncias do grupo, produzidas no contexto privilegiadamente
dramatico de reemergéncias étnicas.

Conforme busquei demonstrar, os enredos encenados nos tempos e espagos
rituais orientam as suas relagdes interétnicas cotidianas. E dessa forma que acredito
ser o fendmeno educativo mobilizado pelos indios ao associar, por exemplo, a
escola diferenciada as principais bandeiras do seu movimento social. Sob tal
perspectiva, colocando em evidéncia as existéncias e resisténcias das comunidades
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indigenas, a proposta de uma educacao diferenciada, ligada a problematica da terra
e da construcdo e afirmacdo da identidade étnica, figura como destacado projeto
etnopolitico.

Por meio do caso Tapeba, tentei demonstrar que as escolas diferenciadas tém
ajudado a reescrever a histdria indigena no estado, sob uma perspectiva alternativa
a da estigmatizagdo, promovendo a positivagdo das imagens de alteridade ao
ressemantizar os simbolos de preconceito associados aos indios. Reflexo da maior
organizacao e participacdo desses grupos no cenario politico, as imagens construidas
na escola sdo acionadas enquanto destacados instrumentos de luta pelo movimento
social dos indios.

Perguntando como os simbolos cotidianos de estigma, nos momentos
performatico-rituais de afirmacao identitdria Tapeba, eram traduzidos em elementos de
enfrentamento das situacdes de preconceito, lembrava de minhas acdes de militancia
religiosa na diocese de Crateus, orientadas pelos ensinamentos de Dom Fragoso,
defensor de uma pedagogia eclesidstica popular e participativa. Foi pensando nisso,
por exemplo, que busquei observar o modo pelo qual as praticas pedagdgico-rituais
afirmativas expressavam os dramas sociais vivenciados pelos Tapeba.

Por fim, torna-se oportuno dizer que a “experiéncia etnografica” de aproximacgao
interpretativa com as praticas pedagégico-rituais dos Tapeba serviu para inscrever e
apresentar, de um modo particular, a minha implicacdo na problematica investigada.
Conforme anunciado na introdugdo, as diferentes experiéncias de pesquisa me
remeteram a diversos momentos de minha trajetéria de vida que constituem a
minha prépria experiéncia de etnicidade. E desse modo que, na descricdo e andlise
de tais praticas, confrontadas as minhas experiéncias étnicas, foram se delineando os
diferentes alcances semanticos do tema do preconceito no conjunto das a¢ées sociais
do grupo, apontando, finalmente, para a sua caracterizacdo como atos de resisténcia,
destacando-se, sobremaneira, seus aspectos criativos.

Referéncias bibliograficas
AIRES, Jouberth Max Maranhdo P. A escola entre os indios Tapeba: o curriculo num

contexto de etnogénese. 2000. Dissertacdo (Mestrado em educag¢do) — Programa de
Pés-Graduac¢do em Educacdo, UFC, Fortaleza.

54 PERFORMANCES E EXPERIENCIAS DE ETNICIDADE: PRATICAS PEDAGOGICAS TAPEBA



ALVES, Jean Paraizo. Novos atores e novas cidadanias: o reconhecimento dos direitos
dos povos indigenas a uma educacdo escolar especifica, diferenciada, intercultural e
bilingue/multilingue. In: MARFAN, Marilda Almeida (org.). Congresso Brasileiro de
Qualidade na Educagdo: formacdo de professores: educacdo indigena. Brasilia: MEC/
SEF, 2002. p.20-24.

ATHIAS, Renato; MACHADO, Marina. A saude indigena no processo de implantacdo dos
Distritos Sanitdrios: temas criticos e propostas para um didlogo interdisciplinar. Cad.
Saude Publica, Rio de Janeiro, 17(2):425-431, mar-abr, 2001.

BARRETTO FILHO, Hényo Trindade. Invencdo ou renascimento? Génese de uma
sociedade indigena contempordanea no Nordeste. In OLIVEIRA FILHO, Jodo Pacheco
de (org). A viagem da Volta: etnicidade, politica e reelaboragdo cultural no Nordeste
indigena. Rio de janeiro: Contra Capa/Laced, 2004. p.93-137.

BARRETTO FILHO, Henyo Trindade. Tapebas, Tapebanos e Pernas-De-Pau: etnogénese
como processo social e luta simbdlica. 1992. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia
Social) — Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia Social, Museu Nacional/UFRJ,
Rio de Janeiro.

BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e politica: ensaios sobre literatura e histéria
da cultura. 7ed. S3o Paulo: Brasiliense, 1994. (Obras escolhidas, 1). O narrador:
consideragdes sobre a obra de Nikolai Leskov: p.197-221.

BHABHA, Homi K. O local da cultura. 3reimp. Belo Horizonte: UFMG, 2005.

BOAL, Augusto. Teatro do oprimido e outras poéticas politicas. Rio de Janeiro:
Civilizagao Brasileira, 2005.

BOURDIEU, Pierre. O poder simbdlico. 7ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2004.

BRASIL. Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas. Brasilia: MEC;
SEF, 1998.

BRUNER, Edward M. Experience and its expressions. In: TURNER, Victor; BRUNER,
Edward M. (Org.). The Anthropology of experience. Urbana, Chicago: University of
[llinois Press, 1986. p.3-30.

WX

PN
RITA GOMES DO NASCIMENTO é“ 55



CANDAU, Vera Maria (org.). Sociedade, educagao e cultura(s): questées propostas.
Petrdpolis: Vozes, 2002.

CANEVARQ, Santiago. Performance, teatralidad y corporalidades en disputa. Actuacion de
identidades en jévenes migrantes de Buenos Aires. E-misferica. Noviembre, 2006. Disponivel
em: <http://www.hemisphericinstitute.org/journal/3.2/eng/en32_pg_canevaro.html|>.

CARVALHO, José Jorge de. O olhar etnografico e a voz subalterna. Horizontes
Antropoldgicos, Porto Alegre, ano 7, n. 15, p. 107-147, jul./dez. 2001.

CERTEAU, Michel de. A invengdao do cotidiano: 1 artes de fazer. 4.ed. Petrdpolis:
Vozes, 1999.

CUNHA, Manuela Carneiro da (org.). Histéria dos indios no Brasil. Sdo Paulo: Companhia
das Letras/Secretaria Municipal de Cultura/FAPESP, 1992.

DUVIGNAUD, Jean. Festas e civilizagdes. Fortaleza: edi¢des Universidade Federal do
Cear3, Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1983[1973].

ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1992. (Colegdo Tdpicos).

ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L. Os estabelecidos e os outsiders: sociologia das rela¢des
de poder a partir de uma pequena comunidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2000.

FO, Dario. Manual minimo do ator. 3ed. Sdo Paulo: Senac SP, 2004.

FRAGOSO, Dom AntoOnio Batista et all. Igreja de Crateus (1964-1998): uma experiéncia
popular e libertadora. Sao Paulo: Loyola, 2005.

FREIRE, Paulo. Educa¢do como pratica da liberdade. 19ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1989.
GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Zahar, 1989.

GIROUX, Henry A.; SIMON, Roger. Cultura popular e pedagogia critica: a vida
cotidiana como base para o conhecimento curricular. In MOREIRA, Antonio Flavio;
SILVA, Tomaz Tadeu da (orgs). Curriculo, Cultura e Sociedade. Sdo Paulo Cortez,
2001. (p.93-124)

56 PERFORMANCES E EXPERIENCIAS DE ETNICIDADE: PRATICAS PEDAGOGICAS TAPEBA



GIROUX, Henry. A escola critica e a politica cultural. Sdo Paulo: Cortez, 1987 (colecdo
polémicas do nosso tempo, 20).

GIROUX, Henry. Os professores como intelectuais: rumo a uma pedagogia critica da
aprendizagem. Porto Alegre: ARTMED, 1997.

GOFFMAN, Erving. A representacao do eu na vida cotidiana. 8ed. Petrépolis: Vozes, 1999.
GOFFMAN, Erving. Les rites d’interaction. Paris: Les Editions de Minuit, 1974.

GOHN, Maria da Gléria. Movimentos sociais e educagdo. Sdo Paulo: Cortez, 1992.
(Colecdo Questdes de nossa época; v.5)

GRAMSCI, Antonio. Os intelectuais e a organizagao da cultura. Rio de Janeiro: Civilizacao
Brasileira, 1995.

HARTMANN, Luciana. As narrativas pessoais e a constituicao dos contadores de causos
como sujeitos. In FISCHMAN, Fernando; HARTMANN, Luciana (orgs). Donos da Palavra:
autoria, performance e experiéncia em narrativas orais na América do Sul. Santa Maria:
Ed. da UFSM, 2007. p.95-129.

HARTMANN, Luciana. Performance e experiéncia nas narrativas orais da fronteira entre
Argentina, Brasil e Uruguai. Horizontes Antropoldgicos, Porto Alegre, ano 11, n. 24, p.
125-153, jul./dez. 2005.

HELLER, Agnes. O cotidiano e a Histdria. 7ed. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2004.

KAHN, Marina; FRANCHETTO, Bruna. Educacdo Indigena no Brasil: conquistas e desafios.
Em Aberto, Brasilia: MEC / INEP, ano XIV, n.63, p.5-9, jul./set.1994.

KAUFMANN, Jean-Claude. L'entretien compreensif. Paris: Nathan, 1996.

MAUSS, Marcel. Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2005. Sexta parte,
p.399-422: As técnicas do corpo.

MCcLAREN, Peter. Rituais na escola: em dire¢cdao a uma economia politica de simbolos e
gestos na educacgao. Petrépolis: Vozes, 1991.

MILLS, C. Wright. A imaginagao socioldgica. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1965.

WX

PN
RITA GOMES DO NASCIMENTO é\\‘ 57



MILLS, C. Wright. Sobre o artesanato intelectual e outros ensaios. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 2009. (Nova biblioteca de Ciéncias Sociais).

MONTEIRO, Joelma Cristina Parente. Ritual e esportivizacdao da cultura de movimento
indigena. 2006. Tese (doutorado em educacdo). Programa de Pds-Graduagao em
Educacdo, UFRN, Natal.

MONTEIRO, John Manuel. Tupis, tapuias e historiadores: estudos de histéria indigena
e do indigenismo. 2001. Tese apresentada para o concurso de Livre Docéncia, drea de
etnologia, Unicamp, Campinas.

MONTENEGRO, Antbnio Torres. Arquiteto da memoaria: uma memdéria de Crateus. In:
GOMES, Angela de Castro (Organizadora). Escrita de Si, Escrita da Histdria. Rio de
Janeiro: Editora da FGV, 2004. pp. 309-333.

NASCIMENTO, Rita Gomes do. Educagdo escolar dos indios: consensos e dissensos no
projeto de formacgdo docente Tapeba, Pitaguary e Jenipapo-Kanindé. 2006. Disserta¢do
(Mestrado em Educagdo) — Programa de Pds-Graduagdo em Educacgdo, UFRN, Natal.

NASCIMENTO, Rita Gomes do. Ritual e Performance: a escola indios Tapeba e a
ressemantizacdo dos simbolos de preconceito. In: GRACINDO, Regina Vinhaes
et al (orgs.) Educagdo como exercicio de diversidade: estudos em campos de
desigualdades socioeducacionais. vol.2. Brasilia: Liber Livros, 2007. Parte 4: Educacao
escolar indigena. p.171-191.

OLIVEIRA FILHO, Jodo Pacheco de. “O nosso governo”: os Ticuna e o regime tutelar. Sdo
Paulo: Marco Zero; Brasilia: MCT/CNPq, 1988.

OLIVEIRA FILHO. Jodo Pacheco de. Ensaios em Antropologia Histdrica. Rio de Janeiro:
Editora UFRJ, 1999.

OLIVEIRA FILHO. Jodo Pacheco de. Uma etnologia dos “indios misturados”? Situacao
colonial, territorializagdo e fluxos culturais. In: OLIVEIRA FILHO, Jodo Pacheco de (org).
A viagem da Volta: etnicidade, politica e reelaboragdo cultural no Nordeste indigena.
2ed. Rio de janeiro: Contra Capa/Laced, 2004. p.13-42

58 PERFORMANCES E EXPERIENCIAS DE ETNICIDADE: PRATICAS PEDAGOGICAS TAPEBA



PEIRANO, Mariza. Temas ou Teorias? O estatuto das no¢des de ritual e de performance.
Campos,Curitiba, 7(2):9-16, 2006.

PINHEIRO, Francisco José. Mundos em confrontos: povos nativos e europeus na disputa
pelo territdrio. In: SOUSA, Simone (org). Uma nova histdéria do Ceara. Fortaleza: Edi¢Ges
Demdcrito Rocha, 2000. p.17-55.

PORTO ALEGRE, Maria Sylvia. De ignorados a reconhecidos: a “virada” dos povos
indigenas no Ceard. In: PINHEIRO, Joceny (org). Ceara, terra da luz, terra dos indios:
historia, presenca e perspectiva. Fortaleza: MPF / FUNAI / IPHAN, 2002, p.27-36.

PORTO ALEGRE, Maria Sylvia. Documentos para a histdria indigena no Nordeste: Cear3,
Rio Grande do Norte e Sergipe. Sdo Paulo: NHII / USP / FAPESP, 1994,

PORTO ALEGRE, Maria Sylvia. Fontes inéditas para a histoéria indigena do Ceara. Cadernos
de Ciéncias Sociais, n.20, NEPES/Mestrado em Sociologia, UFC, Fortaleza, 1992.

PUNTONI, Pedro. A guerra dos barbaros: povos indigenas e a colonizacdo do sertdo
nordeste do Brasil, 1650-1720. S&o Paulo: Hucitec/Edusp/FAPESP, 2002.

SAHLINS, Marshall. O “pessimismo sentimental” e a experiéncia etnografica: por que a
cultura ndo é um objeto em via de extingdo (Parte |). Mana. 3(1), p.71-43, 1997a.

|”

SAHLINS, Marshall. O “pessimismo sentimental” e a experiéncia etnografica: por que

a cultura ndo é um objeto em via de exting¢do (Parte Il). Mana. 3(2), p.103-50, 1997b.

SAHLINS, Marshall. Como pensam os nativos: sobre o Capitao Cook, por exemplo. Sao
Paulo: EDUSP, 2001.

SCHECHNER, Richard. O que é performance? O Percevejo. Rio de Janeiro, UNIRIO, ano
11, n.12, p.25-50, 2003.

SCHERER, Joanna. Documento fotografico: fotografias como dado primdrio na pesquisa
antropoldgica. Cadernos de Antropologia e Imagem, Rio de Janeiro: UFRJ, volume 3,
1996. p, 69-83.

WX

PN
RITA GOMES DO NASCIMENTO é\\‘ 59



SILVA, Rosalia de Fatima e. Compreender a entrevista compreensiva. Educagdo em
Questao, v. 26, p. 31-50, 2006.

SIMMEL, Georg. Conflito e estrutura de grupo. In: FILHO, Evaristo Moraes (org.). Simmel.
S3o Paulo: Atica, 1983. (Colegdo Grandes Cientistas Sociais, 34).

TAYLOR, Diana. “You Are Here”: The DNA of Performance. In: The Drama Review 46, 1 (T
173). New York University and the Massachusetts Institute of Technology: Spring, 2002.

TAYLOR, Diana. El espectdculo de la memoria: trauma, performance e politica,
2000. Disponivel em http://hemi.nyu.edu/cuaderno/politicalperformance2004/
totalitarianism/WEBSITE/texts/espectaculo_de_la_memoria.htm

TAYLOR, Diana. Hacia una definicion de performance. O Percevejo. Rio de Janeiro,
UNRIO, ano 11, n.12, p.17-24, 2003.

TURNER, Victor W. Dewey, Dilthey, and drama: an essay in the anthropology of
experience. In: TURNER, Victor; BRUNER, Edward M. (Org.). The Anthropology of
experience. Urbana, Chicago: University of lllinois Press, 1986. p.33-44.

TURNER, Victor W. Dramas, fields, and metaphors: symbolic action in human society.
Ithaca: Cornell University Press, 1974b.

TURNER, Victor W. Floresta de simbolos: aspectos do ritual Ndembu. Niterdi: EQUFF,
2005[1967].

TURNER, Victor W. From ritual to Theatre. New York: PAJ Publications, 1982.

TURNER, Victor W. O Processo Ritual: estrutura e antiestrutura. Petrdpolis: Vozes,
1974a.

TURNER, Victor W. The Anthropology of performance. New York: PAJ Publications, 1987.

TURNER, Victor W; BRUNER, Edward M. (Org.). The Anthropology of experience.
Urbana, Chicago: University of lllinois Press, 1986.

VALLE, Carlos Guilherme do. Experiéncia e semantica entre os Tremembé do Ceara.
In: OLIVEIRA FILHO, Jodo Pacheco de (org). A viagem da Volta: etnicidade, politica e

60 PERFORMANCES E EXPERIENCIAS DE ETNICIDADE: PRATICAS PEDAGOGICAS TAPEBA



reelaboracdo cultural no Nordeste indigena. 2ed. Rio de janeiro: Contra Capa/Laced,
2004. p.281-341.

VIANNA, Fernando Fedola de Luiz Brito. Jogos e esportes. 2000. Disponivel em: <http://
www.socioambiental.org>.

WALDEC, Guacira. A exposi¢dao ou “quando vai ser a feira?”.In VELHO, Gilberto (et al)
Cultura Material: identidades e processos sociais. Rio de Janeiro: Funarte /CNFCP,
2000, p.75-84

WEBER, Max. Economia y sociedad. México: Fondo de Cultura Econdmica, 1983.

WX

PN
RITA GOMES DO NASCIMENTO é\\‘ 61



EXPRESSAO FORMAL E ESCOPO DA
CLASSIFICACAO LINGUISTICA DAS
ENTIDADES NA CONCEPCAO DO MUNDO
DOS BANIWA SOBRE A NATUREZA!

EDILSON MARTINS MELGUEIRO?

1 Este artigo é um resumo de minha Disserta¢cdo de Mestrado, realizada no Programa de Pds-Gra-
duagdo em Linguistica do Departamento de Linguas, Portugués e Linguas Classicas do Instituto de Letras
da Universidade de Brasilia — UnB, entre o periodo de margo de 2007 a margo de 2009. Ela foi escrita em
portugués, com o mesmo titulo desse artigo, e em nheengatu com o titulo Maye ta Baniwa ita ta museruka
ta nheenga rupi mad aikwewa ta ruaki rupi, sendo composta de cinco partes ou capitulos, como chamamos
na linguagem académica. Agradeco ao Centro Indigena de Estudos e Pesquisas (CINEP) a oportunidade
de publica-lo, em um momento em que a divulgagdo dos trabalhos cientificos e académicos de indigenas
ainda é um grande desafio.

2 Edilson Martins Melgueiro, lideranga e professor indigena do povo Baniwa, graduado em Letras
pela Universidade Federal do Amazonas, Mestre em Linguistica pela Universidade de Brasilia - UnB. Ende-
reco eletrénico: edilbaniwa@yahoo.com.br

62 EXPRESSAO FORMAL E ESCOPO DA CLASSIFICACAO LINGUISTICA DAS ENTIDADES
NA CONCEPGAO DO MUNDO DOS BANIWA SOBRE A NATUREZA



Em minha dissertacdo de mestrado, intitulada Expressdo formal e escopo da classificagdo
linguistica das entidades na concepgdo do mundo dos Baniwa, investigamos os
classificadores nominais dessa lingua, tendo em vista contribuir para o aprofundamento
do conhecimento linguistico desse importante aspecto da sua gramatica. A proposta
deste estudo surgiu da necessidade dos professores Baniwa entenderem a estrutura
de sua lingua nativa, em uma perspectiva linguistica. A maioria dos estudiosos que tém
focalizado o tema “classificadores nominais” na lingua Baniwa ndo tem dado énfase ao
conhecimento cientifico acumulado sobre a natureza e as especificidades do sistema
de classificagdo nominal dessa lingua. Em suas respectivas descrigdes sobre o tema,
frequentemente ndo observam as contribuicées dos estudos tipoldgicos existentes na
literatura pertinente sobre linguas amazonicas e alguns ignoram trabalhos precedentes,
embora difiram uns dos outros em detalhes, as vezes minimos. Outros pesquisadores
detectam problemas nos sistemas de classificadores do Baniwa. A escolha do tema da
minha dissertacdo de mestrado fundamentou-se no fato de que, além de entrelacar
|éxico, morfossintaxe e contexto discursivo, também reflete um olhar Aruak Baniwa de
ver, sentir e organizar os elementos que constituem o universo. A escolha fundamentou-
se também no fato de eu ser conhecedor nativo da lingua Baniwa, professor de linguas
na regido do Alto Rio Negro e preocupado com a formagao linguistica de meus parentes
Baniwa e demais parentes.

1 Informacgdes gerais sobre o povo Baniwa e sua localizaciao

No capitulo I, reunimos informacdes sobre o povo Baniwa e sua lingua, sobre a
localizagao do municipio e sobre a diversidade cultural e linguistica na regido do Alto Rio
Negro. Fizemos também um breve histérico do povo Baniwa. Tecemos também alguns
comentdrios sobre a educacdo relativa aos Baniwa. Finalmente, discorreremos sobre
trabalhos linguisticos realizados sobre a lingua Baniwa e fizemos algumas reflexdes
sobre as implicacGes do presente trabalho para o seu autor, que, como a maioria dos
indigenas do Brasil, vive entre os dois mundos, o Baniwa e o dos brancos.

O estudo desenvolveu-se mediante a leitura de bibliografia relevante sobre
classificadores em diferentes linguas, principalmente sobre classificadores em linguas
amazonicas e particularmente sobre o Baniwa. Os primeiros dados analisados foram
aqueles contidos nos estudos de Taylor (1991), Baltar (1995), Ramirez (2005) e
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Aikhenvald (2007). Os estudos relativos ao sistema de classificadores da lingua Baniwa
e os dados neles contidos, assim como a literatura consultada sobre classificadores
em diferentes linguas, foram todos fundamentais para que levantdssemos hipdteses
sobre a natureza, escopo e caracteristicas semanticas do sistema de classificadores
do Baniwa. Essas hipdteses foram posteriormente testadas por meio de dados de
primeira mao, coletados durante trés viagens de campo a comunidades Baniwa: em
S3do Gabriel da Cachoeira e em Tunui Cachoeira (médio Icana), em maio de 2008, e
em Assuncdo (baixo Igana), em janeiro e fevereiro de 2007, em maio de 2008 e em
outubro de 2008.

1.1 Breves observacoes sobre os Baniwa e os Kuripako

Em alguns autores, como citado por Wright (2005), a palavra “Icana” refere-se a um
dos afluentes do Rio Negro e as palavras “manibas, banibas ou baniwas” referem-se
aos povos que ali vivem. Essas palavras, segundo os mais velhos, foram dadas pelos
portugueses que primeiro chegaram a regido, mas eles ndo sabem informar de onde
elas foram colhidas. Uma coisa é certa, o rio Icana é chamado Iniali pelos Baniwa. Até
o momento, falta um termo consensual para designar o povo Baniwa, sua lingua e
cultura. E preciso recorrer & mitologia, com a ajuda dos mais antigos, para encontrar
palavras adequadas, como Medzeniakonai — aqueles que sugiram da dgua. Cito aqui
a monografia do aluno André Gregério, da Escola Pamaali (2006), em que trata das
historias contadas pelos pajés sobre a criacdo do mundo, embora ndo as analise
com cuidado e preocupagdo com o termo usado originalmente pelos Baniwa para se
identificarem em relagdo aos outros. Mas pode-se perceber que o criador Nhianpirikuli,
ao criar o mundo e, em seguida o homem, fez sair um primeiro casal chamado Walli e
Nhianpirikuli, pegando, em seguida, o cigarro, soprando-o neles e dizendo-lhes: “Vocés
serdo Waliperi-Dakeenai”. Depois deixou o médio Inidli como local na terra para eles
viverem. Assim, a medida que foram surgindo outras pessoas, Nhianpirikuli foi distribuindo
terras no alto, médio e baixo Inidli para que elas vivessem. Durante a criagdo, em nenhum
momento se percebe que sai um povo com o nome “Baniwa” dado por Nhianpirikuli.
E, dessa forma, é fundamental que se conheca melhor a histdria cultural e, sobretudo,
linguistica desse povo. Até agora, os estudos realizados por antropdlogos, linguistas e
outros pesquisadores usam e escrevem o termo Baniwa-Curripaco. Eu usarei os termos

64 EXPRESSAO FORMAL E ESCOPO DA CLASSIFICACAO LINGUISTICA DAS ENTIDADES
NA CONCEPGAO DO MUNDO DOS BANIWA SOBRE A NATUREZA



Baniwa e Kuripdko, pois, para nés, Baniwa, o Kuripdko é outro povo. E relembro que
para o rio Icana o nome original é Iniali.

Os Baniwa e os Kuripako pertencem a grande familia linguistica Arudk (ou
Arawik) e, para alguns, seriam parte do ramo Maipure dessa familia. Habitam a regido
do Alto Negro, no noroeste da Amazonia Brasileira. Sua populagdo atual esta estimada
em 4.220 pessoas, distribuidas em 94 aldeias (ISA/FOIRN, 1997), nas areas ribeirinhas
dos rios Inidli e Aiari e do Rio Negro.

Tal como outros povos indigenas do Alto Rio Negro, sua organizacdo social esta
baseada em unidades de descendéncia patrilinear e patrilocal, as quais obedecem a
disposicdo hierarquica dos sibs - 0 sib congregaria os descendentes de um Unico ancestral
-, que organizam internamente essa sociedade (WRIGHT, 2005). Eles empregam também
critérios linguisticos para a demarcac¢ao de identidade, o que facilita o reconhecimento
das relacdes de parentesco e o estabelecimento de lacos de solidariedade, aliangas e
trocas matrimoniais. Recentemente, o Estado brasileiro obrigou os Baniwa e os Kuripako
a se organizarem por meio de associa¢des para “melhor dialogar” com o governo e
reivindicar seus direitos. Na regido, existem 12 associa¢des indigenas.

Os Baniwa e os Kuripako do Inidli praticam a agricultura e a pesca, que constituem
os principais recursos alimentares disponiveis. Além disso, sdo excelentes artesdos e
fabricantes de raladores de mandioca feitos de madeira e pontas de quartzo, que sao
distribuidos em toda a regido, por meio de trocas interétnicas e de comerciantes. Apesar
do longo contato com as sociedades nacionais brasileira, colombiana e venezuelana, esse
povo preserva suas tradicdes e limita, sempre que possivel, as intrusdes do processo
civilizatdrio ocidental em suas aldeias. Eles possuem muitos saberes miticos que orientam
suaorganizac¢do social, bem como as atividades da vida cotidiana, e garantem a reprodugado
da sociedade. Os principais agentes de cura sdo os xamas, os conhecedores de plantas
medicinais e os donos de canticos, um tipo de especialista que trabalha com canticos
religiosos nos rituais de cura, de passagem etc. Atualmente, existem também as equipes
de saude (os brancos), que trabalham na regido em parceria com esses conhecedores
tradicionais de saude. O estimulo ao uso da medicina tradicional entre as gera¢des mais
jovens —em particular, pelos agentes indigenas de salde - continua vivo e forte.

A cosmologia é importante para entender a origem dos Baniwa e dos Kuripako.
As principais “pessoas” no mundo Baniwa e Kuripako, segundo o Pajé Manduca e José,
um dos mais respeitados do Ayari, sdo: Nhidperikuli, herdi criador da humanidade;
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Amaru, a primeira mulher, associada as ferramentas fabricadas pelos brancos, ao calor
e as doengas febris; Kuwai, filho de Nhidperikuli e Amaru, um ser dotado de poderes
magicos construtivos e destrutivos, mas também responsavel pelas musicas, que
depois foram passados aos homens por Dzuli, que também passou o conhecimento das
plantas medicinais, dos tabacos e do paricd, e que é um dos irmaos de Nhidpirikuli. Uns
dos principais simbolos da iniciagdo masculina sdo os chamados Kalidzamai: sdo “algos”
magicos que, segundo o mito, surgiram de uma palmeira que cresceu sobre as cinzas
de Kuwai, apds este ter sido atirado em uma fogueira por seu pai. Esses se tornaram
simbolos da vida, da morte e das regras da sociabilidade humana na cultura Baniwa.

A guerra entre os missiondrios catdlicos e os protestantes pelas almas dos
Baniwa e dos Kuripdko, segundo Robin M. Wright em seu livro Histéria do Indigena
e do Indigenismo no Alto Rio Negro (WRIGHT 2005, p. 238), deu-se desde o inicio da
década de 1950 até meados da de 1960, tendo trazido vdrios resultados negativos
culturalmente, socialmente e linguisticamente. Atualmente, ainda ha missGes no Rio
Iniali, como a de Assung¢do, mantida pelos salesianos, e quatro outras mantidas pelas
Missdes Novas Tribos, as quais sdo Boa Vista (foz do Inidli), Tunui (no médio Inidli), Sdo
Joaquim e Jerusalém, localizadas no alto Inidli entre os Kuripako.

A educacdo tradicional Baniwa e Kuripako acontece por intermédio do ver, ouvir
e praticar. Com pai, mae, tio, tia e irmdo mais velho, as criancas vao aprendendo.
A educagdo mais formal é dada pelos pais e avds paternos. Os conselhos educativos sdo
repassados as criang¢as no dia a dia, nas atividades cotidianas, como na pesca, na caca,
na roca, na maloca, em momentos de festas e rituais e em outros lugares. Ou ainda em
uma cerimonia de Kalidzamdi. Atualmente, muitos desses saberes sdo complementados
nas “escolas” junto com outros saberes nao Baniwa, pelos professores Baniwa. Hoje a
alfabetizacao é feita na lingua Baniwa e, a partir do ensino fundamental, é adotado o
Portugués. As escolas fundamentais e do ensino médio, a gestdo e os projetos politicos
pedagdgicos (PPPs) foram e estdo sendo construidos pelos préprios Baniwa.

A entrada dos missionarios, na década de 1920, pode ser entendida como inicio
da “educacdo escolar” pelos brancos. No rio Icana, os primeiros a entrarem foram os
missionarios protestantes, dentre os quais destaca-se Sofia Muller, ensinando a ler e
a escrever.

A lingua Baniwa ja possui uma escrita e estudos gramaticais propostos por alguns
linguistas, dentre os quais Gerald Taylor (1991) e Henri Ramirez (2005).
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1.2 Localizag¢do do Municipio

No alto e médio rio Negro ha uma grande riqueza cultural e linguistica, sendo ali faladas

atualmente 20 linguas de quatro grandes familias linguisticas: Tukano oriental, Arudk,

Maku e Yanomami. Frequentemente, os indios da regido falam varias linguas indigenas,

além do Portugués e do Espanhol. Algumas etnias deixaram de usar suas linguas de

origem e adotaram outras linguas indigenas, como, por exemplo, os Taridna do Uaupés,

gue hoje usam o Tukano, e os Baré, que falam o Nheengatu.

1.3 Diversidade cultural e linguistica na regido do Alto Rio Negro

Familia linguistica Tukano Oriental

Tukéno (em sua lingua
se chama Ye’pd-masd
ou Daséa)

Dessano
(em sua lingua se
chama Umuko-masad)

Wanana (em sua lingua
se chama Koétiria)

Bara

Kubéo
(em sua lingua Kubéwa
ou Pamiwa)

Karapana
(em sua lingua Mutea-
masd ou Ukopinépdna)

Aproximadamente 30
subdivisdes

Aproximadamente 30
subdivisGes
Ha informagdes de 25

divisOes entre eles

Estdo divididos em

aproximadamente 30 sibs

com nomes proprios

E composto por cerca

de 8 sudivisdes, que
provavelmente deixaram
descendentes

Rios Tiquié, Papuri, alto e baixo
Rio Negro, Sdo Gabriel da
Cachoeira

Rio Tiquié e afluentes, Cucura,
Umari, Castanha; rio Papuri

e afluentes, rio Uaupés e Sao
Gabriel da Cachoeira

Médio Uaupés (cachoeira de Arara e
Mitu), alto Uaupés (Arara e Taracud)

Cabeceiras do rio Tiquié, alto
igarapé Inambu (afluente do
Papuri), alto Colorado e Lobo
(afluentes do Pira-Parana)

Trés povoados no alto Uaupés e
alguns no alto Aiari

Dispersos em alguns povoados nos
rios Tiquié e Negro
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Makdna

(em sua lingua Yeba-
masd)

Siriano

(em sua lingua
Siriamasd)

Tatuyo
(em sua lingua
Umerekopind)

Taiwéno

Yuruti
(em sua lingua
Yutabopind)

Barasana
(em sua lingua Hanera)

Familia linguistica Maku

Estao divididos em cerca de
12 sibs

Cerca de 7 subdivisoes
internas

Cerca de 8 subdivisoes
internas

Cerca 8 subdivisdes internas

Registram-se 36 subdivisdes
nomeadas

Rio Tiquié: alto Castanha e Igarapé
da Onga, e no alto Tiquié

Dispersos nos rios Uaupés e Negro

Colémbia. No Brasil encontram-
se mulheres casadas com varias
etnias

Colémbia: Pira-Parana e Cananari
(afluentes do Apapdris)

Alto Paca (afluente do Papuri)
e cafios Yi e Tui e areas vizinhas
do Uaupés, onde os igarapés
desaguam em territorio
colombiano

Colémbia

Hupda Divide-se em 3 grupos Alto e médio rio Tiquié,
dialetais Uaupés (lgarapé Japu),
sudoeste de Yawaraté
e médio Papuri
Yuhupde Tem 3 dialetos Afluentes ao sul do rio Tiquié,
Apapéris e afluentes Traira,
Castanho e Veneno, e igarapé
Samauma
Daw N3do apresenta divisdes Rio Negro nas proximidades de
dialetais Sao Gabriel da Cachoeira, margem
oposta
Nadab Tem 4 dialetos Rio Jurubaxi, rio Uneiuxi, Parana
Boabod e rio Téa
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Familia linguistica Yanomami

Yanomami

Familia linguistica Aruak

Baniwa (Walimanai ou = Organiza-se em fratrias

Wakuenai) (os Waliperidakenai e os
Dzauwinai). Cada fratria
consiste em 4 ou 5 sibs

Kuripako Dois sibs

Baré

Werekéna

Tariano (Talidseri)

Bacias do rio Padauiri,
Marauia, Inambu, Cauburi
(ao norte do rio Negro)

Rio Igana até Matapi-Cachoeira,
Rio Negro, Sao Gabriel da
Cachoeira, Santa Isabel, Barcelos

Alto Rio Igana acima de Matapi
Cachoeira

Calha do Rio Negro desde o
Canal de Caciquiare (Venezuela)
até o médio Rio Negro (Brasil),
baixo Xié e baixo Igana

Rio Xié e Alto Rio Negro
(Colombia e Venezuela)

Médio Uaupés, baixo Papuri e
alto Aiari

De duas familias linguisticas, a Tukano Oriental e a Arudk, trés linguas indigenas

foram cooficializadas no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira (AM), pela Lei N® 145

de 11 de Dezembro de 2002 da Camara Municipal, o Baniwa, o Nheengatu e o Tukano.

1.4 Experiéncia académica e etnografica

Para mim, foi uma nova experiéncia positiva, no entanto nada facil, pois, além de ser

pesquisador, as vezes fazia o papel de “assessor”, ou seja, eu era muito consultado em

outros assuntos, pois era visto ndo somente como um pesquisador, mas também como

liderancga indigena Baniwa.
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Na pratica, ndo tive constrangimentos ou dificuldades para o trabalho
com as liderancas indigenas tradicionais, professores e liderancas indigenas nao
tradicionais, ou seja, de organiza¢des indigenas, pois foram altamente receptivas,
francas e sempre disponiveis para um didlogo. No entanto, percebi que os
professores da lingua Baniwa com os quais eu trabalhei tiveram dificuldade de
entender melhor os objetivos do trabalho, embora tenha tentado explicar varias
vezes. Ouvi alguns cochichos de algumas pessoas assim: “esse parente estd fazendo
0 que muitos brancos ja fizeram com a gente, vem pesquisar nés; tomara que tenha
um retorno para nos (sic)”.

Ja esperava isso, portanto, tentei ser o mais criativo e simples, mergulhando na
cultura, para que meus instrumentos tedricos da Linguistica pudessem estar o mais
préoximo possivel nos momentos de didlogo com meus professores Baniwa. Tentei
diminuir o risco em que incorre a pessoa que estd querendo saber algo, muitas vezes ja
tendo as perguntas certas, baseadas em sua maioria na estrutura lexical e morfolégica
da lingua portuguesa ou de outras linguas e que podem deixar o interlocutor com
dificuldade para contribuir para aquele que esta buscando aprender e entender sobre
a lingua, isto é, o pesquisador. O contato com algumas obras de Linguistica sobre os
Baniwa e Kuripako, como ja dizia o Luciano (2005, 13), “(...) merece destaque pela pouca
importancia que representa para os préprios Baniwa, uma vez que sua grande maioria é
totalmente inacessivel aos indios, e de dificil compreensdo”, sobretudo quando se quer
aplicar na prética entre os professores e as liderangas e nas escolas indigenas Baniwa.
Por essa razao desconfiavam do meu trabalho.

1.5 E importante a pés-graduacgao para os indigenas ou os indigenas siao
importantes na pés-graduacao?

Essa pergunta e a resposta a ela sdo em geral ainda bastante relativas e variadas entre
os indigenas. Mas, para mim, a cada dia que passa ambas sdo importantes para nossa
sobrevivéncia. A pés-graduacdo é importante para os indigenas, porque o dominio maior
de novos conceitos e estratégias da sociedade nacional e mundial, tanto politicos como
técnicos e cientificos, é condicdo para que o movimento indigena continue avancando
na defesa e na garantia dos direitos e interesses indigenas, de modo que esses sejam
respeitados e observados na formulagdo de politicas.
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E, por sua vez, os indigenas sdo importantes na pdés-graduacdo, para obter
novos conhecimentos ocidentais, que poderdo possibilitar novos didlogos técnicos e
cientificos com a sociedade envolvente, possibilitando lutar com mais qualidade junto
a suas comunidades e organizacdes indigenas em defesa dos povos indigenas. Além
de fomentar novas discussGes para acesso dos indigenas as pds-graduagbes, como no
caso de Programa de Pés-Graduagao em Linguistica da UnB, via o LALI (Laboratério de
Linguas Indigenas).

2 Classificacdo nominal nas linguas amazoénicas

Nesta se¢do resumimos as principais ideias sobre classificadores em linguas Amazodnicas,
comvistas a sistematizar as caracteristicas que os autores desses estudos definiram como
sendo proprias dessas linguas. Foram essas as ideias que adotamos no nosso estudo. Em
nossa dissertacao comparamos os resultados da sistematizagdo realizada nesses estudos
com os resultados da analise que realizamos a partir de dados coletados em campo
junto a falantes Baniwa, para, entdo, depreender dessa comparacdo contribuicdes para
uma caracterizacdo tipoldgica e funcional mais adequada dos classificadores na lingua
Baniwa. Os autores estudados foram: Derbyshire e Payne (1990), Grinevald e Seifart
(2005) e observacoes feitas por linguistas sobre classificadores de linguas Tukdno como:
Tatuyo: Gomez-Imbert (2007), Tukdno: Chacon (2008)3.

A principal conclusdo a que chegamos é a de que ndo ha consenso entre os
diferentes linguistas que tém descrito classificadores em linguas amazénicas, embora
importantes passos tenham sido dados para o conhecimento dos diferentes sistemas.
Os linguistas concordam parcialmente uns com os outros, mas tendem a divergir em
pontos importantes. De toda forma, somos da opinido de que as caracteristicas dos
sistemas de classificadores de linguas amazoOnicas propostas por Derbyshire e Payne
(1990) continuam plenamente validas e consideramos os trabalhos de Grinevald, tanto
osindividuaisquantoosrealizadosemcolaboracdocomSeifart,igualmenteimportantes
para a discussdo e conhecimento dos sistemas classificatorios das linguas amazonicas.
Os estudos que abordam caracteristicas tipoldgicas dos sistemas classificatdrios

3 Para saber em detalhes o que cada autor discute sugiro ler as paginas 36 a 47 da dissertagdo.
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de linguas amazobnicas compartilham a ideia de que esses sistemas diferem dos

encontrados em linguas de outros continentes, embora sejam identificadas algumas

semelhancas entre eles.

Dos trabalhos consultados extraimos as seguintes caracteristicas dos sistemas

classificatérios de nomes das linguas amazoénicas:
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os sistemas de classificadores das linguas amazonicas ndo podem ser rotulados
como sendo de nenhum dos tipos conhecidos até a década de 80 do século
passado;

os sistemas de classificadores das linguas amazdnicas sao sistemas complexos;
servem frequentemente a fun¢des anafdricas do discurso;

fazem referéncia a matéria (animado versus inanimado), a forma (longo,
chato, redondo etc.), a consisténcia (flexivel, rigido), ao tamanho (grande,
médio e pequeno) e a fungdo (veiculo, instrumento, casa);

ndo sdo totalmente independentes de outros sistemas que coexistem nas
linguas amazonicas;

sao frequentemente (mas nao necessariamente) obrigatérios em expressdes
de quantidade e sdo normalmente palavras separadas;

o sistema de concordancia constitui um sistema paradigmatico e gramatical
fechado e realiza-se morfologicamente por meio de afixos ou cliticos, que
expressam concordancia de classe com um nucleo nominal, mas nem sempre
ocorrem com o nome;

sdo sistemas associados a linguas aglutinantes;

nos sistemas em que classificadores sdo incorporados ao verbo, esses
classificadores sdo itens lexicais que sinalizam uma caracteristica da
entidade referida por um sintagma nominal associado, tratando-se
normalmente de um sujeito intransitivo ndo ativo ou de um objeto de
verbo transitivo;
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e o0s classificadores tém funcdo importante no sistema referencial, servindo
fungbes anafdricas ou outras fungdes relacionadas;

¢ os classificadores tém clara origem lexical;

e 0s sistemas de classificadores amazOnicos e os das linguas congo-nigerianas
compartilham uma caracteristica essencial, que é a de marcadores de
classificagdo nominal em um Unico sistema, em oposigdo a um sistema
multiplo de classificadores;

¢ s3do sistemas mais ou menos gramaticalizados.

3 Consideracoes sobre os principais trabalhos ja realizados sobre
classificadores em Baniwa e em Kuripako.

Nesta se¢do, resumimos as contribui¢cdes que julgamos fundamentais para a compreensao
dos sistemas de classificacdo nominal encontrados em Baniwa e em Kuripdko, trazidas
por cada um dos principais trabalhos realizados sobre o assunto nessas linguas. O nosso
objetivo é o defocalizar o progresso dos estudos sobre esse temataoarraigado nagramatica
do Baniwa. Para tanto, elencamos cronologicamente as contribui¢cdes que representam
as diferentes visdes que cada autor tem com respeito ao sistema classificatério do
Baniwa, mas também do Kuripdko, ja que as duas sdo variedades pouco diferenciadas de
uma mesma lingua Aruak, e apontamos em que pontos essas contribuicdes convergem
e divergem. A consideracdo da variedade Kuripdko sé foi possivel porque falantes dessa
variedade, ou dessa lingua, colaboraram com dados durante a nossa pesquisa.

3.1 Os principais estudos sobre classificadores em Baniwa

Ha quatro estudos principais sobre classificadores em Baniwa e Kuripdko. Em ordem
cronoldgica, o primeiro deles é o trabalho intitulado Introdug¢do a Lingua Baniwa do
I¢ana, de autoria de Gerald Taylor (1991). O segundo é uma dissertacao de mestrado
intitulada Sistema de classificagdo do Baniwa do Igcana-Hohodene, lingua Aruak do
Norte — Rio Negro, de autoria de Marcos Antonio Rocha Baltar (1995). O terceiro é
Uma gramdtica do Baniwa do Igana, de autoria de Henri Ramirez (2001), e o quarto é
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um artigo intitulado Classifiers in multiple environments: Baniwa of Icana/Kuripako - a
north Arawak perspective, de autoria de Alexandra Y. Aikhenvald (2007).

3.1.1 Gerald Taylor (1991)

Nesse trabalho o autor divide as categorias nominais do Baniwa em substantivos, adjetivos
e quantificadores (numerais e expressdes de quantidade). Os substantivos designam,
entre outras coisas, os animados humanos, as partes do corpo, as categorias da estrutura
social, os animados ndo humanos, as plantas e as manifestages da natureza e da cultura.
Os nomes se caracterizam, ainda, como pertencentes a classes indicadas pelo emprego de
“classificadores” especificos. Segundo Taylor (1991, pp.39-40), em relacdo aos animados
humanos, poucos podem ser concebidos fora do contexto social. Esse autor mostra que
guase todos os termos de parentesco masculinos recebem sufixos, como nos exemplos
-ddkeri ‘neto’, -hdniri ‘pai’, - iri ‘filho’, -kiri ‘tio (esposo da irma do pai, irmao da mae),
‘sogro’, -hméeri ‘irmdo menor’, - peheeri ‘irmao maior’, -rimattairi ‘cunhado’, -hweri ‘avd’.
Mas algumas vezes, segundo o grau de lexicalizacdo, —nai(-pe) sustitui o sufixo —ri e, em
alguns casos, ambos sdo possiveis, como mostram os exemplos nuddkenai ‘meus netos’ e
nuhmerenai/nuhmereerinai ‘meus irm3os menores’.

Taylor observa que, as vezes, ha também correspondentes femininos marcados
por -ru, como em hfieeru ‘sogra’, -kuirru ‘tia’, mas que ha outros sufixos, como -dua, que
também ocorrem, como nos exemplos seguintes: -dakedua ‘neta’, hddua ‘mae’, -nidua
‘cunhada’. Taylor (1991, p.41) também afirma que as palavras que indicam partes do
corpo humano sdo semelhantes aos termos de parentesco, ja que os dois precisam de
um prefixo pessoal que indica o possuidor. Quando nao sdo esses 0s casos, o prefixo
pessoal é substituido por uma marca especial i- e o tema nominal leva o sufixo “absoluto”
-tti; ja os termos de parentesco dificilmente podem ser concebidos como “auténomos”.
Taylor cita o exemplo -enipe ‘filho, filha’ como tendo sido o Unico atestado por ele que
se combina com o sufixo absoluto, i-enipetti, o qual é usado como designagao geral
de ‘crianca’. Ja os animados ndo humanos, os nomes de plantas e das manifestacGes
da natureza sdo expressos por lexemas ou lexicaliza¢des independentes, assim como

4 Ver detalhes sobre as contribui¢Ges desses autores entre as paginas 50 a 74 da dissertagao.
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as manifestacdes da cultura (caca, pesca, agricultura, artefatos, mercadorias, que tém
restricoes de “dependéncia”). Em relacdo aos adjetivos em Baniwa, Taylor (1991, p.42)
diz que eles qualificam os substantivos aos quais se pospdem e sdao sempre constituidos
de uma raiz lexical (geralmente um predicado atributivo), um classificador (class) e um
sufixo relativo (SR) que estabelece o vinculo com a locu¢do nominal que modifica.

Taylor (1991, p.43) afirma que os classificadores do numeral e do adjetivo ndo sao
necessariamente idénticos, e que as vezes podem fornecer informagdes complementares
sobre o objeto que qualificam. O autor diz ainda que certos classificadores ndo parecem ter
uma origem lexical; outros reproduzem o lexema principal de categoria: -ttuhwia “quarto”
associado sé aos adjetivos. O classificador agregado a uma forma nominal (substantivo)
ou verbal atributiva (adjetivado) pode modificar o sentido. Assim hiip, que é ‘cachoeira’,
recebe os sufixos -da para expressar o conceito de ‘uma pedra qualquer’, hiipada, mas o
classificador -kua, classificador de objetos planos alongados, em hipakua ‘laje’.

ParaTaylor (1991, p.44), osclassificadores nominaisem Baniwasdo essencialmente
sufixos que se ajuntam as raizes numeéricas: apa ‘um’, dama ‘dois’, mardari ‘trés’, e a
forma mais complexa rikua- “quatro” (derivada de locucdo rikua “é suficiente”). Esses
morfemas sdo seguidos obrigatoriamente por um sufixo, que pode também ser -°,
classificador de objetos ocos. Taylor (1991, pp.121-133) apresenta um inventario de
classificadores nominais, mas diz que ndo é completo, pois houve perda de uma parte
do material coletado durante a pesquisa.

3.1.2 Baltar (1995)

O segundo estudo sobre classificadores em Baniwa, em ordem cronoldgica, é uma
dissertacdo de mestrado intitulada Sistema de classificagcdo do Baniwa do Icana-Hohodene.
lingua Aruak do Norte — Rio Negro, de autoria de Marcos Antonio Rocha Baltar (1995)”.

Para Baltar (1995, p.48), o Baniwa possui classes de nomes e classificadores,
ambos sufixos, os quais estabelecem as seguintes oposicdes semanticas:

a) feminino versus ndo feminino;
b) forma ou contorno: longo, vertical, forma de folha, forma de banana;

c) funcdo: instrumento.
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Vdrios classificadores possuem semantica qualitativa, como: pedaco, lado, feixe
ou cacho. Também existem classificadores especificos. Por outro lado, segundo Baltar,
classes nominais e classificadores tém algumas peculiaridades, como as seguintes:

a) o marcador de classe é frequentemente derivado de um classificador com a
ajuda de um morfema adjetivador [-y], ou feminino [-ru] e ndo feminino [ i ];

b) existem duasclassesde concordanciade plural sem classificador correspondente.

Baltar apresenta um inventario das classes nominais e classificadores do Baniwa-
Hohodene, caracterizado por incluir os tragos:

a) animado, feminino, ndo feminino, atributo humano, partes do corpo;
b) forma e contorno;

c) propriedades funcionais;

d) estrutura;

e) classes especificas;

f) classe plural;

g) quantificadores.

Baltar conclui sobre a classificacdo Baniwa-Hohodene caracterizando-a como
possuidora das seguintes caracteristicas:

a) o Baniwa apresenta 42 classificadores e 44 classes nominais;

b) ha dois classificadores numerais por exceléncia, os quais sdo utilizados
apenas como expressao de quantidade;

c) tanto os classificadores quanto as classes nominais, apesar de serem
fechados enquanto sistema, sdo, por outro lado, flexiveis, permitindo vdrias
possibilidades de reclassificacdo de um mesmo nome;

d) o sistema de classificagdao estd mais perto do Iéxico do que da gramatica, ja
gue dentro do mesmo dialeto ou, as vezes, da mesma familia, os informantes ndo
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usam o mesmo classificador. Segundo Baltar, o item c) acima citado corresponderia
a maior peculiaridade da lingua Baniwa, no que diz respeito a classificagdo nominal,
comparada com as classes nominais prototipicas, como as dos sistemas gramaticais
fechados do oeste da Africa, conforme apontado por Grinevald (2003).

3.1.3 Henri Ramirez (2001)

O terceiro mais importante estudo que trata de classificadores em Baniwa é a gramatica
intitulada Uma gramdtica do Baniwa do Igana, de autoria de Henri Ramirez (2001).
Trata-se da analise mais detalhada dos classificadores Baniwa, para a qual o autor devota
praticamente um terco de sua gramatica, essencialmente pelo fato de os classificadores
estarem presentes em diferentes contextos morfossintaticos. Ramirez descreve
especificamente os classificadores Baniwa do dialeto central, falado no médio Igana.
Segundo esse autor, as séries de morfemas que aparecem como sufixo determinante de
um sintagma nominal (nos adjetivos em fungdo de epiteto, no equivalente das oragGes
relativas, nos numerais etc) sdo conhecidos como classificadores, certos deles tendo
efetivamente propriedades satisfatdrias.

Considera os numerais cardinais como sendo formas presas: aapa- 1, dzama-
2, mada li- 3, as quais aparecem seguidas por um sufixo apropriado, dependendo do
nome que modificam como aapidza ‘queixada’, heema ‘anta’, dada ’u ‘arara’, piiti ’i
‘morcego’ e dapi ‘cobra’. A cada animal é associado um morfema apropriado (-da, -na,
-adpa, -iita ou -khaa). Exemplos:

aapa - ‘1’:

apdda aapidza /aapa-da/ ‘1 queixada’
aapdna héema [aapa-na/ ‘1 anta’
apadpa dada’o [aapa-aapa/ ‘1 arara’
apaita piiti ‘i /aapa-iita/ ‘1 morcego’
apdkhaa dapi [aapa-khaa/ ‘1 cobra’

Apresenta também outros tipos de classificadores como: Classificadores
associados aos nomes de animais (2001, p.57), Classificadores de forma (2001,
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pp.58-60), Classificadores associados a certas partes botanicas | e Il e outras partes
(2001, pp.65-67).

Os grandes problemas em relacdo aos classificadores Baniwa e Kuripako, segundo

Ramirez, sdo os seguintes:
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a) Variabilidade na escolha do classificador por certos nomes, que tém um
referente tao flexivel que sua forma sé pode ser definida pelo contexto. Ele dd como
exemplo os nomes jitsi ’i ‘caca’ e kdphe ‘peixe’, os quais chama de hiperénimos e
admite que viajam de uma classe nominal a outra. Isso vale, segundo Ramirez, para
todos os nomes de caracteristicas variaveis ou de forma “mal definida” do ponto
de vista da classificagcdo imposta pelos classificadores. Exemplos:

fitsi’i ‘animal de caca’ apa-iita iitsi’i ‘1 animal de caca (por ex.: macaco)’
aapd-na iitsi’i ‘1 animal de caga (por ex.: anta)’

apd-da iitsi’i ‘1 animal de caga (por ex.: queixada)’

kophe apa-iita kophe ‘1 peixe (por ex.: mandi)’

apa-adpa kophe ‘1 peixe (por ex.: aracu)’

b) Variabilidade na escolha do classificador de certos animais, que ndo pode
ser explicada pela variabilidade do referente, como, por exemplo: hée’i ‘mutuca’,
thda 'a ‘mariposa’. Exemplos:

apdapa hée i ou apaita hée’i ‘1 mutuca’
apdapa thda ’a ou apaita thda 'a ‘1 mariposa’

¢) Mesmavariabilidade na escolha de classificadores com a maioria das espécies
de ra (-adpa ou -iita) ‘macacos’ (-iita ou -ana). Ramirez conclui afirmando que,
para que ndo seja destruida a nogdo de classificadores, teriamos que admitir que
muitos nomes tém um referente tdo mal definido quanto a sua forma e que o seu
comportamento estrutural se torna ambi ou trivalente.

d) A variabilidade dialetal é outro fator que levanta ainda mais duvidas sobre
qualguer fundamento de classificacdo. Ramirez exemplifica isso comparando o
dialeto central (falado pelos Hohddeeni) e o dialeto setentrional (falado pelo cla
dos Ajaneeni).
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Segundo Ramirez, o0 mesmo nome, com exatamente o mesmo referente e a
mesma forma, pode ter classificadores diferentes conforme a comunidade Baniwa-
Kuripako, o que, para esse autor, ndo corresponde a nenhuma diferenca na forma ou,
pelo que sabemos, na cultura. Diz Ramirez (2001:283):

Estamos assim nos afastando de uma verdadeira classificagdo. Com a
palavra “classificador” parece que nos esquecemos de algo fundamental,
que ndo deve encontrar-se na sua semdntica. Precisamos analisar de mais
perto o verdadeiro funcionamento desses “classificadores”.

3.1.4 Baniwa do Igana/Kuripako, Aikhenvald (2007)

Segundo Aikhenvald (p. 487), a escolha de classificadores no Baniwa e no Kuripako
ajuda a sublinhar diferentes facetas do significado de nomes polissémicos, mas depende
também de qual aspecto do referente é sublinhado. Assim, um osso, -fiapi, pode ser
visto como parte de um corpo humano, caso em que requer um classificador animado,
como no exemplo seguinte:

apa-ita i-Aapi maka-ite
um-CL:NAOFEM.ANIM IND-0ss0 grande-ADJ.CL:NAOFEM.ANIM

‘um osso grande’ (visto como parte do corpo humano) (Aikhenvald, 2007, p.487).

Contudo, o mesmo osso pode ser considerado um objeto vertical como no
exemplo seguinte:

apa-na i-Aapi maka-ite
um-CL:VERT IND-o0sso grande-ADJ.CL:VERT

‘um osso grande’ (considerado como um objeto longo vertical, i. €, um osso de perna)
(Aikhenvald, 2007, p.488)

ou como algo longo:
apa-pi i-Aapi maka-pi
um-CL:LONG IND-o0sso grande-ADJ.CL:LONG

‘um osso longo’ (o osso de uma tartaruga usado para fazer uma flauta)
(Aikhenvald, 2007, p.488)
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ou, ainda, pode ser visto como um objeto em geral, como ilustrado pelo préoximo
‘exemplo:

apa-da i-Aapi maka-dari
um-CL:VERT IND-0sso grande-ADJ.CL:VERT

‘um grande o0sso’ (visto como um objeto) (Aikhenvald 2007:488)

Apresentamos, em seguida, uma sintese das principais caracteristicas dos
sistemas classificatérios de entidades do Baniwa e do Kuripako, de acordo com os
guatro autores dos trabalhos comentados nas sec¢des precedentes. Como dissemos
no inicio deste capitulo, nosso objetivo é o de focalizar o progresso dos estudos
sobre esse tema na gramatica dessa lingua, elencando cronologicamente as
diferentes contribuicGes que representam as diferentes visGes que cada autor tem
com respeito ao sistema classificatério do Baniwa e do Kuripako. E também nosso
objetivo apontar quais os pontos em que essas contribuicGes convergem e quais os
pontos em que divergem.

As variedades estudadas por cada autor foram as seguintes: Baniwa-Siusi, Taylor
(1985, 1988 e 1991) e Hohodene (TAYLOR,1989-90), Baniwa-Hohodene (BALTAR,1995),
Baniwa, dialeto Central (Hohodene, Waliperi-Dakenai, Madlieni (acima de Assuncédo até
Matapi e seus afluentes Ayari e Cuiari)) (Ramirez,2005) e Baniwa do Icana e Kuripako
(Aikhenvald, 2007).

Taylor (1991) ja descrevera para o Baniwa morfemas com fungdo classificadora
de substantivos em classes e a distincdo de género masculino e feminino. Mas foi Baltar
(1995) quem propds uma organiza¢do dos classificadores de acordo com critérios
semanticos (forma ou contorno: longo, vertical, forma de folha, forma de banana;
funcdo: instrumento).

Mais de uma década depois do trabalho de Taylor, Ramirez (2001) descreveu os
classificadores do Baniwa como morfemas que salientam um ponto de vista sobre um
objeto e que dividem o nome em tantas classes nominais quantos sao os classificadores.
Recentemente, Aikhenvald (2007) propds a organizagdo dos classificadores Baniwa/
Kuripdko em quatro grupos: (1) humanos animados superiores e elementos
relacionados; (2) forma, consisténcia, especificacdo e objetos especificos; (3) usados
apenas com numerais; (4) usados apenas com adjetivos.

80 EXPRESSAO FORMAL E ESCOPO DA CLASSIFICACAO LINGUISTICA DAS ENTIDADES
NA CONCEPGAO DO MUNDO DOS BANIWA SOBRE A NATUREZA



Ja em 1991, Taylor descrevera trés tipos de classificadores para o Baniwa:
nominais, numerais e adjetivais, enquanto Baltar (1995), Ramirez (2001) e Aikhenvald
(2005) descrevem estes e um tipo a mais, os classificadores “verbais”.

Um fato interessante a respeito dos classificadores Baniwa / Kuripako, percebido
primeiramente por Taylor (1991), é o de que os classificadores do numeral e do adjetivo
ndo sdo necessariamente idénticos e que as vezes podem fornecer informagGes
complementares sobre o objeto que qualificam. Todos os outros autores perceberam
essa particularidade.

Sobre a nogao de género, ja Taylor (1991) observara que termos de parentesco
recebem sufixos: -ri ‘masculino’ e -ru ‘feminino’. Baltar (1995) contribuiu com a ideia
de que a oposi¢do de género é marcada em um certo nimero de nomes derivados
(nominalizagGes). Ramirez (2001) reiterou o que foi observado por seus predecessores,
afirmando que, em Baniwa, certos nomes dependentes tém sempre uma marca de
género, os sufixos -ri ‘masculino’ e -0 ‘feminino’, que segue a raiz e que isso se verifica
especialmente nos termos de parentesco. Aikhenvald (2007) diz que os géneros
masculino e feminino sdo em Baniwa e em Kuripako distinguidos nas marcas pessoais
livres e presas, nos demonstrativos e também sdo expressos por meio de sufixos
derivacionais préprios dessa categoria.

Taylor (1991) foi o primeiro a observar que as partes do corpo humano em Baniwa
sdo semelhantes aos termos de parentesco, ja que os dois precisam de um prefixo
pessoal que indica o possuidor. Quando ndo é assim, o prefixo pessoal é substituido por
uma marca especial i- e leva o sufixo “absoluto” -tti.

Quanto aos problemas referentes aos classificadores do Baniwa / Kuripéako,
Taylor (1991) ja havia observado que, para o informante Domingos, o classificador
-da é “redondo”, mas pode funcionar como um classificador “genérico” de roupa e
de periodos de tempo. Com isso, Taylor abre a discussdo sobre o que foi interpretado
posteriormente por Baltar (1995) como um alto grau de flexibilidade semantica dos
nomes, resultando em varias possibilidades de reclassificacdo. Para esse autor, a
flexibilidade semantica tanto das classes nominais quanto dos classificadores é uma
caracteristica marcante da lingua Baniwa. Baltar coloca, dessa forma, o sistema de
classificacdo Baniwa / Kuripdko mais perto do léxico do que da gramatica, ja que
dentro do mesmo dialeto ou as vezes dentro da mesma familia os informantes
ndo usam o mesmo classificador; as classes nominais, apesar de serem fechadas
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enquanto sistema, sdo, por outro lado, flexiveis, permitindo varias possibilidades
de reclassificagdo de um mesmo nome. Essa ideia é retomada por Ramirez (2001),
qgue trata a questdo como “caracteristicas varidveis e de forma mal definida”, de
“variabilidade dialetal e de variabilidade na escolha dos classificadores como de
animais (peixe, caga, mutuca, mariposa, espécies de rds, macacos...)”, e observa
gue muitos s6 podem ser definidos pelo contexto, uma vez que sdo, na sua visdo,
verdadeiros hiperénimos. Para Aikhenvald (2007), a escolha de classificadores no
Baniwa e no Kuripako ajuda a sublinhar diferentes facetas do significado de nomes
polissémicos, como descrito para o Burmés por Backer (1975:13), mas depende
também de qual aspecto do referente que é sublinhado. Assim, segundo Aikhenvald,
o modo como o falante nativo escolhe os classificadores é muito mais como escolher
um item lexical do que aplicar uma regra gramatical especifica.

Sobre concordancia e obrigatoriedade no uso dos classificadores, Taylor
(1991) diz que concordancia relativa a classes nominais é obrigatdria em construgdes
de nomenucleo - modificador, quando os modificadores sdo adjetivais. Para Baltar
(1995), a concordancia com classificador é obrigatdria. As classes nominais sdo
obrigatdrias nas concordancias de nome com o modificador (adjetivo), enquanto as
concordancias com os classificadores sdo obrigatdrias nas construgdes de numerais
e de genitivos. No entanto, observa que a concordancia nos classificadores verbais
incorporadosndo é obrigatdrianasfrasesrelativaseintencionaisequeaconcordancia
depende do papel do nome no discurso, de acordo com os seguintes parametros: a)
funcionamento do nome nucleo como foco do discurso e b) definicdo do referente.
Observa, ainda, que os classificadores genitivos sdo obrigatoriamente usados em
construgdes possessivas sem nucleo. Para Aikhenvald (2007), os classificadores sdo
obrigatdérios em todos os contextos, exceto nas oragdes de propdsito.

Sobre a origem dos classificadores, Taylor (1991) observa que certos
classificadores ndo parecem ter uma origem lexical; outros reproduzem o lexema
principal de categoria. Embora Baltar (1995) ndo discorra sobre esse assunto, coloca
o sistema de classificagdo mais perto do Iéxico do que da gramatica, ja que dentro
do mesmo dialeto ou, as vezes, dentro da mesma familia, os informantes ndo usam
o mesmo classificador. Para Ramirez (2001), a origem de certos classificadores (mais
da metade deles) deve ser procurada do lado dos nomes dependentes, uma visdo
analoga a de Taylor e a de Baltar.
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Quanto ao uso anaférico dos classificadores Baniwa /Kuripako, foi Baltar (1995)
o primeiro a observar que sdo usados anaforicamente como recurso de recuperac¢do do
referente no discurso. Aikhenvald (2007) contribuiu com a informac¢do de que ha casos
em que um referente pode ndo ser mesmo mencionado por um nome.

Taylor (1991) foi o primeiro a observar que os classificadores nominais em Baniwa
sdao essencialmente sufixos que se ajuntam as raizes numéricas: apa ‘um’, dama ‘dois’,
mardari ‘trés’, e a forma mais complexa rikua- “quatro” (derivada de locucédo rikua “é
suficiente”). Esses morfemas sdo seguidos obrigatoriamente por um sufixo (que pode
também ser -9) classificador de objetos ocos. Ramirez (2001) trata os numerais cardinais
como formas presas (aapa- 1; dzama- 2; mada’ i- 3), as quais aparecem seguidas por
um sufixo apropriado, dependendo do nome que modificam, como aapidza ‘queixada’;
heema ‘anta’; dada 'u ‘arara’; piiti’i ‘morcego’ e dapi ‘cobra’.

Finalmente, sobre a funcdo derivacional de classificadores, Baltar (1995)
considera que estes sdo amplamente empregados como sufixos derivacionais.

Essas consideracdes dos estudos anteriores sobre o Baniwa / Kuripako
péem em relevo alguns dos avancgos ocorridos no estudo cientifico da classificacao
linguistica das entidades, de acordo com a visdo de mundo dos Baniwa / Kuripako, e
permitem a observagdo de que as principais ideias sobre essa classificagdo ja haviam
sido enfatizadas nos primeiros trabalhos sobre a lingua. As consideragdes permitem
ainda a observacdo de que ndo houve até o presente uma proposta de analise
dos classificadores Baniwa / Kuripako que considerasse a proposta de Grinevald
de que os classificadores amazbnicos seriam realmente um meio caminho entre
um sistema de classificacdo +lexical e +gramaticalizado, que essa autora chama
de “classificadores”.

No préximo capitulo, apresentaremos nossa analise dos sistemas classificadores
das entidades na visdo do povo Baniwa.

4 Analisando novos dados e revendo conceitos

Nesta secdo, com base em novos dados, apresentaremos algumas contribui¢des
para a discussdo sobre os morfemas classificadores do Baniwa e Kuripako, que
esperamos possam contribuir para uma maior compreensdo de sua natureza,
funcdo e escopo.
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4.1 Sobre a natureza das classificagéoes dos nomes em Baniwa/Kuripako

Os dados coletados para fundamentar este estudo contribuem com a ideia de que,
na visdo dos Baniwa e dos Kuripako, as entidades sdo classificadas de acordo com
(a) a dependéncia ou independéncia da sua existéncia no mundo, (b) com o seu
género — masculino ou feminino — e (c) com suas caracteristicas fisicas e funcionais.
A dependéncia ou independéncia é expressa morfologicamente no préprio nome que
se refere a entidade. O género é marcado no nome que se refere a entidade, codificando
o determinante deste e nos predicados, marcando as fung¢Bes argumentativas que
exercem as entidades (sujeito e objeto) e, finalmente, as caracteristicas fisicas e culturais
sdo marcadas por meio de morfemas combinados com modificadores dos nomes que
referem-se as entidades.

4.1.1 Classificacdo de entidades relativas (dependentes) e absolutas

(independentes)

Na visdo de mundo dos Baniwa, as entidades relativas requerem um determinante, de
forma que s6 podem ocorrer na sintaxe se e somente se em combinagdo com o seu
determinante, ou transformados em absolutos por meio de derivagdo. Sao relativas as
entidades que expressam partes de um todo (corpo humano, animais, plantas, relaces
de parentesco, alguns objetos culturais, entre outros); sdo absolutas as entidades
cujos referentes sdao percebidos como de existéncia independente, como céu, terra,
entre outros. Esta é a divisdo fundamental das entidades na visdo dos Baniwa.
Nomes que referem entidades dependentes se combinam com um determinante,
ja os independentes s6 podem combinar-se com um determinante se a relagdo de
determinacgdo for mediada por um dos sufixos mediadores de posse (mp) - ri, -te, -ni.

A seguir, alguns exemplos:

na-ati-te na-ati-ni
1-pedra-mp 1-pedra-mp
‘minha pedra’ ‘minha pedra’
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nu-hemali-te nu-hemali-li

1-abiu-mp 1-abiu-mp
‘meu abiu’ ‘meu abiu’
nu-pewa-te nu-pewa-ni
1-piaba-mp 1-piaba-mp

Uma situacdo em que a palavra pedra se combina com -te, é como, por exemplo,
se alguém pegou a minha pedra, entdo eu pergunto: ‘Quem pegou minha pedra?’,
entdo pedra se combina com -te. Mas, se eu falo de uma pedra que estd na minha mao,
eu uso -ni. Mas se eu chegar com a pedra na mao e disser: ‘Esta é tua pedra?’ (com -ni),
o ouvinte vai dizer ‘E minha pedra’ com -te, pois ela estd na mio do outro. Este é um
ponto que devera ser testado com outros falantes da lingua Baniwa. A varia¢cdo no uso
das formas mediadoras de posse pode estar relacionada a acessibilidade/visibilidade
do objeto foco do discurso por parte do falante e do ouvinte. Por outro lado, nomes
que referem-se a entidades dependentes podem ocorrer na forma absoluta, mas se
combinadas com o sufixo -ti absoluto e o prefixo i- impessoal, como no exemplo abaixo:

nu-kapa i-kapi-ti

1-ver imp-mdo-mp

‘eu vi mao’

Ha nomes que referem-se a entidades que podem ser ou masculinas ou femininas
(aqui cabem melhor os termos macho e fémea, respectivamente, por se tratar de género
bioldgico), de forma que os nomes combinam-se com sufixos que distinguem o género
dos seus respectivos referentes. Os nomes que referem-se a entidades tidas como
femininas combinam-se com o clitico o-, ja os que referem-se a entidades masculinas
combinam-se com o proclitico /i-, os quais marcam o determinante desses nomes.

Dos nomes com referentes animados, se +humanos, a marcacdo de género é
biologicamente motivada, de sorte que um mesmo tema nominal pode combinar-
se seja com a marca li-, seja com a marca o-, se o seu referente é respectivamente
+/-feminino, analogamente como ocorre com a marcacdo de género em portugués,
em temas como velh- ‘velho/velha’, menin- ‘menino/menina’, mo¢- ‘moga/moco’,
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entre outros. Em Baniwa e em Kuripdko, o género bioldgico é associado a termos de
parentesco, estagios de maturidade dos humanos e classes sociais, entre outros.

Género é também marcado por meio de cliticos pessoais nos nucleos verbais
(procliticos e encliticos), em nucleos de predicados atributivos (encliticos), em nucleos
nominais e posposicionais (procliticos), em formas pronominais independentes e em
pronomes demonstrativos (cf Ramirez, 2001). H4 uma série de cliticos pessoais cujas
formas para terceira pessoa do singular tém, cada uma, dois alomorfes, um oral e um
nasal. No quadro abaixo, alguns exemplos de série de cliticos pronominais.

no+ nhoa 1 1

pi+ Phia 2
wa+ Wha 123
i+ lha 23
(r)i+ + (n/¥)i, (rhia) 3m
(r)u+ +(n/r)u (rhua) 3f
na+ Nha 3p

Os alomorfes orais das terceiras pessoas se procliticizam ao nucleo do predicado
verbal, marcando o sujeito ativo destes. Os alomorfes nasais/orais se encliticizam ao
nucleo verbal, marcando o objeto de verbos transitivos ou o sujeito de predicados
atributivos, ou seja, marcando argumentos menos ativos (ou mais pacientivos).
Exemplos a seguir:

ri+kdpa nhoa
3nf +ver 1

‘ele me vé&’

ro+kdpa nhoa
3f+ver 1

‘ela me vé&’
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wamu ri-watsakawa
preguica 3nf-pular

‘a preguica pula’

pana-phe ewaka-ni
folha-cl vermelha-3nf

‘a folha é vermelha’

mari hakapa-ni
garca branca-3nf

‘a garca é branca’

iinéraa+no
triste+3f

‘ela esta triste’

Nas paginas 84 e 85 (Ramirez, 2001) mais exemplos dos alomorfes orais dessa
série combinam-se também com nomes dependentes e com posposi¢gdes, marcando o
seu determinante.

Consideramos as formas pessoais de terceira pessoa acima cliticos, uma vez que
sdo mutuamente exclusivas com outros cliticos pessoais, como mostram os exemplos
seguintes:

nu+apa+pia madali-da hekuapi
l+esperar+2 trés-cl dia

‘esperei vocé por trés dias’

nu+apa+ni madali-da hekuapi
l+esperar+3nf trés-cl dia

‘esperei ele por trés dias’
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Taylor (1991) ja mostrou que as formas pessoais independentes sdo resultados
da combinacdo dos cliticos pessoais com o morfema ha, combinagdo esta que resulta
na metatese de h, como em nu+ ha > nhua. O Baniwa e o Kuripako distinguem ainda
entidades unitdrias e plurais, mas sdo as entidades humanas que recebem sufixos
marcadores de plural ou coletivizadores, como -nai e -pe, ou a combinagado dos dois,
-nai-pe (Ramirez 2001). Ha certos nomes de referentes ndo humanos que podem ser
pluralizados por meio desses sufixos, como peixe e casa, entre outros. Com respeito
aos demais nomes cujos referentes sdo contaveis, a pluralidade é expressa por meio
de elementos anafdricos, como a forma de terceira pessoa plural na combinada com
o morfema ha, como em nhda tsiino ‘os cachorros’, nhda képhe ‘os peixes’; numerais,
como em dzamdna tsiino ‘dois cachorros’; e outros quantificadores, como em mandpe
tsiino ‘muitos cachorros’. Essas estratégias sdo, de toda forma, usadas com nomes
contdveis em geral.

4.1.2 Classificacdo de entidades com respeito a forma/fungao

Como vimos nas duas sec¢Oes precedentes, o Baniwa e o Kuripako possuem meios
formais para classificar entidades, de acordo com caracteristicas de forma ou de funcdo
dessas entidades. Vimos que os linguistas procuram fundamentar a sua distribuicao
com nomes, procurando elos semanticos que fundamentem as suas propostas.
Ramirez (2001) apresenta um quadro contendo cinco morfemas classificadores
de forma, que se combinam com nomes de animais, mas alguns desses morfemas
integram um quadro mais geral de classificadores, o qual inclui nomes de animais,
mas que nao se restringe a eles. Esses sdo os casos dos morfemas glossados como
‘oblongo’ e ‘arredondado’.

4.2 Consideracgdes sobre os classificadores Baniwa

Os dados analisados neste estudo nos permitem chegar a algumas conclusdes
com respeito a classificagdo da maioria dos nomes Baniwa em classes. Do nosso
ponto de vista, trata-se de uma classificacdo do referente dos nomes, ou seja, uma
classificacdo da entidade a que o nome refere-se, embora as expressdes usadas para
nomear classificagdes analogas em outras linguas tenham sido as de “classificacdo
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nominal”, “classificacdo numeral”, “classificacdo de demonstrativos”, “classificacdo
com incorporac¢do” e “repeaters”, entre outras. Entretanto, em sistemas classificatérios
como o existente na lingua Baniwa e na lingua Kuripako, o que é levado em conta sdo as
entidades, de forma que elas é que sdo objetos de classificacao.

4.2.1 0 escopo da classificacao de entidades no discurso Baniwa

Outra coisa é a importancia dessa classificagdo na cultura Baniwa/Kuripdko, o que faz
dela uma forga penetrante na gramatica dessas linguas. Dada a grande importancia, para
os Baniwa e Kuripdko, de salientar, por meio da lingua, aspectos semantico-funcionais
relativos ou inerentes as entidades sobre as quais se fala, é natural que sejam feitas
referéncias a esses aspectos em todas as situagdes em que uma expressao linguistica
mantém uma relagdo sintdtica modificadora com um nome que refere-se a entidade
em foco no discurso. Assim, expressGes numerais e adjetivas estdo em uma relacdo
sintatica direta com o nome que refere-se a entidade em foco.

no-inoa apa-da ali-da-li hoiwi-da-li
1-matar um-cl tatu-cl-3mas gostoso-cl-3mas

‘matei um tatu gostoso’ (Moliweni (Sucuriu Tapuia), Adzeneeni, Waliperi Dakenai
(Siuci Tapuia), Koripako)

nu-oma apa-da pan-tti maka-da-li
1-querer um-cl casa-abs grande-cl-3mas

‘quero uma casa grande’ (Dzawini (Yawareté Tapuia), Adzeneeni, Waliperi Dakenai
(Siuci Tapuia), Koripako, maio de 2008)

As possibilidades de um adjetivo ou de um numeral ndo concordar com
alguma caracteristica classificadora do referente de um nome sdo pouco frequentes
(voltaremos a esse assunto adiante). Por outro lado, formas de terceira pessoa como
-hia ‘3m’, "-hoa ‘3f’ e nhda ‘3pl’ podem ou ndo combinar-se com classificadores de
um nome. Nos exemplos seguintes (foram preservadas as numeragdes originais), a
forma independente nhda ndo se combina com o classificador -na relativo a tsino

‘cachorro’:
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nhda dzamdna tsiino matsianépe...
nhaa dzama-na tsiino matsia-na+i-pe/
os 2-Cl:cdo cdo bonito-Cl:cao+nom-pl

os 2 cdes bonitos (Ramirez, p. 417)

nhda dzamdna notsinoni matsianépe
nhaa dzama-na not+tsiino+ni matsia-na+i-pe/
0s 2-Cl:cdo 1sg+cao+ Dep bonito-Cl: cdo+nom-pl

0s meus 2 caes bonitos’ (Ramirez, p.311)

Pode inclusive seguir a expressao numeral como em:

mada 'indpe nhda nhdni'i itsinoni/
Mada i-na-pe nhaa no+hani+’i i +tsiino+ni/
3 -Cl:cdo-pl os 1sg+pai+Con+cdo+Dep

‘os 3 cdes de meu pai’ (Ramirez, p. 312)

Ramirez diz que a forma masculina hid pode combinar-se com um classificador,

principalmente como énfase:

rhidgpa paldna
rhia-aapa palana
ele -Cl:banana

‘aquela banana’ (Ramirez, p. 628)

O que parece ocorrer é que as formas acima nao sdao modificadoras de nome,
como ocorre com os adjetivos e os numerais. Ramirez (p. 415) identifica a forma kéame
como um outro tipo de palavra, que se combina com classificador, servindo do que
ele chama de interrogativo seletivo. E Ramirez (ibidem) faz ainda uma observacdo
importante, a de que nesse tipo de construcdo o interrogativo forma sintagma com o
nome que o segue, como no exemplo seguinte:
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koamédali matsokaka Maria idzeekatanida?
koame-da+ri matsoka+ka Maria i+dzeekata+ni-da
como-Cl+m farinha+Sub Maria Con+fazer+nom:paciente-Cl

qual (foi) a farinha que Maria fez? (lit. ...farinha coisa feita por Maria) (o classificador é

-da Cl:paneiro, etc., a farinha sendo empaneirada).

Nos exemplos seguintes ha a combina¢do do interrogativo koame com
classificadores:

koameddpanatshaa paNV | t 1 i(ka) pidzeekadtari?!
koame-ddpana+tshaa paNV!tli+ka pi+dzeekatari
como-Cl:casa+Cexp casa +Sub 2sg+ fazer +Rel

qual (foi) a casa que tu fizeste?!

Em suma, a classificacdo nominal em Baniwa é a expressdao de um sistema de
concordancia entre modificador e referente de um nome. Assim, todas as palavras
gue entram em uma relacdo sintatica de modificador com um nome, formando com
este um sintagma, concordam com o referente desse nome quanto a caracteristicas
inerentes a essa entidade e que a distinguem de outras. Mas a caracteristica da
entidade que pode ser marcada no modificador pode ser a que estiver mais saliente
para o falante no momento do discurso. Outro fato que julgamos importante é
gue as opgoes de classificacdo ndo sdo tdo abertas quanto deixam como impressao

alguns autores.
4.2.2 Opcgdes no uso dos classificadores

E certo que o falante Baniwa ou Kuripako pode fazer a concordancia do traco associado
com uma entidade, de acordo com o que no momento do discurso for mais saliente
do seu ponto de vista. Os exemplos seguintes, emitidos por diferentes falantes, por
ocasido da aplicacdao de um questionario durante um curso de formacgao realizado em
Tunui da Cachoeira (maio de 2008), ilustram essa variabilidade.
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Moliweni (Sukurit Tapuia), Dzawini (Yawareté Tapuia), Adzeneeni, Waliperi

Dakenai (Siuci Tapuia)

no-dee madali-iita zdlio
1-trazer dois-cl mandi

‘trouxe trés mandis’

Maolieni
no-dee madali-ikha zdlio
1 trazer trés-cl mandi
‘trouxe trés mandis’
Kuripako

no-dee madali-da hette redam
1-trazer trés-cl mandis

‘trouxe trés mandis’

Trés falantes usaram o classificador para entidades grudadas em uma superficie
ou achatadas, -ita, outro usou o classificador para entidades filiformes, -kha, e outro
usou o classificador de entidades de forma redonda, -da. Essa variabilidade no uso de
classificadores ndo faz o sistema do Baniwa/Kuripako menos gramaticalizado, uma vez
que o uso do classificador é obrigatdrio e a variabilidade ocorre dentro do nimero
limitado de classificadores. Ramirez (p.281) afirma que “para que ndo seja destruida
a nocao de classificadores, teriamos que admitir que muitos nomes tivessem um
referente tdo mal definido quanto a sua forma que o seu comportamento estrutural se
torna ambi ou trivalente”.

Discordamos dessa afirmacdao. Nenhuma entidade tem referente mal definido
guanto a sua forma. Olhando sobre outro prisma, um referente pode ser achatado,

como um carrapato, mas arredondado e também flexivel como uma cobra, mesmo que

92 EXPRESSAO FORMAL E ESCOPO DA CLASSIFICACAO LINGUISTICA DAS ENTIDADES
NA CONCEPGAO DO MUNDO DOS BANIWA SOBRE A NATUREZA



nao seja rolico e comprido como esta. Assim, cognitivamente, uma dessas caracteristicas
de uma dada entidade pode ser tomada como mais saliente pelo falante no momento da
enuncia¢ao. Também discordamos do fato de que o sistema de classificagdo do Baniwa
e do Kuripako ndo seja um sistema classificador apenas por causa da possibilidade de
o falante escolher um ou outro classificador. Vejamos outros exemplos de escolhas
diferentes de classificador para a mesma entidade feitas por diferentes falantes do curso:

Moliweni (Sukurid Tapuia), Dzawini (Yawareté Tapuia), Adzeneeni, Waliperi

Dakenai (Siuci Tapuia)

wa-dzeekata apa-koa yoo ra
1p-fazer um-cl jirau

‘fizemos um jirau’

Maolieni
wa-dzeekata apa-koa yoo ra
1p-fazer um-cl jirau
‘fizemos um jirau’
Kuripako

wa-nakaitha apa-da yoo ra
1p-fazer um-cl jirau

‘fizemos um jirau’

Esses exemplos mostram que um falante depreendeu do referente a caracteristica
gue Ramirez (2001, p.278) define como classificador de “forma delimitada” e
que Aikhenvald chama de “objetos estendidos redondos e planos” (2007, p.483).
E importante considerar que ambos os morfemas incluem o traco de arredondado,
logo os dois morfemas compartilham um traco semantico, o que explica a possibilidade
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de falantes escolherem um ou outro classificador para uma entidade como jirau. Isso
mostra a necessidade de um estudo mais cuidadoso do uso dos classificadores no
discurso Baniwa.

4.2.3 Sobre a caracterizacdo do sistema de classificagdo Baniwa/Kuripako

O fato de um sistema de classificacdo permitir ao falante optar entre um ndmero x
de classificadores em relagdo a uma entidade pode fundamentar-se no fato de
que alguns morfemas compartilham semanticamente um ou mais tragos de suas
respectivas matrizes componenciais; ou que a situacdo em que a entidade é referida
no discurso determinaria a escolha de um ou de outro classificador; ou, ainda, o
falante é determinante na escolha de um morfema classificador, uma vez que é ele que
depreende da entidade o que cognitivamente lhe surge como mais saliente com respeito
a entidade. Embora ndo tenhamos ainda uma resposta para essa importante questao,
suspeitamos que, pelo menos com respeito a alguns classificadores, ha superposicdes
de tracos semanticos. Mas acreditamos também que, além de tracos como o de forma,
ha também que observar os tragos relativos a posicoes.

4.2.4 Dupla classificacao

O que estamos chamando aqui de dupla classificagdo é a expressdo da classificacdo
de um referente no numeral e no adjetivo. Na realidade, um nome pode ter mais de
um adjetivo modificando a entidade a que se refere e todos vdo concordar com uma
caracteristica dessa entidade. Os exemplos a seguir sdo ilustrativos da forma sistematica
em que a dupla classificacdo ocorre em Baniwa e em Kuripako®:

uma cobra grande apakha umdwali makakhai

uma anta grande apdna heema makdne

continua

5 Nas paginas 93 a 96 da dissertagdo encontram-se outros exemplos da mesma natureza abaixo.
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um cachorro grande
um veado grande
uma onga grande
uma cutia grande
um tatu grande

uma paca grande

um macaco grande
um caititu grande
uma cachorra grande
uma jararaca grande
um jabuti grande
uma minhoca grande
um cabecudo grande
uma irara grande
uma arvore grande
uma folha de papel
um buraco de tatu
um buraco

uma panela

uma colher

um periquito

um tucano grande
um urubu grande
uma andorinha grande
um mutum

um urumutum grande

apdna tsinu makdne
apdna duitu makdne
apdna dzawi makdne
apdda pitsi makaddali
apdda alidali makadali
apdda daapa makadali
apana puwe makdne
apada dzamulitu makddali
apana tsinu inaruma makdne
apakha a:pi makakhai
apada itsida makadali
apakha uma:pi makakhai
apada ikuli makddali
apana dzwe makdne
apana haiku makdne
apaphi papera

apawa inumawa alidali
apawa inumawa

apada paila

apawate kuleia

apapa kepireni makdpali
apapa dzate makadpali
apaita wadzuli makdpali
apapa tiripi makadpali
apapa kuitsi makdne

apana itsiri makdpali
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um papagaio grande apapa waru makdpali

um jacu grande apapa mdre makdpali
um morcego grande apaita pitiri makdpali
uma garca grande apaita mali makdpali
um marreco grande apapa kumada makdpali
um japu grande apapa tuwiri makdpali

4.2.5 Algumas conclusdes

Nesta secdo, apresentamos algumas contribuicdes para a discussao sobre classificadores
em Baniwa e Kuripdko. Chamamos a atencdo para o fato de que, na visdo dos Baniwa
e dos Kuripako, as entidades sdo classificadas de acordo com (a) a dependéncia/
independéncia da sua existéncia no mundo, (b) o seu género — masculino e feminino
— e (c) suas caracteristicas fisicas e funcionais. Observamos que (a) é uma divisdo
fundamental das entidades na visdo dos Baniwa. Observamos também que nao fazem
apenas referéncia a forma/funcdo de entidades, mas a sua forma/posi¢cdo/funcio.
Mostramos que, do nosso ponto de vista, essa classificacdo é uma classificacdo do
referente dos nomes, ou seja, uma classificacdo da entidade a que o nome refere-se.

Observamos que é muito importante para os Baniwa e os Kuripdko salientarem,
por meio da lingua, aspectos semantico-funcionais relativos ou inerentes as entidades
sobre as quais se fala. Dessa forma, é natural que sejam feitas referéncias a esses
aspectos em todas as situagdes em que uma expressao linguistica mantém uma relacao
sintatica modificadora com um nome cuja entidade por este referida é foco no discurso.
Concluimos a esse respeito que os morfemas classificadores ocorrem em constituintes
gue, em Baniwa e em Kuripako, modificam o nome (ou a entidade a que o nome se
refere). Nesse sentido, assumimos a visdo de que modificador e modificado formam
um sintagma. Consideramos que as opgdes de classificagdo ndo sdo tdo abertas quanto
deixam supor alguns autores. Finalmente, acreditamos ser possivel um falante ou outro
deixar de aplicar a regra de concordancia uma vez ou outra, pois isso ocorre também
nos sistemas gramaticais mais sedimentados.
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5 Conclusao do trabalho

O nosso objetivo nesta dissertagdo foi apresentar os resultados da nossa investigacdo
dos classificadores nominais da lingua Baniwa do Igana, tendo em vista aprofundar o
conhecimento linguistico desse importante aspecto da gramatica Baniwa e contribuir,
embora de forma modesta, para os estudos tipoldgicos sobre sistemas classificatérios
nominais de linguas amazdnicas.

Pesquisamos junto a diferentes parentes falantes da lingua Baniwa sobre os
fatores que os levam a relacionar um elemento classificador a um nome. Segundo os
Baniwa que colaboraram com este estudo, a escolha do classificador depende muito
da forma e da posicdo das entidades e/ou da sua funcdo, mas outros fatores de outras
naturezas podem também interferir na escolha. Segundo esses colaboradores, ndo se
pode associar qualquer classificador a qualquer nome, o que significa que a escolha
ndo é aberta. Verificamos se as diferengas nos usos de classificadores sao decorrentes
da origem clanica do falante. Os resultados de nossa pesquisa mostraram que nao;
variagao na escolha ocorre por meio das variedades dialetais. Vimos que a semantica
dos classificadores descrita pelos quatro principais estudiosos do assunto na lingua
Baniwa sdo muito préximas umas das outras. Verificamos que as situagdes em que os
classificadores sao obrigatdrios sdo as que correspondem ao sintagma do qual o nome é
nucleo. A classificacdo é marcada nos modificadores dos nomes e ndo ha inconveniéncia
em chama-los de morfemas derivacionais.

Na nossa dissertagao que aqui resumimos, chamamos a atengdo para o fato de
gue, na visdo dos Baniwa e dos Kuripdko, as entidades sao classificadas de acordo com
(a) a dependéncia ou independéncia da sua existéncia no mundo, (b) o seu género —
masculino ou feminino — e (c) suas caracteristicas fisicas e funcionais. Observamos que
os Baniwa distinguem entidades cuja existéncia é relativa das entidades cuja existéncia
é absoluta. Mostramos que, além dessa divisdo, os Baniwa classificam as entidades em
masculinas e femininas, em humanas e ndo humanas e em animadas e ndo animadas.
Observamos que é de grande importancia para os Baniwa e Kuripako salientar, por meio
da lingua nativa, aspectos semantico-funcionais relativos ou inerentes as entidades
sobre as quais se fala.

Mostramos que, dada essa importancia, é natural que sejam feitas referéncias a
esses aspectos em todas as situagdes em que uma expressdo linguistica mantém uma
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relacdo sintatica modificadora com um nome cuja entidade a que se refere é foco no
discurso. Concluimos a esse respeito que os morfemas classificadores ocorrem em
palavras que, em Baniwa e em Kuripako, modificam o nome (ou a entidade a que o
nome refere-se). Nesse sentido assumimos a visdo de que modificador e modificado
formam um sintagma. Consideramos que as opg¢des de classificacdo ndo sdo tdo abertas
como deixam entender alguns autores e mostramos que algumas variagdes na escolha
de classificadores resultam do fato de que os morfemas classificadores compartilham
tracos semanticos comuns. Dessa forma, dada a existéncia de dois morfemas que
tenham o trago semantico +arredondado, provavelmente ndo ha muita diferenca em
usar um ou outro, se o traco relevante é ‘arredondado’.

Para finalizar este estudo, que consideramos apenas uma porta que se abre aos
professores Baniwa, para que comecem a estudar a sua lingua com uma visdao que lhes
permita vé-la e entendé-la de fora para dentro, de forma refletida, na qualidade de
linguistas, faremos aqui duas Ultimas consideragdes. Concordamos com Gomez-Imbert,
quando ela rejeita a ideia de que o Tatuyo manifesta uma mistura de tipos ou um
sistema multiplo de classificadores, como pensam alguns linguistas, pois também para
o Baniwa esse pensamento ndo é valido. Concordamos também com Grinevald e Seifart
(2005:280) quanto a ressalva de que “os sistemas de classificadores amazonicos e os
das linguas congo-nigerianas compartilham uma caracteristica essencial, que é a de
marcadores de classificagdo nominal em um Unico sistema, em oposi¢do a um sistema
multiplo de classificadores.” Esse é o caso pelo menos do Baniwa e do Kuripako.

Concordamos, ainda, com Ramirez quanto ao fato de que a classificacdo nominal
(dos referentes dos nomes) ndo corresponde a classificacdo natural das entidades
de um modo geral, segundo os Baniwa; mas discordamos radicalmente da forma
desrespeitosa como se referiu a opinides de parentes Yanomdami sobre as rela¢des entre
entidades e classificadores, opinides estas que podem até ter sido enunciadas, mas
em que situagdo ou contexto? Afinal, ndo cremos que indigenas Yanomami refiram-se
aos seus ancestrais como “imbecis”, como afirma Ramirez (1994:129), afirmac¢do que
repete em Ramirez (2001:317):

“2. Poderiamos multiplicar os exemplos e chegariamos sempre ao mesmo
resultado: os classificadores nGo tém papel relevante sobre a classificacdo
natural efetuada pelo povo baniwa-curripaco. Mesma conclusGo com a
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lingua yanomami: quando se pergunta, por exemplo, por que tal drvore alta
de tronco erguido constréi-se com o classificador dos cipds, a resposta geral
dos falantes é que alguns dos ancestrais que “inventaram” a lingua ndo
passavam de imbecis.” (Ramirez, 1994, p. 129)

Finalmente, esperamos poder aprofundar este estudo sobre uma das
manifestagdes mais significativas ndo sé da lingua Baniwa, mas também de grande
parte das linguas Aruak e de varias outras linguas amazonicas.
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Simbolos e Abreviaturas

ADJ = Adjetivo

CL = Classificador

ENF = Enfatico

f = Feminino

IND = Indeterminado

m = Mediador

mp = Mediador de posse

nf = Ndo feminino

O = Objeto

S = Singular

1 = Primeira pessoa

2 = Segunda pessoa

23 = Segunda pessoa do plural
123 = Primeira pessoa do plural
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POVOS INDIGENAS E ETNOGENESES
NA AMAZONIA!

FLORENCIO ALMEIDA VAZ FILHO?
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O fendmeno da emergéncia étnica ou etnogénese® que ocorre em quase todo o
Brasil ndo é estranho a regido amazonica, que tem sido palco, nas uUltimas décadas,
de um crescente movimento de grupos que, até entdo vistos como “caboclos”?,
passaram a se afirmar como indigenas. Como compreender esse fendmeno?
Primeiro, conhecendo a histéria dos povos da regido, o novo contexto politico das
Ultimas trés décadas e os proprios processos de redefinicdao étnica atualmente em
curso na regido. Os conceitos de etnogénese e identidade étnica podem também
ser muito Uteis. Aqui vou abordar a questdo a partir do caso dos povos do baixo rio
Tapajds, no Para.

O conceito de Etnogénese tem sido usado na antropologia para designar os
variados processos que envolvem os grupos étnicos e, mais recentemente, também
no estudo dos “processos de emergéncia social e politica dos grupos tradicionalmente
submetidos a relacdes de dominagdo”, vistos como “definitivamente aculturados”,
totalmente “miscigenados” ou “extintos” (BARTOLOME, 2006). Ou seja, se refere
a constituicdo de novos grupos étnicos onde antes, aparentemente, sé existia a
indiferenciacdo étnica. Sobre a situacdo no Nordeste brasileiro, José Mauricio Arruti diz
gue etnogénese é “o processo de autoatribuicdo de rdtulos étnicos por grupos que, até
determinado momento, eram tomados indistintamente como sertanejos ou caboclos”
(2006, p. 381). Mas nao se trata apenas do momento especifico da emergéncia politica
de um grupo étnico, e sim de um processo de longa duragdo, ainda que nem sempre
notado pelos estudiosos.

3 N3o ha consenso entre os pesquisadores sobre o melhor termo para o fenomeno. Oliveira Filho
(1999a), por exemplo, fala de “ressurgimento das identidades étnicas”, enquanto Reesink (2000, p. 394-
395, Nota de Rodapé 1) prefere reemergéncia ou ressurgéncia, uma vez que ja teria ocorrido uma primeira
emergéncia no periodo da Conquista. Concordo que emergéncia sugere um aparecimento subito e em
descompasso com o passado, enquanto ja sabemos que se trata de um processo continuado no tempo.
Mesmo assim, usarei o termo emergéncia e, na medida do possivel, etnogénese.

4 Na Amazodnia, o termo “caboclo” é usado por estudiosos (a populagdo em geral fala caboco) para
classificar a populagdo que habita as comunidades rurais ribeirinhas. Descendentes dos indigenas “tribais”
que foram levados para as missGes e povoados, catequizados, “amansados” e transformados em tapuios
(indios destribalizados) e miscigenados, os “caboclos” ja teriam perdido as referéncias aos povos distintos
e a independéncia que eles tinham em relagdo a sociedade dominante. S3o vistos como integrados social
e economicamente ao sistema dominante. O termo carrega um sentido pejorativo: matuto, rude e inculto.
Ver estudo detalhado em Lima (1992; 1999). Mesmo ndo sendo uma categoria nativa, como repetirei mui-
to esta palavra, para evitar excesso de aspas, usarei o termo como palavra comum.
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Miguel A. Bartolomé (2006) ressalta que

[...] as etnogéneses referem-se ao dinamismo inerente aos
agrupamentos étnicos, cujas lIégicas sociais revelam uma plasticidade e
uma capacidade adaptativa que nem sempre foram reconhecidas pela
andlise antropoldgica.[...] A etnogénese foi e é um processo histdrico
constante que reflete a dindmica cultural e politica das sociedades
anteriores ou exteriores ao desenvolvimento dos Estados nacionais
da atualidade. E o processo bdsico de configuracdo e estruturagdo da
diversidade cultural humana. Suas raizes fundem-se nos milénios e
projetam-se até o presente.

Assim, emergéncia étnica ndo tem data para comegar e nem para terminar.
O que ocorre é que existem periodos de maior efervescéncia do processo e outros
em que ele fica quase invisivel. Para Max Weber (1994, p. 270), grupos étnicos sdo
aqueles que, em virtude de semelhancas de habitos e costumes e/ou de lembrancas
de uma histdria comum, “nutrem uma crenca subjetiva na procedéncia comum, de
tal modo que esta se torna importante para a propagacao de relagdes comunitarias,
sendo indiferente se existe ou ndo uma comunidade de sangue efetiva [...]”. E a
consciéncia de grupo e as suas relagdes comunitdrias internas, acionadas em vista
de objetivos politicos, que constituem o grupo étnico, que é essencialmente politico,
pois surge em um contexto politico e dentro de um processo de comunicacao politica.
Essa definicdo nos ajuda a compreender o que esta ocorrendo na constituicdo dos
grupos étnicos no rio Tapajos.

Fredrik Barth mostrou que esse processo, a etnicidade, é resultado da interagao
social, e que “grupos étnicos sdo categorias de atribuicdo e identificacdo realizadas
pelos préprios atores” (BARTH, [1969] 1998: p. 189). As diferengas permitem
organizar a interacdo, pois o repertorio cultural preexiste ao jogo da etnicidade e,
ao mesmo tempo, é fruto desta. E nessa relagdo que o grupo determina quais tracos
culturais (“tradigdes”) devem ser realgados e quais devem ser minimizados, num jogo
de contrastes com os sinais homdlogos apresentados pelos outros grupos étnicos
(CUNHA, 1987). Para Barth, importa saber como sdo gerados e mantidos os grupos
étnicos ou como sao construidas as fronteiras, e quais seus efeitos no comportamento
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efetivo do grupo. Nesse sentido, mostrarei aqui algumas condicées que favoreceram
a emergéncia das distingdes étnicas e como os caboclos que passaram a se identificar
como indios organizam sua cultura para se legitimar como tal frente aos vizinhos que
continuam na condicdo de caboclos. A questdo é: onde esta a fronteira entre o indigena
e o ndoindigena? Como é construida essa distingdo? Descreverei minimamente como
os indigenas esforcam-se para mostrar-se diferentes.

Na Amazonia, parte dos povos indigenas reetnicizados ja nao fala linguas
particulares e tem um modo de vida e caracteres fisicos em muitos aspectos semelhantes
aqueles dos caboclos. Porém, isso nao significa exatamente auséncia de tragos tidos
como indigenas. A populagdo regional, em face da qual os indigenas estariam quase
indistintos e com a qual eles eram confundidos até recentemente, conserva, entre seus
costumes e valores, muitos elementos das culturas indigenas pré-colombianas. Esse
fato ja foi atestado por todos os estudiosos que trataram das sociedades caboclas® na
Amazonia. Ou seja, a populacdo regional apresenta muitos aspectos que podem ser
também considerados indigenas. Os indigenas se diferenciam dos caboclos por meio
da ressignificacdo desses simbolos e praticas culturais regionalmente compartilhados,
e também da reelaboragdo ou invenc¢do da sua cultura ou suas tradigdes (HOBSBAWM;
RANGER, 2008).

Essa questdo tem a ver com o processo histérico que envolveu parte dos povos
indigenas da Amazonia desde a Conquista e que os teria transformado em caboclos
e como, nos ultimos anos, eles estdo se “descaboclizando” e se “indianizando”
novamente. Este texto apresenta algumas conclusdes da minha pesquisa sobre esse
processo de construcdo e afirmacgdo de identidade étnica indigena no baixo rio Tapajds,
no entorno de Santarém, uma regido de antiga colonizagdo na Amazonia.

Apds a chegada dos europeus, quando os nativos foram classificados como
indios, aqueles que viviam proximos a calha principal do rio Amazonas e que
sobreviveram ao exterminio das primeiras décadas passaram por um processo de

5 A lista é extensa. Cito apenas como exemplos: Wagley ([1957] 1988), Galvdo ([1952] 1976),
Parker, (1985a e 1985b), Ross (1978), Silva (1980) e Moran (1974). Lima (1992) escreveu um estudo muito
profundo sobre a categoria social caboclo cuja leitura é fundamental nesse debate. Mais recentemente Ne-
ves; Adams; Murrieta (2006) publicaram uma obra com um conjunto de textos que abordam as sociedades
caboclas sob diferentes angulos e que incorporam questdes bem atuais sobre tais populagdes.
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dupla face, que envolveu a desindianizacdo e a caboclizagdo. Uso “desindianizacao”
no sentido de perda das referéncias étnicas e culturais indigenas especificas, enquanto
caboclizagdo envolve a aquisicdo de uma cosmovisdao e um modo de vida genéricos,
com elementos das tradi¢des culturais indigenas, europeias e africanas. Foi Eugene
Parker (1985a; 1985b) que popularizou o termo caboclizagdo para se referir ao
processo de destruicdo dos grupos tribais indigenas — que viviam principalmente as
margens do rio Amazonas e no baixo curso dos seus rios tributarios —e a transformacao
dos sobreviventes em participantes de uma cultura cabocla na Amazbnia do século
XIX. Ele afirma que o processo de caboclizagdo — que ocorreu principalmente por
meio das missdes, da politica do Diretério dos indios e das medidas repressivas ap6s
a Cabanagem —foi concluido na metade do século XIX, quando comecou a exploracdo
da borracha na regido.

Afastando-me da visdo evolucionista que envolve a ideia de caboclizacdo,
procuro ver os indigenas como sujeitos e ndo como vitimas do processo histérico
(obrigados a transformar-se em tapuios® e, depois, em caboclos), agindo por meio
de uma estratégia de siléncio, superposicdo cultural e recriacdo ou invencgdo, para
conservar, durante séculos, parte considerdvel das suas culturas indigenas e uma leve
lembranca das suas origens tribais. As crengas e praticas da pajelanca e as festas
de santo foram espacos privilegiados para a reconstrucdo, traducdo, adaptacao,
reelaboragao, reinvencao ou recriacdao cultural dessas popula¢des, nos termos de
Gruzinski (2001; 2003), Pompa (2003; 2006), Wright (1999), Vainfas (1995) e Carvalho
Junior (2005), entre outros. A descaboclizacdo comegou em um contexto novo, nas
trés ultimas décadas do século XX’.

6 A categoria sociohistérica do tapuio concerne, na Amazobnia, aos indigenas que — no esque-
ma evolucionista — estavam entre os “tribais” e os caboclos, e aqueles que haviam sido catequizados ou
“amansados” nas missGes, mas conservavam certa independéncia em relagdo a sociedade dominante. Por
isso, o tapuio constituiu a massa predominante entre os rebeldes na Cabanagem, conforme mostra Carlos
A. Moreira Neto (1988). O tapuio é bem diferente do atual caboclo, integrado social e economicamente ao
sistema dominante.

7 Parker (1985a; 1985b) também foi o primeiro a usar este termo, mas no sentido de que, apds
os anos 1960, com as politicas do regime militar na Amazoénia, grande parte dos moradores migrou para
as cidades ou comegou a abandonar aquelas suas estratégias adaptativas do passado. Neste caso, desca-
boclizagdo se aproximaria de proletarizagdo ou urbanizagdo. Eu uso descaboclizagdo mais no sentido de
reindianizagao.
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Este estudo se baseia na situacdo de 40 comunidades ribeirinhas® que, desde
1998, passaram a se identificar publicamente como indigenas, na regido do baixo rio
Tapajods, rio Arapiuns e rio Curua-Una, nos municipios de Aveiro, Belterra e Santarém,
oeste do estado do Pard. Ao todo, sdo doze povos, a saber: Munduruku, Apiak3,
Borari, Maytapu, Cara Preta, Tupinamba, Cumaruara, Arapium, Jaraqui, Tapajo,
Tupaiu e Arara Vermelha. Os lideres indigenas calculam que sdo sete mil os indigenas
pertencentes a esses povos. Uma parte dessas comunidades esta na Reserva
Extrativista (RESEX) Tapajds-Arapiuns, na Floresta Nacional (FLONA) do Tapajds® e no
Projeto de Assentamento Agroextrativista (PAE) Lago Grande, e outra parte em areas
chamadas devolutas ou em disputa com madeireiros e fazendeiros.

Os indigenas dessas comunidades afirmam que pertencem a alguns dos povos
documentados pela histéria como aqueles que foram encontrados pelos europeus, na
regido, entre os séculos XVI e XVIIl. Esse é o caso dos Tapajé e Tupaill®, Tupinamba,
Arapium, Borari, Maytapu, Munduruku e Cara Preta!l. Mesmo os povos Arara Vermelha

8 A palavra comunidade para denominar os povoados do Baixo Amazonas é uma inovagao recente.
E fruto do trabalho da catequese rural da Prelazia de Santarém. Hoje, todos os vilarejos ribeirinhos se auto-
denominam comunidades. Uma comunidade é a reunido efetiva de um grupo de familias que vivem préximas
umas das outras na zona rural, realizando cultos semanais, festas, trabalhos e outras atividades coletivas, co-
ordenadas por lideres eleitos entre seus membros. Geralmente, ela possui um barracdo para eventos, escola,
capela e campo de futebol. Apds o advento do movimento indigena, no qual os moradores em sua maioria
passaram a assumir-se como indigenas, eles substituiram comunidade por aldeia, e onde sdo minoria, 0s nao
indigenas continuam impondo o termo comunidade. Por isso, falarei em comunidades e aldeias indigenas. Em
algumas situagGes vou me referir ao conjunto das comunidades e aldeias genericamente como comunidades.
9 A Floresta Nacional (FLONA) do Tapajds esta situada a margem direita desse rio, no municipio de
Belterra. Sua criagdo ocorreu em 1974 por meio do Decreto 73.684/74, que criou também uma série de
problemas para as mais de vinte comunidades que ja viviam na area. Sdo quase 30 anos de conflitos entre
os ribeirinhos e os 6rgdos governamentais responsaveis. Nos ultimos anos, a situa¢do se acalmou, mas a
tensdo é latente. A Reserva Extrativista (RESEX) Tapajos-Arapiuns foi criada entre o baixo rio Tapajds e o rio
Arapiuns, nos Municipios de Santarém e Aveiro, em 1998, como resultado de uma ampla mobilizacdo de
moradores e de entidades ndo governamentais. Na drea de aproximadamente 650 mil hectares da RESEX
existem cerca de 65 comunidades, em vinte das quais as pessoas se identificam como indigenas.

10 As fontes histéricas usam as duas formas para se referir ao povo que habitava a regido de San-
tarém até o século XVII. Arquedlogos e historiadores usam o termo Tapajd, 0 mesmo que usarei aqui. Atu-
almente hd uma comunidade que se identifica como Tapajé e outras duas que afirmam ser Tupait, como
povos distintos entre si.

11 O termo Cara Preta foi usado no passado para identificar os Munduruku, devido ao seu costume
de pintar o rosto de preto (IORIS, 2005). Atualmente, no baixo Tapajds, ha trés comunidades autoidentifi-
cadas como Munduruku, e duas, como Cara Preta.
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e Jaraqui, para os quais ndo encontrei referéncia na literatura, dizem que seus
antepassados ja viviam nessas terras antes da chegada dos portugueses. Ou seja, 0s
atuais moradores das comunidades sob estudo afirmam ser a continuidade histérica e
cultural dos povos que foram encontrados pelos portugueses na regidao, e que, mesmo
tendo passado por profundas mudancas socioculturais, persistiram indigenas.

Enquanto antropdlogo, examino a afirmacgdo identitaria desses grupos, a sua
historia e a sua forma de vida atual para buscar o sentido do que eles pensam que sao.
Em quais sentidos esses grupos sdo indigenas? Conforme o sentido que os proprios
nativos ddo a sua afirmacdo, eles continuaram indigenas, mesmo quando n3do eram
assim consideradas pela sociedade nacional, pelos cientistas sociais e até por eles
mesmos. Por isso dizem que sdo a continuagdo histdrica, politica e cultural dos povos
que habitavam esses territdrios a época da chegada dos primeiros europeus.

E evidente que ndo compete aos antropdlogos atestar quem é verdadeiramente
indigena, pois sé os proprios indigenas é que podem fazé-lo quando afirmam tal
identidade. Conforme Eduardo Viveiros de Castro: “[...] ninguém tem o direito de dizer
guem é ou quem ndo é indio, se ndo se diz (porque é) indio ele préprio” (2006, p. 45,
destaque no original). Assim, se os moradores do baixo rio Tapajés se autoidentificam
como indigenas, compete-nos, como pesquisadores, estudar e entender como é que
isso que eles estdo dizendo se relaciona com outras coisas que eles também dizem e
com outras coisas que outras pessoas também disseram ou dizem sobre eles.

Entdo, por que eles ndo apareciam como indigenas antes de 19987 Provavelmente
apareciam, mas eram ignorados, sob a forma de tapuios e caboclos. Na Amazbnia, ao
longo dos ultimos séculos, a Igreja, as agéncias oficiais e, mais recentemente, algumas
ONGs trabalharam intensamente para inculcar nesses moradores um sentimento de
negac¢do das suas identidades étnicas indigenas. Assim, os indigenas foram levados a
desenvolver um estado de espirito que, ao mesmo tempo que negava sua pertenca
étnica ou condicdo indigena, buscava aproximar-se do modo de ser civilizado, ou do
“mundo dos brancos”, que eles nunca alcangcavam, ao mesmo tempo que também
nunca deixavam de ser completamente indigenas. Esse estado de espirito é a condi¢do
do caboclo, conforme Oliveira (1972, p. 16-17; 1976, p. 83-104).

No estudo do processo de etnogénese dessas 40 comunidades indigenas, a
pesquisa bibliografica me assegurou o entendimento sobre a histéria das populagées
da Amazonia e, especificamente, do baixo Tapajés. Entre outras leituras, Menéndez
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(1981/1982; 1992) foi fundamental para uma visdo geral sobre os povos indigenas na
regido Tapajos-Madeira, no periodo colonial, e Jodo Bettendorff ([1698] 1990) e Jodo
Daniel ([1776] 2004) forneceram preciosas informac¢des sobre costumes e praticas
culturais de alguns povos que viviam, ali, nos séculos XVII e XVIII. Sobre o atual momento
da etnogénese na regido, sdo pioneiras a dissertacdo de Santos (2005) e as teses de
doutorado de loris (2005), Lemoine (2005) e Cardenas (2008), que foram muito Uteis.

A pesquisa documental foi feita, basicamente, nos arquivos do Grupo Consciéncia
Indigena (GCl), do Conselho Indigena dos rios Tapajos e Arapiuns (CITA) e no meu
mesmo, por meio do qual analisei os documentos produzidos pelas comunidades
indigenas ou sobre elas. Obtive outras informagcées por meio da participacdo em
reunides e encontros indigenas entre o final de 2006 e o agosto de 2009. Durante
todo esse periodo, passei 30 dias em diferentes comunidades indigenas, fiz entrevistas
com os lideres de organizacdes indigenas e ndo indigenas na regido e com diretores
de instituicGes que atuam nas comunidades indigenas. Uma pesquisa etnografica mais
atenta foi feita na comunidade de Pinhél, rio Tapajds, onde fiquei dois meses em dias
intercalados. Ali pude recolher muitos relatos de histdria oral que foram importantes
para reconstruir a histéria dos povos indigenas de toda a regido.

0 processo da etnogénese no Baixo Rio Tapajos

Devo esclarecer que, além de pesquisador, sou também um indigena e um dos principais
ativistas do movimento objeto de estudo. Meu encontro com a antropologia e com
a pesquisa marcou também o inicio da minha atividade politica relacionada com a
questdo indigena, que, como estudioso e nativo, ajudei a impulsionar. Minha trajetéria
estd intimamente ligada com a histéria da emergéncia étnica na regidao em estudo. Por
isso, falar desta é falar daquela também.

Nasci em Pinhél, no rio Tapajés, municipio de Aveiro (PA). Formalmente, meu
contato com o campo cientifico se deu em 1990, quando entrei para o curso de Ciéncias
Sociais na UFPA, em Belém, que conclui em 1994, ja no IFCS/UFRJ, no Rio de Janeiro.
Até entdo, eu pensava identidade étnica em termos substanciais, como algo que estaria
dado objetivamente nas pessoas e grupos, e pensava que eu era um caboclo. As aulas
de antropologia me levaram a pensar também sobre a minha identidade. Foi no Rio de
Janeiro que as pessoas passaram a me chamar de indio, devido aos meus tragos fisicos.

WX
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No Par3, dificilmente alguém chama o outro de indio, e quando o faz trata-se de ofensa.
De repente, na diaspora temporaria, eu era “o indio”. Mas eu me perguntava: “eu sou
indio mesmo?” Dai, meu interesse em estudar as minhas origens e a minha identidade.

Escrevi e desenvolvi o projeto de iniciacdo cientifica Caboclos do Rio Tapajds:
Identidade e Ecologia na Amazénia. I1sso me forcou a tomar conhecimento da vasta
bibliografia sobre as populagdes amazénicas (VAZ, 1996). Entre 1994 e 1995, fui duas
vezes a comunidade de Takuara, no rio Tapajds, municipio de Belterra, para fazer uma
entrevista com o conhecido curador Seu Laurelino®. Entre outras coisas, Seu Laurelino
deixava claro que nao tinha vergonha de dizer que era indio. Gravamos, com intervalos,
guase cinco horas de entrevista. Esse material foi muito Util para as conclusées a que
cheguei: os moradores detestavam ser rotulados de caboclos e também ndo gostavam
de ser chamados de indios (por isso, a declara¢do do curador me chamou a atengao),
apesar de que alguns mais velhos diziam “sou descendente dos indios”; ao mesmo
tempo, as pessoas apresentavam uma rica cultura herdada em grande parte dos
indigenas (VAZ, 1996). Aquela pesquisa me levou a concluir que nds éramos mais
indigenas do que costumdavamos pensar.

Naquele momento, também comecei a ler sobre a realidade dos povos indigenas
emergentes no Nordeste, que passaram a recusar o termo caboclo e a fazer questdo
de serem indios, reinventando a sua indianidade no contexto da luta para reaver o
territério perdido. Conclui que, formalmente, os caboclos do Tapajés poderiam fazer
também aquele caminho.

Em 1995, entrei no mestrado, no Curso de Pés-Graduacao em Desenvolvimento
e Agricultura (CPDA/UFRRIJ), e prossegui com minhas leituras sobre antropologia e as
populagGes amazonicas ribeirinhas, procurando sempre a “nossa” histéria indigena e
tentando entender como nds haviamos deixado de ser indigenas. Uma obra fundamental
que me respondeu essa questdo foi “indios da Amazdnia: de Maioria a Minoria (1750-

12 A palavra pajé ndo era aceita tranquilamente pelos préprios curadores, provavelmente pelo sen-
tido negativo que o termo denota na regido. O préprio Seu Laurelino (assim ele era chamado por todos na
regido) preferia falar médico do povo para se referir ao seu oficio. Habitantes das cidades, setores intelec-
tualizados e pesquisadores s3o quem usam as palavras pajelanca e pajé mais facilmente (MAUES; VILLA-
CORTA, 2004). Atualmente, os lideres das comunidades indigenas na regido usam intensamente a palavra
pajés para se referir aos curadores, e ela estd ganhando um sentido positivo. E comum, agora, ouvir-se a
expressao pajé Laurelino.
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1850)”, na qual Carlos A. Moreira Neto (1988) demonstra que a politica do Diretério
pombalino e a Cabanagem (1835-1840) foram decisivas para a exclusdo dos tapuios da
sociedade amazobnica. Ora, mesmo excluidos como categoria social, os tapuios e seus
descendentes continuaram vivendo as margens dos rios e da sociedade amazonica.

Eu havia descoberto que aqueles moradores do interior do rio Tapajoés eram
descendentes de povos indigenas que tinham sido catequizados pelos jesuitas nos
séculos XVII e XVIII. Para sobreviver, essa gente teve que assimilar varios costumes dos
colonizadores, passando a negar sua histdria, identidade e parte da sua cultura indigena
e a se comportar como civilizados®. A histéria dos povos indigenas da Amaz6nia tem
sido uma histdria de negacdo de si. Para mim, naquela época, o grande desafio era
resgatar e valorizar essa historia.

Ainda no Rio de Janeiro, fui me convencendo, cada vez mais, que eu era realmente
indigena. Comecei a participar do Grupo de Reflexdao de Religiosos Negros e Indigenas
(GRENI), um movimento interno da Igreja Catdlica que reune freiras e religiosos em
busca de recuperar ou afirmar suas identidades étnicas e raciais. Fui designado para
participar de encontros no Brasil e em outros paises latino-americanos, onde conheci
muitos padres e freiras indigenas. Aprendi muito sobre a heroica resisténcia dos
indigenas contra a colonizagao, sobre suas culturas etc. Cada vez mais eu tinha orgulho
de ser indigena.

Na pesquisa do mestrado (VAZ, 1997b), ficou claro que a crenga nos encantados
ndo era o mesmo que “lendas”, que a reciprocidade da putdua* era muito mais
importante para a economia local e para a realidade social vivida do que se imaginava,

13 Os proprios indigenas do baixo Tapajds dizem hoje que sdo indios civilizados. A palavra indigena
€ uma adaptacdo latina do termo grego endogenés, que significava “de casa” ou “nativo do lugar” (CUNHA,
1982). A palavra ja existia no Latim bem antes de o primeiro europeu chamar os nativos americanos de
indios, pensando tratar-se dos indigenas das indias. Trata-se de vocabulo que tem a mesma raiz que “endé-
geno”, proprio, que vem de dentro, o contrario de “exdgeno”, o que foi gerado fora. O contrario de indigena
é alienigena, o gerado fora, o que veio de fora, o estrangeiro. E nesse sentido que considero a cultura dos
ribeirinhos da Amazo6nia como indigena.

14 Putaua é uma palavra do nheengatu muito antiga na regidao do baixo rio Tapajés — Bettendorff
([1698] 1990, p. 161) escreveu putabas, no plural — e significa o costume de uma pessoa ou familia doar
um pouco de alimento a outra familia, que lhe retribui, imediata ou posteriormente, com outra porg¢do
de alimentos. Putaua, literalmente, é aquilo que se da, um presente que carrega consigo a obrigacdo da
retribuicdo. No fim, é uma rede de troca de presentes que muito contribui para a distribuicdo geral de
alimentos na comunidade, evitando o acimulo em algumas casas e a escassez em outras.
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gue a crenga nos mitos da natureza, entre outros costumes herdados dos indigenas,
eram fundamentais para a preservagao da floresta. E mesmo que eu procurasse, ndo via
nenhuma tendéncia de um reavivamento étnico, para minha tristeza.

Em fins de 1996, tive contato com liderancas de algumas comunidades, inclusive
de Pinhél, que queriam barrar a invasdo das empresas madeireiras nas suas terras.
Participei dos encontros com as comunidades, e minha contribui¢cdo foi argumentar
historicamente que eles tinham direito aquela terra porque descendiam dos habitantes
gue ja estavam ali antes de os europeus chegarem. Mesmo sem possuir documentos de
propriedade, eles podiam exigir do governo brasileiro a protecdo da area e a expulsdo
das empresas dali, pois era uma reivindicacdo legitima. Dei a proposta de legalizar
aquelas terras como RESEX, que foi aceita pelos moradores. Uma RESEX poderia ser
criada onde houvesse populagdo tradicional e, nesse sentido, a minha pesquisa teve a
grande influéncia de evidenciar cientificamente a presenca dessas popula¢des naquelas
terras. Os ribeirinhos seriam as tais popula¢des tradicionais®®, bem ao gosto do discurso
oficial entdo na moda.

No processo das mobilizacdes pela criacdo da RESEX, eu ajudava na recuperacao
da consciéncia histérica dos moradores e na revalorizacdo dos seus costumes como
algo de que eles deveriam ter orgulho'®. Minha mensagem era que eles eram os
herdeiros dos primeiros donos da floresta e, portanto, donos da terra, e poderiam se
tornar, novamente, sujeitos da sua histéria. Relembrava as primeiras lutas da resisténcia
indigena em defesa da terra, dando énfase a guerra da Cabanagem (1835-1840), que

15 O uso do termo “populagdes tradicionais” se estabeleceu no meio ambientalista no Brasil em
fins da década de 1980 e foi oficializado, na politica, pela Lei do Sistema Nacional de Unidades de Conser-
vagdo (SNUC) em 18 de julho de 2000. Seriam populagdes tradicionais os caboclos, indigenas, quilombo-
las, pescadores etc. O uso dessa expressdo é problematico, pois sugere que essas comunidades ndo sdo
tdo avangadas como as sociedades “modernas” e que suas praticas de manejo ndo causariam grandes
impactos na floresta. Seriam sociedades “pré-capitalistas” que estdo um passo atras do progresso das so-
ciedades capitalistas. E quem decidiu que essas comunidades sdo “tradicionais”? Certamente, ndo foram
elas mesmas. Entdo, uma sociedade que se julga avan¢ada tem autoridade para dizer que as outras sao
“tradicionais”? E a velha ideologia evolucionista que coloca as sociedades “modernas” e capitalistas no
mais avangado grau na escala evolutiva, enquanto as outras seriam mais “primitivas”. Para aprofundar as
criticas aos usos do termo, ver Barreto Filho (2006).

16 Reservas Extrativistas: Solugdo para os Ribeirinhos. Entrevista com frei Floréncio Vaz, por Gercie-
ne Belo. Publicada no Jornal de Santarém e Baixo Amazonas, Santarém, 17 a 23 de maio de 1997.
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continuava viva na memaria dos mais velhos, valorizando o uso do chibé'” e do tarubag*®
durante as reunides como simbolos dos costumes locais.

Um dos resultados desse processo de reunibes, estudos e audiéncia com
autoridades foi uma mudanca na autoestima dessas pessoas. Elas passaram a se orgulhar
mais da sua histéria e dos seus costumes, além de se sentirem reconhecidas como
sujeitos de direitos. A RESEX Tapajos-Arapiuns foi criada em fins de 1998. Significou
uma grande conquista, pois as empresas madeireiras e as pequenas mineradoras foram
colocadas para fora da drea, e as associagdes de moradores da area comegaram a
assumir parte da diregao da Reserva.

Ainda em fins de 1998, aconteceu outro fato marcante na histéria regional: o
pequeno vilarejo de Takuara, localizado a margem direita do rio Tapajés, municipio de
Belterra, assumiu publicamente sua identidade indigena. A decisdo foi tomada apds
o falecimento do seu lider, o curador Laurelino (31/05/1998), que provocou grande
comogao entre as familias, que se reuniram para escutar, repetidas vezes, a entrevista
qgue ele me concedera, em 1994 e 1995. Causou profunda reflexao os trechos em que
ele dizia que era indio, filho de pais “puro indio”, e que ndo se envergonhava dessa
condicdo. Com essas palavras ecoando nas mentes, os filhos do falecido pajé sugeriram
aos outros moradores que deveriam se assumir como indios e buscar a demarcac¢do das
suas terras®. Todos aceitaram, e o filho mais velho do falecido procurou a Fundacdo
Nacional do indio (FUNAI), na cidade de Itaituba, em busca do reconhecimento de
que eles eram indios. O administrador do 6rgdo pareceu ndo ter duvidado disso® e

17 Xibé no Nheengatu, mistura de farinha de mandioca com agua, pirdo, comida muito comum na
regido. Em outros lugares é chamado de “jacuba”. Os nativos costumavam beber muito chibé, mas apenas
na roga ou dentro de casa, nunca na presenga de autoridades ou pessoas da cidade.

18 Tarubd é uma bebida fermentada feita de mandioca, muito comum no baixo Amazonas, e é sabi-
do por todos na regido que sua origem é indigena.
19 A antropdloga Edviges loris comprovou que o fato de ter escutado tal entrevista repetidas

vezes motivou, decisivamente, o grupo a assumir-se como indigena. O pajé queria que guardassem as
tradigGes. Entdo, perguntaram-se: por que nao nos identificamos como indigenas? Se era por vergonha,
resolveram deixa-la de lado, e ser o que eles “realmente” eram, como disseram a pesquisadora (IORIS,
2005, p. 252).

20 Essa atitude de Walter Azevedo Tertulino, o entdo Administrador Regional da FUNAI em Itaituba,
teve para aquele grupo um significado politico enorme: eles se sentiram ja confirmados na sua afirmacgao
inicial de que eram indios.
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Ihe entregou um documento?! no qual afirmava que a comunidade de Takuara tinha
grandes possibilidades de ser reconhecida oficialmente como indigena e que deveria
aguardar os estudos antropoldgicos que dariam a palavra final sobre sua identidade
(VAZ, 2004).

Tal fato causou grande surpresa entre os vizinhos. Afinal, todos pensavam que
os indios da regido haviam sido extintos ha muito tempo. Com o apoio do GClI, do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e das Pastorais Sociais da Diocese de Santarém,
o movimento iniciado por Takuara logo se espalhou pelo rio Tapajds, atingindo dezenas
de comunidades que também se assumiram como indigenas, e originando o que hoje
é chamado de movimento indigena, liderado pelo Conselho Indigena dos rios Tapajés
e Arapiuns (CITA).

O rdpido crescimento do nimero das comunidades indigenas suscitou oposi¢ao
ferrenha de diretores e técnicos do IBAMA, lideres do Sindicato de Trabalhadores(as)
Rurais (STTR) de Santarém, da Associacdo Tapajoara da RESEX e do Conselho Nacional
dos Seringueiros (CNS), que passaram a ser criticos do movimento indigena a partir do
final de 2001%2. Esse “racha” foi provocado pela disputa sobre recursos financeiros entre
“extrativistas” e indigenas e pelo temor que a area da RESEX fosse toda transformada
em Terra Indigena e passasse do controle do IBAMA para o da FUNAI%. Esse fato trouxe
profundas consequéncias para o desenvolvimento do movimento indigena, ficando
uma parte das comunidades dividida desde entdo entre indigenas e “contrarios”?.

21 A Declaragdo do Administrador da FUNAI de ltaituba, em resposta a demanda dos moradores de
Takuara, é datada em 07/08/1998 (LEMOINE, 2005, p. 304).

22 Desde 2007, empresarios ligados ao agronegdcio e politicos locais tém liderado outra campanha con-
tra os indigenas dizendo que se tratam de “falsos indios”, inventados pelas ONGs e por mim pessoalmente.

23 Ainda em 2001, chegou o primeiro Grupo Técnico (GT) de antropdlogos da FUNAI para o baixo
Tapajos (ALMEIDA, 2001), e a possibilidade da demarcagdo das Tls na RESEX e na FLONA se tornou mais
real. Essa perspectiva parece que nado agradou os lideres maiores do CNS ligados a RESEX e diretores locais
da FLONA e do IBAMA.

24 Também chamados em outros textos de ndo indigenas. Porém, ndo é uma denominagdo correta,
pois muitos destes admitem que sdo indigenas, apenas ndo querem militar junto ao movimento indigena.
Escolhi chama-los de “contrarios” porque de fato eles se colocam contra as liderangas, o encaminhamento
e os objetivos dos indigenas, comportamento muito ligado as entidades e instituicdes que sdo contrarias
as reivindicagGes dos indigenas.
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Contexto historico dos povos indigenas no Baixo Amazonas e rio Tapajos

A reorganizagdo étnica no baixo Tapajés é um processo de longa duracdo, que se
acelerou a partir do século XVII, com o estabelecimento da colonizagao lusa na regido.
Houve momentos de intensa ocupagao da area e controle sobre as populagdes nativas,
e momentos de refluxo e até de abandono por parte da administracdo politica central e
de outros interesses econdmicos externos. Isso ajuda a explicar parte do que acontece
contemporaneamente. Afinal, como escreveu Roosevelt (1992, p.57), o modo de
vida dos indigenas de hoje deve ser considerado, em parte, como uma adaptacao as
caracteristicas do meio ambiente e as consequéncias da conquista, entendida como um
processo que ainda estd em curso. Esse olhar historico permite contextualizar a atual
reconfiguracdo étnica e as praticas sociais e culturais dos indigenas.

Se hoje sdo raros os povos indigenas na calha principal do rio Amazonas e no
baixo curso dos seus principais tributarios, nem sempre foi assim. Até a chegada dos
conquistadores, essas regides eram densamente povoadas por diferentes povos, de
acordo com os relatos dos primeiros viajantes europeus (CARVAJAL, [1542] 1941;
HERIARTE, [1662] 1959; PORRO, 1996) e as comprovacgdes das recentes descobertas
arqueoldgicas (NEVES, 2006). As sociedades indigenas baseadas nas imediacGes de
Santarém também estdo associadas a producdo das mais antigas ceramicas da América
do Sul. Anna Roosevelt (1992) identificou um “sambaqui cerdmico” com idade entre
5.000 e 4.000 a.C. no sitio Taperinha, proximo da cidade de Santarém, que ela classificou
como a “mais antiga ceramica conhecida das Américas”.

E evidente que a chegada e o estabelecimento dos europeus na regido, a partir do
século XVI, provocaram um impacto sem precedentes sobre os povos indigenas, e deram
inicio a um processo de mudangas que, ainda hoje, os afeta. Prova desse impacto é que
hoje a maior parte das Terras Indigenas na Amazo6nia esta localizada distante da calha
principal do rio Amazonas, nas areas do alto curso dos seus tributarios (NEVES, 2006).

Quando os portugueses chegaram ao rio Tapajos, na segunda metade do século
XVII, 1d encontraram também muitos povos indigenas. Sabe-se que até a chegada dos
europeus, os Tapajo e Tupinamba eram os mais fortes da regido, e dominavam os outros
povos menos numerosos (MENENDEZ, 1981/1982). O jesuita Jodo Felipe Bettendorf
fundou, em 1661, a Missao dos Tapajo, onde hoje se localiza a cidade de Santarém. Além
dos Tapajo, outros povos foram levados para aquela missdo. Serafim Leite (1945, p. 360)
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afirma que, em 1678, |4 estavam os Aretuses, Arapiunses, Tapiruenses ou Seranos.
Os jesuitas concentravam numa mesma missdo diferentes povos indigenas, nivelando-
os por um s6 padrao linguistico e cultural, através do aprendizado da Lingua Geral
(Nheengatu), que se tornou a lingua mais falada na regido até o século XIX. Conforme
Menéndez (1981/1982), trinta anos depois do estabelecimento da missdo, quase nada
mais restava dos Tapajo. Essa decadéncia ensejou que os brancos penetrassem mais e
mais no rio em busca de novos povos para serem usados na coleta das drogas do sertdo.

Assim, outros centros missiondrios da regido foram criados no inicio do século
XVIII: em 1722, a Missdao dos Maytapu (hoje Pinhél); em 1723, a Missdo de N. Senhora
da Assuncdo dos Arapium (hoje Vila Franca); e, em 1737, a Missdo dos Tupinamba?®
(hoje Boim) (LEITE, 1945). Os jesuitas perderam legalmente, em 1755, o controle das
missdes, e muitos missionarios foram presos e expulsos do Para entre 1757 e 1760
(DOMINGUES, 2000; MOREIRA NETO, 1992).

Sob o Diretério dos indios, o governo portugués buscou transformar os indios em
massa de trabalho controlada, para consolidar o dominio colonial na provincia (MOREIRA
NETO, 1988). Era preciso a incorporacdo dos nativos dentro da “vida civilizada” no estilo
portugués, iniciativa vista como positiva, pois se trataria, na visdo do governo portugués,
de uma promocgio (SOUZA JUNIOR, 1993; DOMINGUES, 2000, p. 26-27). Entre as medidas
legais que alteraram profundamente a vida dos indigenas estdo: o estimulo ao casamento
com brancos, a proibicdo das linguas indigenas e obrigatoriedade do Portugués, a
proibicdo da nudez e a obrigatoriedade do uso de roupas “decentes”.

O Diretério vigorou durante 42 anos, ao fim dos quais Portugal conseguiu integrar
os indigenas a sua economia e aplicou um duro golpe as suas formas de organizagdo
social. Com isso, muito da forma de convivéncia indigena se perdeu ou ficou seriamente
abalada. Apds esse periodo, no vale do rio Amazonas, ndo mais existiam povos
especificos, mas tapuios, cujas linguas, sistemas de parentesco, meios de subsisténcia
e crengas ligadas aos povos indigenas especificos estavam profundamente alterados
(PARKER, 1985b). As unidades tribais que persistiam haviam fugido para a cabeceira dos
rios ou para o interior da floresta.

25 Na verdade, Serafim Leite (1945, p. 364) escreveu que a missdo de Santo Inacio procedeu da
aldeia de Tupinambaranas, entre 1735 e 1740. Mas, provavelmente, a mudanga ocorreu em 1737.
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Quase ao mesmo tempo em que se encerrava o periodo da legislacdo pombalina,
no vale do Tapajds acontecia a expansdo dos Munduruku por toda a regidgo (GOMES,
2002, p. 157). Apds décadas de guerras contra os portugueses e os povoados dos
tapuios, eles selaram, em 1795, um “tratado de paz” com os brancos, e comecaram
um descimento para os nucleos coloniais no baixo Tapajés (SANTOS, 2002, p. 137-150;
MENENDEZ, 1981/1982, p. 353).

A Guerra da Cabanagem (1835-1840) veio mostrar que os tapuios ou caboclos
ainda ndao estavam totalmente integrados na sociedade luso-brasileira. Os nativos,
juntamente com os negros e os brancos pobres, se revoltaram contra a exploragdo
e as violéncias cometidas pelos senhores portugueses, e chegaram a tomar o poder
na capital e em quase todas as vilas do interior (DI PAOLO, 1985; LIMA, 2008). No rio
Tapajds, os cabanos lutaram e resistiram por muito tempo. As trincheiras de Cuipiranga
e Pinhél sdo sinais eloquentes disso. Mas, militarmente, os tapuios foram vencidos, e
uma cruel repressao se abateu sobre os revoltosos. Os que ndo foram mortos tiveram
que fugir para a mata ou lugares mais seguros (VAZ, 1997b).

Muitas das atuais comunidades do Tapajdés surgiram nesse momento, com
a fuga dos nativos das vilas para dreas menos habitadas (IORIS, 2005; VAZ, 1997b).
No senso comum dos moradores da Amazonia, a palavra “cabano” passou a significar
assassino sanguindrio. Essa versao foi amplamente difundida na Amazonia até a década
de 1980, quando da passagem dos 150 anos da Cabanagem, quando uma nova visao
sobre os cabanos comegou a ser divulgada e a sua figura, reabilitada politicamente.
Os livros didaticos passaram a mostrar os revoltosos como lutadores das causas do
povo paraense e até como “revolucionarios” (DI PAOLO, 1985; RICCI, 2002).

Poucos anos apés o final da guerra e até a década de 1880, o vale do Tapajés
foi a principal zona de extragdo de borracha, e Santarém era o importante centro que
comandava o comércio e o financiamento dessa exploragdo até ser suplantado pela
produgdo dos rios Purus e Jurua e da regido do Acre. Nesse primeiro momento, o rio
Tapajés “era por exceléncia o rio da borracha” e “os seringais eram o fundamento de
vida da regido” (REIS, 1979, p. 168). Os nativos trabalhavam para os patrées, a maioria
judeus (IORIS, 2005). Os patrdes ficaram no baixo Tapajos até os anos 1940 (VAZ, 1997a).

Diante do processo de dominagdo econémica e cultural a que foram submetidas, as
novas geracoes de indigenas aldeados reagiam de diferentes formas, principalmente por
meio de estratégias discretas ou silenciosas, exercitadas no espago privado ou familiar.
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E no limite do possivel, elas conservavam ou recriavam crencas e costumes dos tempos
tribais ou das missées e desenvolviam modos de vida adaptados a sua nova realidade.
Exemplos: a crenga nos encantados e nos pajés, o trabalho coletivo conhecido como
puxirum e uma economia que integrava extrativismo florestal, caca, pesca e agricultura.
Sdo esses tragos econdmicos e culturais que sdo normalmente caracterizados pelos
estudiosos como compondo a sua condi¢do de caboclo.

O contexto atual da emergéncia étnica no Tapajds

A conjuntura atual tem forte influéncia no reaparecimento dessas coletividades,
apresentando suas reivindicacdes como povos diferenciados. Um “despertar étnico”
ocorre em todo o planeta desde pelo menos os anos 1980, com a apari¢do de novos
atores sociais e politicos (DIETZ, 2005). Na América Latina, o fenbmeno do “retorno do
indio” acontece também em varios paises, no campo e nas cidades, conforme Garcia
e Lucero (2005). Essa “luta cidad3” a partir do inicio da década de 1990 ganhou muito
mais forca e poder de mobilizacdo, chegando até a derrubar presidentes de paises,
como aconteceu no Equador (BELLO, 2004).

No Brasil, temos o surgimento do movimento indigena como organizagdo
politica a partir de meados dos anos 1970, com inumeros encontros e mobilizagdes por
territério, e pelos direitos indigenas na Assembleia Nacional Constituinte, na segunda
metade da década de 1980 (LUCIANO, 2006). A Constituicdo de 1988 teve um enorme
impacto positivo sobre os povos indigenas, com a remoc¢ao da tutela do Estado sobre
os indigenas (até entdo tidos como incapazes) e da superacdo da visdo integracionista,
e com o reconhecimento do direito a diversidade cultural e étnica. A nova Constituicdo
garantiu ainda os direitos a educacdo e a saude diferenciadas e, principalmente, o
direito as terras tradicionais, sua demarcacgdo e protecdo pelo Estado®. A partir desse
momento, cresceu muito o numero de associa¢des indigenas em todo o pais. Era o
aparecimento em cena do /ndio cidaddo, militante, organizado em associacdes e
conectado com a sociedade civil nacional e internacional (PERES, 2003).

26 Na verdade, os indigenas tém direito ao uso, ndo tém a propriedade da terra, que pertence
a Unido.
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Numa época em que a energia elétrica e a televisao se popularizavam no interior
da Amazobnia, passou a ser mais constante a presenca de lideres indigenas na midia,
como os caciques Mario Juruna (deputado federal entre 1983 e 1987) e Raoni (que
viajou pelo mundo acompanhando o cantor Sting, lembrando o esteredtipo do bom
selvagem, agora defensor da floresta). Essas imagens devem ter causado profundo
impacto entre a dita populagdo cabocla amazOnica, que pensava que os indigenas
haviam desaparecido, e normalmente os via de forma negativa.

Pela televisdo também chegavam imagens do espetacular festival dos Bois de
Parintins, com suas alegorias, indumentaria e musicas, sempre enaltecendo os povos
indigenas? e os caboclos, suas lendas e seus mitos, e inclusive apresentando uma visdo
muito critica sobre a Conquista. Entre 1996 e 1998, anos de grande mobilizacdo politica
e cultural pela criagdo da RESEX Tapajés-Arapiuns e da autoidentificagdo publica dos
moradores de Takuara como indigenas, as musicas do Boi de Parintins faziam muito
sucesso em Santarém?, que fica a um dia de viagem de barco de Parintins®.

Mais recentemente, as discussdes e as mobilizacdes em torno dos 500 anos da
chegada dos portugueses ao Brasil também foram motivos para maior divulgacdo de
informacses sobre os povos indigenas e suas ideias e reivindicacGes. Essa exposicdo dos
indios na midia certamente deve ter colaborado para gerar uma visdo mais favoravel
€ menos preconceituosa a seu respeito. As mobilizacées ligadas aos 500 anos também
serviram de estimulo para que mais indigenas se organizassem em associa¢des e
conselhos e se articulassem com outras entidades indigenas e indigenistas. No ambito
de um processo ja iniciado décadas atrds, outros coletivos considerados camponeses
passaram a se identificar como indigenas e reivindicar, junto ao Estado, a demarcacdo
das suas terras.

27 Ha letras em que o artista afirma com orgulho sua identidade de caboclo ou de indio, como nes-
tes versos: “Eu sou um indio/ Sou um indio guerreiro/ Sou também feiticeiro/ Mas eu n3o quero guerra/
Quero a paz na terra/ A selva pra cagar/ E o rio pra pescar” (indio — composi¢do de Emerson Maia, Boi
Garantido).

28 No ano da criagdo do GCl e um ano antes de Takuara se assumir publicamente como indigena,
publiquei em um jornal de Santarém um artigo (VAZ, 1997c) falando sobre como os Bois de Parintins pode-
riam ajudar os moradores da regido a assumir sua origem indigena.

29 No contexto das distancias amazonicas, isso é considerado “bem préximo”, ja que uma viagem de
barco de Santarém para Belém, por exemplo, leva trés dias. Na época da festa do Boi varios barcos fazem
o transporte de pessoas para Parintins.
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No contexto local, destaco o trabalho da Igreja Catdlica no Baixo Amazonas na
educacdo de adultos e formacdo de liderancgas. A Diocese de Santarém inaugurou a Radio
Emissora de Educagdo Rural em 05 de julho de 1964 e iniciou, por meio do Movimento
de Educacdo de Base (MEB), um amplo trabalho de alfabetizacdo de jovens e adultos que
alcangou centenas de povoados no interior da regidao, onde nao havia escolas. O MEB
procurava envolver os proprios estudantes como agentes da sua educagdo®. A parceria
Radio Rural-MEB, que sé terminou em 1998, formou vdrias turmas da 12 a 52 séries, hoje
ensino fundamental. Foi esse processo que, aliado com o trabalho pastoral da Diocese,
resultou na criagao das comunidades e na disseminagao desse termo para se referir aos
povoados no interior da Amazonia. A época, bispos, padres e agentes de pastoral guiavam-
se pelo que chamavam de uma “evangelizacdo libertadora” (MATA, 1992, p. 363).

A formacdo de liderangas leigas conforme essa nova linha pastoral comegou
em 1959 e ganhou expressao em Santarém nos anos 1970, por meio do trabalho da
“Catequese Rural”, voltado para a formac¢do de catequistas de comunidades®'. Na
década de 1970, associado intimamente com a Igreja, teve inicio o movimento sindical
dos trabalhadores rurais de Santarém, que alterou profundamente a configuracao dos
movimentos sociais na regido (LERQY, 1991). A Corrente Sindical Lavradores Unidos,
grupo de oposicao, conseguiu vencer as eleicdes para a dire¢do do STR de Santarém
em 1980, quando seus membros ja haviam desencadeado uma ampla mobilizacao
qgue envolveu moradores de quase todas as comunidades da darea rural. Estes foram
envolvidos em um radical processo de politizacao que foi além do aspecto comunitdrio
ou local enfatizado até entdo pela Igreja, e passou a destacar a ideia classista de um
coletivo indiferenciado de trabalhadores rurais, organizados em uma luta de classes
sociais, contra os patrdes, empresas latifundidrias e o governo, seu aliado. O seu
slogan era “o sindicato somos nds” (LERQY, 1991, p.101). Nessa perspectiva, a ideia era
combater os “inimigos”, na defesa dos seus direitos. Os lideres do STR eram os mesmos
formados pela Igreja. E muitos desses seriam, a partir de 1998, os lideres indigenas.

30 Além da alfabetizagdo, o MEB iniciou e realizou durante anos seguidos, em Santarém, a Feira
da Cultura Popular, na qual os moradores das areas rurais expunham sua produgdo agricola (em geral,
derivada da mandioca) e artesanato, além de musicas, dangas e poesias. Ndo posso deixar de ver nessa
experiéncia um embrido da valorizagdo cultural indigena que comegaria nos anos 1990.

31 Movimento Catequético. Anudrio da Prelazia de Santarém, Santarém, N. 15, julho de 1978.
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Na segunda metade da década de 1970, os moradores das comunidades localizadas
na faixa ribeirinha da Floresta Nacional (FLONA) do Tapajés comecaram a travar uma
luta para permanecer na area, enquanto o Instituto Brasileiro de Desenvolvimento
Florestal (IBDF) tentava retira-los (VAZ, 1997b; IORIS, 2005). Em 1980, os moradores,
junto com o STR de Santarém, fizeram um pico na mata de 10 km de fundo (o “Pico das
Comunidades”), a partir das margens do rio para o centro da floresta, estabelecendo
os limites do que eles pensavam ser a sua terra dentro da FLONA. Segundo Alloggio
(2004, p. 582), essa acdo “foi o sinal de que a disposicdo de lutar poderia vir a garantir
a permanéncia das comunidades tradicionais no seu préprio lugar”.

S6 em 1988, o Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renovdveis (IBAMA), que substituiu o IBDF, propos o didlogo como busca de solucdo
para o problema. Mas o sentimento predominante entre os moradores era o de que o
governo os mantinha oprimidos, cerceando a sua antiga liberdade no uso dos recursos
da floresta. Todos queriam “se livrar” do IBAMA. Apds muitas tensGes e reunides,
quando os moradores sempre afirmavam o direito de permanecer na sua terra e o
IBAMA tentava restringir tal direito, em 2000, o Congresso Nacional aprovou o Sistema
Nacional de Unidades de Conservagdo (SNUC), que permitiu que populagGes tradicionais
pudessem viver dentro de Unidades de Conservagao. A permanéncia dos moradores na
FLONA passou a ser legal, como “populacdes tradicionais”. Mas nem todos aceitaram
essa via. Trés comunidades decidiram identificar-se publicamente como indigenas
(IORIS, 2005).

Na outra margem do rio Tapajds, a acao politica do STR também se fez sentir.
Desde 1976, aqueles moradores comegaram a participar das reunides da oposicao
sindical e a se associar no STR (VAZ, 1997b). No inicio dos anos 1980, eles souberam que
suas terras haviam sido vendidas para uma madeireira, que pretendia expulsa-los dali.
Os diretores do STR apoiaram os ribeirinhos, armando-os de argumentos em defesa do
seu direitos a terra e contra a instalagdo da empresa na area. Acima de tudo, mostraram
gue a sua resisténcia era a Unica maneira de barrar os interesses da empresa: era preciso
se organizar para enfrentar o inimigo e proteger a terra. O cerne dessa resisténcia foi
a certeza de serem os legitimos donos da terra. Um dos slogans mais usados naquela
década pelos sindicalistas era “a terra é nossa” (ALLOGGIO, 2004, p.582).

Os moradores também comecaram a fazer um pico delimitando a sua area
coletiva, 13,4 km da margem do rio para o centro da floresta, certos de que estavam
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defendendo suas terras contra inimigos externos. Diante dessa resisténcia, em 1981,
a empresa foi forcada a negociar e a ceder, deixando para os nativos a faixa dos 13,4
km (LERQY, 1991). E interessante registrar que tanto os 10 km na FLONA Tapajés como
os 13,4 km a margem esquerda do rio foram defendidos e posteriormente protegidos
como uma terra coletiva e nao subdividida em lotes individuais. Foi a tradicdo dos
préprios moradores que se impos.

Nos anos 1980, os sacerdotes e religiosos, influenciados pela Teologia da
Libertacdo, visitavam as comunidades do rio Tapajos, estimulando os moradores a
reavivar as suas tradi¢des culturais, que haviam sido combatidas pela prépria Igreja
até meados do século XX. O franciscano Frei Jodo Schwieters relatou que visitava as
comunidades da margem esquerda do Tapajds entre 1983 e 1984, muitas das quais hoje
se identificam como indigenas. Ele dizia para as pessoas: “vocés sdo indios”, mas elas
ndo gostavam disso. Ele as incentivava a retomar a celebracdo das suas festas de santo,
com mastros e folias. Frei Jodo, entdo, adaptava as celebracGes catdlicas de modo a
envolver elementos dos costumes locais, inclusive realizando missas na praia, ao redor
da fogueira, envolvendo a presenca das aguas do rio e a natureza ao redor (quinze
anos depois, esses moradores iriam criar rituais indigenas muito parecidos com essas
celebragdes). E as pessoas gostavam muito. Ele ndo estava sé. Outros religiosos, padres
e freiras, em outras comunidades rurais, também incentivavam os moradores a voltar
a realizar suas festas religiosas tradicionais. Apds esse estimulo, muitas comunidades
reiniciaram, abertamente, suas festas de santo padroeiro com mastros e cantorias.

Do nucleo do GRENI em Santarém emergiu, em 1997, o Grupo Consciéncia
Indigena (GCl), que reunia religiosos e leigos catélicos que se identificavam ja como
indigenas e promoviam a valorizagao dessa identidade, promovendo a valoriza¢do de
alguns costumes das comunidades ribeirinhas e definindo-os como indigenas. Esse era
o caso, por exemplo, de palavras do Nheengatu, do tarubd e dos rituais com fogueiras.

A mobilizagdo dos moradores das comunidades dos rios Tapajos e Arapiuns contra
empresas madeireiras e pela criacdo da RESEX, iniciada em 1996, despertou novamente
os moradores para a luta pela demarcacdo das suas terras coletivas tradicionais. As
comunidades que realizaram o pico dos 13,4 km se juntaram as outras e passaram a
reivindicar toda a area entre os rios Tapajds e Arapiuns como uma RESEX, e ndo apenas
uma faixa limitada a margem do rio. Até a criagdo efetiva da RESEX, em fins de 1998,
ocorreram muitas assembleias e estudos entre os moradores e com autoridades do
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governo, no decorrer dos quais aqueles descobriram que eram sujeitos de direitos e
que, organizados, tinham forca para fazé-los serem respeitados. Descobriram também
que, por terem ascendentes indigenas, tinham direito aquele territério.

A mobilizacdo das comunidades pela criacdo da RESEX Tapajés-Arapiuns
certamente se serviu do caminho preparado pelo MEB, pela Catequese Rural da Diocese,
pela STR de Santarém e pela Radio Rural. Mas aquela mobilizagdo despertou também
as liderancas para a questdao da sua histdria e identidade cultural, o que significou
um diferencial em relacdo aos movimentos anteriores. Os varios grandes encontros
do movimento da RESEX reuniam moradores dos rios Tapajds e Arapiuns, o que ndo
acontecia normalmente. Alguns elementos culturais, sabidamente de origem indigena,
e em geral vistos com desprezo pelos citadinos, foram sendo revalorizados, de forma
intencional, pelos lideres do movimento, principalmente aqueles ligados ao GCl e a
Igreja, e logo se generalizaram entre os moradores.

Uma das caracteristicas mais marcantes desses encontros era a ligagdo historica
que se fazia entre os povos indigenas da época da Conquista e aquelas mesmas
comunidades, por meio de dramatizacdes feitas com os préprios moradores. Ali estavam
os indios pintados de urucum e também os cabanos, seus antepassados, mostrados
como exemplos de luta em defesa da terra. Da mesma terra que estavam defendendo
naquele fim do século XX.

0 “assumir-se” indigena

E eis que, a partir de 1998, veio a autoidentificacdo indigena dos moradores das
comunidades do baixo rio Tapajods, o que implicou um novo discurso sobre sua cultura e
sua identidade étnica. Os nativos passaram a usar expressdoes como “assumir-se indio”
e “resgate da cultura”, que estdo entrelagadas.

A expressdo “assumir-se como indio” foi muito usada na ultima década no baixo
Tapajés e tem um primeiro sentido de declaracdo publica de umaidentidade que, segundo os
nativos, ja preexistia. Expressées como “eu sou indio assumido” e “eles ndo sdo assumidos”
pressupdem que todos os moradores das comunidades ribeirinhas ja fossem indigenas,
e que a partir de um determinado momento alguns reconheceram isso publicamente e
outros, ndo. No lll Encontro Indigena, o primeiro coordenador do CITA, Raimundo Vitor
Fernandes, 36 anos, comentou que “quanto a questdo de que alguns dizem que antes nao
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eram indios e que hoje ja sdo, (...) ninguém se faz indio, que se hoje sdo indios é porque
sempre foram”*2, Para essas pessoas, a condicdo de indigena ja estava latente.

Os envolvidos no processo de identificagdo admitem que a decisdo de assumir-se
aconteceu sob determinadas circunstancias, como as pressdes do IBAMA, por exemplo.
Leonardo Munduruku, durante o Il Encontro Indigena de Sdo Francisco, explicou a
motivacao da decisdo em Takaura: “fizemos uma reunido com todos e resolvemos que
ndo podiamos negar nosso sangue, nossas caracteristicas. Mandamos um documento
para a FUNAI, que respondeu mandando uma declara¢do de que nds éramos indigenas.
[...] Foi um grande passo. Viviamos debaixo do pé do IBAMA. Hoje, vivemos nao livres,
mas estamos mais respeitados” .

Durante uma discussao, em uma reuniao em Nova Vista do Arapiuns, em julho de
2007, uma senhora disse: “sou india porque minha mae era india e minha avé também
era”. E a mesma ldgica presente usada por Leonardo Pereira, de Takuara, durante o |
Encontro Indigena em Jauarituba: “sabemos que nossos avds eram indios, e nds, entao,
comegamos a fazer o histérico sobre a nossa cultura indigena. Nés também somos
indios”34. Essa argumentacéo, que pode ser ouvida em todas as comunidades e também
no discurso dos lideres do CITA e GCl, se baseia na heranga transmitida por meio dos
pais e avds, que, por sua vez, a receberam dos seus antepassados.

O argumento para que um grupo de moradores de Alter do Chdo se
autoidentificasse como indigena também foi o de que seus antepassados o eram, como

32 ALMEIDA, Adria Goncalves de. Relatério do Ill Encontro dos Povos Indigenas dos Rios Tapajos e
Arapiuns. Sdo Pedro do Arapiuns. 06.01.2002 (aluna do curso de Direito na UFPA-Santarém)

33 Il Encontro dos Povos Indigenas dos rios Tapajos e Arapiuns. Sdo Francisco, rio Arapiuns, 30-
31/12/2000 a 01/01/2001 — Anotagdes pessoais

34 “I Encontro-Ritual Indigena da Virada do Milénio - Jaurituba, Tapajés (Santarém - Pard),
31/12/1999-01/01/2000”. Relatério escrito por Floréncio Vaz e Floriene Vaz. Pode ser um dado importante
para o leitor entender as ideias nativas sobre o assumir-se indio, lembrar que nos trés primeiros grandes
encontros indigenas anuais havia uma mesa de palestras e discussdes sobre o tema “o que é ser indigena
hoje?”, no decorrer da qual discursavam lideres indigenas de outras regies, fora do baixo Tapajos, agentes
do CIMI e os lideres do CITA e do GCl, inclusive eu. A assembleia formulava perguntas, fazia comentarios
ou apresentava testemunhos. Era a ocasido de fazer a critica da ideia do indio puro como indio verdadeiro,
de demonstrar o orgulho de assumir-se indio, de falar dos direitos especificos dos indigenas, da histéria
das lutas indigenas, da revalorizagdo da cultura dessas comunidades etc. Esses espagos de discussdo, que
alcancava de 400 a 500 representantes de todas as comunidades indigenas, tiveram um grande impacto no
modo de pensar sobre a identidade e cultura indigenas.
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se |é em um oficio encaminhado ao presidente da FUNAI, Mércio Pereira Gomes, por
um dos lideres do grupo no ano em que eles se assumiram, em 2003: “Prezado senhor,
comunicamos a V. Sa que parte da populagdo que reside em Alter do Chao, municipio
de Santarém — PA, decidiram [sic] ser reconhecidos como Povo Indigena, visto que seus
antepassados formavam a etnia Borari”*.

Identificar-se como indigena é algo ligado as raizes, aos antigos indios, e ao
mesmo tempo ao presente e até ao futuro dos moradores. No | Encontro Indigena,
Antonio Mucura (CNS) falou sobre isso, até em um tom filoséfico: “pela primeira vez,
estamos reunidos para discutir nossas raizes, os antepassados, as nossas culturas. Este
é um dia marcante da nossa luta, quando vamos discutir quais sdo as nossas raizes,
guem somos nds e o que seremos nos daqui pra frente” [meus destaques]®®. Logo
depois desse evento, na segunda quinzena de janeiro de 2000, vdrias comunidades do
Tapajés também passaram a se identificar como indigenas.

Relacionada a ideia de ser indio porque os avis eram indios esta outra expressao
também usada em muitos contextos para justificar a identidade indigena: ter sangue
de indio. Em 23/03/2000, os diretores da Associacdo Comunitaria de Vila Franca se
reuniram com alguns moradores para discutir a sua participacdo na Marcha Indigena a
Porto Seguro, BA. A condicdo de ir para a Bahia era que os moradores assumissem a
identidade indigena. A ata do evento diz que “foi aceito com muito prazer pelos presentes
e concluiram dizendo que jamais deixardo de ser indios, que em suas veias corre o sangue
indigena” [meus destaques] ¥, e escolheram o seu representante para a viagem.

Do mesmo modo, mais do que ter raizes antigas, os indigenas da regido dizem
fazer parte desses povos antigos na atualidade. Isso se conclui na fala de Guilherme

35 Oficio N2 018/CITA, ao presidente da FUNAI, Mércio Pereira Gomes, de 08.10.2003. Assinado por
Ronildo Alves de Jesus, representante do movimento indigena de Alter do Chéo.

36 Transcrito da gravacdo em VHS do “I Encontro Indigena em Jauarituba 1999-2000” - Cinegrafista
Américo, que trabalhava na TV Vida na época.

37 Ata numero 19 de 2000, da Associagdo Comunitaria de Vila Franca (ASCOVIFRAN), sobre a sua
adesdo ao movimento indigena. Vila Franca, 23/03/2000. A ata estd assinada por Manuel Imbiriba, coor-
denador, e Maria Madalena Corréa Sousa, secretaria. Era uma exigéncia do GCl que cada comunidade, ao
decidir em assembleia se identificar como indigena, elaborasse uma ata a ser entregue a entidade, como
prova de que se tratava de algo coletivo, e ndo de um pequeno grupo. Apds o conflito com a RESEX, uma
parte dos lideres de Vila Franca se afastou do movimento indigena. Essa ata mostra que, no inicio, as ade-
soes ao Movimento eram feitas “com muito prazer”.
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Floriano, de Takuara, no | Encontro Indigena: “nds somos aquele povo que foi
maltratado, massacrado, batido, explorado pelos brancos. Aquele direito que tinhamos
hoje é nosso. Hoje estamos resgatando aquilo porque nés somos os donos da terra, nds
somos os donos do nosso lugar”3,

Além de recorrerem aos antepassados, os indigenas do Tapajés tém nos tragos
fisicos uma evidente prova da sua condi¢do indigena. A afirmacgado feita pelo cacique
Leonardo Munduruku, de Takuara, durante o IV Encontro Indigena, em Braganga (11-
13/07/2003), resume um dos argumentos mais repetidos na regido em defesa da
sua identidade indigena: “Ser indio estd na nossa cara. Ninguém pode negar: somos
indios sim!”3°, No Il Encontro, no decorrer da discussdo sobre “o que é ser indio hoje?”,
uma das respostas dos participantes foi: “eu me sinto indio em qualquer canto que
eu va. Ndo adianta eu dizer que eu sou europeu, que o meu cabelo ndo nega” [meus
destaques]®. A identidade indigena é, para eles, de carater fenotipico, algo que estd na
cara, no cabelo e em todas as caracteristicas fisicas dos moradores.

Os tracos fisicos sdo, realmente, item muito importante no processo de
autoidentificacdo indigena no baixo Tapajds, devido ao fato de que a grande maioria
dessa populacdo preserva as marcas dos antepassados indigenas. Isso é experimentado
por aqueles que saem da regido e, em outros estados, sdo chamados de indios. Escutei
varios relatos desse tipo.

A ideia de avds que eram indios puros é comum tanto no discurso dos indigenas
assumidos como dos ndo assumidos e nao indigenas. Esses dois Ultimos argumentam que
sao apenas descendentes daqueles indios puros, por isso ndo podem, hoje, dizer-se indios.
Ja os indigenas admitem que ha diferencgas entre os indios de hoje (eles mesmos) e seus
antepassados puros, que andavam nus ou usavam tangas* e falavam a lingua indigena,

38 Transcrito da gravacdo em VHS do “I Encontro Indigena em Jauarituba 1999-2000” - Cinegrafista
Américo, que trabalhava na TV Vida na época.

39 Conforme gravacdo do evento em VHS. Arquivo pessoal.

40 Il Encontro dos Povos Indigenas dos rios Tapajos e Arapiuns. S3o Francisco, rio Arapiuns, 30-

31/12/2000 a 01/01/2001 — Anotagdes pessoais. Recordo que a curadeira Oneide Cardoso em Pinhél usou
0 mesmo argumento quando se disse india. Falou mais ou menos assim: “com essa minha cara, o que mais
eu podia ser?”

41 O missiondrio jesuita Fernando Lopez contou-me que, em fins de 2001, escutou pessoas dizerem
na regido: “sou indio, mas ndo quero voltar a usar saia, tanga e andar nu”. De fato, muitos faziam esta ob-
servagao ao assumir-se como indigena.
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por exemplo. A ideia de que o indio verdadeiro é o indio puro, e os indios do baixo Tapajds
seriam /indios civilizados ou descendentes, ja foi bem mais forte nos primeiros anos do
movimento indigena. E compreensivel, pois era predominante o sentido conferido pelo
senso comum, o que, com a evolucdo das discussdes e, principalmente, com o crescente
contato com indios de outros povos e regides, foi perdendo sua importancia.

Ao mesmo tempo, a ideia de indio puro tem uma carga semantica positiva ou
idealista de valente, do que nado se deixa dominar, o /ndio livre, no duplo sentido de nado
subjugado e ndo dependente da cultura branca. Assim, os moradores do baixo Tapajoés
recusam a carga negativa do termo e admitem que gostariam de ser, em algum sentido,
como aqueles indios brabos.

Declarar em publico sua identidade indigena ndo é suficiente. Outro elemento
necessario para provar a indianidade é a cultura do grupo, que também deve ser assumida
e valorizada publicamente. S3o os costumes e determinadas praticas culturais herdadas
dos antepassados que legitimam a reivindicacdo identitaria dos indigenas. Edelson
Pedroso dos Santos, primeiro lider indigena de Pinhél, relembra questionamentos
do inicio da luta: “[...] o pessoal perguntava: ‘vocés sdao mesmo indios ainda? E nds

0

faldvamos que sim, porque nds assumimos nossa cultura’” [meus destaques]. Ao
lado do fendtipo indigena, é esse o elemento mais visivel e demonstrativo do ato de
assumir-se. Sobre essa cultura, Canédo (2004, p. 9) destacou “que essa identidade
indigena esta relacionada ndo sé apenas a lembranca de seus antepassados indigenas,
mas, principalmente, a um modo de subsisténcia herdado deles que estd fundado no
extrativismo e na producdo diaria de alimento, seja na caca, na pesca ou na agricultura”.

Ao falar sobre a identidade cultural indigena, e aos esforcos hoje empreendidos
no sentido de valoriza-la, € muito comum que se faga referéncia ao extrativismo de
produtos florestais, ao cultivo e aproveitamento da mandioca, considerados costumes
e praticas alimentares antigos associados aos indigenas. A identidade indigena est3,
pois, relacionada a um modo de subsisténcia fundado nessas praticas culturais, muitas
das quais estavam ja em relativo desuso devido as mudangas culturais e sociais.

Na segunda quinzena de janeiro de 2000, quando Muratuba, juntamente com
outras comunidades, passou a se identificar como indigena, um jornal de Santarém
publicou uma nota sobre a decisdo dos moradores e citou a manifestacdo de uma
das lideres locais, D. Maria de Jesus Santos Silva: “nds ndo podemos negar que somos
indios. Nés fabricamos a nossa cultura de peneira, tipiti, de colares. E é isso que é a
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nossa cultura...”* A referida fabricacdo da cultura é principalmente ligada ao cultivo, a
producdo e ao consumo da mandioca. Quero destacar o aspecto dindmico embutido na
expressdo fabricamos a nossa cultura, bem diferente de “conservamos” ou “mantemos”,
termos muito usados, inclusive por outros indigenas na regido. Quando Dona Maria de
Jesus diz que é indigena porque fabrica sua cultura, ela ndo esta dizendo que é indigena
exatamente como seus antepassados do inicio do século XVII e muito menos que essa
cultura seja aquela, ela estd dizendo que é indigena no presente, do seu jeito atual.

Os moradores dizem também que sdo indios porque os seus antepassados ja
viviam naquelas terras mesmo antes da chegada dos europeus. Viver nessas terras,
e reivindicar o direito de té-las demarcadas, é condicao insepardvel da sua prépria
identidade indigena, como observou Cdardenas (2008). Os indigenas ndo estdo
simplesmente reivindicando um pedaco de terra, mas o direito de viver na sua terra
ancestral, com a qual eles se sentem emocionalmente conectados. Afinal, essa terra —
gue além de assegurar o seu meio de subsisténcia, tem multiplos significados, como o
lugar onde estd conservado o seu passado — constitui a base da sua memoria e dos seus
mitos. Mesmo que muitos ali estabelecidos sejam oriundos de outras comunidades,
todos, com rarissimas excecGes, procedem do baixo Tapajds. Assim, quando dizem que
seus antepassados ja viviam naquela area, eles tém muita razao.

Festas de santos e reelaboracoes culturais

No esforco para se mostrar diferentes, os indigenas se reapropriam e reclassificam
as varias manifestacbes da chamada “cultura cabocla” como a sua cultura indigena,
afirmando té-la herdado de seus antepassados, os indigenas que viviam no Tapajds
desde antes da colonizacdo. Dizem que ha uma relacdo entre acreditar no que
acreditam, fazer o que fazem, comer o que comem, dangar o que dangam, ou seja, a
sua maneira de ser e comportar-se, e a sua identidade indigena. Foi isso que quis dizer
aquela senhora: “se eu como farinha e bebo tarubd, como eu posso ser outra coisa?”
Desde os estudos de Galvao ([1952]1976) e Wagley ([1953] 1988) até os anos 1980, essa
cultura foi tratada, pela literatura académica, como resultado da jungao de elementos

42 Muratuba quer Reconhecimento Indigena. Gazeta de Santarém, Santarém, 23 a 29 de janeiro de 1999.
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das culturas ibérica e indigena, e um pouco menos da africana (SILVA, 2007), e como um
“modelo” no qual se encaixavam as populagdes rurais amazbnicas, sem a consideragdo
devida aos fatores histéricos e as externalidades (ADAMS; MURRIETA; NEVES, 2006).
Mesmo que se reconhecesse alguma predominancia do elemento indigena Tupi, essa
cultura era mostrada como se fosse apenas uma soma, desprovida de autoria, e os
indigenas considerados no processo ndo tinham agéncia, eram apenas parte de uma
mistura. Mesmo nos anos 1980, Parker (1985a, 1985b) afirmava que os indigenas-
populagao-tribal haviam deixado de existir a partir de um determinado momento do
processo da caboclizagdo. Na mistura cabocla, os indigenas teriam desaparecido.

Aqui tento mostrar como os indigenas agiram ao longo da histéria do contato
com os europeus, a partir de um lugar cultural e de uma posicdo identitaria distintos,
ainda que nao verbalizada como “indigena”, uma vez que a identidade indigena ndo
havia sido abertamente assumida desde a repressao a Cabanagem, ou desde a segunda
metade do século XIX. Apesar das profundas transformacdes por que passaram essas
comunidades, se bem investigadas, elas apresentam sinais distintivos de persisténcia
cultural e identitaria. Sobre esses sinais da persisténcia histérica dos indigenas na
regiao, Mark Harris, historiador que, desde 1992, estuda comunidades ribeirinhas no
Baixo Amazonas, em um artigo sobre o uso de alcunhas nessa area, argumenta que
0 uso continuado dos apelidos, desde o tempo das missdes até o presente, constitui
um recurso para transgredir as nomeacgoes oficiais e manter a continuidade cultural.
Esse costume é “o vestigio de um passado ha muito esquecido das praticas assumidas”
(HARRIS, 20084, p. 232). Ele prossegue, afirmando que os indios

[...] ndo se tornaram novas pessoas por terem estado em “contato” (com
tudo o que isso envolve) com os missiondrios europeus. Nem os mesti¢os
que lutaram na Cabanagem se tornaram “novas pessoas”, ou 0S seus
descendentes que hoje vivem nas margens dos rios. Esses individuos podem
ter enfrentado novas estruturas politicas e econémicas, mas néo de forma
completa ou total. Os que conseguiram encontrar um “lugar” neste mundo
colonial recorreram a experiéncias passadas, usando-as de acordo com as
capacidades que adquiriram para ver o mundo de uma certa maneira. O seu
conhecimento e percep¢do ndo surgiram do nada — foram urdidos com os
inumeros fios que vieram do passado (2008, p. 232)

N/
: PR
FLORENCIO ALMEIDA VAZ FILHO é“ 131



Esses fios que remontam ao passado das tradicdes dos povos indigenas
amazonicos e que seus descendentes se esforcavam para urdir lembram a metafora
usada por Gruzinski (2003, p. 410), que refere-se a “rede furada”*® pela colonizagéo,
gue os indigenas mexicanos procuravam consertar, fechando novamente seus furos
para, assim, reencontrar um sentido para a realidade e para as suas vidas. Alguns furos
eram, na verdade, enormes buracos irremenddaveis, o que exigiu que os indigenas
criassem formas originais e inovadoras de cultura para sobreviver. Mesmo essas
novas elaboragGes eram feitas com o que os nativos tinham disponivel, elaboragdes
a partir das suas condic¢Oes reais de vida. Ndo se tratava de meras importa¢des ou
transposicdes culturais.

Aqui, ao abordar os modos de ser e de estar no mundo dos povos indigenas do
baixo Tapajds, asua cultura, procuro saber, por meio da histéria, como essas modalidades
foram produzidas, de acordo com a agéncia dos indigenas. Estou me referindo ao que é
expresso nas ideias de inveng¢do, negociagéo, reelaboragdo, tradugdo ou reconstrugdo
cultural, que evidenciam o aspecto dinamico da cultura. A cultura desses povos nunca
esteve estdtica. Mesmo com os choques pds-conquista, ela seguiu um processo, que
tentei captar de modo especial em dois contextos, as festas de santo e a pajelanca.

Antes, porém, devo destacar que varias fontes testemunham que, durante a
colonizacao, os indigenas na AmazOnia passaram aos europeus uma imagem que foi
traduzida sob a forma de indiferenca e frieza (calados, distantes e “frios”). Vejo nesse
suposto comportamento uma maneira de eles preservarem suas crengas € cosmovisdo
frente a intolerancia dos colonos, missiondarios e autoridades. Hugo Fragoso (1992), ao
estudar a era missiondria na Amazonia (1686-1759), diz que era uma estratégia comum
aos indigenas ocultar dos conquistadores suas praticas religiosas.

A atitude de silenciar sobre os seus saberes e tradicdes parecia bastante
generalizada entre os indigenas no Grao-Pard, pois o padre Jodo Daniel ([1776] 2004),
que conhecia bem o os indios do Tapajds, documentou tal comportamento como sendo
caracteristico de todos os indios da Amazbnia. Assim, calar-se diante dos brancos e
guardar os segredos da sua medicina, por exemplo, eram estratégias acionadas para
proteger seu patriménio cultural.

43 A “rede” aqui seria a cosmovisdo indigena ou o seu sistema de interpretagao do mundo.
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Além de silenciarem-se sobre os assuntos que despertavam interesse nos brancos,
os indigenas também teriam desenvolvido uma sistematica atitude de indiferenca e frieza
diante dos mesmos europeus. Era mais uma forma deimpedir que osinvasores penetrassem
no mais profundo da sua alma. Missiondrios e colonos faziam uma leitura do indio cristdo
e procuravam relacionar-se com ele, “mas seu interior obscuro era indecifravel para os
gestores do seu ‘processo civilizador’” (CARVALHO JR, 2005, p. 7). Mais uma vez, recorro
a Jodo Daniel (2004), que afirmou que os indios eram “frios” diante da religido cristd, ao
mesmo tempo em que continuavam acreditando mais nos seus espiritos da floresta, como
o Curupira e os homens marinhos, e nos seus pajés do que em Cristo. Ou seja, em relagdo
as suas proprias crencas, os indigenas eram muito “quentes” e cuidadosos.

Por meio da devocdo e das festas de santo, é possivel observar as mudancas
por que passaram os indigenas no Tapajos, entre as negociagdes, reconstrugdes e
adaptacOes culturais que eles produziram (POMPA, 2003; GRUZINSKI, 2001 e 2003;
VAINFAS, 1995). Pompa defende que os nativos aceitaram o esquema religioso dos
missiondrios, mas alteraram o seu sentido, manipulando-o a seu favor. Segundo Harris
(2006), a devocdo aos santos foi uma dessas obras de reapropriacdo e alteragdo dos
sentidos da evangelizacdo entre os indigenas. A fraca atuacdo da Igreja entre 1770 e o
inicio do século XX permitiu que os indigenas transformassem o cristianismo recebido
dos missionarios e dos colonos europeus* em uma “religido local” (HARRIS, 2006).
Sem o excessivo controle dos padres, eles estariam mais livres para manter tragos
fundamentais das suas antigas crengas, ao mesmo tempo que os mesclavam com outros,
de origem crista. A expulsdo dos missiondrios, no periodo pombalino, colaborou para
a aceleracdo da producdo dessa “cultura tapuia relativamente auténoma do controle
eclesiastico”, da qual falou Hoornaert (1992b, p. 399).

44 Harris (2006) afirma que o catolicismo popular medieval chegou a Amazo6nia antes dos missiona-
rios, por meio de colonos leigos portugueses, e que na Europa ja era costume o agoite com talos de plantas
para espantar demonios de pessoas possuidas, costume que existe, ainda hoje, na Amazdnia. A devogado
aos santos também era um costume muito forte na Peninsula Ibérica, no fim da Idade Média, como se
|é em Huizinga (1996, p.174): “tinham-se estes se tornado t3o reais e tdo familiares na religido corrente
gue se encontravam ligados aos mais superficiais impulsos religiosos. [...] Uma multiddo de crendices e
fantasias enxameava em volta dos santos. Tudo contribuia para os tornar familiares e quase vivos. Vestiam
-nos com trajes populares [...]”. Certamente, o catolicismo amazénico sofreu influéncia dessas crengas
europeias, pois isso aconteceu em todo o Brasil, desde o “seu comego uma verdadeira Terra de Santos e de
milagres” (WECKMANN, 1993, p. 165).
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Ha varios indicios de que, com relacdo a devocao aos santos, houve realmente
reapropriacao e alteracdo dos sentidos da evangelizagdo em favor das crencgas indigenas
anteriores a Conquista. As festas religiosas catdlicas, incluidas as festas dos santos
padroeiros, eram as Unicas permitidas pelos missionarios, durante as quais era facultado
aos indios agir mais ou menos a sua maneira, e eles agiam. Se observarmos bem, as
festas de santo tomaram o lugar das festas tradicionais que os indigenas celebravam
ciclicamente e passaram a desempenhar as mesmas fung¢bes sociais daquelas. Um
processo semelhante ja foi identificado por Gruzinski (2003) no México, nos primeiros
séculos da colonizagdo. Mesmo antes da chegada dos espanhdis, cada comunidade
mantinha lacos espirituais com protetores, que povoavam os montes, as fontes e os
rios da vizinhanga. Essas entidades eram os senhores dos povoados e os donos das
suas terras e, “por uma verdadeira transferéncia” (p. 179), os santos catélicos passaram
a ser os novos senhores da comunidade e os donos das terras. Foi um processo de
continuidade com o passado, com os indigenas se apropriando dos santos ao seu modo
e aproveitando as pontes que os préprios missiondrios haviam estabelecido.

Analisando as atuais festas de santo no Tapajés, vejo que elas podem ter sido
resultado de um processo semelhante ao demonstrado por Gruzinski no México
colonial. Essa transferéncia da devogdo as antigas divindades indigenas para os santos
catdlicos e suas imagens comecou ja durante o periodo das missées, de forma imposta.
E, depois da expulsdo dos missionarios, no final dos anos 1750, os indigenas tiveram uma
relativa autonomia para continuar a reelaborac¢do, ja ndo como simples transferéncia
de poderes sobrenaturais de uma divindade para outra, mas sob a forma de uma outra
modalidade de sobrenatural, que ndo era mais nem a antiga, pré-catequese, e nem a
dos santos catolicos tal como introduzidos pelos missiondrios e colonos europeus.

A partir de 1759, apds a expulsdo dos jesuitas, conforme Jodo Santos (1986,
p. 128), o “escasso clero diocesano no rio Tapajés ndo permaneceu e, logo depois,
o imenso rio Tapajés estava desassistido de padres”. Quase um século apés a saida
dos jesuitas, chegou ao curso médio do rio o capuchinho Frei Egidio de Garezzo, que
encontrou as antigas missdes jesuiticas “em completa decadéncia” (p. 129), fundou, em
1848, a Missdo do Tapajos, que compreendia trés aldeias Munduruku localizadas ao sul
de Aveiro (COLLEVATTI, 2009) e subiu até o alto Tapajés, mas em 1853 ele abandonou
a regido. Em 1872, outro capuchinho, Frei Pelino de Castrovalva, subiu o rio e fundou a
missao Bacabal entre os Munduruku no alto Tapajés (AMOROSO, 2006), mas devido a
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conflituosa convivéncia com os comerciantes e patroes da borracha, ele foi “dispensado
da funcdo de missiondario”, em 1876, e em 1882 a missdo de Bacabal chegou ao fim
(SANTOS, 1986, p. 133). Especificamente com relagdo ao baixo Tapajds, sabe-se era
assistido, j& no comeco do século XX até 1908, pelos padres agostinianos. A partir de
Santarém, eles faziam suas raras visitas a alguns povoados, geralmente “contratados”
para celebrar missas festivas (SANTOS, 1986). O certo é que na maior parte do tempo as
familias do baixo Tapajds ficavam completamente sem a visita de padres.

Em 1908, comecou o periodo do trabalho missionario dos frades franciscanos
alemdes da Provincia de Santo Anténio do Nordeste do Brasil*, que se estendeu até
1943, quando chegaram os franciscanos procedentes dos Estados Unidos (ROCHA, 1996).
Os alemaes encontraram uma vida religiosa caracterizada pelas devog¢des aos santos
patronos das capelas, celebrados com novenas e ladainhas “em um confuso latim”, e
festas em que ndo faltavam as dancas (SANTOS, 1986). Em alguns lugares, os festeiros,
organizadores das festas, realizavam esmolagdo pelas vizinhangas, buscando recursos
para custear os gastos. Como nem sempre o padre se fazia presente, “cabia ao grupo
de cantores de ladainha promover toda a celebracdo litlrgica, que se encerrava com a
procissdo pelos caminhos do povoado” (SANTOS, 1986, p. 135, destaque no original).

Abri este paréntese para mostrar como, apds a expulsdo dos jesuitas e até o
inicio do século XX, os moradores da regido eram fracamente assistidos pela Igreja“,
e como esse periodo favoreceu a tradicdo da devogdo aos santos por meio das festas,

45 O primeiro desses frades, Frei Amando Bahlmann, chegou a Santarém em agosto de 1907, mas
s6 em 1908 ele e seu confrade Capistrano Niggemeyer iniciaram as visitas aos povoados do baixo e médio
Tapajos (SANTOS, 1986).

46 O primeiro bispo prelado de Santarém, monsenhor Frederico Benicio de Souza Costa, natural de
Boim, Tapajés (HOORNAERT, 1992b), apds uma série de visitas pastorais pelo interior, constatou que das 22
pardquias, nove ndo tinham vigarios. A prelazia correspondia a 67,8% do territdrio do atual estado do Para.
Na sua Carta Pastoral ao Clero e Habitantes da Prelatura de Santarém, de 1905, ele afirma, entre outras coi-
sas: “é evidente a situagdo de nossos pobres indios. Tratados com desprezo pela maior parte dos civilizados,
que deles sé procuram tirar a maior soma de proveito para os seus interesses comerciais, adquiriram uma
meia civilizagdo que lhes é inteiramente fatal [...] Todo o mal que sofrem as populagdes esparsas pelo interior
provém da falta de sacerdotes [...]” (Citado em MATA, 1992, p. 350). Os interesses comerciais mencionados
pelo bispo eram os dos comerciantes e patrées da borracha, negécio que estava em seu apogeu. A falta de
sacerdotes para acompanhar os moradores do interior era tdo séria que o prelado a colocou como a causa de
todo o mal sofrido pelos indios. Na perspectiva da minha argumentacao, esse “problema” era exatamente o
gue favorecia a autonomia relativa dos nativos na reprodugao das praticas culturais locais.
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situacdo que mudou bastante com a chegada dos franciscanos alemaes. Com a sua
substituicdo pelos frades estadunidenses, a partir de 1945%, essa politica contraria as
festas de santo seria ainda mais radical. Mas se o controle dos padres era grande sobre
as festas dos santos padroeiros, as festas dos santos de devog¢do familiar continuaram
independentes da Igreja.

O preparo das festas de santos pelos nativos no Tapajds apresentava muitos
pontos em comum com as festas dos indios mexicanos descritas por Gruzinski (2003).
Refiro-me as festas no periodo entre a expulsdo dos jesuitas, em 1760, e a chegada dos
franciscanos alemaes, em 1908. Apesar de a responsabilidade maior incidir sobre o
juiz da festa e dos mordomos, que asseguravam comida e bebida para todos por meio
de coletas (esmola¢do) e do “pagamento” das promessas, os alimentos eram reunidos
para consumo coletivo, ao final, e todos se esforgavam para oferecer, abundantemente,
bebidas fermentadas (DANIEL, 2004). Eram dias de fartura e gratuidade. Nada era
vendido e ninguém era excluido do banquete. Os parentes e amigos se visitavam e
hospedavam-se nas casas, que ficavam entulhadas de redes, bagagens, conversas,
risadas, trocas de histdrias e experiéncias. Apesar das mudancas depois da chegada
dos franciscanos alemdes (1908) e estadunidenses (1945), ainda hoje, em algumas
comunidades, se conserva muito dos costumes e do sentido de tais festas. Nos locais
onde elas ndo estdo sob o controle da Igreja, como é o caso de Sdo Benedito, em Pinhél,
os aspectos tradicionais mantiveram-se mais preservados.

Os ritos das procissdes, missas, ladainhas, o beija-fitas das imagens ou a
levantacdo e derrubada do mastro conferem ar solene e transcendente a festa. Ainda
hoje, nas comunidades do interior do Tapajos, ouvir a ladainha cantada em tom algo
choroso, arrastado quase como um lamento, e ver homens e mulheres com rostos
devotos diante da imagem pequenina de um santo proporcionam o raro momento
de vivenciar o poder de transcendéncia que essas festas ensejam. Esse modo de vida
religioso é que se manteve e foi recriado ao longo dos ultimos séculos, conforme os

47 As duas primeiras casas dos frades estadunidenses no Tapajés foram estabelecidas ao final de
1943, em Belterra e Fordlandia, sob o controle da Companhia Ford. Em 1945, foi estabelecida a terceira
casa em Itaituba e, a partir desse ano, os frades alemaes comegaram, gradativamente, a entregar aos frades
estadunidenses as paroquias no Tapajos e em Santarém. Em 1957, os alemades se transferiram para a nova e
vizinha Prelazia de Obidos, deixando o Tapajds aos seus confrades dos EUA (ROCHA, 1996; SANTOS, 1986).
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padrdes tradicionais indigenas. Atualmente, os indigenas afirmam que tais festas de
santo fazem parte da sua cultura indigena, com toda razao. Por exemplo, as folias de
santo, hinos religiosos cantados por um grupo de musicos, animados por tambores e
outros instrumentos, sdo bastante usadas nas atuais festas indigenas.

Pajelanca e etnogénese

Mesmo condenados pelos missionarios desde o século XVII, os pajés continuaram
existindo na regido até os dias atuais. Como ja referido, os padres eram raros
e, quando passavam pelos povoados, rapidamente iam embora, mas os pajés e
benzedores estavam sempre ali, prontos a socorrer os que fossem atacados por mau
olhado, flechadas de bicho ou feiticos. Eram pajés poderosos, também chamados
sacaca, por meio dos quais os encantados do fundo vinham se comunicar com as
pessoas e sarar as desarmonias do mundo e do corpo. Os pajés, com seus rituais
e conselhos, instruiam os moradores e os socializavam na cultura do respeito aos
espiritos da natureza e a um modo de vida voltado para a comunidade e a floresta.
Mas em meados do século XX, os grandes pajés comecaram a desaparecer, e as festas
de santo e os puxirum*®, a se enfraquecer.

O declinio pode ter comecado em 1945, com o inicio do trabalho dos missionarios
franciscanos estadunidenses, que desencadeou uma nova onda de condenagdo dos
pajés. Até entdo, a presenca dos missiondrios alemaes nos povoados era rarissima e
rapida, ndo significando uma ameaca para as atividades dos pajés. Mas, depois, quando
identificados, eles eram até expulsos das capelas, diante de todos os moradores (VAZ,
1997b). Até aquela época, os relatos dos mais velhos dizem que ainda havia bons e
poderosos pajés.

O desaparecimento dos poderosos pajés ndo se deve apenas a presenca mais
sistematica da Igreja Catdlica, mas de fato, apds os anos 1960, ela passou a ter uma
influéncia maior e uma presenca mais constante junto as comunidades. A Radio Rural de

48 Puxirum sdo os trabalhos coletivos realizados nas rogas, por meio de um sistema de trocas de dias
de trabalho. Nesse sistema, todas as familias se ajudam e trocam visitas regularmente, que envolvem traba-
Iho, refeicGes em conjunto, conversas e festa. Nos anos 1970, ficaram raros ou desapareceram.

W 137

N
a R
FLORENCIO ALMEIDA VAZ FILHO é\\‘



Santarém foi criada em 1965 e, no mesmo ano, o MEB passou a desenvolver programas
voltados para a educacgdo e a evangelizacdo dos moradores. Os cursos de lideres de
comunidade comegaram a ser ministrados anualmente desde 1959. Provavelmente, as
visitas mais constantes dos missionarios e o predominio do discurso catélico por meio
de lideres leigos teriam desestimulado as pessoas a seguir a carreira de pajés, tal como
nos anos anteriores. Com a presenga mais permanente dos padres, os pajés ja nao
detinham o mesmo espaco. E muito comum, hoje, os pais se recusarem a aceitar que
um filho tenha o dom de curador. Eles procuram, de todas as formas, “tirar” isso da
crianga, pois acham a pratica do pajé condendvel e inaceitdvel, pois ndo é algo de Deus,
mas sim coisa do Diabo. E possivel que essa ideia tenha ganhado muito mais forca em
meados do século passado.

Outros fatores que podem ter influido para o desaparecimento dos grandes
pajés sao o avanco dos servicos de atendimento médico, em Santarém, e a oferta
de medicamentos farmacéuticos. O atual Hospital Municipal de Santarém (HMS)
foi fundado em 1948, por meio de uma iniciativa estadunidense (Convénio Brasil-
Estados Unidos), “para dar suporte aos seringueiros da Amazénia, que num esforco
de guerra trabalhavam na extracdo da borracha e, frequentemente, estavam
expostos a malaria, febre amarela, leishimaniose e outras doengas endémicas”*°.
As Unidades Mistas dos Servicos de Saude Publica (SESP) tinham como diretrizes “o
saneamento do meio, o combate as endemias, a educacdo em saude e o tratamento
das afec¢gOes mais comuns”, e desenvolviam visitas de técnicos em saneamento as
préprias comunidades. Em 1960, com o fim do convénio com os Estados Unidos, a
instituicdo passou a ser vinculada ao Ministério da Salide, mantendo as mesmas
diretrizes de atuagdo®°.

Essa data de implantacdo do atendimento oficial de saiude em Santarém é
compativel com a minha hipdtese de que foi a partir do final da década de 1940 que
os poderosos pajés comecgaram a ser abalados em sua autoridade e a desaparecer.
Atentemos para o fato de que a inspiracdo desse servico era estadunidense, como

49 “Hospital Municipal de Santarém vai completar 59 anos de existéncia”. Texto de 12.07.2007.
Pagina da Prefeitura Municipal de Santarém. Fonte: <http://www.santarem.pa.gov.br/conteudo/
?item=55&fa=1&cd=307. Acessado em: 27.01.2009>

50 Idem: <http://www.santarem.pa.gov.br/conteudo/?item=55&fa=18&cd=307. Acessado em 27.01.2009>.
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eram origindrios dos Estados Unidos também os missionarios franciscanos que
comegaram avisitar ascomunidades do baixo Tapajods a partir de 1945. Provavelmente,
padres e profissionais em saude compartilhavam o mesmo desprezo, ou no minimo
desconfianca, com relacdo aos pajés, suas explicacdes sobre as doencas e seus
procedimentos de cura.

Seguindo a mesma linha de popularizacdo da medicina, a Fundagdo Esperanca
comecou a atuar, em Santarém, em 1970, com um atendimento ambulatorial na
periferia da cidade e um barco-hospital que viajava pelas comunidades ribeirinhas,
realizando vacinagao, educac¢do sanitdria e até atendimento cirurgico (SILVA, 1980).
A Fundacdo Esperanca surgiu como uma entidade particular, financiada por doagdes
de organismos internacionais, iniciativa do frade franciscano e médico estadunidense
Lucas Tupper, que havia chegado a Santarém em 1969. As pessoas carentes passaram a
receber atendimento gratuito da instituicdo®’. Saliento que tanto técnicos do SESP como
da Fundacdo Esperanca davam atendimento direto aos moradores, nas suas proprias
comunidades rurais, minando a autoridade dos pajés em seu préprio campo. E assim,
desde os anos 1940, os pajés ja ndo constituiam a Unica alternativa para a cura de
enfermidades, e a pajelanca ja ndo era a Unica explica¢do para a existéncia das doengas.

Com o enfraquecimento das festas de santo e o desaparecimento dos poderosos
pajés, os moradores da regido sentiram que estavam perdendo o seu lugar no mundo,
parte das suas referéncias simbdlicas. Os costumes e tradi¢Ges revividos durante os
ultimos séculos estavam perdendo o ambiente adequado para a sua atualiza¢do. Eram
essas crencgas e praticas que faziam os moradores se sentir, eles mesmos, diferentes
dos comerciantes judeus ou descendentes de portugueses, dos nordestinos e dos
moradores da cidade. Eles ndo usavam a palavra indigena para se referir a essas
tradicdes e provavelmente ndo refletiam sobre o seu possivel carater indigena, mas
sabiam que ndo eram iguais a esses “outros”. Assim, a noticia do falecimento do Sr.
Laurelino (“acima de Laurelino sé Deus!”, comentavam sobre o seu poder), em 1998,
foi um duro golpe, o mais dificil de suportar. Foi como o despertar para o conjunto

51 Fundagdo Esperanca, Histéria. Na pagina do Instituto Esperancga de Ensino Superior — IESPES. Fon-
te: <http://www.iespes.edu.br/body0.php?e_widget=fundacao_esperanca/historia&e_mn=mn/mn_funda-
cao_esperanca>. Acessado em: 27.01.2009
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das perdas que se abatia sobre esses moradores. E a decisdo de se identificar como
indigenas |lhes teria afigurado como uma alternativa mais apropriada para o resgate
da cultura que estava se perdendo, para tentar deter um mundo que ameacava
se desestruturar.

Como jacitado, apds a comocdo geral provocada pela morte do curador Laurelino,
os moradores de Takuara se assumiram como indios (VAZ, 2004), sendo seguidos por
dezenas de outras comunidades. Isso mostra a influéncia dos pajés, e de Laurelino, em
particular, e a pajelangca como uma instituicdo fundamental para o entendimento da
etnogénese indigena no Tapajds. Na parte sobre os sinais diacriticos utilizados pelos
indigenas, os rituais destacam muitos elementos comuns nas praticas da pajelanca, e a
espiritualidade vivenciada nesses momentos parece muito inspirada nessa cosmovisao.
E nem poderia ser diferente, pois sem levar em conta a crenca na pajelanga e nos pajés,
“ndo se pode entender a cosmovisdo dos ribeirinhos amazénicos” (ANJOS, 2008, p. 4),
dado que ela é uma constante nas vidas dos moradores das comunidades e cidades do
baixo Tapajés®2.

A cosmovisdo da pajelanca estd muito vivida e os pajés, ainda que nao sejam
aqueles poderosos das décadas passadas, continuam muito respeitados entre os
moradores das comunidades do baixo rio Tapajés. Por ai se pode entender o papel
destacado que a figura de Laurelino teve no processo de emergéncia dos indigenas de
Takuara e de toda a regido. A sua mensagem sobre os espiritos da natureza e a ordem
cdésmica®, sobre a heranga e a identidade indigenas, repassada, durante décadas,
aos seus parentes e pacientes — e documentada, em parte, na entrevista que ele me

52 Anjos (2008), a partir da sua pesquisa na area urbana de Santarém, observou que mesmo ali a
procura pelos pajés é muito grande e que, recentemente, a pajelanga “ganhou uma importancia consideravel
na reconstrugdo da autoestima da populagdo ribeirinha como grupo étnico dentro do conjunto da sociedade
amazonida”(p. 4). Apenas no bairro do Maracang, o pesquisador entrevistou nove pajés em junho de 2008,
dos quais 89% se disseram pajés “de nascenga”. A grande maioria deles (89%) diz ser procurada por pessoas
de outros bairros e até de outras cidades da vizinhanga. O autor afirma que a pajelanc¢a é um dos fatores que
influem na “recente tomada de consciéncia étnico-cultural” que ocorre no baixo Tapajés (p.32).

53 Taussig (1993) mostra como entre os indigenas do rio Putumayo, na Colémbia do inicio do século
XX, mesmo sob condi¢Ges de extrema violéncia e exploragdo, os xamds eram os mestres que guardavam
e retransmitiam o esquema césmico e a perspectiva indigena sobre o mundo. Assim, também no Tapajos,
é compreensivel que tenham sido os pajés, e um em particular, aqueles que guardaram e comunicaram a
tradigdo e a identidade dos indios.
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concedeu — ganhou uma importancia crucial quando ele faleceu. Pois justo naquele
momento de orfandade, familiar e religiosa®, o grupo precisava tomar uma decisdo, se
aceitava a pequena drea de terra que o IBAMA estava lhe prometendo —promessa a qual
as familias ndo davam muito crédito — ou se seguia outro caminho que Ihe permitisse
reconquistar a terra que se sabia, por tradi¢ao, lhe pertencer.

Se o respeitado pajé do grupo afirmou “eu sou indio, ndo me envergonho disso”,
por que seus filhos pensariam diferente? Se eles ja haviam tomado conhecimento de que
os indigenas possuiam direitos, principalmente o de ter a sua terra demarcada, por que
nao ir a FUNAI, dizer que eram indigenas e que queriam a sua terra demarcada, saindo
assim “debaixo do pé do IBAMA”? E foi isso que aconteceu. Depois, foi sé adornar-se
com alguns sinais indigenas exteriores, muito presentes na memdria coletiva regional,
portar os simbolos e armas da pajelanga, referendar-se nos indios puros do passado e
apresentar-se publicamente.

A pajelanca é no baixo Tapajés o principal fornecedor de elementos para a
construgdo e a afirmacdo da identidade indigena na regido®. E isso ocorre em todas as
comunidades e aldeias da regido. Em algumas, como Muratuba, a margem esquerda
do rio Tapajos, as praticas da pajelanca e os curadores estdo muito presentes, ainda
gue de forma discreta, conforme o estudo de lza Maria Castro dos Santos (2005). Em
outras aldeias, eles se mostram de forma mais ostensiva. No seu trabalho de campo
em Novo Lugar, Raphael Frederico Acioli M. da Silva (2007) também encontrou relatos
de um poderoso pajé falecido, cujos ensinamentos, a exemplo do que ocorreu em
Takuara com a morte de Laurelino, servem de referéncia ao grupo no processo da
emergéncia étnica.

54 Segundo loris (2005), baseada na ideia de Turner (1982; 1987), uma das principais razdes para a
decisdo da autoidentificagdo indigena dos moradores de Takuara foi a busca da superagdo da “crise” inter-
na provocada pela perda do seu velho lider, o pajé Laurelino. A decisdo foi um mecanismo para reajustar,
socialmente, a comunidade em vista da limitagdo do alcance da crise. Diante da enorme lacuna deixada
pela morte de Laurelino e sua lideranga (crise insuportdvel), aquele grupo se apegou as suas velhas tradi-
¢Oes e a sua identidade indigena como “reajuste” ou “reparagao”.

55 Ndo ha duvida de que a pajelanga, no sentido em que a estou estudando, como cosmovisdo e
conjunto de praticas tradicionais ligadas a identidade de um povo, esta para os indigenas como o Candom-
blé esta para os negros. Assim como o Candomblé serviu de fonte para a produgdo de uma ampla simbolo-
gia associada a identidade negra (musicas, comidas, mitologia e espiritualidade etc.), no baixo Tapajds, é a
pajelanga que fornece a chave mestra usada pelos indigenas para sua reivindicagdo étnica.
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Agora identificados como povos indigenas, esses grupos simplesmente destacam
a pajelanga como parte significativa da sua cultura indigena, mas é a mesma pajelanca
que eles cultivavam antes da emergéncia étnica e — apesar das aquisicdes de elementos
cristdos, europeus e africanos — que parece conservar o mesmo padrao central da
pajelanga dos povos do tronco linguistico Tupi. Para os indigenas do baixo Tapajds, essa
pajelanca sempre foi indigena, mesmo quando eles ndo se identificavam, publicamente,
como tal. Ndo se pde, para eles, a questao de a sua tradicdo xamanistica ser classificada
de “cabocla” ou genérica ao invés de indigena. Essa é uma questdo para os antropdlogos,
nao para eles. Por isso, se agora as comunidades locais se identificam como aldeias
indigenas, o mais adequado é denominar o seu xamanismo de pajelan¢a indigena.

O cuidado que tiveram Maués e Villacorta (2004), ao alertar para o fato de que a
pajelanca por eles estudada é a “cabocla” e ndo a pajelanga dos povos indigenas tribais,
requer revisao, pois o caso do baixo Tapajds ensina que a pajelanca rural amazonica — com
sua forte influéncia indigena — pode ser uma pajelanca de povos indigenas. Ou melhor, em
alguns lugares da Amazonia ela esta voltando a ser assumida como tradi¢ao indigena, o
que, de fato, nunca deixou de ser, agora que aqueles ditos “caboclos” voltaram a se assumir
como indigenas, o que também, segundo eles mesmos, nunca deixaram de ser.

A figura particular de Laurelino é um simbolo do que Arenz (2000) chamou de
“teimosia da pajelanca”, essa tradi¢cdo que silenciava para continuar viva e que se dizia
catdlica para manter-se auténoma. A pajelanga permitiu que no inconsciente coletivo
nativo persistisse um nucleo que preencheria um significado central no processo de
emancipacdo social constituida pela reorganizacgédo indigena®. Foi Laurelino, o pajé, que,
morto, impulsionou a reemergéncia de um povo por meio da sua identidade étnica. Foi
ele que, vivo, transmitiu os saberes e segredos sobre o que estava no fundo, no mundo
do encante. Por isso, ele se tornou um fator aglutinador para Takuara e todas as outras
comunidades e aldeias na luta pela demarcacdo dos territérios.

56 Arenz (2003, p. 164) lembra que Velho (1983, p. 35), ao tratar das “sete teses equivocadas sobre
a Amazonia”, com relagdo a sexta tese (o sucesso da Igreja Catdlica na sua atuagdo na regido se deve a “op-
¢do pelos pobres”, que permite a ela se identificar com o povo e expressar suas aspiragdes), ja considera
a pajelanga como “um recurso alternativo” sempre disponivel e que pode ser acionado pelo campesinato
nas suas mobilizagdes sociopoliticas, dependendo das circunstancias. Arenz (2003, p. 164), a partir das
suas pesquisas bibliograficas e da observagdo de campo no baixo Amazonas, foi muito feliz ao notar “o
papel da pajelanga como portadora de um projeto alternativo” para os ribeirinhos.
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Mais do que um conjunto de crencas ligadas aos encantados, a pajelanca pode
ser vista como o sistema interpretativo dos ribeirinhos amazo6nicos descendentes dos
indigenas, mesmo quando esses ndo se identificam como tais. Apesar da coloniza¢do
e da catequese cristd, a pajelanca continuou desempenhando esse papel ao longo dos
séculos. E, ainda hoje, ela fornece as lentes por meio das quais eles veem o mundo e a
linguagem por meio da qual expressam a sua visdo sobre a realidade. Sendo a pajelanca
esse referencial fundamental da cultura dos ribeirinhos, faz sentido que ela esteja
sendo, contemporaneamente, quando eles recusam a mascara do caboclismo alienante
e mostram sua identidade indigena, um elemento de “emancipagao sociocultural”,
como sugeriu Arenz (2003).

Os indios puros e os cabanos na reconstrucio do passado indigena

A assuncgdo da identidade indigena no baixo Tapajds provocou um dindmico processo
de revalorizagdo da memdria e do passado histdrico desses povos. Se antes reinava
uma indiferenca diante dos cacos de ceramica, hoje, os moradores afirmam,
orgulhosamente, que os restos de ceramica e as terras pretas foram deixados pelos
seus antepassados, os indios, e que algumas grandes valas no chado (trincheiras) sao
rastros dos seus avds, os cabanos, que ali lutaram contra os portugueses e a exploracao
a que estes os submetiam.

Nenhum outro fato do passado das popula¢gdes do baixo Tapajés foi tdo
destacado, nos ultimos anos, pelos indigenas, como o foi a Cabanagem. Se os moradores
das comunidades lembram muito pouco ou quase nada do processo da conquista dos
seus antepassados pelos portugueses, incluidas as lutas de resisténcia dos primeiros
séculos, praticamente todos os moradores mais velhos tém algo a falar da Cabanagem.
Ha evidéncias de que em todas as regides onde ocorreram combates, a Cabanagem
marcou, profundamente, as vidas dos nativos. Em 1882, quando fez uma viagem pelos
rios Andirda e Maués, no Amazonas, José Verissimo encontrou uma india idosa, cuja
idade foi calculada pelos seus parentes tendo como referéncia “a idade que tinha na
época da revolta (1835), que é o marco milidrio para o cmputo do tempo entre a gente
velha dessas paragens [...]” (VERISSIMO, 1970, p. 117). E transcorridos 175 anos da sua
eclosdo, a Cabanagem é lembrada como se fosse um fato bem recente. Candace Slater
(2001), quando percorreu varias cidades e interiores da Amazonia, entre 1988 e 1992,
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comprovou essa resiliéncia: “Até os dias de hoje, os moradores se referem a revolta
como se houvesse ocorrido ontem” (p.37). Isso me evoca o Sr. Luis Cardoso, de Pinhél,
relatando que as forgas anticabanas cacavam e perseguiam os revoltosos na floresta
voando em... helicépteros. Ou uma senhora, também de Pinhél, que disse haver um
lugar onde, ao escavar, ainda se pode encontrar o sangue dos mortos do tempo da
Cabanagem. A ideia do sangue, muito presente nesses relatos®, transmite bem a vida
e a atualidade da Cabanagem.

A memodria sobre a Cabanagem fornece bons elementos para que esses indigenas
tornem evidente que eles — e os seus ancestrais — sdo os donos legitimos da terra,
por terem ai nascido e portarem sinais de uma presenca remota. A Cabanagem foi,
notadamente, o enfrentamento vitorioso desse modo de ser local contra a subordinagdo,
personificada nos portugueses. O sucesso da rebelido cabana foi que esse modo de vida
ou essa cultura popular (devogdo aos santos, lagos de parentesco, trabalho autébnomo
e ndo compulsério, falta de ambicdo etc.) emergiu relativamente ilesa do periodo da
Cabanagem (HARRIS, 2010). Essa é a mesma percepc¢do de Rodrigues (2009, p. 183),
para quem, hoje, ndo podemos falar em “derrota dos cabanos”, pois “as populacdes
permanecem fiéis aos parametros anteriormente definidos como seu modo de vida”,
como o ritmo menos desgastante do trabalho, mantendo as pausas entre os turnos,
reservando tempo para o trabalho coletivo de ajuda mutua (puxirum) e associando,
sempre que possivel, lazer e trabalho.

Como as pessoas chegaram a essa consciéncia de ter uma origem indigena e
uma histéria mais longa, que passa pela Cabanagem? O papel dos agentes mediadores
ligados a Igreja Catdlica, GCI e CITA foi fundamental®® para articular a memaria local as

57 Sena (1985, p. 22) cita o relato de “um morador do Arapiuns”, que disse: “contam que naquele
tempo, quando dava uma chuva, saia lama vermelha de sangue de tantos que foram matados. A Vila Go-
rete era grande, mas foi acabada pelos cabanos”. Os relatos variam muito pouco, permanecendo sempre a
metdfora do “sangue” que ainda estaria vivo, apesar do tempo transcorrido.

58 Entre esses agentes externos fundamentais no processo ndo se pode esquecer as Oficinas de
Nheengatu, oferecidas pelo GClI e ministradas por Celina Cadena Baré (foram duas em 1999 e duas em
2000), muito importantes para que os moradores reencontrassem “as suas origens” e organizassem sua
histéria indigena. Celina conduziu os participantes a formular determinados questionamentos — “quem sou
eu? e meus pais quem eram?” — pois, para ela, “o resgate histérico da lingua vem ligado a um olhar muito
mais profundo sobre nossas origens” (“Oficinas de Nheengatu e Resgate Cultural Indigena, Muratuba e
Takuara - 01-12/07/2000” — Relatério do GCl elaborado por Floriene Colares Vaz, e minhas Anotagdes
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informacdes histodricas e produzir uma “histdria dos povos indigenas” da regido (VAZ,
1997a), a exemplo do que fizeram os agentes da Igreja junto a vérios povos indigenas no
Nordeste (ARRUTI, 2006). Chamo a atenc¢do para o fato de que o trabalho dos agentes
da Igreja na Diocese de Santarém comecou bem antes da criacao do GCI. Exemplo disso
é a cartilha Pequena Histéria da Cabanagem, de Eunice Sena (1985), divulgada entre
as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) da cidade de Santarém, com o objetivo de
“devolver ao povo pobre e simples de hoje a histéria vivida por nossos irmaos, povo
pobre e simples de 1835 [...]” (SENA, 1985).

A acdo dos agentes externos explica uma parte do processo, ndo o processo. Os
moradores de cada povoado reagiram ao seu modo e comecaram também a resgatar a
sua historia a partir da memadria dos mais idosos. E diante de uma clara homogeneidade
cultural e histérica entre os moradores das comunidades, aqueles que passaram a se
assumir como indigenas impuseram ao grupo “uma visdo prépria, autbnoma, acerca de
sua trajetdria histdrica e livre de distor¢des e preconceitos” (MOREIRA DA SILVA, 2007).
Sao personagens destacados nessa histdria os denominados indios puros e os cabanos,
gue simbolizam momentos cruciais na formag¢do dos povos indigenas no baixo Tapajds.

Conclusao

O processo de formacdo de identidades étnicas que estd ocorrendo no baixo rio
Tapajds, no oeste do Para, envolvendo dezenas de comunidades ribeirinhas, é um
exemplo de um fendmeno mais amplo que ocorre em toda a AmazOnia, na América
Latina e no mundo. Povos dados como extintos e outros dos quais ndo havia, até entao,
referéncia na literatura entram em cena, alterando a disposicdo das rela¢des entre
comunidades, organizagdes sociais, instituicdes e diferentes atores e modificando a
dindmica interna das suas proprias comunidades. Os grupos indigenas aqui estudados e
as suas organizagles de representagao, ao tempo em que reivindicam reconhecimento
por parte da sociedade e do Estado, o que inclui, necessariamente, os direitos que lhes

pessoais). Foi nesse contexto que as pessoas falavam: “sou indio porque meus avds ainda eram indios
puros”. Ela explicou o processo histérico, e as pessoas entendiam, progressivamente, como havia sido pro-
duzida a sua condig¢do atual, o que aumentava a sua convic¢do e o orgulho em relagdo ao passado, em face
do que a identidade indigena se fortalecia.
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sdo assegurados por legislacdo especifica e a prépria Constituicdo, estdo convencidos
de que eles efetivamente sdo indigenas porque estdo em continuidade com os povos
indigenas que primeiro habitaram estas terras.

Neste texto, apoiado na teoria antropolégica e em estudos de carater etnografico
gue abordam semelhante temdtica, procurei buscar o sentido do que os indigenas pensam
e dizem que sdo. Por meio do estudo da histéria da regido foi possivel mostrar que varios
povos indigenas ali habitavam e que, desde entao, suas sociedades foram profundamente
impactadas por tudo o que significou a conquista: epidemias, escravizacdo, catequese nas
missdes, a politica do Diretdrio, guerras etc. Paralelo a esse processo, os proprios indigenas
e mesticos empreenderam esforcos de carater coletivo para reorganizar, simbdlica e
materialmente, o novo mundo no qual se viram envolvidos, criando estratégias para
resistir e continuar vivendo, dentro do possivel, de acordo com os modos de vida forjados
pelas geragdes que lhes antecederam. Mas essas comunidades ribeirinhas do interior da
Amazo6nia ndao eram visiveis ao observador externo enquanto indigenas, ndo obstante
continuassem, majoritariamente, estabelecidas nas mesmas dreas em que viveram seus
antepassados e conforme um padrao cultural deles herdado.

Os estudos elaborados sobre essas sociedades até os anos 1980, em geral sob
uma abordagem fortemente evolucionista, enfatizavam a dominag¢do econémica e
cultural europeia e a miscigenacao indigena, o que teria resultado na formacgao de uma
sociedade e uma cultura “caboclas”, que dos povos indigenas ndo preservariam mais do
que algumas “contribuicdes”. Essa apreensdo impregnada de ideologia contribuiu, por
sua vez, para a negacao da identidade indigena na regido considerada, pois os povos
indigenas eram, e ainda sdo vistos, em geral, como inevitavelmente ligados ao atraso
e a um comportamento “selvagem”. Mais recentemente, novas pesquisas passaram a
guestionar essa visdo e a demonstrar haver sido bem mais complexo o processo de
colonizagdo e cristianizagdo dos povos nativos da Amazoénia. Esses novos estudos, que
ndo negligenciam a agéncia e a capacidade criativa dos nativos, tém descortinado
outras interpretacdes sobre essas comunidades e seus atores sociais. Por outro lado, a
efervescéncia decorrente do processo de etnogénese entre os mesmos caboclos suscita
novas questdes e instiga os antropdlogos a produzir novos estudos.

Nesta pesquisa, busquei evidenciar que a reorganizacdo étnica no baixo Tapajos
ocorre dentro de determinadas condi¢Ges favoraveis que come¢am a ser observadas
desde os anos 1960, com a mudanc¢a de postura de agentes da Igreja Catdlica em
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relacdo a cultura popular, quando passa a ter lugar a promoc¢ao de educacdo escolar
entre moradores das areas rurais, o que gerou, gradativamente, a organizagdo das
comunidades e de seus lideres leigos, os catequistas, que foram sendo continuamente
capacitados. Com a politizacdo destes setores nos anos 1970 e com o surgimento do
Sindicato de Trabalhadores Rurais (STR) de Santarém e outros movimentos sociais, 0s
ribeirinhos foram, aos poucos, apreendendo-se como coletivos dotados de poder de
mobilizacdo e de capacidade de conquistar direitos, processo que foi potencializado
pela Constituicdo de 1988. Desde entdo, extrativistas, quilombolas e indigenas,
entre outros, foram estimulados a se organizar para regularizar seus territérios,
crescentemente cobicados pelo avanco de madeireiros, do agronegécio e de diferentes
empreendimentos capitalistas. O proprio Estado, por meio da criagdo de Unidades de
Conservacao, faz sua apari¢ao, no contexto regional investigado, como um invasor, que,
ademais, tenta impor alteracdes aos modos de vida locais.

Além de ter ocorrido, na sociedade mais ampla, a mudanga com relagdo ao sentido
do ser indio, visualizado de forma mais positiva desde os eventos alusivos aos 500 anos da
conquista da América, o que na AmazOnia pode ser observado, por exemplo, pela grande
repercussao dos varios festivais folcldricos, o surgimento do Grupo Consciéncia Indigena

(GCl) influiu sobremaneira no processo, ao desenvolver uma politica de valorizacdo das
origens e das culturas indigenas e de incentivo a autoidentificacdo indigena. Apoiadas
por varias instituicoes, tais como GCl, Igreja, Ministério Publico Federal (MPF) e setores
da FUNAI, as comunidades que passaram a se identificar como indigenas organizaram-se,
simultaneamente, em defesa dos seus direitos.

Principalmente, o desencadeamento do processo de identificacdo e delimitacdo
das Terras Indigenas (TI) e a implantacdo da educagdo escolar diferenciada suscitaram,
negativamente, a reacdo de organizagdes, instituicdes e empresas, que se sentiram
ameacadas e passaram a hostilizar o movimento indigena. Os dois grupos passaram
a estabelecer relagGes tensas e tendentes ao conflito, que testemunham, de forma
eloquente, como a descabocliza¢do ou indianizacdo de comunidades altera o contexto
de distribuicdo de poderes entre os movimentos sociais. Afinal, o que estd em jogo
ndo é apenas a classificacdo étnica, mas recursos, materiais e simbdlicos, e poder
politico. Esse enfrentamento, ao tempo em que a FUNAI protelava o atendimento as
reivindicagGes, resultou na ampliacdo da consciéncia dos indigenas sobre os varios
aspectos abrangidos pela assunc¢do indigena.
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A decisdo de assumir-se publicamente como indio é o que demarca a insercao
das pessoas e das comunidades no movimento indigena. Essa decisdo se fundamenta
em varias motivacdes e fatos, a saber: a presuncdo de uma origem indigena, o que
se expressa, notadamente, pela afirmacdo de compartilhamento do sangue dos
antepassados /indios, geralmente avds indigenas; o fendtipo indigena, ou seja, a
“cara de indio”; e o trabalho tradicionalmente realizado na produc¢do da mandioca e
subprodutos, os quais compdem a sua dieta alimentar. Assim, ser indigena ndo decorre
de uma escolha, mas da constituicdo genética e do modo de vida experimentado por
mulheres, homens e criangas. O reconhecimento, por outro lado, de que perderam
muitos dos costumes dos antepassados, leva-os a iniciar um processo de revaloriza¢do
cultural intenso, que denominam resgate cultural, e que inclui o Nheengatu ou a Lingua
Geral. Resgatar a cultura expressa, na verdade, uma nova dinamica de construcdo e
reconstrucdo das suas cosmologias e praticas, que compreendem uma boa dose de
elementos tidos como tradicionais e outra dose de novidades que s3ao incorporadas
sob a justificativa de que é premente fazer persistir a tradigdo. Esse esfor¢o aponta,
finalmente, para a construcdo da distin¢cdo entre indios e ndo indios.

Trata-se de um processo de identificacdo indigena em um contexto de grande
homogeneidade cultural, o que leva os indigenas a suporem que toda a sua cultura
— designada por outros autores como “cabocla” — é indigena e a exibi-la como uma
das provas da sua indianidade. Todavia, essa exibicdo é precedida da selecdo de itens
ou valores que se mostrem mais operativos no confronto com o outro, o que quer
dizer que a selecdo é propositadamente preparada de acordo com as caracteristicas do
outro, diante do qual é preciso demarcar as fronteiras, o que é feito em termos de um
repertdrio seletivo, tal como ja referido. Os sinais mais perceptiveis da diferencia¢do
entre os indigenas e seus vizinhos, no cendrio sob investigacdo, estao ao nivel do
discurso, que invariavelmente enfatiza a autoestima, e utiliza termos préprios para
referir o novo contexto étnico (parentes, indios, aldeia, cacique, lingua indigena,
ritual, Tupd etc.) e para denominar os outros, os brancos; do uso discreto de certos
sinais visuais, tais como colares e pintura, ao passo que saides e cocares mais vistosos
sdo reservados para as circunstancias solenes; e da organiza¢do de eventos publicos,
como os grandes encontros e os rituais, ocasides em que valorizam suas bebidas,
reorganizam dancas e recriam seus mitos, destacando, simbolicamente, a ideia dos
indios de antigamente e seu modo de ser. Ndo que eles queiram ser e agir como os
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antepassados, pois reconhecem que ja sdo civilizados e gostam dessa condi¢do, mas a
figura ideal ou hiper-real, o indio puro, legitima-os como indios, hoje, i.e., misturados,
civilizados e urbanizados, mas, ainda assim, indios.

A pesquisa, na qual se baseou este texto, tomou os indigenas do baixo curso do
Tapajos como sujeitos ativos e propositivos e ndo como vitimas do processo historico,
examinando as suas praticas socioculturais como resultado de estratégias variadas
de reproducdo social (traducdo, adaptacdo, reelaboragdo, recriacdo cultural...),
acionadas de acordo com as especificidades e determinagdes do contexto histérico. Sdo
especialmente focalizadas as festas de santo e as crencas e praticas da pajelanga, de cujos
ambitos os povos e atores indigenas tém extraido os sinais diacriticos mais pertinentes
a construcdo da diferenga étnica requerida pelo processo de etnogénese. Utilizando-
se dos mais distintos elementos, eles afirmam que seus antepassados ja viviam nas
terras que ainda hoje ocupam e que, portanto, eles sdo a sua continuidade histdrica
e cultural, ndo obstante as profundas mudancas socioculturais que experimentaram.
Afirmam, pois, que persistem sendo indigenas. A énfase incidente sobre as festas de
santo e crencas e praticas relacionadas a pajelanca nao foi, seguramente, fortuita ou
decisdao unilateral minha, mas decorrente do processo de investigacao, cujos dados
revelaram que foi a partir das festas de santo e da pajelanga que os indigenas lograram
conservar e recriar, durante séculos, parte considerdvel das suas culturas e uma leve,
mas muito significativa, lembrancga das origens tribais.

O significado das festas de santo e das crencas e praticas da pajelanca tém
grande relevancia para a manutenc¢do do sentimento de pertenca ao grupo local, pois
elas remetem a uma origem, aos antigos povos indigenas habitantes do lugar. Além
de favorecer o convivio familiar e as relagbes de parentesco e vizinhanga, as festas
de santo sdo oportunas ocasides para reforcar a crenga nos espiritos encantados
e atualizar as regras e proibi¢cGes que os cercam. Tanto em Pinhél quanto em outras
comunidades indigenas da regido, é patente a grande influéncia da pajelanga sobre o
modo como os indigenas veem o seu mundo e a si mesmos. Afinal, a pajelan¢a, como
um sistema pelo qual os indigenas compreendem e interpretam o mundo, funciona
como a ponte necessaria para tornar valida e eficaz a sua (dos indigenas) interagdo e
intensa comunicagao com os animais, encantados e mortos. Os constantes relatos de
gente que se transforma em bicho e de bichos que se metamorfoseiam em humanos
ilustram bem essa cosmovisao.
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No esforco para dar sentido a sua reivindicacdo identitaria, os indigenas também
ddo uma importancia especial a sua meméria histérica, que se apresenta como um
dos principais recursos para demonstrar a ligagdo histérica com os antepassados, os
indios de antigamente e os seus avos do tempo da Cabanagem (1835-1840). Assim
como os /ndios puros dos tempos imemoriais sdo trazidos para um tempo mais
proximo, os cabanos também sdo descritos como indigenas que viveram ha poucas
décadas e lutaram pela liberdade e pelo direito de permanecer na terra e viver ao
seu modo. No passado, os indios puros e os cabanos enfrentaram os portugueses,
e a causa pela qual eles lutaram é quase a mesma travada pelos indigenas de hoje.
A Cabanagem é uma guerra que ainda ndo terminou e o seu desfecho depende dos
novos atores sociais envolvidos.

Finalizo apontando algumas linhas de pesquisa que suponho possam avangar
guestdes aqui tratadas de modo mais geral. A relacdo entre a pajelanca amazonica
e o movimento dos indigenas em processo de etnogénese pode resultar em boas
descobertas e requer mais investimento em pesquisa. E, certamente, a memdria oral
dessas comunidades sobre os indios que ali viviam pode ainda nos ensinar muito.
Outro esforco que pode ser feito é a comparacdo entre os varios processos de
etnogénese atualmente em curso na Amazénia brasileira e, a partir dai, estender o
olhar para os casos de outros paises da Pan-Amazonia, outras regidoes do Brasil e da
América Latina.
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A cada dia, verificamos um crescente interesse da sociedade por questdes afetas ao
direito ambiental e sua prote¢do, tanto nos cendrios nacional como internacional,
dados inimeros estudos realizados sobre a tematica e tendo em vista a enxurrada de
informacdes catastréficas caso ndo seja devidamente protegido o meio ambiente natural.

N3o obstante o fendmeno da globalizagcdo econémica, sociocultural e politica em
gue se pensou que o mundo seria um todo integrado, o certo é que as diferengas nesses
campos continuam sendo uma realidade.

Assim continuam a coexistir paises em desenvolvimento e desenvolvidos ou,
dizendo de outra maneira, ha paises pobres e paises ricos.

Em relacdo ao sistema politico, continuam a existir democracia, autoritarismo,
capitalismo e mesmo socialismo.

No aspecto sociocultural, ha em evidéncia uma realidade de sociodiversidade
em que povos estdo lutando para manterem as diferengas culturais contra uma
hegemonia mundial. E nesse caso sobressaem as diversidades indigenas em todo
o mundo. E, assim, entre pesquisadores, ONGs, governos e mesmo nos chamados
organismos multilaterais, como a Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT), o
Programa das Nacbes Unidas para o Meio Ambiente (PNUMA) e a Organizacdo
Mundial da Propriedade Industrial (OMPI), hd um constante e crescente interesse em
estudar tais sociedades.

N3o foi sempre assim, esses assuntos ficaram de fora da modernidade por muito
tempo, portanto, deixando invisiveis esses povos perante os Estados hegemdnicos com
suas culturas juridicas voltadas a protecao da propriedade privada absoluta, de carater
individualista e de jurisdicao universal.

Ndo apenas os povos indigenas ficaram de fora da dita modernidade, como por
muito tempo o homem europeu se viu como o centro do universo — o eurocentrismo ou
0 antropocentrismo somente valorizou o proprio homem, ou o trabalho desenvolvido
pelo homem, como validos para o desenvolvimento das sociedades.

Por isso, os bens considerados ambientais ndo foram somente desprezados na
modernidade, como foram em muitos casos destruidos.

Sempre se pensou que as riquezas naturais eram abundantes e portanto
infinitas. Dai, da terra e dos rios se extrairam pedras preciosas sem se procurar diminuir
o impacto possivel e a degradacdo ambiental, lancando na natureza produtos toxicos
para o homem e para a prépria natureza e para os animais da terra ou da agua.
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Assim, a modernidade feriu intensamente a natureza, como as arvores, para
delas extrair tintas, fazer moveis e embarcac¢oes diversas, fazer papel ou simplesmente
gueimar nas industrias de confeccdo de materiais siderurgicos ou mesmo fazer paes,
mas nunca repondo a natureza ou usando realmente somente o necessario.

Dos animais tiraram peles para fazer sapatos ou casacos “chiques” para as
mulheres da alta sociedade, ou simplesmente a caca se tornou esporte para cagadores
avidos por sangue de baleias, focas, oncas, leopardos, ursos e outros.

Em nome de alimentar a populacdo, enormes florestas vém sendo derrubadas e
em seu lugar vem surgindo espacgo para a agroindustria e a criacdo de animais. E, nesse
caso, ndao obstante o aumento permanente da producdo mundial, a fome continua
existindo no mundo e os pregos para adquirir alimento sdao cada vez mais altos. Grande
parte da populagdao mundial ndo tem como adquirir bens de consumo, principalmente
alimentagdo. As riquezas cada vez mais se concentram nas maos de poucos.

A sabia natureza sempre soube repor suas espécies de forma natural. Mesmo
guando os animais sdo presas e predadores ao mesmo tempo, existe um equilibrio
natural. Mas com a acdo do homem, veio o desequilibrio e a natureza esta a reclamar
de tal situacgao.

Areclamacgdo é sentida em toda a parte do mundo, seja via o fendmeno conhecido
como “El Nifio”, seja via o aquecimento global e outros fendmenos naturais. Finalmente
o0 homem se viu realmente ameacgado por um colapso da natureza e pela possibilidade
da destruicdao da prépria vida humana.

Sé a partir desse momento é que o homem inseriu novamente o meio ambiente na
pauta da modernidade. Assim, realizou conferéncias internacionais como a de Estocolmo,
em 1972, e a do Rio de Janeiro, em 1992, que resultaram em protocolos e convengdes
internacionais, como a Agenda 21, a Convencdo da Diversidade Bioldgica (CDB) e um
pouco mais tarde o Protocolo de Quioto, para tratar de assuntos ligados a preservagdo
ambiental mundial, o que acabou trazendo importantes mudangas legais em varios paises.

Finalmente, o homem percebeu que ele ndo é mais o centro do universo ou da
modernidade, pois, para existir, precisa necessariamente de um meio ambiente saudavel
e minimamente equilibrado. E necessario o existir compartilhado. A sociedade passou
a se preocupar ndo somente com essa geragao, mas também com seus netos, bisnetos,
enfim, com as presentes e futuras geragdes, e a perceber que sem o uso racional dos
bens da natureza o amanha poderd nao vir.
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Em relagdo aos povos indigenas, os Estados nacionais muito cedo tentaram
integra-los ao restante da sociedade nacional. Em algumas partes da América Latina,
foram os indigenas ditos “misturados ou civilizados” chamados de campesinos e, no
caso brasileiro, os indigenas foram considerados pela legislacdo patria como isolados,
em vias de integragao e integrados. O objetivo era a integracao. Nao haveria entdao que
se falar em povos brasileiros, e sim em um Unico povo. Como consequéncia, cultura,
religido e educagdo tinham que ser universalistas.

Na década de 1970, comecou a ficar claro que questGes relacionadas ao
desenvolvimento humano tinham relagao direta com o meio ambiente. E para varios
paises, inclusive o Brasil, um dos motivos da poluicdo ambiental no planeta era a
pobreza. Haveria entdo que levar em consideracdo aspectos socioeconémicos ao se
tratar da tematica do meio ambiente.

Conforme acima citado, a Conferéncia de Estocolmo tratou da questdo ambiental,
mas nagquele momento ja ficava clara aimportancia da participacdo do desenvolvimento
nessa tematica.

Com a Conferéncia da ONU Rio 92 para o Meio Ambiente e o Desenvolvimento,
0 meio ambiente e o direito dos povos passaram definitivamente a ser tratados
conjuntamente.

Dessa Conferéncia, resultou a Convencdo da Diversidade Bioldgica (CDB), que,
em seu artigo 8, alinea j, diz:

“em conformidade com sua legislagdo nacional, respeitar, preservar e manter
conhecimento, inovagbes e prdticas das comunidades locais e populagées
indigenas com estilo de vida tradicionais relevantes a conservagdo e
a utilizagdo sustentdvel da diversidade bioldgica e incentivar sua mais
ampla aplicagéio com a aprovagdo e a participagdo dos detentores desse
conhecimento, inovagdes e prdticas; e encorajar a reparti¢do equitativa dos

”

beneficios oriundos da utilizagdo desse conhecimento, inovacgdes e prdticas.

Com essas consideragdes, fica claro que o meio ambiente e os povos indigenas
ficaram por muito tempo de fora dos interesses da modernidade. Isto &, no sentido de
preservacgao, pois todos sabemos que houve no primeiro caso interesse em exploragdo
descomedida e, no segundo, interesse na integragao forgada dos povos.
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Agora, a sociedade por vias politicas e legislativas tem adotado medidas visando
proteger tais direitos para garantir tanto a sobrevivéncia do meio ambiente como a
continuidade da existéncia fisica e cultural dos povos indigenas.

Direitos indigenas

No caso indigena, encontramos ja na época da conquista o reconhecimento dos direitos
indigenas, como no entendimento de célebres personalidades, como Frei Bartolomé de
Las Casas, Gerson e Francisco de Vitoria.

Na legislacdo brasileira moderna, encontramos diversas intervengdes do Estado
na vida dos povos indigenas. No Brasil Republicano, foi criado o Servico de Protecdo ao
indio e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais, criado pelo Decreto n2 8.072, de 20 de
julho de 1910, e inaugurado em 7 de setembro do mesmo ano. Lembre-se que nesse
tempo ndo se discutia no Brasil o regime de agéncias reguladoras, fato conhecido dos
norte-americanos desde 1878.

E no ano de 1967, mediante a Lei n¢ 5.371, de 5 de dezembro, foi instituida a
Fundacdo Nacional do indio, com a finalidade, dentre outras, de: | - estabelecer as diretrizes
e garantir o cumprimento da politica indigenista; LVII, paragrafo Unico. A Fundagdo
exercera os poderes de representacdo ou assisténcia juridica inerentes ao regime tutelar
do indio, na forma estabelecida na legislagdo civil comum ou em leis especiais.

E no ano de 2006, conforme decreto de 22 de marg¢o, foi instituida no ambito
do Ministério da Justica a Comissdo Nacional de Politica Indigenista (CNPI) tendo seus
membros tomado posse no dia 19 de abril de 2007.

Vale lembrar que, até meados dos anos 1990, a totalidade da politica indigenista
brasileira era concentrada num Unico 6rgao federal, no caso a Fundacdao Nacional do
indio. Era esse drgdo praticamente um Estado dentro do Estado, sendo responsavel pela
formulagdo de politica e execugdo de atividades nas areas da saude, educacdo, terras
indigenas, meio ambiente, direitos, enfim, todas as acdes voltadas para populacdo
indigena eram atribuicdo direta da citada fundacao.

A partir dos anos 1990, as a¢des voltadas as populagdes indigenas passaram para
outros drgdos. A saude indigena foi passada para a Fundagdo Nacional de Saude/MS, a
educacdo, parao MEC e as questées ambientais ficaram no Ministério do Meio Ambiente.
Permaneceram na FUNAI as questdes fundiarias e de assisténcia, principalmente.
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O artigo 231 da Constituicdo Federal de 1988 e seus incisos sdo de importancia
vital para os direitos dos povos indigenas, principalmente o direito de continuarem
existindo como povos, ndo sendo mais considerados em estagio provisdrio a fim de se
tornarem “civilizados”.

O estdgio provisério constava legalmente em nossa legislacdo tanto no Cadigo
Civil de 1916 quanto no Estatuto do Indio (Lei n2 6.001/73). No artigo 6° do Cédigo,
revogado em 2002, constava que os indios eram considerados relativamente
incapazes para certos atos da vida civil e que essa relativa incapacidade cessaria a
medida que fossem se adaptando a civilizacdao do pais, conforme paragrafo Unico
do citado artigo.

J4d a Lei n® 6.001/73, ainda em vigor naquilo que ndo confronta com a atual
Constituicdo Federal, em seu Capitulo Il e seus artigos 72 ao 112, segue os comandos
da Legislagdo Civil citada, atribuindo & Fundagdo Nacional do indio o exercicio da tutela
sobre os indios ndo integrados a comunh&o nacional.

Conforme visto, anteriormente a Constituicdo de 1988, esperava-se a integragao
dos indios a comunhado nacional e seu desaparecimento como povo. Era a postura do
Estado hegemonico de fazer desaparecer as populacées amerindias brasileiras.

Felizmente, a atual Carta Magna brasileira reconheceu os direitos dos indios
de continuarem a existir como tais, ndo havendo mais que se falar em integragdo.
Na mesma direcdo, ocorreu nas esferas internacionais a protecao dos primeiros povos,
conforme se verifica na Declaragdo das Na¢des Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas, na Convengdo n® 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) e
ainda nos direitos reconhecidos na Convencdo da Diversidade Bioldgica, dentre outros
instrumentos internacionais.

Protecdo ambiental

Em relagdo a prote¢do ambiental, a histdria juridica ndo é tdao antiga no Brasil como o
tratamento dispensado aos indios, todavia, pode-se afirmar que recebeu nos ultimos
anos um tratamento todo especial e mais vigoroso que aquele dado aos primeiros
povos brasileiros.

Embora a protecdao ambiental seja recente, a exploragao do meio ambiente
é muito antiga, penso que desde o surgimento do préprio homem. Como prova
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dessa afirmacdo podemos citar o Livro de Génesis, Capitulo 1, versiculos 28 ao 30
(A BIBLIA ANOTADA, 1991, pp. 8-9), em que Deus abencoa a humanidade, sujeitando
ao seu dominio a terra, os peixes, as aves dos céus, os animais que rastejam e toda
as arvores para mantimento.

Nesse sentido, John LOCKE (1978, 45-54) defende a apropriacdo da natureza pelo
homem individualmente. E o grande defensor do direito individual de propriedade.
Sendo vejamos:

“o0 mesmo Deus que deu ao homem o mundo deu também a razdo para
que o utilizasse para maior proveito da vida e da propria conveniéncia.
Contudo, destinando-se ao uso dos homens, deve haver necessariamente
meio de aproprid-los de certa maneira antes de serem utilizados ou
de se tornarem de qualquer modo benéficos a qualquer individuo em
particular.”

Ressalte-se que o livro de Génesis, cuja autoria data de 1450-1410 a.C, retrata
o momento da criacdo entre 6 ou 7 mil anos atras, quando a populacdo era infima, se
consideramos o presente momento em que a popula¢do mundial supera os 6 bilhGes
de pessoas.

No caso de Locke, estdvamos no inicio do século XVIII, periodo em que teve inicio
também a revolugdo industrial. Era necessdria, portanto, uma construgao ideoldgica,
filosdfica e juridica no sentido de transformar em propriedade a natureza e mesmo os
seres humanos.

Assim o mundo passou por diversas mudangas como nunca houvera antes com o
advento da revolucdo industrial, do Mercantilismo e do proprio capitalismo, que pode
também ser chamado de Modernidade.

E a pressdo da modernidade sobre a natureza foi intensa tanto na Asia como na
Africa e no Novo Mundo, para dessas regides se extrairem riquezas florestais, minerais,
animais e outros recursos existentes a fim de manter com todo seu esplendor e riqueza
o continente europeu, no primeiro momento, e, posteriormente, a América do Norte.

No caso brasileiro, a legislacio ambiental no sentido de proteger alguns bens
da natureza teve inicio em 1934, quando foi instituido o Cddigo Florestal por meio
do Decreto n2® 23.793, de 2.01.1934, revogado em 1965, quando entrou em vigor a
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Lei n24.771, de 15 de setembro daquele ano. A preocupacdao ambiental, entretanto, s
tomou forca internacional com o advento da Conferéncia da ONU sobre Meio Ambiente,
realizada em Estocolmo, Suécia, em 1972. Reconheceu-se nesse momento que os
problemas ambientais vinham se acumulando em decorréncia da industrializacao,
passando-se, entdo, a adotar o pensamento do desenvolvimento sustentavel para
garantir a qualidade de vida das presentes e futuras gera¢des (OLIVEIRA, 2006: 32).

A partir desse momento, a sociedade internacional passou a se preocupar nao
somente com o desenvolvimento industrial, mas que esse desenvolvimento se desse de
forma sustentdvel e ndo somente para a sociedade atual, mas para as futuras geracoes,
com o nascimento do assim chamado direito intergeracional.

Apds vinte anos, se realizou no Brasil a Conferéncia das Nagdes Unidas para o
Meio Ambiente e o Desenvolvimento. Resultaram dessa Conferéncia trés importantes
documentos, a saber, a Convencdo sobre a Diversidade Bioldgica, a Convencado sobre
Mudanga de Clima e a Agenda 21.

No periodo compreendido entre 1972 e 1992, quando a ONU realizou as
duas importantes conferéncias sobre questdes ambientais, o Brasil ja se firmava
como pais de tradicdo na prote¢do ambiental. Podemos citar as seguintes a titulo
de exemplo: Lei n26.513 de 1977, sobre Area de Interesse Turistico; Lei n2 6.638 de
1979, sobre animais; Lei n® 7.365 de 1985, sobre a fabricacdo de detergentes nao
biodegradaveis; Lei n26.902 de 1981, sobre Esta¢Ses Ecoldgicas e Areas de Protecdo
Ambiental; Lei n® 6.894 de 1980, sobre fertilizantes; Lei n® 7.754 de 1989, sobre
protecdo das florestas existentes nas nascentes dos rios; Lei n®7.347 de 1985, sobre
Acdo Civil Publica de responsabilidade por danos causados ao meio ambiente; Lei n®
7.802 de 1989, sobre agrotdxicos; e Lei n®7.797 de 1989, criando o Fundo Nacional
do Meio Ambiente.

Finalmente, nossa Carta Magna veio a consagrar o Direito Ambiental no Brasil
em seu artigo 225. Neste artigo, nos sdo trazidos importantes conceitos a mudar o
nosso direito monista, quais sejam: direitos coletivos e direitos intergeracionais, isto
é, visando proteger os direitos da sociedade atual, bem como os das futuras geracdes.
E, de forma direta, trata da prote¢do ambiental e nao mais defende somente partes do
meio ambiente, seguindo a légica econdmica e a forma de propriedade individual.

Dada a importancia desses direitos, traz em seu § 1% a obrigacdo do Poder Publico
de assegurar e efetivar tal obriga¢do. Resultou desse pardgrafo a edigdo no ano de 2000
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da Lei n29.985, que criou o Sistema Nacional de Unidades de Conservacao da Natureza,
conforme se vera no item a seguir.

Tendo em vista o contido em tdo importante artigo de nossa Constituicao,
apresentamos textualmente seu caput:

“Artigo 225. Todos tém direito ao meio ambiente ecologicamente equilibrado,
bem de uso comum do povo e essencial a sadia qualidade de vida, impondo-
se ao Poder Publico e a coletividade o dever de defendé-lo e preservad-lo para
as presentes e futuras geragées”.

Ao analisar esse artigo quanto a sua qualificacdo, Carlos Marés assim afirma: “esta
qualificacdo seguramente se fez para dar-lhe, dentro do sistema juridico nacional, as
garantiasinerentes aos bens publicos de uso comum do povo, isto é, imprescritibilidade,
impenhorabilidade, indisponibilidade, e o que é ainda mais importante, a afetacdo de
bem destinado ao uso popular” (SOUZA FILHO, 1993: 9-10).

Interessante notar que essa qualificacdo se dd da mesma forma que para
as terras indigenas, conforme artigo 231, § 4% quando diz: “as terras de que trata
este artigo sao inaliendveis e indisponiveis, e os direitos sobre elas, imprescritiveis”.
A razdo dessa semelhanca ocorre em razdo de ambos os direitos serem considerados
bens publicos, isto é, tanto o meio ambiente como as terras indigenas. O meio
ambiente na forma do artigo 225 e as terras indigenas conforme artigo 20, inciso Xl
da Constituicdo Federal de 1988.

Desenvolvimento sustentavel e os povos indigenas

O conceito de desenvolvimento sustentavel passa a surgir no cenario internacional
quando da realizagdo da Conferéncia das Na¢des Unidas sobre o Meio Ambiente em
Estocolmo no ano de 1972, ganhando grande espaco no ambito mundial, tendo alcancado
tamanho éxito que, vinte anos apos a primeira Conferéncia da ONU, se realizou no Brasil a
Conferéncia das NagGes Unidas sobre o Meio Ambiente e o Desenvolvimento.

Na década de 1970, comecou a ficar claro que questdes relacionadas ao
desenvolvimento humano tinham relacdo direta com o meio ambiente. E para varios
paises, inclusive o Brasil, um dos motivos da poluicdo ambiental no planeta era a
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pobreza. Haveria entdo que levar em consideracdo aspectos socioecondmicos ao se
tratar da tematica do meio ambiente.

Infere-se que é necessario para o bem da humanidade que o mundo continue
a se desenvolver tecnologicamente, mas protegendo e preservando o meio ambiente
ecologicamente equilibrado para as presentes e futuras geragdes. Entdo, na verdade,
podemos dizer que desenvolvimento sustentavel é o desenvolvimento que se realiza
de forma compativel com a preservacdo do meio ambiente. Ou, em outras palavras,
gue ao se realizar atividades desenvolvimentistas deve-se provocar o menor impacto
ambiental possivel.

A Conferéncia de Estocolmo tratou da questdo ambiental, mas, naquele
momento, ja ficava evidente a importancia da participacdo do desenvolvimento
sustentavel nessa tematica. E na Conferéncia da ONU Rio 92 para o Meio Ambiente e
o Desenvolvimento, o meio ambiente e o direito dos povos passaram definitivamente
a ser tratados conjuntamente.

A partir dessas consideragdes, podemos analisar a relagdo existente entre o
desenvolvimento sustentdvel e os povos indigenas.

Desenvolvimento sustentavel

Convém afirmar que por muito tempo perdurou o entendimento de que as expressoes
desenvolvimento e crescimento econdmico tinham o mesmo significado, conforme
sustenta Cldudia Perrone Moisés: “Até os anos 60, os termos ‘desenvolvimento’ e
‘crescimento econdémico’ eram utilizados como sindnimos (PERRONE-MOISES, 1999,
pp. 180-184).

Para essa autora, o direito ao desenvolvimento evoluiu a partir dos anos de 1970
até ser consagrado como um dos direitos humanos fundamentais. Segue a mesma
autora afirmando:

“se o direito do desenvolvimento era concebido para ser fundamental-
mente interestatal, o direito ao desenvolvimento, sendo um direito de
titularidade coletiva, contempla nag¢ées, povos e individuos, ou seja,
também os novos sujeitos do Direito Internacional”. (PERRONE-MOISES,
1999, pp. 180-184)

N
VILMAR MARTINS MOURA GUARANY é\\‘ 169



Importante é essa analise, pois podemos entender que os povos indigenas nesse
contexto, sendo novos sujeitos do Direito Internacional, passam a ter a titularidade de
participar ativamente das politicas ligadas ao desenvolvimento, como adiante se vera
com mais detalhes.

E José Eli da Veiga nos esclarece que um termo tem a ver com mudanca qualitativa
e o outro com mudanca quantitativa, conforme abaixo se apresenta:

“ninguém duvida de que o crescimento é um fator muito importante para o
desenvolvimento. Mas ndo se deve esquecer que, no crescimento, a mudanga
é quantitativa, enquanto no desenvolvimento ela é qualitativa. Os dois estdo
intimamente ligados, mas ndo sdo a mesma coisa.” (VEIGA, 2005, p. 56 e 71).

Sem adentrar ao amago dessa discussdao, mas concordando com a sustentacao
acima apresentada, daremos énfase no presente texto ao desenvolvimento.

Desenvolvimento sustentavel: conceito

Na pagina da WWF Brasil, encontramos o seguinte conceito de desenvolvimento
sustentavel: “é o desenvolvimento capaz de suprir as necessidades da geracdo atual,
sem comprometer a capacidade de atender as necessidades das futuras geracdes.
E o desenvolvimento que ndo esgota os recursos para o futuro” (DESENVOLVIMENTO
SUSTENTAVEL, 2009).

J4 Ana Luiza de Brasil Camargo (2003, pp. 71-73), em estudo intitulado
Desenvolvimento Sustentdvel: Dimensbes e Desafios, nos descreve importantes
contribuicdes conceituais, dentre as quais destacamos:

“Relatdrio Brundtlant (Nosso futuro comum):

Desenvolvimento sustentdvel é um novo tipo de desenvolvimento capaz de
manter o progresso humano nao apenas em alguns lugares e por alguns anos,
mas em todo o planeta e até um futuro longinquo.

O desenvolvimento sustentdvel é aquele que atende as necessidades do
presente sem comprometer a capacidade de as geracGes futuras atenderem as
suas préprias necessidades.
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Em esséncia, o desenvolvimento sustentdvel é um processo de transformacao
no qual a exploragao dos recursos, a direcdao dos investimentos, a orientagao
do desenvolvimento tecnolédgico e a mudanga institucional se harmonizam e
reforcam o potencial presente e futuro, a fim de atender as necessidades e
aspiragdes humanas.

Maimon (1996) afirma que o desenvolvimento sustentavel busca simultaneamente
a eficiéncia econdmica, a justica social e a harmonia ambiental. Mais do que um
novo conceito, € um processo de mudangca em que a exploracdo de recursos, a
orientagdo dos investimentos, os rumos do desenvolvimento ecoldgico e a mudanga
institucional devem levar em conta as necessidades das geracdes futuras.

Barbieri (1977) conceitua desenvolvimento sustentdvel como a nova maneira
de perceber as solu¢des para os problemas globais, que ndo se reduzem apenas
a degradacdao ambiental, mas que incorporam dimensdes sociais, politicas e
culturais, como a pobreza e a exclusao social.

O Center of Excellence for Sustainable Development (2001) conceitua
desenvolvimento sustentdvel de modo bastante objetivo: o desenvolvimento
sustentdvel é uma estratégia por meio da qual comunidades buscam um
desenvolvimento econdmico que também beneficie o meio ambiente local e a
qualidade de vida. Tem-se tornado um importante guia para muitas comunidades
gue descobriram que os métodos tradicionais de planejamento e desenvolvimento
estdo criando, em vez de resolver, problemas sociais e ambientais. Enquanto
os métodos tradicionais podem levar a sérios problemas sociais e ambientais,
o desenvolvimento sustentavel fornece uma estrutura por meio da qual as
comunidades podem usar recursos mais eficientemente, criar infraestruturas
eficientes, proteger e melhorar a qualidade de vida e criar novos negdcios para
fortalecer suas economias. Isso pode nos auxiliar a criar comunidades saudaveis
gue possam sustentar nossa gerag¢do tdo bem quanto as que vierem.”

Cristiane Derani (DERANI, 2001, p.132), por sua vez, afirma:

“quando se usa a express@o desenvolvimento sustentdvel, tem-se em mente
a expansdo da atividade econémica vinculada a uma sustentabilidade tanto
econémica quanto ecoldgica. (...omissis...). As raizes dessa expressdo estdo

W 171

N
VAR
VILMAR MARTINS MOURA GUARANY é\\x



na constatagGo da impossibilidade de continuidade do desenvolvimento
econémico, nos moldes até entdo empreendidos, por causarem um acelerado
e, muitas vezes irreversivel declinio dos recursos naturais.”

Segundo Ana Paula Gularte Liberato (LIBERATO, 2007, p 16), existem diferentes
interpretacdes para o termo desenvolvimento sustentavel, mas o governo brasileiro
adotou a definicdo contida no documento Nosso futuro comum.

A partir dessas consideracGes conceituais, podemos afirmar que as inovagées
contidas no termo “desenvolvimento”, ao longo dos anos, trouxeram modificagdes
positivas em prol da diversidade sociocultural.

Quanto ao ambito de sua amplitude, seu alcance se tornou global ou universal,
pois vai além do local e alcanga tantos os paises desenvolvidos como os chamados
em desenvolvimento. Além disso, alcanca ndo somente as rela¢des interestatais, mas
também abre espaco para participacdo de novos atores sociais.

Esse termo ou novo conceito inovou também ao reconhecer direitos coletivos
e direitos intergeracionais. Nesse caso, podemos citar o contido em nossa Carta
Magna, em seu artigo 225, sobre o meio ambiente, quando impd&e ao Poder Publico e a
coletividade o dever de defendé-lo e preserva-lo para as presentes e futuras geragdes.

Povos indigenas e sua relacao com o desenvolvimento sustentavel

Para Carlos Frederico Marés (SOUZA FILHO, mimeo, s/d), é inegavel aimportdncia que as
terras indigenas tém para qualquer politica consequente de protec¢do da biodiversidade.
Lembre-se que a pertinéncia da prote¢do ambiental para o desenvolvimento sustentdvel
é condicdo sine qua non, conforme ja temos estudado.

E na defesa da relagdo positiva entre povos indigenas e o desenvolvimento
sustentavel, encontramos importantes contribuicdes de renomados juristas ao
analisarem os Direitos Humanos e a Protegcao Ambiental.

Em sua obra Direito Ambiental Internacional, o eminente jurista Geraldo Eulalio
(SILVA, 2002, pp. 132-133) assim nos esclarece:

“em outras palavras, a comunidade internacional reconhece finalmente
o importante papel desempenhado, através dos séculos, por estas
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comunidades locais e pelas popula¢des indigenas no desenvolvimento
de alimentos e de medicamentos de toda a espécie. Gracas a essas
populagbes, chamadas de primitivas, é que, durante pelo menos oito mil
anos, por meio daquilo que hoje denominamos manipulag¢des genéticas, foi
possivel modificar as frutas e vegetais encontrados em seu estado original
até chegar aos dias de hoje... (omissis). Em suma, o papel das populagdes
indigenas na preservag¢do de determinadas espécies vegetais e as suas
utilizagbes na drea da medicina ndo sdo contestados. A necessidade de
cooperago dos indigenas, bem como a das comunidades locais, na sua
preservacgdo é igualmente reconhecida.”

J4 o renomado professor de Direito Internacional Publico Antonio Augusto
Cancado Trindade sustenta que “a preocupacdo com a protecao de grupos vulnerdveis
pode-se verificar em nossos dias ndo sé no dominio do Direito Internacional dos Direitos
Humanos, mas do mesmo modo no do Direito Ambiental Internacional”. (CANCADO
TRINDADE, 1993, pp.94-95)

Dessa forma, o professor enfatiza que a Comissdo Brundtland abordou a
guestdo com base em consideragdes tanto humanas quanto ambientais, conforme
abaixo se apresenta:

“tais comunidades sGo depositdrias de um vasto acervo de conhecimentos
e experiéncias tradicionais que liga a humanidade a suas origens
ancestrais. Seu desaparecimento constitui uma perda para a sociedade,
que teria muito a aprender com suas técnicas tradicionais de lidar de
modo sustentavel com os sistemas ecoldgicos muito complexos. (...).
As proprias instituicbes desses grupos para regulamentar direitos e
obrigagdes sdo cruciais para a manuteng¢do da harmonia com a natureza
e da consciéncia ambiental caracteristica do modo de vida tradicional.
(...)” [Grifo nosso]

N3o obstante essas balizadoras consideracdes, é importante trazer a lume os
instrumentos especiais de protecdo aos direitos indigenas, tanto na esfera internacional
como na legislagao patria.
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Em primeiro lugar, quanto aos instrumentos internacionais, temos a Convengao

n® 169 sobre Povos Indigenas e Tribais em Paises Independentes, da Organizagdo
Internacional do Trabalho (OIT):
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Artigo 74, 1. Os povos indigenas e tribais deverdo ter o direito de escolher suas
préprias prioridades no que diz respeito ao processo de desenvolvimento, na
medida em que afete suas vidas, crencas, instituicdes e bem-estar espiritual,
bem como as terras que ocupam ou utilizam de alguma forma, e de controlar,
na medida do possivel, seu proprio desenvolvimento econémico, social e
cultural. Além disso, esses povos deverdo participar da formulacdo, execucao
e avaliacdo de planos e programas de desenvolvimento nacional capazes de
afeta-los diretamente. [Grifo nosso]

Artigo 72, 2. A melhoria das condi¢Ges de vida e de trabalho e do nivel de saude
e educacdo desses povos deverd, com sua participacdo e cooperagdo, ser
prioritaria nos planos de desenvolvimento econémico global das regiées que
habitam. Os projetos especiais de desenvolvimento para essas regides deverdo
também ser elaborados de forma a promover essa melhoria. [Grifo nosso]
Artigo 79, 3. Os governos deverao zelar para que, sempre que possivel, sejam
feitos estudos, em colabora¢cdo com esses povos, com o objetivo de avaliar a
incidéncia social, espiritual e cultural e o impacto ambiental que as atividades
planejadas de desenvolvimento possam ter sobre esses povos. Os resultados
desses estudos deverdo ser tidos como critérios fundamentais para a execucao
das mencionadas atividades. [Grifo nosso]

Artigo 72, 4. Os governos, em coopera¢do com esses povos, deverdo adotar
medidas para proteger e preservar o meio ambiente dos territorios que
habitam. [Grifo nosso]

Artigo 19. Programas agrarios nacionais deverao garantir a esses povos condigdes
equivalentes as desfrutadas por outros segmentos da populacao, com relacdo a:
a) ...(omissis).;

b) dotacdo dos meios necessarios para promover o desenvolvimento das terras
gue esses povos ja possuem. [Grifo nosso]

Artigo 23, 1. Artesanato, industrias rurais e comunitarias e atividades
tradicionais e relacionadas com a economia de subsisténcia desses povos, como
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caca, pesca, armadilhas e colheita extrativa, deverdo ser reconhecidos como
importantes fatores na manutencdo de sua cultura e de sua autossuficiéncia
e desenvolvimento econdmico. Com a participacdo desses povos e sempre
gue conveniente, os governos deverao promover o incentivo e fortalecimento
dessas atividades. [Grifo nosso]

Artigo 23, 2. A pedido desses povos, lhes deverd ser dispensada, quando
possivel, adequada assisténcia técnica e financeira que leve em conta técnicas
tradicionais e as caracteristicas culturais desses povos e a importancia do
desenvolvimento sustentado e equitativo.” [Grifo nosso]

Em relacdo a essa importante convencdo, destacamos o seguinte: é um
instrumento da Organizagao Internacional do Trabalho (OIT), que desde 1926 reconhece
os direitos indigenas, quando criou um comité de especialistas com a finalidade de
elaborar normas internacionais para a protecdo da mao de obra indigena. Em 1957, a
OIT langou a primeira convencdo especifica a proteger os direitos indigenas, qual seja, a
Convencdo n© 107, tratando sobre povos indigenas e tribais em paises independentes.
A Convencdo n2 169, de 1989, veio a modificar aquela, adaptando-se a nova realidade
indigena no cendrio mundial.

Nesse instrumento, os direitos coletivos indigenas sdao reconhecidos, como o
direito de participacdo indigena, ao se adotarem medidas politicas e/ou administrativas
gue possam impactar suas comunidades, e de forma cristalina reconhece os direitos
guanto a importancia do desenvolvimento sustentado.

A Convencdo em tela é sem sombra de duvidas o primeiro importante documento
internacional a reconhecer varios aspectos da realidade dos povos indigenas,
principalmente aqueles ligados ao desenvolvimento sustentavel. E reconhece também
o didlogo existente entre os povos indigenas e a protecdo ambiental.

Em segundo lugar, quantos aos instrumentos internacionais, temos a Declaragdo
das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, aprovada pela Assembleia
Geral da Organizac¢do das NagGes Unidas (ONU).2

3 Declaragdo aprovada em 13 de setembro de 2007, conforme noticiado na pagina oficial da ONU.
Disponivel em: www.onu-brasil.org.br/espanhol. Acessado em: 14 set 2007.
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J& em sua parte inicial, a Declaracdo reconhece os direitos indigenas ao

desenvolvimento. Vejamos, pois:
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“convencida de que o controle pelos povos indigenas dos acontecimentos que
afetem a eles e as suas terras, territérios e recursos lhes permite manter e
reforcar suas instituicdes, culturas e tradi¢des e promover seu desenvolvimento
de acordo com suas proprias aspira¢oes e necessidades;

Considerando que o respeito aos conhecimentos, as culturas e as praticas
tradicionais indigenas contribui ao desenvolvimento sustentavel e equitativo e
a ordenacdo adequada do meio ambiente;

Reconhecendo que a Carta das Nag¢des Unidas, o Pacto Internacional de
Direitos Economicos, Sociais e Culturais e o Pacto internacional de Direitos
Civis e Politicos, assim como a Declaracdo e o Programa de Acdo de Viena,
afirmam a importancia fundamental do direito de todos os povos a livre
determinag¢do, em virtude do qual estes determinam livremente sua
condicdo politica e perseguem livremente seu desenvolvimento econdémico,
social e cultural;

Reconhecendo e reafirmando que as pessoas indigenas tém direito sem
discriminacdoatodososdireitos humanosreconhecidos no Direito Internacional,
e que os povos indigenas possuem direitos coletivos que sdo indispensaveis
para sua existéncia, bem-estar e desenvolvimento integral como povos.

Artigo 32 Os povos indigenas tém direito a livre determinagdo. Em virtude desse
direito determinam livremente sua condicdo politica e perseguem livremente
seu desenvolvimento econbmico, social e cultural;

Artigo 42 Os povos indigenas, em exercicio de seu direito de livre determinagao,
tém direitos a autonomia e ao autogoverno nas questdes relacionadas com
seus assuntos internos e locais, assim como a dispor dos meios para financiar
suas fungdes autébnomas;

Artigo 11. Os povos indigenas tém direito a praticar e revitalizar suas tradi¢es
e costumes culturais. E inclui o direito a manter, proteger e desenvolver as
manifestacdes passadas, presentes e futuras de suas culturas, como lugares
arqueoldgicos e histdricos, utensilios, desenhos, ceriménias, tecnologias, artes
visuais e interpretativas e literaturas;
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Artigo 20, 1. Os povos indigenas tém direito a manter e desenvolver seus sistemas
e instituicdes politicas, econémicas e sociais, e que Ihes assegure o desfrute de
seus préprios meios de subsisténcia e desenvolvimento e a dedicar-se livremente
a todas as suas atividades econOmicas tradicionais e de outro tipo;”

Fora os artigos da declara¢do textualmente apresentados acima, encontra-se
ainda registro em relacdo a tematica do desenvolvimento no artigo 24; no artigo 25
estdo consignados os direitos intergeracionais nas questdes ambientais; no artigo 26
os direitos quanto ao desenvolvimento e controle dos territdrios e seus recursos; e no
artigo 29 afirma-se que os povos indigenas tém direito a conservacao e protecao do
meio ambiente.

Eis algumas consideragdes sobre essa importante declara¢do. A saber: foram
necessarios 22 anos de lutas, intensos e tensos debates entre povos indigenas e
os Estados nacionais, com apoio de seus aliados, em que avangos e retrocessos
aconteceram até finalmente ser aprovada essa tdo importante Declaragao.

Os representantes indigenas se tornaram verdadeiros diplomatas junto a
ONU e em seus paises, e foram realizadas intermitentes reuniGes para tratar da
Declaracao.

Questées como autodeterminacdo, autonomia, territorio, militarizacdo em
terras indigenas e o proprio conceito do termo “povos” foram causadores de toda
essa demora, sob o pretexto de que, se aprovada, a declara¢do poderia por em risco a
soberania dos Estados, com a possibilidade de se criar divisdes e conflitos no interior
dos paises.

Partilharam desse posicionamento Estados Unidos, Nova Zelandia, Canada e
Austrdlia, que votaram contra a aprovacdo, ndo se esquecendo que outros onze paises
se abstiveram de votar.

N3o obstante esses posicionamentos contrdrios, 143 paises entenderam como
legitimas as aspira¢des dos povos indigenas em ver seus direitos reconhecidos e
garantidos pelas Nag¢des Unidas, em especial os direitos relacionados a autonomia,
a livre determinagdo de sua condi¢cdo politica e a perseguirem livremente seu
desenvolvimento econdmico, social e cultural. Alids, em praticamente todos os artigos
da Declaragao, sdao encontrados posicionamentos nesse sentido, mas apresentaremos
aqui somente os artigos 3 e 4:
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Art. 32 “Os povos indigenas tém direito a livre determinagdo. Em virtude desse
direito determinam livremente sua condicdo politica e perseguem livremente
seu desenvolvimento econdmico, social e cultural”. (tradugao nossa).

Art. 42 “Os povos indigenas, no exercicio de seu direito de livre determinagao,
tém direito a autonomia e ao autogoverno nas questdes relacionadas com seus
assuntos internos e locais, assim como a dispor dos meios pra financiar suas
funcGes autbnomas”.

Agora aprovada a Declaragdo das NagGes Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas, é necessario continuar a luta para que os Estados observem, apliquem e
avancem em suas legislagbes internas no sentido de incluir suas disposicdes em seus
sistemas juridicos internos. Espera-se que ocorra 0 mesmo que aconteceu com a
Declaracao Universal dos Direitos do Homem ao influenciar grande parte dos paises do
mundo em suas respectivas constituicdes nacionais.

Finalmente, temos a Convengdo da Diversidade Bioldgica (CDB), que em seu
artigo 8, alinea j, dispde:

“em conformidade com sua legisla¢éo nacional, respeitar, preservar e manter
o conhecimento, inovagdes e prdticas das comunidades locais e populagées
indigenas com estilos de vida tradicionais relevantes a conservagdo e
a utilizagdo sustentdvel da diversidade biolégica e incentivar sua mais
ampla aplicagdo com a aprovagdo e a participacdo dos detentores desse
conhecimento, inovagbes e prdticas; e encorajar a reparticdo equitativa dos
”

beneficios oriundos da utilizagdio desse conhecimento, inovagdes e prdticas.
[Grifo nosso]

Novamente no ambito internacional, vale ressaltar que o mundo passou a
reconhecer a importancia das populacées locais e indigenas com seu estilo tradicional
como fator importante para manter o equilibrio da biodiversidade, ou, dizendo de
outra maneira, é reconhecido que os povos indigenas ha muito tém colaborado para o
desenvolvimento sustentavel do planeta, servindo os modelos indigenas a outros povos
na busca da protec¢ao e preservag¢ao ambiental.
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Na legislagao patria em relagdo ao desenvolvimento encontramos em primeiro
lugar no Estatuto do indio Lei n° 6.001/73:

Artigo 29, |l - respeitar, ao proporcionar aos indios meios para seu
desenvolvimento, as peculiaridades inerentes a sua condicdo;

IV - assegurar aos indios a possibilidade de livre escolha dos seus meios de vida
e subsisténcia;

V - garantir aos indios a permanéncia voluntaria no seu habitat, proporcionando-
Ihes ali recursos para seu desenvolvimento e progresso;

VIII - utilizar a cooperacao, o espirito de iniciativa e as qualidades pessoais do
indio, tendo em vista a melhoria de suas condi¢des de vida e a sua integracdo
no processo de desenvolvimento;

Artigo 23 - Considera-se posse do indio ou silvicola a ocupacdo efetiva da terra,
que, de acordo com os usos, costumes e tradi¢des tribais, detém e onde habita
ou exerce atividade indispensavel a sua subsisténcia ou economicamente util.

Em rela¢do ao Estatuto do indio, vale dizer que ele seguia as orientacdes contidas
na Convenc¢do n® 107 de 1957 da OIT, portanto, tinha como objetivo a integracdo e a
assimilacdo dos indios a comunh3o nacional. Todavia, reconhecia os usos, costumes
e tradi¢cOes indigenas nas atividades relacionadas a sua subsisténcia. Esse estatuto
encontra-se ainda em vigor naquilo que ndo confronta a atual Constituicdo brasileira.

Considere-se por oportuno mencionar que as terras tradicionalmente ocupadas
pelos indios sdo bens da Unido na conformidade com o inciso Xl do artigo 20.

Conclusoes

Finalizando aqui as consideragbes sobre os direitos indigenas e o desenvolvimento
sustentavel, encontramos a consagracao na Constituicdo Federal dos direitos indigenas, ao
tratar da preservacdo ambiental dessas terras. Veja que se objetiva a ocupacdo permanente,
isto é, para as presentes e futuras geracOes indigenas (direitos intergeracionais).

Mas, por seremterrasda Unido, sdo publicas, portantoinalienaveis e indisponiveis,
e os direitos sobre elas sdo imprescritiveis.
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E considerando que os indigenas brasileiros ocupam 12% do territério
nacional, isso equivale a dizer que estao a preservar o meio ambiente nacional.
Alias, é o que diz a pesquisa realizada pelo Museu Goeldi, ao demonstrar que as
terras indigenas ajudam a prevenir o desmatamento. Em relacdo a regido amazobnica
brasileira, tanto as Unidades de Conservagdo como as Terras Indigenas ajudam a
conter o desmatamento.*

Apds a presente andlise, verificamos que o desenvolvimento sustentdvel e a
qguestdoindigenasdo temas complementares e que tanto o desenvolvimento sustentavel
como os direitos indigenas sdo por exceléncia direitos humanos. Consequentemente,
sao direitos indivisiveis.

Esses direitos, para aqueles que defendem a geracdo de direitos, sdo considerados
direitos comunitarios ou direitos humanos de terceira geragao.

Verificamos que a maioria das dareas preservadas no Brasil esta localizada
onde as populagbes indigenas se fazem presentes, ou seja, em praticamente 12% do
territério nacional.

Verificamos também que tanto os organismos internacionais como os nacionais, e
ainda o mundo empresarial e seus atores, ao buscarem o desenvolvimento econémico,
devem ater-se a participacdo obrigatéria dos povos tradicionais, em especial as
populacdes indigenas, quando o resultado de suas acdes impactarem diretamente ou
indiretamente os territérios indigenas.

Ressalte-se que, durante muito tempo, os povos indigenas ficaram esquecidos,
portanto invisiveis perante a modernidade, mas que podem contribuir com seus modos
de vida tradicionais para o presente e futuro da atual sociedade na busca de tornar
realidade o desenvolvimento ecologicamente equilibrado ou, dizendo de outra forma,
gue o desenvolvimento seja efetivamente sustentdvel.
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POVO KYIKATEJE: SAGA DE
RESISTENCIA E LUTA!

ROSANI DE FATIMA FERNANDES?

1 O artigo 4 parte integrante do primeiro capitulo da Dissertagdo de Mestrado da autora, intitula-
da Educagdo Escolar Kyikatéjé: novos caminhos para aprender e ensinar, defendida em 19 de maio de 2010,
no Programa de P6s-Graduagdo em Direito (PPGD) da Universidade Federal do Para (UFPA), sob orientagdo
da Prof2. Dr2, Jane Felipe Beltrdo e coorientagdo do Prof. Dr. José Helder Benatti.

2 Da etnia Kaingang, graduada em Pedagogia, e mestre em Direito. Assessora Pedagdgica da Associa-
¢ao Indigena Gavido Kyikatéjé Amtati, desde 2004. Enderego eletrdnico: rosanifernandes2 @hotmail.com.
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No presente artigo, apresento a saga Kyikatéjé de resisténcia e luta pela sobrevivéncia,
desde o atual estado do Maranhdo até a constituicdo da Aldeia Kyikatéjé na Reserva
Indigena Mae Maria (RIMM), no estado do Para. A partir das narrativas dos mais velhos,
coletadas em diversos momentos do quotidiano Kyikatéjé, foi possivel registrar as
aldeias constituidas ao longo do periodo, referenciando os lugares pela memaria de
fatos e acontecimentos que marcaram a trajetdria desse povo Jé Timbira®, pertencente
ao Tronco linguistico Macro-Jé. Trago também aspectos fundamentais da organizacao
social Kyikatéjé, dialogando com informacGes histdricas e contemporaneas que marcam
a sociabilidade e dinamica Timbira de organizagao.

Para inicio de conversa...

Segundo a historiografia oficial, os povos indigenas do Brasil foram incluidos no grande
curso da histéria da humanidade a partir do evento do “descobrimento” (Carneiro da
Cunha, 1992). A histdria relatada a partir das lentes dos dominadores oculta as muitas
historias dos mais de mil povos indigenas, que, se estima, habitavam o Brasil em 1500,
guando a esquadra de Cabral aportou no litoral brasileiro, certos de que por fim haviam
encontrado o “porto seguro”.

3 Os povos Timbira se localizam ao sul do estado do Maranhao, sudeste do estado do Pard e
ao norte do estado do Tocantins. Sdo falantes da lingua Timbira, da familia Jé. Fazem parte da familia
linguistica Timbira: os Krah6, os Ramkokamekrd, os Apaniekrd, os Krikati, os Pikobyé (todos no estado do
Maranhdo), os Gavido Kyikatéjé, Parkatéjé e Akrdtikatéjé (no Para) e os Apinayé (no Tocantins). Para me-
lhor conhecer a vida dos Timbira, consultar: MELATTI, Julio César. Ritos de uma Tribo Timbira. Sdo Paulo:
Atica, 1978. A RIMM esta localizada geograficamente na porg¢do denominada atualmente de municipio
de Bom Jesus do Tocantins, a noroeste da cidade de Marabd, a margem direita do rio Tocantins, na Me-
sorregido Sudeste do Estado do Pard. Tém como limites naturais os rios Flecheiras e Jacund3, afluentes
da margem direita do rio Tocantins. Foi homologada pelo decreto n©93.148, de 20 de agosto de 1986, e
possui uma drea de 62.488,4516 ha. O nome da reserva foi atribuido pelo Servico de Protecdo ao indio
(SP1), na década de 60, em fungdo da existéncia do rio de nome Mae Maria. “O ribeirdo Mae Maria, que
nasce no interior da terra indigena, conferiu nome ao Posto que o SPI ali se instalou em 1964, a beira
de uma picada estreita que, trés anos mais tarde, viria a ser uma rodovia estadual pioneira na regido: a
PA-70 (como ficou conhecida localmente, embora seja a PA-332 desde 1982). Essa rodovia foi a primeira
ligacdo do municipio de Maraba a rodovia Belém-Brasilia, antes da construgdo da TransamazOnica. Em
1967, ela cortou em toda a extensdo — cerca de 22 km no sentido norte-sul — o imenso castanhal que
constitui o territério dos Gavides”. Fonte: <http://www.povosindigenas.org.br/pib/english/epi/gaviao_
parKatéje/loc.shtm. Acesso em 30/07/2008>.
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Cinco séculos de escravidao, catequiza¢do, submissdo, doencas, tentativas de
integracdo e inimeras formas de violéncia acabaram por determinar a drdstica reducdo
dos povos indigenas. A consequéncia da depopulagdo é o Brasil indigena contemporaneo,
com densidade populacional inferior a 1% da populagdo brasileira.

Pouco se sabe a respeito dos numeros referentes ao contingente populacional no
periodo da chegada dos europeus ao litoral brasileiro, os dados sdo diversos e imprecisos.
Pouco se sabe, também, sobre a histdria desses povos, que, estima-se, em 1.500
ultrapassavam a casa de um milhdo de pessoas, reunidas em sociedades complexas com
sistemas sociais, juridicos, econémicos e politicos préprios e distintos.

De acordo com a Coletdnea Povos Indigenas no Brasil: 2001-2005 (2006)
publicada pelo Instituto Socioambiental (ISA), o nimero de etnias indigenas no Brasil
contemporaneo corresponde a 225 e a populagdo é estimada em 600.000 pessoas.
Destes, doze povos tém de cinco até quarenta pessoas e apenas quatro povos tém
acima de 20.000 individuos.

O recente crescimento da populagdo indigena* é motivo de comemoragdo,
considerando a depopulacdo ao longo dos cinco séculos de contatos interétnicos,
consequéncia direta da visdo eurocentralizada e etnocéntrica impregnada na ideologia
colonizadora que ignorou a alteridade dos povos, genericamente, denominados indios.®

4 Dados do IBGE informam que o percentual de indigenas em relagdo a populagao total brasileira
era de 0,2%, ou 294 mil pessoas no pais. Em 2000, 734 mil pessoas (0,4% dos brasileiros) se autoidentifi-
caram como indigenas. Isso representa aumento de 440 mil individuos, aumento anual de 10,8%. A maior
taxa de crescimento dentre todas as categorias de cor ou raga. O total do pais apresentou, no mesmo perio-
do, ritmo de crescimento de 1,6% ao ano. Fonte: <http://www.ibge.gov.br Acesso em 07/07/2008>. Dados
da FUNAI apontam que,“[h]oje, no Brasil, vivem cerca de 460 mil indios, distribuidos entre 225 sociedades
indigenas, que perfazem cerca de 0,25% da populagdo brasileira. Cabe esclarecer que esse dado popula-
cional considera tdo somente aqueles indigenas que vivem em aldeias, havendo estimativas de que, além
destes, hd entre 100 e 190 mil vivendo fora das terras indigenas, inclusive em areas urbanas. Ha também
63 referéncias de indios ainda ndo contatados, além de existirem grupos que estdo requerendo o reconhe-
cimento de sua condi¢do indigena junto ao drgdo federal indigenista”. Fonte: <http://www.funai.gov.br/>.
Acesso em 08/10/2008.

5 O chamado equivoco histérico acontece quando os portugueses chegam a costa brasileira: pen-
sando estar chegando as indias, chamam genericamente os povos aqui encontrados de “indios”. Sobre o
assunto consultar: MELATTI, Julio Cezar. indios do Brasil. Brasilia: Coordenada, 1972. Souza Filho explica
que a diversidade cultural ainda ndo foi reconhecida pela sociedade brasileira, que, chamando os povos
genericamente de “indios”, insinua que todos os povos sdo iguais, negando assim a alteridade de suas
culturas, linguas, formas de organizagdo social, sistemas juridicos, econémicos e politicos. Essa imagem é
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Entendidos como obstaculo para o desenvolvimento e o progresso nacional,
os povos indigenas foram alvo da politica integracionista no sentido de ampliar as

fronteiras econémicas, geograficas e culturais, sendo que,

“[n] o sudeste do Pard, os tratores da rodovia Transamazénica, simbolo do
projeto de integragdo nacional do regime militar, avangavam sobre as terras
indigenas. Os indios eram vistos como ameagas, ora buscando reftigio nas
florestas ainda intocadas, ora aparecendo nas rodovias e submetendo-se a
um contdgio destruidor...” (Ricardo e Ricardo, 2006, p. 159)

As narrativas dos meprekre (velhos) Kyikatéjé informam acerca da realidade
descrita acima. As fugas incontaveis na tentativa de resguardar a integridade fisica e
cultural integram a trajetdria do povo Kyikatéjé.

Para Carneiro da Cunha (2006), a histdria indigena ainda esta por ser feita. Sobre
a importancia de reescrever a histdria do Brasil baseada em “outros quinhentos”, a

autora explica:

“.. [tler uma identidade é ter memdria propria. Por isso, a recupera¢do
da prdpria histéria é um direito fundamental das sociedades. E, também,
pela atual constituicdo, o fundamento dos direitos territoriais indigenas e,
particularmente, da garantia de suas terras”. (2006, p. 20)

Nesse sentido, o registro da histdria constitui, para os Kyikatéjé, ferramenta
na luta pela defesa e efetividade de direitos. Tal demanda tem se constituido parte
das estratégias de luta e enfrentamento do povo Kyikatéjé, que teve a autonomia
e a autodeterminacdo negada pelo Estado brasileiro durante grande parte da

sua histodria.

comumente reproduzida pelos livros didaticos utilizados nas escolas e reproduz no imaginario nacional a
visdo equivocada de um sé povo: os indios brasileiros. Conforme SOUZA FILHO, Carlos Frederico Marés.
“0 direito envergonhado: o direito e os indios no Brasil” In: GRUPIONI, Luiz Donisete Benzi (org.) indios no
Brasil. S3o Paulo: Global, 2000: pp. 153-168.

N/
PR
ROSANI DE FATIMA FERNANDES é“ 185



Para os Kyikatéjé, narrar a histéria as novas geracOes é parte da construcao
identitaria. Ser Kyikatéjé é conhecer as dificuldades enfrentadas pelos mais velhos na
luta pela sobrevivéncia nas muitas fugas e correrias pela sobrevivéncia que marca a
trajetéria histérica desse povo Jé Timbira.

Do Maranhao a Terra Indigena Mae Maria

Classificados genericamente como GaviGes e sujeitos as mais variadas formas de violéncia,
o povo Kyikatéjé teve trajetéria histérica marcada pela invasdao e ocupac¢do do territério
tradicional pelas mais variadas frentes de expansdo. A resisténcia as perseguicdes, as
inumeras tentativas de exterminio e as muitas doencas advindas do contato compulsdrio
com os ndo indigenas, contrariou, inclusive, as estimativas de extingado fisica feitas por
Laraia e DaMatta no livro indios e Castanheiros (1967). O deslocamento desses grupos
e o posicionamento em relagdo ao rio Tocantins determinaram a autodenominag¢do dos
trés povos Gavido: os Kyikatéjé refugiaram-se a montante do rio Tocantins, no estado do
Maranhao, por isso chamados de povo do rio acima, da montante, em que, Kyi é cabeca,
Katé é dono e Jé refere-se ao povo. Conforme Ricardo (1985), o deslocamento foi por
motivo de guerra com os Parkatéjé, ou povo do rio abaixo, da jusante, em que Par é
pé, Katé é dono e Jé, povo. Eram, também, conhecidos como grupo do Cocal. O terceiro
grupo Gavido, os Akrdtikatéjé, povo da Montanha, em que Akrdti indica montanha, Katé
é dono e Jé, povo, se refugiou na regido onde hoje se encontra a Hidrelétrica de Tucurui,
sendo transferidos para a RIMM, na década de 70, onde permanecem até os dias atuais.

Ricardo (2000) informa que os Kyikatéjé permaneceram isolados (sem contato)
com o Servigo de Protec¢do ao Indio (SPI) até o inicio da década de 60. As tentativas de
contato com o grupo eram revidadas com violéncia, razdo pela qual foram taxados de
“brabos”, “arredios” e “violentos”.

Segundo o autor, as pressGes para ocupagao da area que residiam, no hoje estado
do Maranhdo, conhecida como Igarapé dos Frades, culminaram com a realizacdo da
atracdo pelo érgdo indigenista oficial®, objetivando contato definitivo e remocdo do
grupo para a RIMM, no ano de 1969.

6 Para conhecer melhor a pratica de contato, consultar: RIBEIRO, Darcy. Os indios e a Civilizag3o.
Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1970.
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A partir das narrativas dos mais velhos e com base nos dados coletados por

Amorim e Almeida (2007), foi possivel elencar as aldeias em que os Kyikatéjé residiram,

desde o atual estado do Maranh3do até a Aldeia Kyikatéjé, onde se encontram hoje:

Quadro 1: Aldeias Kyikatéjé desde o Maranhao até a Terra Indigena Mae Maria

Krikrakoiti

Parnaxwytirti me jokri

Krikroti me jGkri

Hipbtikyipe me jokri

Xexetjokona ma jokri

Fazia muito calor, aldeia
quente, ainda ndo haviam feito
contato com os Kupe

(ndo indigenas). Tinham rogas.

Caga em abundancia, proxima
de um grande rio.

Presenca de mau cheiro,

por isso chamada de aldeia
fedorenta. Construiram casas
segundo padrdo Timbira, ou
seja, formando um circulo.
Fizeram rogas.

Préxima ao igarapé grande,
lugar de muito peixe poraqué
e cagas.

Igarapé com muita arraia, mata
com muita caga.

Sairam em fuga perseguidos
por invasores, levando apenas
as sementes. Local em que
faleceu Paneti e onde Kojipokti
foi atingido nas costas por uma
bala de espingarda, cuja marca
tem até hoje nos seus mais de
80 anos de vida.

Possuiam facdes e
machados que “pegavam”
dos castanheiros na mata.
Também sairam em fuga
“beirando” o rio.

Nascimento de Prekrére, irmao
do cacique Kykyiré. Foram
novamente expulsos com tiros
que vitimaram duas mulheres e
uma crianga: a mae e uma irma
de Hompryti e a mae da Katyi
(esposa de Kapranporé).

Fugiram dos ataques mais uma
vez, mas ninguém foi vitimado.

Sairam em fuga das
perseguicOes dos invasores,
duas pessoas foram mortas:
Hakrétoiré e Tomkoré, que
eram sogro e genro.
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Kokaprekti me jokri

Kaprantwymti joko me
jokri

Fizeram grande plantagdo de
bananas.

Tinha muito jabuti gordo.

Aldeia proxima a um igarapé

Nascimento de J6prara e
Répré, filhos de Hompryti;
também nasceu Xacoré, filho
de Kojikjere.

Referenciam a aldeia aos
poucos nascimentos, pelo
pequeno numero de mulheres.
Lugar onde nasceu a professora
Hordkraktare.

Primeiro contato com Cotrim’

Kojakati me jokri bonito de areia branca e dgua e com ltakaiuna, do povo

(Jakranti) limpa. As rogas eram férteis, Kaiapdé que acompanhou o
colheram muito milho, batata, sertanista, levaram farinha e
amendoim e mandioca. ferramentas como facdes e

machados.

Maguari O nome Maguari refere-se a Morte de muitas pessoas por
uma arvore na qual pousavam  malaria: Akakanti, Koprere,
muitos socds.® Local na qual mae de JOprara, mae de
foram jogados como porcos® Expedito, irma de Kwryty,
primeira aldeia que moraram, filho de Aikapoty, filho
na Terra Indigena Mde Maria. de Katyi Amrin, irmdo

de Jukakura.
7 Antonio Cotrim Soares era sertanista da FUNAI responsavel pela “atragao” e “pacificagdao” dos

Kyikatéjé que haviam se refugiado num local conhecido como Igarapé dos Frades, no estado do Maranhdo.
Com o auxilio de dois indios Akrdtikatéjé, Cotia e Kinaré, que eram intérpretes, foi realizado contato e re-
mocdo dos Kyikatéjé para Terra Indigena Mde Maria no ano de 1969.

8 Ave de grande porte, também conhecida como socé-boi (Tigrisoma fasciatum fasciatum), vive
em areas alagadas como manguezais, lagos, igarapés. Alimenta-se de peixes, crustaceos e insetos. Tem
plumagem de cor preta e amarelada e esta entre os animais ameacados de extingdo. Fonte: <http://www.
ambientebrasil.com.br/composer.php3?base=./especie/fauna/index.html&conteudo=./especie/fauna/
aves/fasciatum.html>. Acesso em 02/02/2010.

9 Expressdo empregada por JGprara para ilustrar a maneira como foram tratados pelos entdo fun-
cionarios da FUNAI responsaveis pelo deslocamento do grupo. Sem alimentagdo e moradia, muitos adoe-
ceram e vieram a falecer, posteriormente, na RIMM.
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Sao Cipriano

Ladeira Vermelha

Aldeia Parkatéjé

N3o fizeram nenhuma roga,
ficaram por pouco tempo,
(é uma das colocagGes'® de
castanha da Terra Indigena
M3ae Maria).

Local de terra vermelha.
Fizeram quatro rogas. O que
é aproximado ha oito anos.
Foi nessa aldeia que tiveram
contato com os missionarios
da Missdo Novas Tribos, que
fez o primeiro trabalho de
alfabetizagdo do grupo.

Onde conviveram por mais de
vinte anos com os Parkatéjé e
os Akratikatéjé.

Nascimento de Aikapatati,
filho de Kinaré e Jokahyinti.
Falecimento da irma de
Horakraktare e do filho de
Kwryty.

Falecimento do ultimo pajé,
pai do cacique Kyikyiré, onde
morreu também o pai de
Boémio, o pai de Zeca, mae
de Bira, a mae de Jukakure

e duas filhas do cacique.
Dessa aldeia, as mulheres

e as criangas foram levadas
para aldeia Parkatéjé sem o
consentimento dos homens
e liderangas, que terminaram
coagidos a mudar.

O cacique Kyikatéjé teve sua
lideranga submetida ao cacique
Parkatéjé, enfraquecimento da

lingua materna. Falecimento do
cacique Kinaré. Nascimento da
maioria dos jovens e criangas
acima de oito anos.

Aldeia Kyikatéjé Construgdo da nova aldeia
gue marcou a retomada

da lideranga Kyikatéjé,
revitalizagdo dos rituais e da

lingua materna.

Local do projeto agropecuario,
criagdo de aves e plantagao
das rogas de banana

e macaxeira antes do
estabelecimento da aldeia.

10 ColocagGes é o termo empregado para designar os locais de coleta de castanha. O conjunto de
varias castanheiras produtivas é chamada, ainda, bola de castanha. Todos os anos, no periodo da coleta, as
associagOes Kyikatéjé e Parkatéjé contratam os servigos de trabalhadores regionais, os castanheiros, para
a tarefa de coleta e transporte da castanha, que é comercializada em Maraba e Belém. A castanha para
0 consumo, iguaria apreciada na culinaria Kyikatéjé, é cortada e transportada pelas familias. E consumida
misturada ao cupuagu; assada, como ingrediente no preparo do Kuputi; ou ainda triturada para o cozimen-
to das cagas com leite de castanha.
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A Aldeia Kojakati me jokri (Jakranti), também conhecida como Aldeia do
Frade, foi o local de onde os Kyikatéjé foram trazidos pela FUNAI, em 1969. J6prara
Tahoti, professora Kyikatéjé, relata que tinha aproximadamente doze anos quando
seu povo foi contatado pelos mehim (parentes), acompanhados pelos funcionarios
da FUNAI. Segundo JGprara, a aproximagdo contou com a participagdo de Kinaré,
da etnia Akrdtikatéjé, Kupu, da etnia Parkatéjé e de um indigena chamado /tacaiuna
gue acompanhavam o grupo de ndo indigenas liderados por Antonio Cotrim Soares,
sertanista da FUNAI que realizou o contato definitivo com os Kyikatéjé. O objetivo era
convencé-los a deixar a Aldeia do Frade e juntar-se aos Parkatéjé e aos Akrdtikatéjé na
RIMM, no hoje estado do Para.

Segundo informa Joprara, a remocao significou a quase extincdo dos Kyikatéjé:
“fomos jogados como porcos em Mae Maria”, afirma ela. Sem alimentag¢do adequada,
doentes e sem qualquer tipo de assisténcia pelo 6érgdo indigenista oficial, muitos
Kyikatéjé morreram ao chegar a RIMM, no local que chamaram de Maguari, de onde
mudaram-se para o local chamado S3o Cipriano, também na RIMM. O periodo de
permanéncia nesses locais foi curto, ndo chegaram sequer a fazer rogas.

Do Sao Cipriano, se mudaram para Aldeia Ladeira Vermelha, lugar que representou
a reestruturacao e recuperagdao demogrdfica dos Kyikatéjé, onde fizeram quatro rogas,
o que corresponde a aproximadamente oito anos. A Ladeira Vermelha foi o local onde
permaneceram por mais tempo depois de serem trazidos do Maranhao e, antes, de se
juntarem aos Parkatéjé.

Da Ladeira Vermelha a Aldeia Parkatéjé

A Ladeira Vermelha é lembrada, pelos mais velhos, como local de roc¢as produtivas e
grandes acaizais, foi o lugar onde moraram por aproximadamente oito anos antes de
serem “levados” para Aldeia Parkatéjé. Sobre a mudanga da Ladeira Vermelha a Aldeia
Parkatéjé e a forma como a FUNAI conduziu a transferéncia das mulheres e criancas,
Répré explica:

“.. ndo sei o que acertaram Id, eu sei que quando o pessoal vieram prd cd,

prd tird castanha aqui no Sdo Gregdrio... quando espera que ndo... chegaram
Id, trouxeram as mulheres tudinho, ai o pessoal chegaram, foram direto
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pra Aldeia... o pessoal td tudinho aqui, nGo acharam ruim, porque eles néo
sabiam de nada...” (sic)

O lider Ropré relata que os homens estavam na coleta de castanha quando
mulheres e criancas foram colocadas no caminhdo da FUNAI e levadas para Aldeia
Parkatéjé. Quando chegaram da coleta, encontraram as casas abandonadas e a aldeia
vazia. Convencidos pelos agentes do drgdo tutelar que deveriam reunir-se aos Parkatéjé,
os Kyikatéjé mudaram em definitivo para a Aldeia do Trinta,'! com muitas promessas
de melhoria de vida. Para Pepkrakte Ronére Konxarti, lider Kyikatéjé, a acdo era parte
das estratégias do 6rgao indigenista para fortalecer a lideranca do cacique Parkatéjé e
facilitar as negociacGes dos empreendimentos econémicos hidrelétricos, ferroviarios e
rodoviarios na RIMM.

De acordo com Ropré, os funciondrios da FUNAI alegavam que na Aldeia Parkatéjé
teriam assisténcia médica, acesso a educagdo escolar e trabalho. Para ele, a estratégia
do drgdo visando fortalecer o cacique Kréhékrenhum significou o enfraquecimento do
cacique Kyikatéjé, Kinaré.

A partir da mudanca dos Kyikatéjé para a Aldeia Parkatéjé, os trés povos foram
reunidos no mesmo local e passaram a ser representados e liderados pelo cacique
Kréhékrenhum, do povo Parkatéjé, referenciado pela FUNAI como articulador da
unido dos povos Gavido. Essa estratégia garantiria a centralizacdo das negociagdes
referentes a exploragdo do territdrio pelos empreendimentos econémicos: construgao
da atual rodovia BR 222, da Estrada de Ferro Carajds e da linha de transmissdao de
energia da ELETRONORTE.

A unido dos trés grupos representou, também, maior facilidade nas atividades
de exploracdo da castanha-do-para, coordenada pelos funcionarios da FUNAI, que
tinham os indigenas como mao de obra “barata”. A jun¢do dos grupos foi permeada
por insatisfacGes, principalmente com relagdo a participagao das liderangas dos grupos
na definicdo e distribui¢cdo dos recursos advindos do pagamento das indenizagbes e da
venda da castanha coletada na RIMM.

11 Aldeia do Trinta — referéncia ao Km 30 da antiga PA 70, hoje BR 222 — e, antes, a Aldeia Velha sdo
denominag0es das aldeias Parkatéjé.

N/
PR
ROSANI DE FATIMA FERNANDES é“ 191



Ropré explica que aos Kyikatéjé cabia o trabalho arduo na mata, coletando,
transportando e lavando a castanha para a venda no mercado regional, enquanto os
lucros eram repartidos entre alguns membros da lideranca Parkatéjé e os funcionarios
da FUNAI. Apesar do reconhecimento da lideranca oficial do cacique Kréhékrenhum
pela FUNAI e pelas demais empresas que mantinham rela¢gdes comerciais com o
grupo, os Kyikatéjé mantinham sua organizac¢do politica, liderados pelo cacique Kinaré.
O tempo que permaneceram entre os Parkatéjé e os Akrdtikatéjé pode ser entendido
como periodo de articulacdo e recuperacdo demografica. Sobre as mudancas nas
estruturas sociais dos Gavido, Laraia e DaMatta explicam que:

“(...) rompido o “equilibrio” original, o sistema de acbes requer algum tempo
para se recompor outra vez. Ou se estrutura procurando o modelo antigo,
ou adapta-se as novas condigcles de vida. Entretanto, o periodo de tempo
situado entre as passagens apontadas acima é cheio de contradicbes cujo
foco reside nas vdrias alternativas de agdo social que foram abertas com o
contato a cada membro das sociedades Timbira.” (1978, p.161)

O periodo de convivéncia na Aldeia do Trinta também foi marcado por aliangas entre
os trés povos, especialmente relacionadas aos casamentos e nominacgao das criancas, mas
também por conflitos e tensGes. Para Ropré, parte dos desentendimentos era provocado
pela forma como os Kyikatéjé eram tratados pelos Parkatéjé no que se refere ao emprego
da lingua materna. A relacdo dos Parkatéjé com os kupe (ndo indigenas) favoreceu
maior apropriacdo da lingua portuguesa pelos mesmos, por isso, eram chamados
pelos regionais de “civilizados”, em oposi¢ao aos Kyikatéjé, que se comunicavam quase
gue exclusivamente em lingua materna e por isso eram chamados de “selvagens”.
Ainfluéncia do tratamento discriminatério pelos kupe acabava por orientar, de certa forma,
as relagles entre os grupos, que reproduziam os estereétipos,*? hostilizando aqueles

12 Cf. DaMatta (1976) fala a respeito dos esteredtipos com relagdo aos Gavido, que eram consi-
derados na década de 60 pela frente extrativista como assassinos, como forma de justificar as agdes vio-
lentas na tentativa de conquista do territdrio, ricos em castanhais. Para os fazendeiros, o indio é visto
como obstaculo, para o encarregado do posto, como um inocente e para o missionario, como um pagao a
ser conquistado. Os xingamentos de preguicosos, selvagens, bugres, fedidos, inuteis sdo termos pejorati-

192 POVO KYIKATEJE: SAGA DE RESISTENCIA E LUTA



gue ndo dominavam a lingua portuguesa.’®* As consequéncias dessas rela¢des incidiam
diretamente na vida escolar das criancas Kyikatéjé, que sendo falantes monolingues da
lingua Timbira, ndo logravam éxito nas aulas de lingua portuguesa, entendida como
lingua de prestigio e potencialmente superior.

As diferencas entre os grupos foram sempre bem marcadas, Turma do Trinta e
Turma do Maranhdo, Turma de Cima e Turma de Baixo, Brabos e Mansos. A divisdo definia
ndo somente a posicao na distribuicdo das casas no circulo da aldeia, mas a participacao
nos beneficios da comunidade: aquisi¢cdo de carros, participagdo nos valores pagos pelas
indenizagGes, participacdo efetiva na lideranga da aldeia. Insatisfeitos com a situacdo e
articulados politicamente, os Kyikatéjé decidem constituir nova aldeia no ano de 2001.

A Aldeia Kyikatéjé: aspectos da organizac¢ao social

Conforme mencionei anteriormente, no periodo em que estiveram juntos, os trés
povos Timbira estabeleceram aliangas que os unem até os dias atuais. As relagées de
parentesco constituidas no tempo de convivéncia determinaram a continuidade dos
relacionamentos, mesmo apods a constituicdo da nova Aldeia Kyikatéjé. Exemplo disso
é a mudanca de alguns Parkatéjé e Akrdtikatéjé para Aldeia Kyikatéjé, enquanto alguns
Kyikatéjé permaneceram na Aldeia dos Parkatéjé.

A mpa jokri(aldeia) Kyikatéjé foi constituida em 2001, apds a cisdo com os Parkatéjé,
no local que funcionava o projeto agropecudrio da associagao Parkatéjé. O local era
usado para o plantio de alimentos e criacdo de animais, e possuia algumas edificacdes:
o galinheiro, o alojamento para funcionarios e a casa do responsavel pelos projetos. Tais
espacos abrigaram vdrias familias, que, aos poucos deixavam a Aldeia Parkatéjé.

vos empregados principalmente pelos vizinhos ndo indigenas mais proximos das Aldeias. A pressdo maior
acontece devido ao questionamento da extensdo territorial ocupada pelos povos indigenas, inconcebivel
para muitos que reproduzem e questionam a ideia de muita terra para pouco indio. Para mais informagdes
a respeito do assunto, ver o documentario produzido pela Associagdo Brasileira de Antropologia (ABA).
Consultar: ABA. Muita Terra para pouco indio. Filme dirigido por Bruno Pacheco de Oliveira, a partir de
roteiro de Jodo Pacheco de Oliveira Filho, com producgdo executiva de Antonio Carlos de Souza Lima e reali-
zacdo da Associagdo Brasileira de Antropologia com apoio da The Ford Foundation, Brasilia, 2002.

13 Laraia e DaMatta (1967) explicam que a solugdo encontrada pela frente pioneira interessada na
castanha dos Gavido foi adotar o que chamou de solugdo assimétrica, ou seja, inferiorizar o indio e sua
sociedade em relagdo ao nao indigena.
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A Aldeia Kyikatéjé foi construida conforme padrdao Timbira, ou seja, circular, de
acordo com a descrigdo feita por Nimuendaju (1956), que mostra a forma de disposi¢do
das casas: “(...) estdo dispostas aproximadamente em circulo, ficando o lado mais comprido
virado para a praga situada no centro” (1956, p.14). O que Nimuendaju denominou praca
é, para os Kyikatéjé, o kajipokre, patio, ou ainda, centro da aldeia.’* O kajipbkre (patio) é

local de importancia simbdlica e ritual, representa o centro das decisGes politicas, onde sdo
realizadas as reunides, as dancas, as disputas de varinha®® e demais brincadeiras. E também
lugar de encontro dos velhos nas noites frias, os quais, ao redor do fogo, narram muitas
histérias de cagadas e compartilham as lembrancas dos tempos passados com os demais.
Também é no kajipbkre que as toras sdo derrubadas ao final de cada disputa e onde os
corredores sdo banhados pelas mulheres da familia (esposa, irmas, tias e filhas).

DaMatta (1976) explica que as aldeias Timbira sdao unidades independentes,
portanto, constituidas de sistema politico préprio, os relacionamentos politicos estdo
associados aos problemas cotidianos, sendo mediados pelo chefe (cacique), que tem
na oratdria sua principal arma. Quando as oposi¢des sdo agravadas e a conciliagdo
ndo acontece, as familias nucleares mudam para outro local, constituindo nova aldeia.
A pratica, comum aos povos Jé, permanece, mesmo considerando as dificuldades impostas
pela FUNAI, uma vez que a constituicdo de novas aldeias implica em nova infraestrutura
(escolas, postos de saude, escritdrio da FUNAI, entre outros). A resisténcia pode ser
percebida também nas secretarias estaduais e municipais de educac¢do, que veem nas
cisOes novas demandas por construcdo de escolas. No que se refere aos servigos de
assisténcia a saude, também ha resisténcia, pois como unidades autdbnomas, as aldeias
Jé devem dispor da estrutura necessaria para o pleno funcionamento. Mesmo com as
atuais tentativas de coac¢do para a ndo formagdo de novas aldeias, a pratica permanece.

14 Para mais informacGes sobre as aldeias Timbira consultar: MELATTI, Julio César. Por que a aldeia
é redonda? Informativo da FUNAI, ano Ill, n. 11/12, p. 34 — 41, Brasilia, 1974. Disponivel em: <http://www.
geocites.com/RainForest/Jungle/6885/artigos.htm>. Acesso em 12/05/2008.

15 Na ocasido da brincadeira dos grupos cerimoniais Arara e Gavido, sdao construidas pequenas
casas de palha em forma de circulo no centro da aldeia que abrigam os membros dos grupos durante
aproximadamente duas semanas. Ao final das tardes, os representantes dos grupos cerimoniais disputam
a corrida de revezamento com varinhas, que passam de mdo em mao no trajeto que consiste no contorno
externo das casas de palha. Acompanhada dos gritos da torcida de ambos os grupos, a disputa é marcada
pela velocidade dos mais jovens e apoio dos mais velhos que os auxiliam na corrida.
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Embora permaneg¢am algumas querelas, os grupos mantém relacionamento
“amistoso”. Os velhos agrupam-se numa ou noutra aldeia para jogar flechas, enquanto
os jovens Parkatéjé jogam futebol quase todas as tardes no campo dos Kyikatéjé, que
retribuem jogando futebol de saldo na quadra dos Parkatéjé. Na ocasido da corrida da
krowa-péj (tora grande), € comum os membros da aldeia que sedia a corrida buscarem
refor¢os na aldeia vizinha. Apesar do espirito de disputa, as trocas sao amistosas e se
constituem em estratégia do jogo.

Outro exemplo da continuidade das relagdes é o fato de algumas familias
Akrdtikatéjé e Parkatéjé matricularem os filhos na escola da Aldeia Kyikatéjé. Apesar
da distancia de cinco quildmetros que separa as duas aldeias, todos os dias os pais
levam os filhos para a escola, que, segundo eles, oferece melhores condi¢Ges de
ensino e aprendizagem. Na ocasido da realizagao de rituais ou mesmo nas atividades
pedagdgicas realizadas pela escola Kyikatéjé, muitas familias da Aldeia Parkatéjé
participam ativamente, reafirmando lacos de reciprocidade.

A entrada da aldeia, estd a guarita, portdo de acesso vigiado 24 horas pelos
Kyikatéjé para garantir a seguranga® e o controle do fluxo de pessoas que transitam
na aldeia. A marcacdo da identidade Kyikatéjé esta representada no portao de entrada
pelo desenho, em tamanho maior que o natural, de um homem Kyikatéjé. A imagem
retrata alguns marcadores identitarios Kyikatéjé, como a pintura corporal e a corrida da
Krowa-péj (tora grande).

A aldeia conta atualmente com posto de salide equipado, construido com recursos
da FUNASA e mantido em parceria com Associacdao da comunidade. Quanto a estrutura
educacional, encontra-se em fase de conclusdo o prédio da Escola Tatakti Kyikatéjé,
com trés salas de aula, secretaria, cozinha e banheiros masculinos e femininos. A obra,

16 A preocupagdo com seguranga aumentou ainda mais depois da realizagdo de varios assaltos as
vans que circulam na BR 222, no interior da RIMM. No ano de 2005, um carro que transportava algumas
pessoas da aldeia Parkatéjé foi abordado por assaltantes na ponte do rio Flecheiras, no limite da reserva
com o municipio de Marab3, o que acabou com o tragico falecimento de uma das pessoas que estava na
carroceria da caminhonete. Noutra ocasido, no ano de 2007, no mesmo local, o lider Kyikatéjé Zeca Ga-
vido foi feito refém por um grupo de assaltantes que empreendia fuga da policia e refugiou-se na mata da
RIMM, obrigando-o a guia-los pelos caminhos das cacadas até chegar ao trilho da Estrada de Ferro Carajas.
Zeca ficou durante dez horas sob dominio dos bandidos, sendo libertado sem ferimentos graves. Nenhum
dos casos foi solucionado.
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gue teve inicio no ano de 2006, ndo atende a demanda da comunidade por espaco
fisico adequado ao numero de estudantes e aos padrées minimos de qualidade. Em
2009, 208 estudantes se matricularam nas modalidades: educagao infantil e ensino
fundamental de 12 a 82 série. Desde marco de 2008, o Ensino Médio foi instalado, apds
inimeras reivindicagées da comunidade, que lutou pela oferta de Educac¢do Bdsica
completa na aldeia junto a SEDUC.

Com relacdo a construcao, as casas sao organizadas de acordo com os nucleos
familiares, com as irmds morando prdoximas a casa dos pais. Com o aumento
da populagdo e a consequente constituicdio de novas familias, algumas casas
compdem o segundo circulo construido préximo ao primeiro. Conforme dados do
censo demografico da aldeia, em junho de 2002, a populagdo era de 190 pessoas,
dos quais 105 eram homens e 85 eram mulheres. No ano de 2005, a populagdo
somava 248 individuos. No censo realizado em 2007, a populagdo continuava a
crescer e somava 259 pessoas. Para Ropré e Pepkrakte, o crescimento da populagao
justifica-se pela expressiva melhoria na qualidade de vida do povo, no que se refere
as condicdes de moradia, alimentacdo, assisténcia médica e, principalmente, no
aspecto sociocultural.

Outro aspecto cultural determinante na sociabilidade Kyikatéjé é o sistema de
nominacdo. Sobre a nominacao Timbira, Melatti escreveu:

“le]ntre os indios Timbira, o individuo ndo recebe um nome porque pertence
a determinado grupo, mas sim pertence a um grupo porque recebeu
determinado nome. Nas tribos Timbira, o menino recebe nome, geralmente,
de seu tio materno, enquanto a menina recebe nome quase sempre da sua
tia paterna. Sequndo o nome que receber, o individuo passa a pertencer a
certo grupo cerimonial e a certas metades dos muitos pares que existem
nessas sociedades; seu nome dd ainda privilégio de interpretar determinados
papéis em certos rituais.” (1972, p.83).

Osistema de nominagao estd fortemente presente na organizagdo social Kyikatéjé,
ndo ha nenhum registro civil com nome de kupé. Algumas pessoas tém também nomes
regionais, como Roberto, Zeca, Luis, Alacide e Lucinha, geralmente escolhidos por eles
mesmos, ou atribuido pelos familiares ou vizinhos kupé. Apesar da influéncia da lingua
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portuguesa na escolha do nome de kupé, a maioria se identifica com o nome Kyikatéjé
e mantém as relagOes sociais engendradas a partir desse evento.

Como parte dos arranjos sociais dos grupos Jé estdo os casamentos interétnicos.
Ha familias na aldeia formadas a partir de casamentos com indigenas das etnias Xerente,
Karajd, Guarani, Krikati, Parkatéjé, Akrdtikatéjé e ainda com kupé. Nesses casos, a
nominac¢do dos filhos ocorre conforme costume Kyikatéjé. Quanto ao sobrenome,
parece ndo ter valor simbdlico nem ritual entre os Kyikatéjé. Com a exigéncia da FUNAI
pela certiddo de nascimento, provavelmente a opgdo encontrada ou sugerida foi incluir
como sobrenome o primeiro nome da mae e o nome do pai, muitas vezes seguido pelo
nome do povo a qual pertence, pratica ndo adotada pelos Kyikatéjé.

Quanto aos meios de subsisténcia, a pur (roca tradicional) constitui principal forma de
obtencdo de alimentos como a mandioca, a banana, o mudubim (amendoim), a macaxeira,
a batata-doce, a abdbora, o inhame e o péhy (milho), que, além de serem utilizados na
alimentacdo didria, sdo indispensdveis na realizacdo das festas e rituais.”” Nimuendaju
(1956) e DaMatta (1976) explicam que as rogas pertencem as mulheres, sendo feitas em
sistema coletivo. A derrubada e a queimada sdo tarefas dos homens, enquanto o plantio
e a colheita sdo atividades femininas. Atualmente, nas rocas da comunidade também sdo
cultivados alimentos em maior quantidade, em especial o milho que alimenta a criagdo de
porco queixada em cativeiro. Além das rocas, a coleta de frutos é fonte didria de alimento,
podendo ser feita tanto pelos homens quanto pelas mulheres. Dentre os preferidos estdo o
cupuacu, o agai, a bacaba, o ingd e a banana. As criangas também sobem nos altos pés de
acai para a coleta dos cachos e desde pequenas aprendem as técnicas do preparo.

A caca é atividade masculina, podendo ser realizada individualmente para
alimentar a familia e em grupos maiores na ocasidao dos rituais. Nesse caso, a caca
abatida é jogada no patio e as mulheres da familia do cacador que pegar a caca deverao
preparar o kuputi*?, que é entregue a ele depois da corrida da tora. Nas cacadas noturnas,

17 Nos meses de chuva, entre janeiro e fevereiro, é realizada a festa do péhy (milho verde). O milho
é consumido assado nas brasas. Com as palhas verdes do milho sdo confeccionadas as petecas, disputadas
pelos grupos arara e gavido durante a realizagdo da brincadeira.

18 Trata-se de iguaria alimentar Kyikatéjé, descrita por Nimuendaju, preparada com massa de ma-
caxeira, mandioca ou castanha que envolve a carne de caga, tudo embrulhado em folhas de banana e
assado em forno de terra em meio as pedras quentes.
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costumam fazer esperas, com varridas®® nos locais em que o animal, geralmente de
grande porte, costuma passar.

As festas e brincadeiras®® da cultura sdo realizadas de acordo com o ciclo
cerimonial Kyikatéjé, geralmente obedecendo a sequéncia indicada pelos mais velhos
do grupo. As brincadeiras sdao compostas por elementos culturais comuns, como
pinturas corporais, corridas de toras, danga com maraca no patio da aldeia e preparo e
consumo do Kuputi. H4 uma brincadeira para cada grupo cerimonial, por isso chamadas
de brincadeira do gavido e brincadeira da arara. Também sdo realizadas brincadeiras
dos grupos cerimoniais que levam nome dos animais da dgua: peixe, lontra e arraia.
Cada brincadeira, além dos elementos que sdo comuns (kuputi, corrida de toras e danca
no patio), contém atividades que sdo proprias do grupo cerimonial em questdo. Por
exemplo, na ocasido da festa do peixe, sdo confeccionadas as mascaras do Tép (peixe).

Com relacdo aos rituais, Nimuendaju (1956) relatou a realizacdo do ritual de
iniciacdo dos guerreiros, o pemb entre os Apinayé, que entre os Kyikatéjé é chamado
pemp e ha muito tempo ndo é realizado. O principal motivo, segundo os préprios
Kyikatéjé, é a distancia da aldeia com relagdao aos rios grandes, essenciais a realizacao
do ritual. H4 projetos para construcdo de balnedrio com canalizagdo da 4gua do igarapé
préoximo a aldeia, para entao, em condi¢Ges adequadas, realizar o ritual de inicia¢do
dos meninos que deverdo aprender num periodo de aproximadamente trés meses a
ser homem Kyikatéjé. Nesse tempo de preparacdo, que inclui periodos de reclusdo na
mata, os jovens aprendem todas as atividades masculinas relacionadas a cac¢a, disputas
de tora e flecha, confeccdo de apetrechos e artefatos, entre outras atividades. O ritual
marca a passagem a idade adulta.

Outro ritual de iniciagdo masculino é a furagdo de beigco,”* quando os meninos
tém o labio inferior furado com osso pontiagudo, geralmente de iaxy (veado). No local
do furo é colocado um pedaco de madeira pintado com urucum. Nessa ocasido, o jovem

19 E a limpeza do local onde o cagador espera a caga, espécie de corredor por onde circula liviemente.
20 Segundo o cacique Kykyiré, as festas sdo as dangas no patio da aldeia e envolvem todos os mem-
bros da comunidade e as brincadeiras sdo referentes aos grupos cerimoniais e podem ou ndo contar com
a participagdo de todos, pois ha atividades que sdo especificas dos integrantes dos grupos.

21 Utilizo a expressdo nativa que refere-se ao ritual conhecido na literatura antropolégica com
“perfuracdo labial”.
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também deve seguir rigorosa dieta alimentar para apressar a cicatrizacdo. Quando os
cacadores matam o jacamim, ave de unhas finas e pontiagudas, ocorre o ritual em que
mulheres e homens jovens tém as panturrilhas e coxas riscadas para tirar o sangue
ruim. Segundo o cacique, o ritual favorece a saude dos corredores de tora, deixando-os
mais fortes.

Quanto as meninas, os relatos de Joprara informam que eram submetidas a
reclusdo na primeira menstruacao, que estd relacionada com a iniciagcdo sexual, como
no caso dos Apinayé, ou seja, a menina sé menstrua depois de ter mantido relacdo
sexual, conforme afirma Nimuendaju “(...) estdo firmemente convencidos de que ndo
pode haver menstruacao antes do defloramento e que este Ultimo seja um requisito para
aquela” (1956, p. 60). Nesse periodo, a menina ficava sobre a esteira no interior da casa,
submetida a dietas alimentares que excluem comidas reimosas, como cagas. No entanto,
segundo Joprara, a pratica da reclusdao ndo estd mais sendo realizada entre os Kyikatéjé.

Sobre o casamento, Nimuendaju (1956) relata que ndo é permitido entre parentes
de primeiro grau, no entanto, sdo forjados planos de casamento desde muito jovens.
Entre os Kyikatéjé, a pratica é reprimida, ndo sendo admitido o incesto. No entanto,
hoje se percebe certa resisténcia das mulheres jovens com relacdo aos casamentos
com homens mais velhos. Quando a menina ndo se agrada do noivo, trata de amigar-se
logo com alguém de sua preferéncia, ato geralmente reprimido pelos mais velhos, mas
aceito socialmente.

Quanto ao nascimento dos filhos, é acompanhado de rigorosas dietas alimentares
tanto para o pai quanto para a mae da crianca. O pai segue rigido resguardo do
trabalho no periodo pds-nascimento. As abstinéncias incluem o ndo consumo de
certos alimentos, como carne de caga. As relagdes sexuais também devem ser evitadas
enguanto a criancga estiver “mole”, que corresponde ao periodo antes do andar. Caso
os pais quebrem a abstinéncia sexual, a crianca serd acometida de enfermidades, como
feridas, por exemplo, podendo ficar fraca* e até morrer. Quando a crianga nasce, o pai
coloca o paxé no pulso, adorno confeccionado com a folha nova do coco babacu para
indicar que esta de resguardo.

22 Diz-se que uma pessoa é forte, “dura”, quando segue as dietas prescritas, o termo também esta
associado a longevidade.
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As dietas alimentares® e restri¢cGes sexuais também sdo impostas aqueles que
pretendem ser bons corredores de tora. Quanto as relagdes sexuais, os meninos devem
ser iniciados pelas velhas, para que sejam fortes e saudaveis, caso contrario, ficardo
fracos e ndo serdo bons atletas. Se acontecer de alguém derrubar a tora na disputa, é
logo acusado ter tido relacdo sexual na noite anterior a corrida, o que é proibido. Nao
ha repreensdo quanto a iniciagdo sexual das meninas, que costumam ter filhos a partir
dos treze anos. Caso engravidem antes de casar, os avds ajudam a cuidar da crianca.

Sobre os grupos cerimoniais, DaMatta explica que os Timbira “(...) concebem o
universo como uma totalidade fechada, em que todos os elementos sdo ordenados de
dois a dois, uns em oposi¢cdo aos outros (...)"” (1976, p.100). Ele constata que ndo ha maior
importancia de um grupo com relacdo ao outro, sendo, portanto, complementares,
0 que pode ser verificado no mito de origem Kyikatéjé, onde pyt (sol) e kaxéré (lua)
aparecem como figuras centrais que coexistem em oposicao e em complementaridade.
Os dois grupos cerimoniais que orientam a maioria das brincadeiras de longa duragao,
as disputas de flechas e a corrida de toras sdao o Hakti (gavido) e Pdn (arara). No periodo
da chuva, depois da brincadeira do milho, ocorre a brincadeira do Tép (peixe), Xexetéré
(arraia) e Toiré (lontra), quando sdo construidas trés “casinhas” no patio, onde os
membros de cada grupo se reinem para comer, dangar e correr tora.

Quanto ao esporte,® os Kyikatéjé praticam a corrida de tora, que é realizada em
guase todas as brincadeiras. A krowa-péj ou tora grande é feita no final das brincadeiras e
marca o encerramento de um ciclo cerimonial. A tarefa de fazer a tora pode ser atribuida
a uma ou mais pessoas. Depois de prontas, as toras sdo pintadas com urucum e colocadas
no local de partida, geralmente no meio da mata, préximo a alguma estrada ou caminho na
mata, também chamado de ramal. As disputas acontecem sempre ao amanhecer do dia. As
toras sdo preparadas de acordo com os grupos que vao disputar, podendo ser corridas entre
0s grupos cerimoniais Arara e Gavidao ou ainda entre homens e mulheres, que podem se
dividir entre casados e solteiros na disputa, que é acompanhada dos sons do héhi (buzinas),
feito com bambu e cabaca, dos apitos e dos gritos que imitam a arara ou o gavido.

23 Quando acontece de alguém se envolver em brigas, a pessoa também é submetida a rigorosa dieta
para “limpar o corpo”, e as coxas e panturrilhas sdo riscadas com unhas de aves para tirar o sangue ruim.
24 Nimuendaju (1956) relata que entre os Apinayé, grupo Timbira que habita o hoje estado do To-

cantins, a corrida de toras é o esporte favorito.
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O jogo de flechas é também muito praticado entre os Kyikatéjé. A tarefa de fazer
arcos e flechas é exclusivamente masculina. Nimeundaju descreve o jogo de flechas
entre os Apinayé:

“.. [o]s homens, um apds o outro, davam trés passos para frente,
atirando uma ou duas flechas, de cada vez, na bananeira, até que todas
as flechas crivavam os troncos e as folhas. As flechas que erravam o alvo
”

eram recolhidas pelos meninos e levadas novamente aos atiradores.
(1956, p.93)

Entre os Kyikatéjé, o jogo de flechas ocorre de maneira similar, podendo ser
praticado também pelas mulheres e criangas. Além de jogar as flechas no tronco da
bananeira, os Kyikatéjé jogam o kaipy, ou seja, a flecha é lancada por baixo de um
obstaculo feito de folha de palmeira onde o vencedor é aquele que arremessar mais
longe. Geralmente os vitoriosos ficam com as flechas dos perdedores. A principal
reclamacdo dos mais velhos é acerca do desinteresse dos jovens pela aprendizagem
das técnicas de produgdo do arco e flecha.

Esportes como o futebol e o voleibol sdo também muito praticados na aldeia,
em especial por jovens e criangas. Todos os dias, ao final da tarde, homens, mulheres
e criangas se reinem no campo de futebol da aldeia para jogar. Quando os velhos
decidem jogar voleibol, chamam os mais jovens e disputam durante alguns dias, até
que decidem por ndo jogar mais.

No ano de 2009, o time Gavido Kyikatéjé, organizado na aldeia, disputou a
seletiva do Campeonato Paraense de Futebol. Apesar dos esforgos, o time nao foi
classificado. A participagdo do time indigena no campeonato estadual foi noticiada
em nivel nacional, associando o bom desempenho dos atletas as atividades culturais
qgue requerem forga fisica e dietas alimentares rigorosas. Mais que a pratica de um
esporte, o futebol tem se constituido como forma de interagdo com o mundo nao
indigena. O didlogo a partir dos mesmos parametros da sociedade ndo indigena
se constitui aspecto relevante da atual configuragdo politica e social dos Kyikatéjé,
gue buscam reafirmar as tradicdes, ao mesmo tempo em que buscam interagir com
os ndo indigenas em pé de igualdade, tarefa atribuida principalmente a educacao
escolar na aldeia.
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Para concluir, sem encerrar...

A trajetéria histérica dos Kyikatéjé, narrada pelos mais “velhos”, informa sobre a
resisténcia as muitas tentativas de “assimila¢do” ou de “integracao” destes a sociedade
ndo indigena. A supressdo do territdrio tradicional, as remog¢des compulsdérias e as
doencas advindas do contato representaram a quase extin¢cdo dos Kyikatéjé, que pelos
seus proprios esforgos resistiram e se organizaram, cobrando do Estado a efetividade
de direitos fundamentais.

Atualmente, os Kyikatéjé contam com populagdo de aproximadamente 300
pessoas e com estrutura de saude, de educacdo escolar e de subsisténcia na aldeia,
conquistas atribuidas a organiza¢ao da Associagdo Indigena Gavido Kyikatéjé, constituida
em 2001 como parte das estratégias de didlogo com a sociedade ndo indigena e os
representantes dos empreendimentos econdmicos que impactam a RIMM.

Nesse sentido, a formagao de quadros técnicos capacitados para o didlogo com a
tradicdo Kyikatéjé e os ndo indigenas é fundamental para a conquista da autonomia e da
cidadania plena, caminho que, mais uma vez, estdo trilhando com seus préprios esforgos.
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ESBOCO DE UM PERFIL DO ESTUDANTE
INDIGENA NO ENSINO SUPERIOR

CENTRO INDIGENA DE ESTUDOS E PESQUISAS - CINEP?

1 A coordenacgdo desse levantamento esteve sob a responsabilidade de Edilson Martins Melguei-
ro, do povo Baniwa, membro do CINEP. Consistiu na aplicagdo de um questiondrio contendo 38 perguntas,
elaborado pela diretoria da organizacdao. No Amazonas, tal levantamento foi realizado em parceria com o
Movimento de Estudantes Indigenas do Amazonas (MEIAM), entre os meses de julho e setembro de 2007.
No mesmo periodo, os questionarios também foram aplicados na regido Sul, em parceria com a Articulagdo
dos Povos Indigenas do Sul (ARPIN-Sul). No Nordeste, o levantamento foi realizado em parceria com a Arti-
culagdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME), durante junho e julho
de 2008. Em Brasilia, o trabalho foi realizado em parceria com a Associagdao dos Universitarios Indigenas em
Brasilia (ASSUIB), nos meses de setembro e outubro de 2008. Os responsaveis pela aplicagdo dos questio-
narios por regides foram: Norte - Eliana Pedrosa Saldanha e Cristo Benisson Barreto Machado; Sul - Maria
Inés de Freitas; Nordeste - Cristiane Julido; e Brasilia - Luiz Carlos Penha. Por fim, contou-se ainda com os
dados de um levantamento sobre estudantes indigenas de Mato Grosso do Sul, realizado pelo Programa
Rede de Saberes, no ano de 2006, fornecidos por Reginauro Custddio Ortega e Rosa Coleman (www.rede-
desaberes.neppi.org). Esse programa de permanéncia de estudantes indigenas na universidade foi desen-
volvido em 2005 na Universidade Catdlica Dom Bosco (UCDB) e na Universidade Estadual de Mato Grosso
do Sul (UEMS), com recursos da Fundagdo Ford, tendo incorporado, a partir de 2008, a Universidade Fede-
ral de Mato Grosso do Sul (UFMS) e a Universidade Federal da Grande Dourados (UFGD). A sistematizagdo
das respostas dos questionarios e a elaboragdo do texto ficaram a cargo de Mariana Paladino, pesquisadora
associada ao projeto Trilhas de Conhecimentos - O ensino superior de indigenas no Brasil (www.trilhasde-
conhecimentos.etc.br), voltado a promogdo de politicas institucionais de acesso, permanéncia e sucesso
de indigenas em cursos de universidades publicas e privadas, do Laboratério de Pesquisas em Etnicidade,
Cultura e Desenvolvimento — LACED, do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro — UFRJ,
com quem o CINEP tem construido uma parceria desde sua fundagdo. A edigdo do texto para a publicagdo
deste artigo foi realizada por Floréncia Vaz Maytapu, do CINEP. Maria Barroso Hoffmann, do projeto Trilhas
de Conhecimentos, colaborou em sua apresentagao.
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Apresentacao

Embora ainda em 2007 se estimassem em cerca de 5 mil os estudantes indigenas no ensino
superior no Brasil?, até o momento ndo existem dados oficiais e abrangentes sobre eles,
seu perfil e trajetérias. Qual é a realidade dos indigenas que estdo em cursos universitarios
em todo o pais? Com este texto, pretendemos informar os resultados de um levantamento
preliminar realizado pelo Centro Indigena de Estudos e Pesquisas (CINEP) sobre a situacdo
econdmica e social de acesso e permanéncia desses estudantes no ensino superior.
Tal levantamento foi realizado em algumas regides do pais, com o intuito de permitir
a elaboragdao de um primeiro diagndstico sobre essa questdo. Apesar de ter abrangido
somente 481 estudantes indigenas, deve-se destacar sua novidade e relevancia por revelar
informacGes até hoje desconhecidas. Deixamos bem claro que se trata de uma amostragem
e primeira aproximacdo de um levantamento que se espera ampliar e aprofundar no futuro.

A discussdo sobre a presenca de indigenas no ensino superior no Brasil é
relativamente recente nos meios académicos e de divulgacdo bastante rara na voz
dos préprios indios. Este relatdrio traz a tona elementos para avaliar essa presenca, os
dilemas que ela coloca e a que tipos de expectativa procura responder. Cabe ressaltar
aqui o fato de que, se essa discussdao so alcancou visibilidade nacional a partir da
implantacao de politicas de a¢do afirmativa para o ingresso de estudantes indigenas no
ensino superior, algo que se deu a partir da virada do milénio, o relatério aponta paraum
surpreendente percentual de indigenas cursando o ensino superior em universidades
privadas, independente da formulagdo de tais politicas. Com isso, é possivel identificar
a presenc¢a de uma demanda nao atendida desses estudantes pelo sistema publico de
ensino, no qual poderiam ter acesso a um ensino de melhor qualidade e a atividades de
pesquisa em geral, algo com poucas chances de realizagdo dentro do sistema privado.
Ao contrario do que muitos pensam, portanto, as a¢des afirmativas no caso indigena
foram estabelecidas sobre uma realidade ja existente, ainda que pouco conhecida e
analisada nos meios educacionais brasileiros.

O levantamento revela ainda a presenca de dois tipos bastante distintos
de demandas por ensino superior de indigenas, o primeiro voltado a atender as

2 Conforme informag&es de CEB/CNE, 2007.
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necessidades de formacdo de professores para o ensino intercultural especifico e
diferenciado dentro das aldeias indigenas, e o segundo voltado a formacao “universal”
dos estudantes indigenas dentro das carreiras e cursos regulares oferecidos pelo
sistema universitario corrente. No caso destes ultimos, muito ainda resta por refletir
e criar no que diz respeito a oferta de disciplinas que contemplem a especificidade
das demandas indigenas e aquilo que seus representantes vém identificando como
prioridades para a formacao de seus estudantes. Ainda sdo raros no Brasil os cursos
tanto de graduacdo quanto de pds-graduacdo preocupados com uma reformulacdo
curricular que dé conta da situacdo indigena nas diferentes regides do pais e em
seus diversos matizes. Também ainda ndo se tem clareza sobre como proceder
para a absorcdo dos profissionais indigenas formados pelas universidades junto a
suas comunidades, muito restando por definir quanto a formatos institucionais que
permitam essa absorc¢do, sobretudo nos quadros dos servicos publicos oferecidos
a essas populagdes. A tematica do mercado de trabalho mostrou-se assim um
importante elemento do levantamento, indicando o quanto ainda sdo restritas as
possibilidades de absorcao desses profissionais, seja nas organizagdes indigenas, seja
nos érgaos publicos encarregados da gestdo das questGes pertinentes a eles, seja no
mercado de trabalho privado mais amplo.

Aqui cabe ressaltar a riqueza do levantamento para indicar a pluralidade de
expectativas a que a formacdo superior de indigenas responde, registrando-se tanto
a presenca de anseios de ascensdo social pura e simples de individuos, sem um
comprometimento especifico com suas comunidades de origem, quanto trajetorias que
revelam a perspectiva de um envolvimento futuro com o encaminhamento das questdes
ligadas aos projetos de futuro dos indigenas, concebidos enquanto coletividades com
demandas e perfil especifico dentro da sociedade brasileira. Nesse sentido, a entrada
na universidade e o convivio com estudantes indigenas de outras etnias, algo revelado
pelo relatério como uma situa¢do relativamente comum, revelam um rico potencial
em relacdo as possibilidades de trocas de experiéncias e de percepc¢ao de problemas
comuns. Encontros, seminarios e congressos de estudantes indigenas, que vém sendo
realizados desde a década de 2000, tém se mostrado espacgos estratégicos para o
aprofundamento do conhecimento mutuo dos diversos grupos indigenas do pais sobre
a variedade de problemas que enfrentam e para a reflexdo sobre que tipos de pauta
podem propor aos meios académicos e universitarios para enfrentd-los.
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Uma das visdes mais correntes dentro do senso comum, erudito ou ndo, é
desconstruida assim por este relatério, ao dissociar os indios daimagem de primitividade
a que habitualmente sdo relacionados, mostrando-os ndo como vestigios do passado
da nacdo, mas como cidadaos do presente, interessados na formacgao superior e com
clara consciéncia de que essa formacdo nada tem de conflitante com suas identidades
individuais e coletivas. A entrada na universidade, assim, na quase totalidade dos
depoimentos, é descrita como um instrumento de empoderamento, em que pesem
todos os obstdculos enfrentados pelos indigenas para a permanéncia e o sucesso no
ensino superior. Assim, a presenca recente de a¢Ges afirmativas voltadas a seu ingresso
na universidade, que, como apontamos anteriormente, estd longe de responder pela
totalidade da presenca indigena no ensino superior, em grande parte devido a esforcos
individuais de ingresso nos vestibulares regulares, se revela ainda extremamente
incipiente no que diz respeito a criacdo de reais condi¢cdes de apoio a permanéncia dos
estudantes, cujos depoimentos revelam inimeras medidas que poderiam ser tomadas
para viabilizar seu sucesso, mencionando-se desde a ampliagdo de bolsas de estudo
até medidas de cunho pedagdgico para facilitar sua insercao, algo que ainda esta muito
distante do que se vé na maioria das universidades que adotaram ac¢Ges afirmativas
para o ingresso de indigenas.

A implantagdo das licenciaturas interculturais voltadas a formagado de professores
indigenas, que antecederam a implantacdo das politicas de a¢do afirmativa para os
cursos universais, embora seja considerada uma conquista das mais significativas
na reversao das politicas tutelares, na construcdo da autonomia das comunidades
indigenas e no respeito a seus modos de ser e de viver - respondendo a um direito que
Ihes é garantido desde a Constituicdo de 1988 — também revela alguns limites quando
se trata de pensar no ensino superior. Nesse sentido, cabe ressaltar as dificuldades
mencionadas neste relatdrio quanto ao sucesso de estudantes que passaram pela
formacdo especifica e diferenciada em escolas nas aldeias ao ingressarem no ensino
superior regular, questdao ainda em aberto e a exigir tanto das organizacdes indigenas
guanto do mundo académico respostas e adequacgées novas.

O relatdrio revelou ainda algumas surpresas, como a da presen¢a de um
percentual menor de situacdes de preconceito enfrentadas pelos estudantes
indigenas devido a sua condicdo ética do que o esperado. Poder-se-ia deduzir que
sdo bastante ricas, assim, as possibilidades a explorar quanto a um envolvimento
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maior de estudantes ndo indigenas no estudo e pesquisa das questdes indigenas,
sob a modalidade de equipes multiétnicas de pesquisa, visando um melhor
conhecimento mutuo. Esse cendrio, entretanto, ndo pode deixar de levar em
conta que as pautas de pesquisa sobre as questdes indigenas devem passar pelas
demandas, experiéncias e necessidades percebidas pelos indios, em didlogo com o
imenso acervo de conhecimentos que o mundo académico pode |hes proporcionar,
inclusive no que diz respeito as pesquisas acumuladas ao longo de décadas, em
inUmeros departamentos de antropologia, botanica, farmacia e linguistica, para
citar alguns, sobre os saberes indigenas e a histdria desses povos, tanto no Brasil
guanto em outras partes do mundo. Cabe lembrar aqui, ainda, que os indigenas
devem ter a possibilidade também de um amplo acesso a pesquisas sobre o mundo
ndo indio, aportando seu olhar sobre esses “outros” que durante séculos detiveram
o monopdlio da fala sobre si e sobre os indios.

1 Sintese geral das informacdes

Os 481 estudantes indigenas que responderam os questiondrios pertencem a 33
etnias e sdo origindrios de 10 estados do pais, sendo que desse total, 268 sdo
mulheres e 213 sdo homens.

Quadro I. Sintese da quantidade total de estudantes abrangidos por regido, sexo e etnias

Regido Norte 35 (16 mulheres, 19 homens, 14 etnias, dois estados)
Regido Nordeste 115 (97 mulheres, 18 homens, cinco etnias, dois estados)
Regido Sul 37 (15 mulheres, 22 homens, duas etnias, um estado)
Regido Centro-Oeste 272 (128 mulheres, 144 homens, cinco etnias, um estado)
Brasilia 22 (12 mulheres, 10 homens, 14 etnias, sete estados)

Na regido Norte, estima-se que o levantamento abrangeu cerca de 5% do total
de estudantes indigenas universitarios daquela regido, concentrando-se naqueles que
estudam na cidade de Manaus. Na regido Sul, o levantamento abrangeu cerca de 20%
do total de estudantes indigenas, concentrando-se naqueles que sdo do estado do Rio
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Grande do Sul®. Na regido Nordeste, o levantamento atingiu cerca de 25% do total,
abrangendo estudantes de universidades publicas e particulares dos estados da Bahia
e de Pernambuco. Na regido Centro-Oeste, o levantamento centrou-se nos estudantes
de Mato Grosso do Sul (abrangendo 60% do total) e do Distrito Federal (igualmente
abrangendo cerca de 60% dos estudantes indigenas que cursam universidades
localizadas em Brasilia).

Mesmo com essa razodvel representatividade, o levantamento apresentou
algumas limitag¢Ges, sobretudo pelo fato de o questionario ter sido respondido de
forma escrita, sem que houvesse uma pessoa para esclarecer as possiveis duvidas.
Fica evidente que algumas questdes ndo ficaram claras para os entrevistados.
A qualidade da informacdo variou segundo a extensdao das respostas escritas,
ocorrendo alguns casos em que foram muito curtas e pouco explicativas e em
outros, mais densas. Assim, em varios questiondrios, dados importantes ficaram
sem preenchimento.

E importante mencionar que 261 dos 481 estudantes indigenas contemplados
neste levantamento (ou seja, mais de 50%) ingressaram no ensino superior por meio de
acBes afirmativas (reserva de vagas ou vagas suplementares). E o caso, sobretudo, dos
estudantes indigenas das regiGes Norte e Centro-Oeste. No caso dos alunos da regido
Sul e Nordeste, a maioria cursa universidades particulares, e o ingresso se deu por meio
de vestibular comum®.

Essa realidade do acesso de indigenas ao ensino superior por meio de agdes
afirmativas mostrada no levantamento deve se ampliar ainda mais, ja que desde o
periodo em que ele foi feito (2006, 2007 e 2008), novas instituicdes de ensino superior
implementaram tais a¢cOes dirigidas a essa populagao.

3 Com o intuito de ampliar a representatividade deste levantamento, quando nos referirmos aos
estudantes indigenas da Regido Sul, também consideraremos informagdes sobre os que estudam em uni-
versidades do estado de Paranag, retiradas da dissertagdo de mestrado de Marcos Paulino, Povos Indigenas
e A¢des Afirmativas: O Caso do Parand (2008).

4 No entanto, no que tange aos alunos da regido Sul, esta realidade deve estar se modificando, ja
qgue em duas universidades federais do Rio Grande de Sul e na Federal de Santa Catarina, a partir do vesti-
bular de 2008, foram implementadas vagas suplementares para indigenas. Portanto, é provavel que alguns
dos estudantes contemplados pelo levantamento que estavam em universidades particulares possam ter
passado para as publicas.
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Vale a pena ressaltar que, até 2008, eram 43 as instituicGes de ensino superior que
apresentavam alguma forma de acdo afirmativa para o acesso de estudantes indigenas?,
28 delas estaduais (65%) e 15 federais (35%)°. Dentre essas 28 universidades estaduais,
24 (86%) tém hoje ag¢Ges afirmativas definidas em fungdo de leis estaduais,” enquanto
as 15 universidades federais tém acGes afirmativas definidas por resolucGes internas,
uma vez que no plano federal ndo existe uma politica regulamentando tais iniciativas.

Em relacdo a distribuicdo regional dessas 43 Instituices de Ensino Superior
Publicas (IESPs) citadas, verifica-se que 17 estdo no Sudeste (20% do total de IESPs
estaduais e federais da regido), 12 no Sul (34%), 7 no Nordeste (16%), 4 no Centro-
Oeste (29%) e 3 no Norte (18%).

E importante chamar a atencdo para o fato de que n3o existe uma relacdo
positiva direta entre a distribuicdo da populagdo indigena pelo territério nacional e as
iniciativas de acdes diferenciadas para seu acesso ao ensino superior. Isto é, ndo se
verifica um maior nimero de acGes afirmativas nas regiGes em que a presenca indigena
é numericamente superior (Projeto Trilhas de Conhecimentos, 2008). Por exemplo: na
Regido Norte, onde esta concentrada a maior parte da populacadoindigena do pais, 29,1%
(213.443), apenas 18% das IESPs possuem ag¢des afirmativas. Na Regido Sul, por sua vez,

5 As informagGes a seguir sdo retiradas do levantamento de agGes afirmativas voltadas para
indigenas em instituicdes publicas de ensino superior, realizado pelo Projeto Trilhas de conhecimentos.
O Ensino Superior de Indigenas no Brasil, realizado entre 2005 e 2008, no qual foram analisadas 213 ins-
tituicGes de ensino superior e identificadas 43 que desenvolvem algum tipo de agdo afirmativa e dez que
oferecem cursos de licenciatura intercultural, dos quais seis tém sede em universidades federais e quatro
em universidades estaduais (as que desenvolvem licenciaturas especificas sdo: UFAM; UEA; UFAC; UFRR;
UNIFAP; UFT/UFG; UNEMAT; UFGD; UFMG e USP). O levantamento na integra encontra-se no site: <http://
www.trilhasdeconhecimentos.etc.br/educacao_superior_indigena/arquivos/Levantamento%20de%20
A%E7%F5es%20Afirmativas.pdf>

6 As universidades que apresentam agdes afirmativas para o acesso de estudantes indigenas sdo:
UFT; UFRR; UEA; UNEB; UEFS; UESC; UFBA; UFRB; CEFET-BA; UFMA; UFMT; UEG; UNB; UEMS; UNIMONTES;
UEMG; ISE ZONA OESTE; ISE PADUA; ISERJ; ISEPAM; ISE TRES RIOS; ISTCCP; IST-RIO; ISTHORTICULTURA; IST
PARACAMBI; UENF; UERJ; UEZO; UFSCAR; UNIFESP; UFABC; UNICAMP; UFPR; UEL; UEM; UEPG; UNICEN-
TRO; UNIOESTE; UNESPAR; UENP; UFSC; UFSM e UFRGS.

7 UEA (Lei Estadual n¢ 2.894, de 31 de maio de 2004); UEG (Lei Estadual n°14.832, de 12 de julho
de 2004); UEMS (Lei Estadual n¢ 2.605, de 06 de janeiro de 2003); UNIMONTES E UEMG (Lei Estadual n®
15.259, de 27 de julho de 2004); ISE ZONA OESTE, ISE PADUA, ISERJ, ISEPAM, ISE TRES RIOS, ISTCCP, IST-RIO,
ISTHORTICULTURA, IST PARACAMBI, UENF, UERJ E UEZO (Lei Estadual n® 5074/2007); UEL, UEM, UEPG,
UNICENTRO, UNIOESTE, UNESPAR E UENP (Lei Estadual n® 13.134/2001).
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onde estd concentrado o menor contingente populacional indigena do Brasil, 11,5%
(84.747), 34% das IESPs possuem ag¢des afirmativas, sendo essa a regido brasileira com
a maior disseminagao de a¢Oes afirmativas dirigidas aos indigenas. O estado do Parana
destaca-se nesse sentido, uma vez que oito de suas IESPs® possuem ag¢des afirmativas
voltadas para o acesso diferenciado de estudantes indigenas. Na Regido Nordeste,
segundo maior contingente populacional indigena do Brasil (170.389), segundo dados
do IBGE, apenas 16% de suas IESPs possuem a¢des afirmativas voltadas para o acesso
diferenciado de indigenas ao ensino superior (idem, 2008).

Das43IESPs mencionadasacima, verificamos que 23 (53,5%) optaram pelosistema
de reserva de vagas como modalidade de acdo afirmativa, ou seja, o estabelecimento
de uma percentagem de cotas para o segmento indigena®, 17 (39,5%) pelo sistema de
vagas suplementares'?, ou seja, vagas que a universidade dispde a mais, ndo retirando
vagas dos que ingressaram pelo vestibular regular; uma (2,3%) — Universidade Estadual
de Campinas (Unicamp) — pelo sistema de acréscimo de pontos; e duas (4,6%) —
Universidade Federal da Bahia (UFBA) e Universidade Federal do Reconcavo da Bahia
(UFRB) — por um sistema misto de reserva de vagas e vagas suplementares. Estas duas
universidades realizam um concurso vestibular unificado, no qual sdo reservadas 2%
das vagas para candidatos de escolas publicas que se declararem indiodescendentes**.

8 UFPR, UEL, UEM, UEPG, UNICENTRO, UNIOESTE, UNESPAR e UENP.

9 UFT; UFRR; UEA; UNEB; UEFS; CEFET-BA; UEG; UEMS; UNIMONTES; UEMG; ISE ZONA OESTE; ISE
PADUA; ISERJ; ISEPAM; ISE TRES RIOS; ISTCCP; IST-RIO; ISTHORTICULTURA; IST PARACAMBI; UENF; UERJ;
UEZO; UFABC.

10 UESC; UFMA; UFMT; UNB; UFSCAR; UNIFESP; UFPR; UEL; UEM; UEPG; UNICENTRO; UNIOESTE;
UNESPAR; UENP; UFSC; UFSM; UFRGS.

11 O termo “indiodescendente” comegou a ser usado mais amplamente na Bahia durante o proces-

so de discussdo e implementagdo das AcSes Afirmativas na UFBA a partir de 2003. E dbvia a sua inspiragdo
no termo afrodescendente. Para os militantes da Unido Nacional dos indiodescendentes (UNIND), criada
em Salvador (BA) no final de 2002, indiodescendente é a pessoa que se considera descendente de indige-
nas e que busca resgatar sua raiz cultural indigena mesmo sem ter morado numa aldeia. Os representantes
da UNIND conseguiram que as regras das cotas na UFBA, implantadas em 2005, contemplassem os indio-
descendentes, além dos indios e negros. E, desde entdo, reitores, politicos e artistas baianos tém falado
frequentemente da existéncia dos tais indiodescendentes. Em 2007, quando a Universidade do Estado da
Bahia (UNEB) reservou 5% de vagas do vestibular para indios, a UNIND pediu para que a categoria fosse
contemplada nas cotas, mas a solicitagdo foi negada. Os estudantes indigenas baianos abominam esse
termo, e acusam a UNIND de “tomar” as vagas dos indios no ensino superior e de querer se aproveitar de
outros direitos indigenas.
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Oferecem, também, até duas vagas suplementares exclusivas para candidatos de
escolas publicas que se declararem indios aldeados®.

Assim, podemos perceber que, enquanto nas regides Nordeste, Centro-Oeste e
Sudeste sdo adotados diferentes sistemas para a definicdo das vagas previstas por suas
acOes afirmativas, nas regides Norte e Sul prevalece um Unico sistema, respectivamente
o de reserva de vagas e o de vagas suplementares (idem, 2008).

Emrelacdoaos mecanismosde selecao dos candidatosindigenas, observamos que,
das 43 IESPs citadas, 12 (28 %) realizam vestibulares especificos para tais candidatos?®,
ou seja, um concurso com critérios de sele¢do e conteldos diferenciados daqueles aos
guais se submetem os demais candidatos. Com relacdo a esse dado, podemos notar
que, com excecdo da Universidade Federal de Roraima (UFRR), todas as outras IESPs
que realizam vestibulares especificos para a sele¢do dos candidatos indigenas optaram
pela definicdo de vagas suplementares como mecanismo de implementagao de suas
acGes afirmativas (Cajueiro, 2008).

ApOds essa breve caracterizagao das agles afirmativas atualmente desenvolvidas
nas IESPs, apresentaremos os resultados do levantamento. Na primeira parte, sdo
apresentados os dados sistematizados por Regidao e, na segunda parte, sdao realizadas
algumas consideragGes mais gerais e comparativas entre as Regides, assim como uma
analise de certas problematicas evidenciadas pelos dados.

2 A realidade por Regides

2.1 Regiao Norte

O levantamento realizado pelo CINEP abrangeu 35 pessoas que estudam na cidade
de Manaus e pertencem a 14 etnias dos estados de Amazonas e Roraima. Como dito

12 Devido a esse amplo uso do termo indiodescendentes para se referir a genéricos descendentes
de indigenas e que ndo vivem em aldeias, na mesma UFBA, como se viu no requerimento de inscri¢do para
o vestibular em 2008, no momento de selecionar a sua etnia, o candidato encontrava, as opgGes “aldeado
(indio que vive em aldeia)” e “indiodescendente”, entre outras. Em outras regiGes, as a¢des afirmativas
falam em “indigenas” simplesmente, ndo importando se ele vive na aldeia ou na cidade.

13 UFRR; UFMT; UNB; UFPR; UEL; UEM; UEPG; UNICENTRO; UNIOESTE; UNESPAR; UENP; UFRGS.
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acima, estima-se que representam cerca de 5 % do total de estudantes da Regido Norte,
embora ndo se conheca a quantidade exata, ja que as universidades localizadas nesta
regido ndao contam com tal informacao.

Segundo um informativo da Universidade do Estado do Amazonas (UEA)'* de
2008, cerca de 1.200 indigenas sdo beneficiados pelo governo do estado com educacgdo
superior nessa universidade. Deles, quase 400 professores indigenas, de 22 etnias
presentes em 14 municipios do Amazonas, seriam graduados até 2008 pelo Proformar
(Programa de Formacdo e Valoriza¢do de Profissionais da Educacdo), programa que
consiste na formacgdo de docentes para a educagao infantil e para as primeiras séries do
ensino fundamental.

Também, a UEA, por meio do financiamento do Programa de Formacgao Superior
e Licenciaturas Indigenas (PROLIND), do MEC, coordena o curso de Licenciatura para
Professores Indigenas do Alto Solimdes. Dele participam 250 alunos Tikuna, Cocama,
Caixana, Cambeba e Huitoto (220 Tikuna e 30 dos demais povos). O curso é ministrado
por professores da UEA e da Organizacao Geral dos Professores Ticuna Bilingues (OGPTB).
A UEA também passou a destinar, a partir de 2004, 4% de suas vagas de vestibular para
representantes de etnias indigenas, o que representa 663 vagas no periodo de 2005
a 2008. S6 no ano de 2008, foram abertas 170 vagas para indigenas, contudo ndo ha
informacdes sobre quantas delas foram de fato ocupadas.

A UFAM nédo desenvolve ag¢des afirmativas voltadas para o acesso de indigenas
nos cursos comuns, embora sua politica de interiorizagdo tenha facilitado que alguns
deles possam ingressar na universidade.

Género, idade e etnia dos estudantes

Do total (35), ha mais homens (19) do que mulheres (16) estudando, mas a diferenca
nao é expressiva. E sobre as idades, observa-se que a maioria dos estudantes (21) esta
na faixa etdria dos 18 a 29 anos. Destes, um esta na pds-graduacdo. Contudo, existe
uma proporcdo consideravel de estudantes mais velhos: entre 30 a 41 anos (12) e entre
42 e 47 anos (2). Estes dois ultimos estdo na pds-graduagao.

14 Informativo da UEA, Ano 1, N 1. 2008.
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Com relacdo a etnia, quase a metade dos estudantes sdo Baré (8) e Tukano
(8). Os demais povos representados sdo: Dessano, Arapaco, Baniwa, Kulina, Marubo,
Munduruku, Piratapuia, Tikuna, Sateré Mawé, Tariano, Tuyuka e Wapixana.

Dados do ciclo de vida

A grande maioria dos estudantes abrangidos no levantamento (25 de 35, ou 71,4%
do total) é solteira e sem filhos. Tal situacdo contrasta com o que observaremos mais
adiante entre outras etnias das demais regides do pais. Chama também a atencdo a
guantidade de pessoas de idade mais avancada sem filhos, o que revela um adiamento
da maturidade em relagdao ao ciclo de vida de pessoas de idade semelhante que
permanecem na aldeia e tém filhos mais cedo.

Uso das linguas indigenas

Observa-se que a maioria (19 de 35) dos estudantes afirma falar fluentemente uma
ou mais linguas indigenas (este é o caso de varios povos da regido do Alto Rio Negro).
Destaca-se também que entre aqueles que ndo falam ou apenas entendem alguma
lingua indigena, em quase todos os casos, 0os pais se comunicam em lingua indigena
(sobretudo as maes?®). Portanto, o segmento que ndo fala representaria a primeira
geracdo do ndo uso ou escasso dominio da lingua materna.

Ha linguas que apresentam muita vitalidade, como a Tikuna e a Tukano, e seu
uso ndo parece depender da idade do falante; em outras etnias, a idade pode sim
representar um fator importante, registrando-se casos de ndo uso da lingua indigena
na faixa de idade entre 18-20 anos®®. Das linguas faladas, a maioria fala Tukano (16) e
Nheengatu (9). Entre as demais estdo Baniwa, Kulina, Marubo, Munduruku, Tikuna,
Sateré Mawé, Tariano, Kubeo, Tuyuka e Wapichana.

15 Foram registrados casos de casamentos interétnicos de mulheres indigenas com homens ndo
indigenas e ndo o contrario, ou seja, entre os pais dos estudantes abrangidos pelo levantamento ndo ha
casos de homens indigenas casados com mulheres ndo indigenas.

16 Contudo, um estudo de tipo qualitativo deveria aprofundar estas informacgGes e indagar se nao
estariam presentes processos de ocultamento da identidade por parte dos jovens.
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A posicao social dos pais dos estudantes

Como havia somente uma pergunta no questionario sobre a posi¢do social dos pais
dos estudantes (onde nasceram e o que fazem atualmente), ndo foi possivel conhecer
gue posicdes de lideranca ocupam na aldeia. Além do mais, registramos que 13 dos
35 entrevistados ndo responderam a pergunta. Portanto, fica dificil aprofundar essa
questdo. Dos dados disponiveis, podemos entrever que quase a metade dos pais
dos estudantes (16 de 35) dedica-se ou dedicava-se a agricultura (alguns ja recebem
aposentadoria rural) e trés tém pais professores. Os demais tém diversas ocupacdes,
como artesdo, empregada doméstica e motorista de taxi.

Uma informagdo muito interessante é que a maioria dos entrevistados (19 contra
16) estudou na cidade, sobretudo em determinadas etnias. E em quase todos os casos,
os que estudaram na aldeia apenas cursaram até a terceira ou a quarta série. E tem ainda
casos especificos, como cinco Tukano que dizem ter estudado “na aldeia”, mas o fizeram
em uma missao salesiana e, portanto, também afastados do convivio na sua aldeia. Na
regido de Pari-Cachoeira, Taracua e Yawareté, no Alto Rio Negro, sé os salesianos(as)
ofereciam ensino fundamental durante as décadas de 1970 e 1980. Enfim, a formacgao pré-
universitaria da grande maioria desses estudantes teve uma marca fortemente urbana.

Observa-se que a maioria dos Baré estudou na cidade. E isso coincide também
com o fato de ter sido este o grupo que registrou o menor nimero de falantes de lingua
indigena. Portanto, constata-se, neste caso, uma relagdo entre convivéncia e estudo no
meio urbano com um menor uso da lingua indigena. E essa familiaridade com a cidade
pode explicar outro fato que nos chama a atencdo: a grande quantidade de pessoas
que afirmaram nao sentir dificuldades nos estudos anteriores ao ensino superior. Por
exemplo, sé trés se defrontaram com “preconceito por ser indigena” e “choque cultural
e falta de apoio psicoldgico”. Isso é muito diferente em relacdo ao que acontece nas
demais regides, como veremos mais adiante.

Com relagdo a residéncia atual, se na aldeia ou na cidade, os 35 entrevistados
moram em diferentes bairros da cidade de Manaus, alguns deles na casa do MEIAM.
Sobre sua manutencdo durante o ensino superior, quase um terco (11 de 35) ndo
trabalha e vive com o apoio da familia, em geral de pais e irmdos; outro terco (11 de 35)
é empregado em drgaos publicos, a maioria na Fundacao Estadual dos Povos Indigenas
(FEPI1). Ninguém mencionou dedicar-se a agricultura. Outros se dividem entre trabalhar
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em ONGs, empresas privadas ou mercado informal (que inclui trabalhar em artesanato).
S6 dois recebem bolsas.

Os cursos escolhidos:

Chama a atencgao a diversidade de cursos escolhidos em comparagao ao que acontece em
outras regides do pais, como mostraremos mais adiante, o que faz pensar que em face
da possibilidade de oferta de cursos (neste caso garantida pela UEA, que disponibiliza
reserva de vagas para indigenas), a escolha é variada. Os indigenas se distribuem pelos
cursos de medicina, agronomia, psicologia, biologia, contabilidade, farmacia, odontologia,
geografia, servico social, turismo e pedagogia. Porém, observa-se uma maior concentragao
nos cursos de administragdo (5), direito (3), filosofia (4) e enfermagem (4).

Muitos deles ndo fazem uma referéncia explicita a qual teria sido a motivagao
para a escolha do curso; contudo, varios referem-se tanto a necessidade de profissionais
com sua formacdo nesta regido para a contribuicdo ao atendimento da populagdo
indigena e ao desenvolvimento sustentavel da comunidade, quanto a possibilidade de
emprego. Alguns também destacam atuagdo anterior em dreas vinculadas as carreiras
pelas quais optaram, com a intencdo de aperfeicoar conhecimentos (sobretudo os que
estudam na drea de administragdo e turismo, ja vinculados a organizagdes e projetos).

Das 35 pessoas abrangidas neste levantamento, quatro ja concluiram seus estudos de
nivel superior, trés das quais ingressaram em seguida na pés-graduagdo (em todos os casos
na UFAM, no mestrado em Sociedade e Cultura na Amazonia (dois casos) e na pds-graduacdo
em Agricultura Tropical (um caso); destas trés pessoas, duas concluiram os cursos.’

Meios de ingresso na universidade
A maioria dos estudantes (20) entrou pelo vestibular comum, e a outra parte (15), pela

acdo afirmativa na UEA8. Do total, 54% estudam em universidades publicas, dos quais os
da UEA representam 80%. Os outros 46% estudam em universidades privadas.

17 Cabe mencionar que o mestrado em Sociedade e Cultura na Amazonia oferece por ano cinco
vagas para indigenas.
18 A UEA implementou as A¢des Afirmativas em 2004 (Lei 2.894 de maio de 2004).
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Os que desistiram dos cursos focaram nos problemas financeiros que teriam
levado a essa decisdo; sobretudo na dificuldade para pagar a mensalidade de
universidades privadas. Quatro pessoas também mencionaram o fato de ndo terem se
identificado com os cursos.

Em geral ndo hd uma defasagem expressiva entre cursos realizados e cursos
pretendidos (apenas trés dos 35 responderam estar realizando um curso diferente
do realmente desejado). Pelo contrario, com a abertura de reserva de vagas para
indigenas na UEA, cinco deles transferiram-se de faculdades privadas e de cursos que
nado gostavam tanto para outros que disseram gostar mais naquela instituicao.

Preconceito na universidade

Dos 35, 33 responderam afirmativamente que se identificavam como indigenas na
universidade. Sé um deles afirmou nem sempre se identificar como indio; outra mulher
também respondeu negativamente, por ndo ter caracteristicas fisicas indigenas. 21
responderamainda ndo teremsido vitimas de preconceito na universidade e 14 responderam
o contrario, especialmente pelo fato de terem ingressado via sistema de cotas.

Com relagdo a questdo “Ha outros colegas indigenas na turma?”, 22 responderam
afirmativamente, embora em poucos casos esclarecendo quantos seriam, e 13
responderam negativamente, destacando serem eles os Unicos indigenas da turma.
Foram sobretudo os entrevistados que estudam na UEA, nos cursos de administracgao,
enfermagem e medicina, que afirmaram haver outros indigenas em suas turmas.

Vinculo com as organizacdes indigenas

Os estudantes indigenas entrevistados em Manaus mostram ter um vinculo ou uma
participacdo importante em organizacdes indigenas. Veremos mais adiante que nas
demais regides nao se observa a mesma situacgao.

Trabalhou em alguma org. indigena 16 19
Recebe algum tipo de apoio de org. indigena 13 22
Conhece, se relaciona ou participa de org. indigena 31 4
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Compromisso com a comunidade - se planeja voltar

Cabe chamar a atenc¢do para o fato de que, embora uma grande maioria tenha
respondido que pretende voltar e trabalhar na comunidade, ao se acompanhar as
trajetdrias dessas pessoas, fica dificil — em alguns casos — entender como efetivardo tal
projeto, tanto porque alguns deles ja nasceram na prépria cidade de Manaus ou em Sao
Gabriel da Cachoeira, quanto porque tém empregos razodveis em Manaus, cursando
carreiras vinculadas a trabalhos que oferecem insercao sobretudo em cidades grandes.

Principais propostas levantadas pelos estudantes para assegurar ingresso

e permanéncia na universidade
¢ Programas de manutencgao para a garantia da permanéncia e bolsas de estudo
para o estudante indigena;

e Estagios de pesquisa e de trabalho na universidade e em outras instituicdes
publicas com o intuito de obter meios para manter-se e para aprofundar
conhecimentos;

e Aumento do numero de cotas e que a politica de cotas seja solidificada;
¢ Prioridade de bolsas para os alunos indigenas;

¢ Criagdo de uma estrutura no movimento indigena que possa acompanhar o
desempenho e sugerir mudancas;

¢ Apoio e motivagao da comunidade;

¢ Elaboracdo de um programa de longo prazo por parte das organizacdes
indigenas juntamente com as institui¢ées publicas;

¢ Melhoria dos niveis de ensino fundamental e médio no meio indigena para se ter
a possibilidade de concorrer em qualquer universidade e ndo depender de cotas;

¢ \Valorizagao do estudante indigena universitario;

¢ Lei especifica para os estudantes indigenas de nivel médio, técnico e superior;
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e Ter acesso a cursos pré-vestibulares de boa qualidade;
e Acabar com o preconceito e a discriminacdo.

Com relacdo a questdo “O acesso ao ensino superior influencia na cultura
indigena, ajuda ou atrapalha?”, a grande maioria escolheu a primeira opc¢édo, por
acreditar que cursaruma faculdade proporciona aaquisicao de novos conhecimentos
e informacdes que podem ajudar a entender os problemas das comunidades e
contribuir com sua melhoria. Outras respostas foram: “para mostrar que somos

”n u

todos iguais e capazes como os ndo indigenas”, “para aprender novos costumes e
atitudes”, “paraaprender os direitosindigenas e sermos mais criticos”, “ajuda porque
passamos a valorizar ainda mais nossa cultura, contribui para o fortalecimento
da identidade”, “ajuda a conciliar os conhecimentos do mundo ocidental com os
conhecimentos tradicionais”, “é¢ um mecanismo de luta e autonomia” e “ajuda a
sair da tutela”.

Com respeito a questdo “Que vantagem vocé acha que o ensino superior traz
ou pode trazer aos indigenas?”, as respostas foram: “ajudar a trabalhar de maneira
digna na comunidade”, “sermos respeitados e termos autonomia e independéncia”,
“obtermos novos conhecimentos”, “obtermos o conhecimento dos brancos”,

” u

“possibilidade de melhoria de renda”, “contribuir para a formacdo de outras pessoas”,
“repassar as riquezas do aprendizado”, “poder lidar melhor com o mundo dos brancos
e obter reconhecimento pelo fato do titulo de ensino superior ser muito valorizado por

n u

eles”, “poder se socializar com a diversidade cultura

Ill

e “poder atuar nas organizacoes
indigenas de maneira mais qualificada”.

Sobre a pergunta a respeito de se o fato do indigena ter ensino superior faria com
gue as pessoas o discriminassem menos, a grande maioria respondeu afirmativamente,
salientando que este nivel de ensino confere prestigio; que se sentem mais respeitados
e também mais capacitados para defender seus direitos.

Na ultima pergunta, “Gostaria de acrescentar mais alguma coisa?”, as pessoas
tanto acrescentaram propostas — como a de se fazer um encontro em nivel nacional
para estabelecer politicas de acesso e manutenc¢do de indigenas no ensino superior
e para que os problemas enfrentados pelos estudantes indigenas sejam conhecidos —
guanto criticas, sobretudo em relagdo as organizag¢des indigenas que nao realizam um
acompanhamento dos estudantes, esquecendo-os e ndo valorizando-os.
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2.2 Regido Sul

O levantamento na regido Sul abrangeu 37 pessoas, todas elas oriundas do estado do
Rio Grande do Sul.

Género, idade e etnia dos estudantes

40% (15 de 37) dos estudantes sdo mulheres e 60%, homens (22). A maioria tem entre
24 e 26 anos, mas se observa uma quantidade considerdvel de pessoas mais velhas. Do
total, 35 sdo Kaingang, um Guarani e um Kaingang-Guarani.

Sobre as idades, observa-se que a maioria dos estudantes (22) esta na faixa etaria
dos 18 a 29 anos, e os outros (14) tém entre 30 e 41 anos. Todos estdo na graduacao,
de modo distinto do que se verifica na Regido Norte, onde pudemos observar pessoas
realizando estudos de pds-graduacao.

Dados do ciclo de vida:

Chama a atencdo a quantidade de pessoas casadas, 35%, e com filhos, 67,5%, se
comparado com os dados da Regido Norte, anteriormente analisados.

Uso de linguas indigenas

Dos entrevistados, 54% disseram falar fluentemente a lingua indigena e 35%, o
contrario. O restante afirmou entender, mas ndo saber falar fluentemente. De modo
distinto ao que acontece na Regidao Norte, chama igualmente a atengdo o fato de varios
entrevistados assinalarem que os pais tampouco falam a lingua indigena.

A posicao social dos pais dos estudantes
Mesmo que uma grande parte (13) tenha pais agricultores e artesdos, observa-se
um segmento significativo de estudantes (6) cujos pais ocupam cargos assalariados

na aldeia, como agentes de saude, auxiliares de enfermagem e funciondrios
da FUNAL.
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Agricultores

Aposentados

Artesaos

Agricultura e artesanato

Pai vereador; mae dona de casa

Pai cacique e mae monitora de saude e aposentada pela FUNAI
Pais funcionarios

Pais auxiliares de enfermagem

Pai funcionario da FUNAI; mde dona de casa
Pai agente de salde e mae dona de casa
Mae merendeira

Mae empregada doméstica

O P R R R R R P RPN W 0

Nao responderam

Lugar onde realizaram seus estudos de ensino fundamental e médio,
se na aldeia/na cidade

Observa-se uma maior quantidade de pessoas que estudou na aldeia em relagdo aos
estudantes da regidao Norte

Até a 32 série 11
Até a 52 série 14
Ensino fundamental completo 4 7*

* Esclarecimento: sete sdo os que estudaram exclusivamente na cidade, os demais ali estudaram a partir
da 42, 52, 62 série e, em todos o0s casos, o Ensino Médio foi feito no meio urbano.

Dificuldades vivenciadas nos estudos anteriores ao ensino superior

Cabe chamar a atencdo que, neste item do questiondrio, uma quantidade consideravel
dos entrevistados (10) enfatizou o aspecto econ6mico e financeiro, destacando as
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dificuldades atravessadas para garantir transporte até a escola, moradia e materiais
escolares. Outro segmento apontou a problematica da discriminacdo e da falta
de inclusdo sofrida durante os estudos (5). A grande maioria restante combinou,
em suas respostas, os dois tipos de problemas: econ6micos, preconceito por
parte de colegas e professores, a dificil convivéncia com colegas ndo indigenas e
barreiras linguisticas, apontando para uma dificuldade na compreensdo da lingua
portuguesa, sobretudo em sua forma escrita. Enfatizaram a falta de atencao por
parte dos professores e sua propria timidez para consulta-los, devido ao escasso
dominio da lingua portuguesa.

Mora atualmente na aldeia/na cidade

Dos 37 entrevistados, 23 moram atualmente na aldeia e 14 na cidade. Foram
considerados neste Ultimo grupo os que moram o ano inteiro no meio urbano pelo
fato de seguirem cursos presenciais. Os que moram na aldeia, por sua vez, deslocam-se
durante as férias para realizar cursos nesse periodo, indo morar em pensées que sao
compartilhadas com outros colegas. Contudo, hd também alguns que moram em aldeias
préximas e se deslocam todos os dias para estudar. De acordo com os depoimentos
analisados, entretanto, cabe chamar a atencdo — de modo distinto ao que acontece na
regido Norte, onde a maioria dos estudantes mora o ano inteiro em Manaus e s6 pode
se deslocar para sua comunidade de origem muitas poucas vezes ao ano — que no Sul
se percebe um transito fluido. Alguns moram na cidade, mas se deslocam até a aldeia
para trabalhar como professores, ou o contrario, moram na aldeia e se deslocam para
estudar na cidade.

Formas de manuten¢do enquanto estao estudando

Destaca-se o fato de que 54% dos estudantes da regido Sul trabalham como
professores ou funcionarios de escolas indigenas (diretor, coordenador, vigia ou
merendeira). Também se pode observar que uma percentagem significativa combina
varias formas de manutencdo: trabalho, apoio econémico da familia e bolsas, em
alguns casos.
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Emprego como professor ou funcionario de escola 20

Apoio da familia 11
Bolsa de estudo 9
Artesdo 4
Agricultura ou criagdo de gado 2
Empregada doméstica 2

Entre os que responderam que possuem bolsas, duas pessoas explicitaram
receber apoio da Alemanha (mas ndo esclareceram a agéncia) e uma pessoa afirmou
receber apoio do Conselho de Missdo entre indios (COMIN)™. Os demais referiram-
se a bolsas da FUNAI, mas ndo esclareceram se estas destinam-se ao pagamento da
mensalidade do curso que realizam, a moradia ou a outras despesas.

Cursos que estdo realizando

Agronomia 6
Ciéncias Bioldgicas 4 (nas férias)
Direito 1
Educacdo fisica 5 (a distancia)
Enfermagem 4
Geografia 2 (a distancia)
Historia 3 (a distancia)
Letras 1
Matematica 2
Nutricao 3
Pedagogia 6 (nas férias)
19 E um 6rgdo da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil (IECLB), criado em 1982, com a

finalidade de assessorar e coordenar o trabalho da IECLB com os povos indigenas em todo Brasil.
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Chama a atencdo a menor quantidade de cursos escolhidos em relacdo ao
gue se observa para a regiao Norte, onde as opg¢des sao mais amplas. Os cursos mais
frequentados sdo pedagogia (6), agronomia (6), educacdo fisica (5), enfermagem (4)
e ciéncias bioldgicas (4). Observa-se também nos depoimentos dos estudantes que
a escolha por uma carreira nem sempre foi orientada por sua preferéncia pessoal.
Ou seja, existe uma defasagem entre cursos pretendidos e cursos efetivamente
realizados, realidade que na regido Norte ndo se verifica tdo intensamente. Assim, 11
pessoas responderam estar seguindo cursos que ndo os originalmente pretendidos,
por serem mais acessiveis devido a proximidade da aldeia, pelo fato de tratar-se de
modalidade a distancia ou por contribuirem para sua titulacdo como professores.
Essas explicacOes refletem a escassa oferta de cursos proximos as Tls e o fato de que a
maioria dos estudantes ja trabalha como professor, ndo podendo, portanto, escolher
cursos presenciais para ndo descuidar do trabalho. Sendo assim, muitos optam ou por
modalidades a distancia ou por cursos durante as férias.

Somente sete das 37 pessoas abrangidas pelo levantamento fizeram referéncia
explicita a contribuicdo para a comunidade como motivagdo na escolha do curso,
privilegiando uma area na qual haveria caréncia de profissionais indigenas em suas
localidades de origem. Os demais referiram-se a motivagdes pessoais: interesse
e afinidade com o curso e também o fato de serem professores e precisarem
da titulagao.

Formas de acesso a universidade

A quase totalidade dos alunos (35) estuda em universidade particular, sendo que 34
entraram pelo vestibular comum e apenas um, por acdes afirmativas. O Unico dos
estudantes abrangidos pelo levantamento que cursa uma universidade publica é aluno
da Universidade Federal de Parana e ali ingressou a partir da resolu¢do do Conselho
Universitario 37/2004, que estabelece a implementacdo de sete vagas suplementares
por ano destinadas a indigenas e, desde 2008, 10 vagas por ano.

Dos que estudam em universidades particulares, 26 estdao na UNIJUI (Universidade
de ljui), seis na URI (Universidade Regional Integrada do Alto Uruguai e das Missdes,
campus de Frederico Westphalen), um no IPA (Centro Universidade Metodista, que
recebe bolsa do COMIN) e dois na Universidade de Passo Fundo.
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Preconceito na universidade

Dos 37 entrevistados, 21 disseram nao sofrer preconceito, embora alguns notem que ele
existe de uma forma implicita e velada. Quinze responderam vivenciar cotidianamente
situacdes de preconceito. Eles destacaram que o preconceito pode ser sentido por
parte dos colegas ndo indigenas, que demonstram ndo querer trabalhar com eles em
grupo e nao os incluem nas conversas. Por parte dos professores, tal situacdo pode ser
verificada na escassa atencado fornecida e no ndo reconhecimento de sua identidade.
Afirmaram sofrer preconceito até no transporte que os conduz da aldeia para a
universidade por parte das pessoas nao indigenas que também viajam ali. Referiram-
se igualmente ao preconceito da universidade como instituicdo, apontando a falta de
didlogo e de abertura para as necessidades e demandas indigenas.

Ha outros colegas indigenas na turma?

Vinte pessoas responderam afirmativamente, embora em poucos casos tenham
esclarecido quantos sdo ou de que aldeias provém. Dezessete responderam
negativamente, destacando serem eles os Unicos indigenas da turma. Sobretudo os
entrevistados que cursam geografia, matematica, enfermagem, pedagogia, agronomia,
educacao fisica e histdria disseram haver outros indigenas na turma.

Todos os entrevistados responderam identificar-se como indio na universidade.

Os que abandonaram cursos se referiram apenas a fatores econémicos como
causa para a desisténcia.

Vinculo com as organiza¢des indigenas

Observa-se que hd uma menor relagdo com as organizagdes indigenas, se compararmos
com os dados da regido Norte. Além disso, muitos dos entrevistados somente conhecem
ou possuem algumas referéncias sobre tais organiza¢des, delas nao participando
ativamente.
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Trabalhou em alguma org. indigena 10 27
Recebe algum tipo de apoio de org. indigena 7 30

Conhece, se relaciona ou participa de org. indigena 20%* 17

*A maioria disse que apenas conhece de nome algumas organizagGes indigenas

Compromisso com a comunidade - retorno

J4 estdo na comunidade 5
Pretendem voltar para a comunidade 26
Pretendem voltar, caso tenham oportunidade 2
N3o pretendem voltar 3

Cabe chamar a atencdo para o fato de que a maioria (28) pretende voltar para
atuar na comunidade, e que cinco ja vivem nas suas areas. Apenas trés nao pretendem
voltar. E um deles é justamente o aluno que ingressou por meio de acdo afirmativa
na UFPR. Ele disse que ndo pretender voltar por sentir vergonha dos lideres da sua
comunidade, que somente exploram seus préprios parentes, e que ele ndo pretende
“comprar uma vaga” para trabalhar ali.

Outro dos que afirmaram que nao pretendem voltar a comunidade de origem,
apesar de estar de fato morando em uma aldeia com os pais e de estudar agronomia e
trabalhar para uma associacao indigena da aldeia, faz criticas as liderancas locais e diz
pretender trabalhar para uma empresa ndo indigena. Ou seja, parte consideravel dos
casos em que o estudante ndo pretende voltar estd relacionada a avaliagao negativa que
ele faz do trabalho das liderancas locais, e ndo exatamente a uma falta de compromisso
com a sua comunidade de origem.

Propostas levantadas pelos estudantes para assegurar ingresso

e permanéncia na universidade

Vemos que as demandas levantadas pelos estudantes sdo bem diversas, contudo a
demanda mais significativa estd dirigida tanto a ampliagdo das a¢Oes afirmativas para
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o acesso de estudantes indigenas, quanto a ag¢des institucionais para garantir sua
permanéncia. A maioria (20) mencionou a necessidade de apoio econémico na forma
de bolsas ou outro auxilio para garantir os estudos. Mas pode ser que aqueles (8) que
sugerem um maior apoio da FUNAI estejam se referindo no fundo a esse auxilio também.
Outros (10) lembraram as cotas, o ensino gratuito, vestibular especifico e a ampliacdo
de oferta de vagas. Um nuimero considerdvel de alunos (7) citou o aspecto pedagdgico,
pedindo que as universidades implantem algum sistema de acompanhamento e
de assessoria aos estudantes indigenas. Alguns estudantes fizeram sugestGes mais
ambiciosas, como a transformacdo da prépria universidade e a melhoria do ensino
médio; ou colocaram a necessidade de que os préprios estudantes se envolvam e se
esforcem para formar uma organizacdo de estudantes indigenas para desenvolver
projetos, procurar recursos e bolsas, de forma a evitar a desisténcia.

Com relagdo a questdo “O acesso ao ensino superior influencia na cultura
indigena, ajuda ou atrapalha?”, a maioria respondeu ser isso positivo, pelo fato de
gue a comunidade supostamente sera beneficiada pela contribui¢cdo do estudante, que
nela podera repassar os conhecimentos adquiridos (dez responderam nesse sentido).
Sete também responderam que a educagdo ajuda a preservar e resgatar a cultura e a
luta pelos direitos indigenas. Seis responderam que a educagdo superior contribui para
a construcdo e o didlogo com novas formas de conhecimento. Dois responderam que
ajuda a poder acompanhar as mudancgas sociais.

Com respeito a questdo “Que vantagem vocé acha que o ensino superior traz
ou pode trazer aos indigenas?”, a maioria respondeu que a vantagem é a de obter
formacgdo, prestigio e, com isso, poder contribuir com a comunidade (trés), ter melhor
preparo para atuar de maneira efetiva na comunidade (nove), mostrar que o indigena
é competente (dois), contribuir com ferramentas para a comunidade se desenvolver
(nove) e ingressar no mercado de trabalho e ter mais autonomia (oito).

Sobre a pergunta a respeito de se o fato do indigena ter ensino superior faz
com que as pessoas o discriminem menos, 22 dos 37 pesquisados responderam
gue sim: o indigena com ensino superior € menos discriminado e mais valorizado,
mais esclarecido e capacitado para defender seus direitos. Doze responderam que o
preconceito continua sendo o mesmo.

Na udltima pergunta, “Gostaria de acrescentar mais alguma coisa?”, varios
colocaram propostas e sugestdes, como as seguintes: que as liderangas das organizagdes
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indigenas visitem os alunos que estdo nas universidades para conhecer suas dificuldades
e incentiva-los a continuar estudando; que a FUNAI se envolva de forma mais direta na
educacdo superior indigena, incentivando e buscando novas alternativas para ela. Varios
propuseram que a FUNAI fizesse convénios com as universidades mais proximas as aldeias
indigenas, vindo garantir o acesso dos indigenas a elas, bem como bolsas de estudo.

Perfil dos estudantes indigenas do estado do Parana

Segundo Paulino (2008), o perfil dos indigenas que concorrem as vagas suplementares
em universidades publicas do estado de Parana é bem heterogéneo?. A maioria dos
candidatos, exceto no primeiro vestibular especifico, realizado no ano de 2002, é do
sexo masculino. A predominancia de homens também se mostrou no numero de
classificados nos vestibulares de 2006, 2007 e 2008, de forma distinta as estatisticas
da educacdo superior do INEP, que apontam para um maior nimero de matriculas do
sexo feminino no total geral de matriculas no Brasil (Paulino, 2008: p. 71). Em 2007, os
candidatos inscritos no vestibular eram 59% homens e 41% mulheres.

Paulino analisa que, para as mulheres indigenas do Paranag, as dificuldades para
estudar sdo maiores do que para os homens, pelo fato de terem que deixar marido e
filhos na aldeia — e também no caso das solteiras que ndo tém filhos, pela resisténcia de
alguns pais de que figuem sozinhas na cidade. Segundo dados do autor, o ciclo de vida
dos indigenas do Parana seria muito diferente daquele dos candidatos do vestibular
comum: casam-se e tém filhos cedo, com 13-14 anos. Em 2007, 49% dos candidatos
declararam ter um ou mais filhos, 62% declaram ser solteiros, 33% casados e 2,44%
separados (numero significativo se compararmos com o vestibular comum da UFPR
qgue, em 2005, teve somente 6,43% dos aprovados casados).

No vestibular de 2007, Kaingang foi a etnia predominante (62%), seguida de
Xokleng (18%) e Guarani (15%). Os Xokleng sdo a segunda etnia em numero de inscritos,
mas suas terras estdo localizadas no estado de Santa Catarina.

20 Este perfil foi elaborado a partir da andlise dos questionarios socioeducacionais que os candidatos
indigenas ao vestibular especifico completaram no periodo de sele¢do. Os questionarios foram sistemati-
zados em momento posterior num relatério realizado pela Comissdo Universidade para os indios (comité
interinstitucional criado para acompanhar e avaliar as a¢Ges afirmativas para indigenas no estado de Parana).
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Os fatores distancia e a facilidade de acesso a Tl de origem sdo os mais considerados
no momento de se optar por uma instituicdo, no caso dos estudantes do Parana, bem como
as condi¢des de permanéncia oferecidas pelas universidades (Paulino, 2008: p. 74-75).

A UFPR é a universidade com maior numero de concorrentes e, portanto, com
maior relagdo candidato/vaga, ja que aqueles de outros estados da regido Sul sé podem
se apresentar no concurso para a federal. Eram sete vagas para indigenas em toda a
UFPR, no ano de 2007, para as quais se apresentaram 77 pessoas.

Em 2007, houve um total de 164 candidatos indigenas em todos os vestibulares
de universidades publicas localizadas no estado: 91 provindos do mesmo estado do
Parand e 73 de outros estados da regido Sul.

As universidades estaduais que tém maior nimero de candidatos indigenas sdo a
UEL, a UNICENTRO, a UEM, a UNIOESTE e a UEPG. Esta procura estd em conformidade
com o critério de proximidade de casa, ja que Londrina (UEL) e Guarapuava (UNICENTRO)
sdo cidades bem préximas a Terras Indigenas e mantém-se entre as mais escolhidas.
Paulino destaca que embora algumas universidades sejam muito procuradas, outras
sequer completam seu quadro de vagas. O niumero de vagas por universidade (seis
vagas) é independente do critério de proximidade da TI. Para o autor, sendo este
um importante critério na escolha da universidade, hd a necessidade urgente de
uma mudanca na distribuicdo do quantitativo total de vagas, aumentando o nimero
disponivel nos campi mais proximos as Tls.

Um aspecto interessante a ser salientado, mencionado por Paulino em sua
dissertacdo, é que a comissdao formada para o vestibular indigena nas universidades
publicas do Parana mudou, a partir de 2005, o modo como os alunos escolhem os
cursos. Ao invés desta opgao ser anterior a prova —como nos vestibulares tradicionais —,
as universidades passaram a permitir que o aluno indigena faca o vestibular especifico
sem detalhar em que curso pretende entrar, ja que o numero de vagas por universidade
é fixo, e sua distribuicdo ndo é por cursos, mas por instituicdo. Essa alteragdo possibilitou
gue os que realizaram o vestibular tivessem mais tempo para se familiarizar com os
cursos, os conteuldos etc., realizando a escolha definitiva numa etapa posterior. Isso
melhorou a permanéncia, ja que anteriormente tinham sido observadas desisténcias
ou transferéncias pelo fato dos alunos ndo gostarem dos cursos.

Paulino observa que alguns estudantes ingressaram na universidade ndo por
ser este um projeto coletivo, ou devido a pressao de pais ou liderangas da aldeia, mas
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por tratar-se de uma escolha socialmente valorizada e pela curiosidade e novidade
gue a opc¢do representa. Muitos candidatos ndo sabiam responder o porqué de
estarem em uma universidade.

Com respeito as trajetérias escolares anteriores ao ingresso ao ensino superior, em
2007, 67% dos candidatos provinham do ensino publico e 26%, do ensino particular. Quarenta
e cinco por cento declararam nao ter cursado o ensino médio regular (fizeram supletivo,
ensino médio profissionalizante ou cursaram magistério). Apenas 6% dos candidatos
indigenas do vestibular de 2007 tinham sido preparados em algum curso pré-vestibular.

Paulino destaca que, em certo sentido, os candidatos indigenas aos vestibulares
especificos paranaenses podem ser considerados parte de um segmento privilegiado dentro
das aldeias, ja que concluir o ensino médio é muito dificil para uma grande maioria, pelo
fato de ndo haver escolas desse tipo nas dreas indigenas do Parand. Nas entrevistas que
realizou com estudantes (15), constatou que parte do publico que ingressa na universidade
provém de familias que ocupam lugar de destaque na comunidade: um era filho de cacique,
um era filho de um quadro do movimento indigena, quatro eram filhos de funcionarios da
FUNAI e trés, filhos de professores. Portanto, em nove das 15 entrevistas, foram citados
parentescos socialmente significativos (Paulino, 2008, p. 81). Cabe mencionar que essa é
uma hipdtese do pesquisador, ja que como ndo foram entrevistados todos os estudantes,
tal comprovagdo requereria maior aprofundamento da questao.

E importante chamar a atengdo para o fato de que ndo houve nenhuma politica
estadual de permanéncia que acompanhasse a Lei 13.404/1, que garante o acesso de alunos
indigenas ao ensino superior. As iniciativas para promover a permanéncia foram realizadas
por decisdo das proprias universidades. Nos dois primeiros anos de implementacdo de
vestibular especifico e de vagas suplementares (2002 e 2003), os alunos indigenas recebiam
uma bolsa de RS 250, a partir de doac¢Bes (ONGs, Assembleia Legislativa e a propria FUNAI). A
partir de 2004, por meio da Resolucdo 016/04 da Secretaria de Estado da Ciéncia, Tecnologia
e Ensino Superior, foi fixado o valor de RS 270, a ser repassado para as universidades por esta
secretaria. Em 27 de dezembro de 2007, pela primeira vez sancionou-se uma lei (15.759)
gue garante a continuidade da concessdo da bolsa-auxilio aos estudantes indigenas que
ingressaram nas Universidades Publicas Estaduais do Parana. A bolsa é concedida durante
12 meses por ano, até o final do curso universitdrio e calculada com base no valor de
um saldrio minimo. Ela é acrescida em 25% quando o estudante indigena possui familia.
Tal iniciativa foi implementada a partir da proposta de um deputado e ndo com base na
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proposta anteriormente elaborada pela Comissdo Universidade para os indios (CUIA), mais
adequada as reais condicOes de vida dos estudantes indigenas (Paulino, 2008, p. 86).

A UFPR estabeleceu um convénio com a FUNAI (convénio N¢ 502/04) que prevé uma
divisdo de competéncias entre as duas instituicdes em relacdo aos estudantes indigenas.
Tal convénio tem validade de cinco anos a partir de 2004, podendo ser renovado. A UFPR
deve garantir alimentagdo gratuita durante o periodo letivo, nos restaurantes universitarios
ou por meio do repasse aos estudantes de recursos para cobrir despesas com alimentacao;
assisténcia médica; e concessdo de bolsa mensal dentro de seus diversos programas, ou
outro programa especifico, para despesas de manutencdo pessoal. A FUNAI deve garantir
aos estudantes indigenas residentes em localidades distintas daquelas em que se situam
os campi da UFPR hospedagem ou alojamento durante o periodo em que estiverem
regularmente matriculados em um curso no qual tenham ingressado por meio do processo
seletivo especifico, previsto pela resolu¢do N 037/04-COUN; garantir o deslocamento dos
estudantes indigenas durante o calendario letivo da sede da UFPR até seus respectivos
domicilios; e apoiar a aquisicdao de material didatico indispensavel as atividades do curso,
excetuando-se livros disponiveis no sistema de bibliotecas da UFPR.

O custeio da hospedagem pela FUNAI da-se por meio de uma bolsa individual.
Em 2006, ela era de RS 570; em 2007, de RS 630 e, em 2008, de RS 690 (para todos os
estudantes, durante 10 meses ao ano). Em 2006, foram atendidos 10 estudantes, em
2007, 17, e em 2008, 24 estudantes.

A bolsa concedida pela UFPR faz parte de um programa da PROGRAD (Pré-reitoria
de graduagdo) chamado Bolsa Permanéncia (ndo sendo especifico para os indigenas),
no valor de RS 210. Totalizando: em 2007, um estudante indigena na UFPR recebeu
RS 840, além de alimenta¢do e material didatico.

Verifica-se, portanto, que a Universidade Federal de Parand oferece melhores
condicOes de permanéncia que as universidades estaduais do estado, o que a torna mais
procurada e a competicdo de vagas mais acirrada (uma vaga para 11 candidatos, em 2007).

2.3 Regiao Nordeste
Para o Nordeste, consideramos 115 questiondrios respondidos por indigenas que estdo

cursando o ensino superior. A maioria dos estudantes é de Pernambuco e a outra parte,
da Bahia.
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Género, idade e etnia dos estudantes

Chama a atengdo a presenga majoritdria de mulheres no ensino superior (97 ou 84%
dos estudantes abrangidos pelo levantamento), o que contrasta com as demais regides
do pais.?* Como em outras regiGes, a maioria dos estudantes (57) tém entre 18 e 29
anos. Destes, um esta na pds-graduacdo. Depois vém os que estdo na faixa entre 30 e
41 anos (35), dos quais dois estdo na pds-graduacdo; e aqueles da faixa dos 42 aos 59
anos (11), com dois na pés graduacdo. E grande o nimero de estudantes mais velhos se
comparado com as regides ja vistas acima.

As etnias representadas no levantamento sdo: Pankararu (43), Tuxa (36),
Fulni-6 (23), Pipipa (10) e Pankara (3). Mas, como sabemos, a sua inclusdo neste
estudo se deve apenas ao fato de terem sido contemplados na distribuicdo dos
guestiondrios. N3do significa que os povos ndo listados aqui estejam ausentes do
ensino superior.

Dados do ciclo de vida:

45% sdo casados, 41% sdo solteiros sem filhos e 53% tém filhos.

Uso de linguas indigenas

Das etnias contempladas no levantamento, sé os Fulni-6 falam uma lingua indigena. Os
Pankard, os Pankararu, os Pipipa e os Tuxa falam tdo somente o portugués. Os Fulni-6

falam a lingua yaathe. Dos 23, 19 falam a lingua e seus pais também. Somente quatro
Fulni-6 responderam que nao falam essa lingua.

21 Esta realidade provavelmente pode ser explicada pela forma como foi feita o levantamento e pe-
los locais de distribuicdo dos questionarios, que chegaram sobretudo a professores lecionando em escolas
indigenas. Segundo informagdo de Cristiane Julido, membro do CINEP responsdvel por coordenar o levan-
tamento na regido Nordeste, a maioria dos professores indigenas das etnias Pankararu e Pankara é do sexo
feminino. Cristiane também apontou para o fato de que os homens, desde jovens, se veem pressionados
—tanto por questGes econdmicas, quanto culturais — a se inserirem no mercado de trabalho. Sendo assim,
sdo as mulheres que estdo tendo maiores possibilidades de acesso ao estudo. Este fato é interessante e
mereceria uma analise mais aprofundada, ja que permite constatar mudangas nos papéis de género.
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Dados sobre a posicao social dos pais dos estudantes

Os pais agricultores sdo a maioria (56), seguidos dos professores (25) e aposentados
(21), que podem ter sido agricultores também. Mas ha em menor nimero pais
que trabalham com artesanato, marcenaria, pesca e costura. Chama a atengdo
a considerdvel quantidade de pais de estudantes que é assalariada. Juntando
os professores com outros assalariados (nove), temos 34 casos, o que é alto, se
comparado com as outras regides.

Estudou na aldeia/na cidade

Mesmo que 63 alunos tenham estudado na aldeia até a 42 série e cinco, até a 72 série,
destaca-se a grande quantidade de pessoas (53) que cursaram o ensino fundamental na
cidade. Em todos os casos, o ensino médio foi feito nesse mesmo local.

Dos 53 que estudaram na cidade, 32 sdo Tuxa do estado da Bahia. Em todos os
casos, afirmou-se que isso se deveu a auséncia de escola na aldeia de origem, a qual
seria muito recente. Por isso, mesmo pessoas novas, de 18-19 anos, ndo chegaram a
estudar na aldeia.

Dificuldades atravessadas nos estudos anteriores ao ensino superior

A maior dificuldade apresentada pelos estudantes (59 respostas) foi a falta de
recursos financeiros, que repercute na questdo da moradia e no cuidado com a familia
(lembremos que 45% sdo casados e 53% tém filhos) ao mesmo tempo em que eles tém
que estudar. Pior é para as mulheres, que precisam cuidar da casa, das criangas e ainda
estudar. Além da familia, outro desafio é conciliar trabalho com estudo. O segundo
problema mais citado foi o transporte até a universidade (30 respostas). Os locais das
aulas ficam distante das aldeias e isso acarreta muitos problemas aos alunos. Muitos
deles destacaram que iam a pé para a escola, caminhando varios quilémetros todos os
dias, ou se deslocando em pau de arara. Outros estudantes destacaram: a separacdo da
familia que fica na aldeia (5 respostas), a adaptagdo ao novo ambiente e aos costumes
das cidades (12 respostas), junto com o preconceito ai encontrado (13 respostas) e as
dificuldades com o ensino na cidade devido a deficiéncia do ensino na aldeia (2).
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Houve um grupo (14) que ndo sentiu dificuldades e a grande maioria deles estudou
na cidade durante todo o ensino fundamental. E compreensivel, pois as dificuldades citadas
acima afetam principalmente indigenas que vivem nas aldeias, que sdo a grande maioria.

Moram atualmente na cidade ou na aldeia:

80 das 115 pessoas abrangidas pelo levantamento moram atualmente em aldeias
indigenas e 35 em diferentes cidades dos estados de Pernambuco e Bahia.

Formas de manutenc¢ido enquanto estdo estudando

A grande maioria (70) atua como professor ou funciondrio de escola de aldeia
indigena enquanto realiza estudos de nivel superior. Um grupo menor é formado pelos
agricultores (11) e funcionarios publicos (6). Mas ha uma diversidade de ocupacgbes
exercidas pelos estudantes. Citamos como exemplo: auxiliar administrativo, auxiliar
de enfermagem, agrobnoma, promotora de vendas, empregada doméstica, soldado da
Policia Militar e artesdo.

Apenas trés alunos disseram viver com o apoio da prdpria universidade
(alimentagdo, moradia, isencdo de mensalidade etc.) e 27 estudam com a ajuda dos
parentes. A maioria dos que s6 se mantém com o apoio dos parentes pertence ao grupo
Tuxa, do estado da Bahia.

Cursos escolhidos

Como grande parte desses estudantes atuam como professores, entende-se que os
cursos mais escolhidos estdo ligados a sua atuacgdo profissional: pedagogia (37), histéria
(14), letras (13) e geografia (9). Mas a outra metade dos estudantes mostra uma grande
diversidade nas suas escolhas, como podemos ver no quadro abaixo. E isso lembra o
guadro apresentado para a regiao Norte.
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Administragdo

Biologia

Ciéncias Contdbeis
Ciéncias Farmacéuticas
Desenvolvimento de sistema para internet
Direito

Enfermagem
Engenharia agrénoma
Fisica

Geografia

Historia

Letras

Matemidtica

Medicina

Normal Superior

2

2 (por agdo afirmativa)
1

1 (por acgdo afirmativa)
1 (desistiu)

2 (1 formado)?®

4 (1 se formou e 1 desistiu)®
1 (formada)

124

9 (4 formados)

14 (6 formados)

13 (9 formados)

8 (1 formada, 1 desistiu)
125

5 (1 formada)

Nutrigcdo 2
Odontologia 32
Pedagogia 37 (1 desistiu, 5 formados)
Psicologia 1
Sistema de informagdo 1
Zootecnia 3
22 Cabe destacar que as duas pessoas que cursam Direito ingressaram por meio de a¢des afirmati-

vas: um homem que ingressou na PUC-SP (ja formado) e uma moga que ingressou na UEFS, por meio do
sistema de vagas suplementares estabelecido por esta instituicdo desde 2006, e que ainda estd estudando.

23 Das duas pessoas que estao cursando atualmente, uma estd numa faculdade particular e a outra
ingressou na UEFS, através de agdo afirmativa implementada pela institui¢do.
24 Estuda em uma faculdade particular em Governador Valadares — MG. Nela ingressou por meio de

vestibular (Sistema Pré-Uni). Inicialmente, pretendia cursar engenharia civil, mas ndo pode devido a média
gue obteve no vestibular.

25 A Unica pessoa que estuda Medicina ingressou via agao afirmativa na UEFS. Trata-se de uma mu-
Iher, filha de mae professora e pai chefe de posto. Afirmou que ndo pretende voltar a comunidade, nem a
qualquer cidade proxima, porque em ambas ndo had mercado de trabalho para ela.

26 Duas delas ingressaram via agdo afirmativa na UEFS, e a outra ndo esclareceu em que universidade
esta estudando. S6 mencionou que mora numa republica com amigos, em Aracaju, e que se mantém gracas ao
apoio e a mesada que recebe dos pais (hoje aposentados, mas antes a mae dela trabalhava como professora).
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Nome das universidades onde estudam os alunos

AESA-CESA (Autarquia de Ensino Superior de Arcoverde — Centro de Ensino
Superior de Arcoverde) - cinco alunos indigenas, quatro deles ja formados.
CESVASF (Centro de Ensino Superior do Vale do Sdo Francisco) — 29 alunos
indigenas, sendo 16 ja formados.

FASET (Faculdade Sete de Setembro), localizada em Paulo de Afonso (BA) —
cinco alunos indigenas.

FAFICA (localizada em Caruaru, Pernambuco) — dois alunos indigenas.

ISEF (Instituto Superior de Educagdo de Floresta) — 11 alunos indigenas, sendo
gue quatro deles ja concluiram.

Universidade Joaquim Nabuco — um aluno indigena.

UFRPE — um estudante indigena ja formado.

UPE (Universidade Estadual de Pernambuco) — 15 alunos indigenas. Todos eles
estdo no Programa de Graduagdo em Pedagogia (PROGRAPE) para formacao,
em regime especial, de professores que atuam na educacdo infantil e nas séries
iniciais do ensino fundamental, com vistas a melhoria do ensino nessa etapa da
educacio basica. E um curso estadual, mas é pago.

UFPE (Universidade Federal de Pernambuco) — um estudante ja formado.
Universidade Catdlica de Recife — um estudante ja formado.

PUC de Sdo Paulo — um estudante ja formado.

UNEB (Universidade Estadual da Bahia) — dois alunos indigenas.

UVA (Universidade do Vale de Acarau), privada — dois alunos indigenas.

UEFS (Universidade Estadual de Feira de Santana) — 11 estudantes ingressaram
via agdo afirmativa: vagas suplementares.

UNIVALE, localizada em Minas Gerais — dois alunos indigenas.

UNOPAR (uma universidade privada localizada em Remanso) —um aluno indigena.

Meios de ingresso na universidade

Vestibular comum 19 60
Acdo afirmativa 11 (UEFS) 1 (PUC-SP)
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Dezoito ndo responderam em que universidade estdo estudando, sendo assim,
nao ha como saber as formas de ingresso (se por meio de processo de selecdo comum
a todos os estudantes ou via agdo afirmativa)?’.

Ha vdrias pessoas que por varias vezes tentaram ingressar na UFPE, sem
sucesso, e que ainda estdo insistindo. Outras responderam ter prestado varias vezes
o exame vestibular em universidades privadas, até que finalmente conseguiram a
aprovagao e o ingresso.

Os que responderam que ingressaram via acdo afirmativa sdo alunos da UEFS.

Vinculo com as organizacdes indigenas

Chama a atengdo o escasso vinculo com organizagGes indigenas, se compararmos aos
dados referentes aos estudantes da regidao Norte. Apenas 14 trabalharam em alguma
organizacao indigena, nimero quase igual ao daqueles (13) que recebem algum tipo
de apoio de organizag¢des indigenas. Porém, é equilibrada a divisdo entre os estudantes
gue conhecem, relacionam-se ou participam de organiza¢do indigena (45) e aqueles
gue ndo conhecem e nem participam (51).

Compromisso com a comunidade - retorno

Dentre os 97 que responderam a essa questdo, apenas quatro ndo pretendem voltar
para a sua comunidade. Vinte e cinco estudantes ndo precisaram sair ou ja voltaram
apos a formatura e 64 pretendem voltar. Destes, apenas quatro disseram que voltam
“caso tenham oportunidade”. Dentre os que responderam que ndo pretendem retornar
a comunidade, trés disseram que isso se deve a impossibilidade de nela conseguir um
emprego vinculado a sua area de formacao.

27 Um deles disse estudar pedagogia e que, para ingressar no ensino superior, prestou cinco vezes
o vestibular, na ultima delas tendo éxito.
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Propostas levantadas pelos estudantes para assegurar ingresso

e permanéncia na universidade

Chama a ateng¢do que uma quantidade significativa de pessoas apontaram a necessidade
de melhoria da educagao basica nas aldeias. Também destacaram a necessidade de
ampliar a oferta de cursos pré-vestibulares que preparem e reforcem os conhecimentos
adquiridos no ensino fundamental e médio. Isso contrasta com as propostas colocadas
pelos estudantes das demais regides, que praticamente ndo mencionaram a necessidade
de preparagdo prévia, mas enfocaram sobretudo a demanda por cotas como via de
acesso ao ensino superior.

Com relacdo as propostas para garantir permanéncia, a grande maioria se
referiu a necessidade de criacdo e implementacdo de uma politica consistente
por parte das universidades e do governo, voltada para garantir apoio financeiro
efetivo aos alunos indigenas. Também demandaram acompanhamento dentro das
universidades.

2.4 Estudantes de Brasilia

Foram levantados dados referentes a 22 pessoas (de 14 etnias diferentes) que estudam
na cidade de Brasilia, provindos dos estados de Alagoas, Amazonas, Roraima, Espirito
Santo, Bahia, Paraiba e Pernambuco.

Género, idade e etnia dos estudantes

Observa-se que a maioria dos estudantes (19) estd na faixa dos 18 aos 29 anos, como
acontece nas demais regides, e apenas trés entre 30 e 41 anos, todos na graduacao.
Ha, portanto, uma proporcao significativa de pessoas mais novas em relacdo as demais
regiGes. H4 maior quantidade de mulheres (12) estudando do que homens (10), mas a
diferenga é pequena.

Somente foram levantados dados de pessoas que estdo cursando a graduacao.
Ndo obstante, sabemos haver pelo menos quatro pessoas na pds-graduacdo strictu
sensu da UNB: trés em linguistica e uma em antropologia.
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Chama a atengdo a grande diversidade de etnias existente entre os alunos de
Brasilia. Contudo, a maioria provém da regido do Nordeste.

Atikum
Baré
Fulni-6
Kaimbé
Macuxi
Munduruku
Pankard
Pataxé
Piratapuia
Potiguara
Tukano
Tupinikim

Wapixana

RPN W R R R W R, R, R R NNN

Wassu

Dados do ciclo de vida

59% dos estudantes sdo solteiros, sem filhos (13 de 22), e quase 32% tém filhos.
Neste Ultimo grupo, a maioria tem somente um ou dois filhos. Apenas uma pessoa
tem varios filhos.

Uso de linguas indigenas

Observa-se que quase 73% (16 de 22) ndo falam a lingua indigena. Nao foi elaborado
quadro por idade, mas por etnia, por se considerar ser este o fator que determina o
uso da lingua materna. No caso dos estudantes de povos da regido do Nordeste, vemos
que — com excec¢do dos Fulni-6, que falam a lingua yaathé — eles ndo falam linguas
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indigenas. Para aqueles que provém da Regido Norte, sdo observadas situagdes variadas
e curiosas. Ao contrario da maioria dos indigenas do Nordeste, os povos amazbnicos
representados no questionario falam uma lingua indigena® (ou mais de uma). Mas,
dessa regido, sé um estudante disse que fala fluentemente a lingua do seu povo, trés
nao falam, mas entendem, e quatro simplesmente ndo falam sua lingua. E isso nado
pode ser associado somente a estudar na cidade, pois uma parte dos que ndo falam a
lingua indigena estudou na aldeia durante o ensino fundamental.

Dados sobre a posicao social dos pais dos estudantes
Entre os 22 pesquisados, quatro ndo responderam esta pergunta. Um terco dos pais é

composto por professores ou funciondarios de escolas. Os dados revelam a existéncia de
uma quantidade consideravel de pais assalariados.

Agricultura 3
Pais aposentados 4
Pais autbnomos 1
Pais comerciantes 1
Pai comerciante e mae professora 1
Pais professores 2
Mae professora e pai pedreiro 1
Mae professora e pai funcionario publico 1
Pai carpinteiro e mde dona de casa 1
Pai operador de maquina e mae auxiliar de servigos gerais 1
Pai trabalha na FUNASA, m3e dona de casa 1
Pai técnico agricola, mae vice-coordenadora de educagdo 1
28 Os Munduruku que vivem na regido do rio Madeira (AM) ndo falam mais a sua lingua, diferente

dos seus parentes que vivem no alto Tapajos (PA). Pode ser que o estudante Munduruku que disse ter es-
tudado na aldeia até a 52 série e ndo falar, mas entender a lingua, seja oriundo daquela regido.
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Estudou na aldeia/na cidade

Onze das 22 pessoas abrangidas pelo levantamento estudaram na cidade desde a

primeira série do Ensino Fundamental (ou seja, estdo na cidade ha pelo menos 12

anos). Em todos os casos, o Ensino Médio foi cursado na cidade.

Atikum
Baré
Fulni-6
Kaimbé
Macuxi
Munduruku
Pankara
Patax6
Piratapuia
Potiguara
Tukano
Tupinikim
Wapixana

Wassu

Dificuldades atravessadas nos estudos anteriores ao ensino superior

2 (até a 82 série)
até a 42 série)
até a 82 série)

2
1
1 (até a 82 série)
1

(
(
(
(até a 52 série)

1 (até a 42 série)

1 (até a 42 série)
1 (até a 82 série)

1 (até a 42 série)

BN W R R R WR R R R N NN

Chama a atengdo a quantidade de pessoas que afirmam ndo terem tido dificuldades

durante seus estudos de nivel primario e secundario. Todos aqueles que fazem tal

afirmacao estudaram na cidade. De forma distinta do que se observa em outras regides,

os estudantes enfocaram mais as dificuldades pedagdgicas do que as econdmicas.

N3o senti dificuldades

Dificuldade na aprendizagem de algumas matérias, especialmente portugués,
matematica, fisica e quimica
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Baixo rendimento devido a péssimos professores
Ficar longe da familia

Conciliar estudo com trabalho devido a problemas financeiros

= = NN

Material didatico e livro de leitura

Mora atualmente na aldeia/na cidade

Todos eles moram na cidade, com exce¢do de uma pessoa. Dos 22 entrevistados, dois
homens moram no Sobradinho, dividindo o aluguel com amigos; uma mulher reside na
mesma localidade, com seu marido e filhos; um outro homem com a esposa, os filhos e
a cunhada. Dois moram em Brasilia, numa pens3do. Oito responderam que moram com
amigos em Brasilia. Quatro afirmaram morar na mesma cidade, com seus cOnjugues e
filhos. Um disse que mora com amigos na aldeia de Bananal. Somente um pesquisado
afirmou morar sozinho (em S3do Sebastido-DF).

Formas de manutenc¢do enquanto estdo cursando o ensino superior

A grande maioria mantém-se com auxilio financeiro da FUNAI.

Auxilio financeiro da FUNAI 17
Bolsa FUNASA/Vigisus
Ajuda dos familiares
Servidor da FUNAI
Apoio do PNUD

Trabalha como vendedor

PR R RN W

Trabalho auténomo
Cursos escolhidos
Destaca-se o fato de a escolha por determinadas carreiras se dar a partir da oferta de

vagas suplementares somente em alguns cursos da UnB, com base no convénio entre
a Fundacdo da Universidade de Brasilia (FUB) e a Fundagdo Nacional do indio (FUNAI),
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firmado em marco de 2004. A partir desse convénio, a instituicdo é responsdvel por
disponibilizar as vagas e o apoio académico necessario aos selecionados. Ja a FUNAI
indica os cursos de interesse das comunidades indigenas, encaminha os candidatos e
proporciona auxilio que garanta a manutencdo dos estudantes em Brasilia. Assim, em
2006, se abriram vagas para 15 estudantes nos cursos de medicina, biologia, enfermagem,
nutri¢do, farmacia; em 2008, 10 vagas para os cursos de medicina, enfermagem, nutri¢ao,
agronomia e engenharia florestal e, em 2009, na primeira parte do ano, 10 vagas para
medicina, enfermagem, nutricdo, engenharia florestal, agronomia e ciéncias sociais.

As carreiras pelas quais estes estudantes optaram foram:

Administracdo 1 (homem Pataxd)

Agronomia 2 (mulher Wassu e homem Kaimbé)

Biologia 3 (homem Munduruku, homem Tukano e homem
Tupinikim)

Engenharia florestal 2 (homem Wapichana e mulher Baré)

Enfermagem 5 (2 mulheres Fulni-6, mulher Tupinikim, homem Pataxé e

mulher Baré)

Medicina 4 (mulher Macuxi, mulher Pankara, homem Atikum e
mulher Atikum)

Nutrigdo 4 (mulher Pataxd, mulher Piratapuia, mulher Tupinikim e
homem Potiguara)

Sistema de informagdo 1 (homem Wapichana)

Até o momento da aplicagdo do questionario, nenhuma das 22 pessoas havia
concluido sua faculdade. Somente uma afirmou ter concluido um curso (pedagogia
no estado da Paraiba). No entanto, vdrias dessas pessoas ja haviam cursado outras
faculdades, que ndo chegaram a concluir, fato em geral atribuido a motivos financeiros
e também ao fato de terem ingressado no vestibular diferenciado da UnB (uma pessoa
de Roraima estudou anteriormente psicologia no seu estado, outra, do Amazonas,
cursou administracdo na UEA, duas fizeram enfermagem em Pernambuco. Outros trés
nao esclareceram o curso, mas o abandonaram para cursar a UnB). Um dos pesquisados
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gue atualmente estuda na UnB trancou matricula anterior em faculdade particular por
falta de recursos financeiros.

Cinco pessoas afirmaram estar fazendo um curso que n3o o inicialmente pretendido
(duas mudaram de Farmacia para Nutricdo por encontrarem dificuldades nas disciplinas).

Com relacdo as motivacdes que orientaram a escolha do curso atual, sete
entrevistados mencionaram o fato de sentirem afinidade com o curso ou por este ser
mais facil que outros disponiveis; trés mencionaram a possibilidade de se inserirem
no mercado de trabalho e dez, o fato deste ser proveitoso para a terra indigena onde
moram, diante da caréncia local de profissionais na area.

Meios de ingresso
Apenas um estudante entrou pelo vestibular comum para uma faculdade particular,
enquanto os outros 21 ingressaram na UnB pela acdo afirmativa (vestibular diferenciado
e vaga suplementar).

Dos 22, todos responderam afirmativamente que se identificavam como
indigenas na universidade.
H4 outros colegas indigenas na turma?
Somente em dois casos nao ha colegas indigenas cursando a mesma faculdade.
Preconceito na universidade:
Doze responderam nao ter sofrido preconceito e sete responderam o contrario. Dois
afirmaram ndo ter sentido preconceito direto, e sim o fato de as pessoas debaterem o
tema por se tratar de um programa novo na universidade e exister certa desconfianga
quanto a isso.

Vinculo com as organizagdes indigenas

Os estudantes indigenas de Brasilia demonstram menor vinculo ou participacdo em
organiza¢des indigenas comparativamente ao verificado na Regido Norte. Os que
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disseram conhecer e participar de organizagées indigenas mencionam em sua grande
maioria a Associacdo de Académicos Indigenas e a participacdo em seminarios do
CINEP. Pouquissimos referem-se a outras organizag¢des indigenas.

Trabalhou em alguma org. indigena 5 17
Recebe algum tipo de apoio de org. indigena 3 19
Conhece, se relaciona ou participa de org. indigena 13 9

(CINEP e associa¢do de académicos indigenas do DF)

Compromisso com a comunidade - o que os estudantes pretendem fazer quando
se formarem:

Pretendem voltar para a comunidade, atuando na sua profissdo ou area 15

Trabalhar na profissdo, sem preferéncia de lugar, mas dando prioridade a 6
pessoas indigenas

Pretende se especializar antes de atender a necessidades da comunidade 1

Todas as pessoas que responderam esta questdo se referiram a um compromisso
com a questdo indigena e, em sua maioria, mencionaram seu desejo de insercao
profissional na aldeia ou comunidade de pertenca.

Propostas feitas pelos estudantes para assegurar ingresso e permanéncia na
universidade

Observa-se uma grande diversidade de propostas, que, em termos gerais, apontam
para a consolidacdo de politicas de acdo afirmativa nas universidades.
¢ Melhorar meios para a permanéncia: ajuda de custos, alimentacao e moradia;

¢ Consolidar politicas publicas para o ingresso e a permanéncia (abrir mais
vagas para indigenas nas universidades federais);
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¢ As universidades estarem mais preparadas para trabalhar com indigenas e
lidar com a diversidade cultural existente, incluindo o apoio psicoldgico;

¢ Que as universidades tenham estrutura e espacos voltados para a realidade
indigena;

e Estagioremunerado e incentivo a pesquisa cientifica como forma de melhorar
o rendimento do estudante;

¢ Semestre de matérias bdsicas para refor¢ar o conhecimento dos estudantes;
e Compromisso do estudante;
¢ Criacdo de uma universidade s para indigenas;

Com relacdo a questdo de se o indigena com ensino superior é menos
discriminado, as respostas foram bastante equilibradas. Dez responderam que nao,
salientando que o preconceito independe do fato de a pessoa ter ou ndo estudos.
Onze responderam serem menos discriminados porque conhecem seus direitos e
adquirem prestigio.

Sobre a questdo “O acesso ao ensino superior influencia na cultura indigena,
ajuda ou atrapalha?”, a grande maioria respondeu que o ensino superior influencia
positivamente na cultura indigena, devido ao fato de os futuros profissionais poderem

”n u

“ajudar coletivamente as comunidades e levar os conhecimentos adquiridos”, “somar
e ampliar os conhecimentos”, “saber enfrentar melhor a sociedade de fora”. Alguns
enfatizaram que tal influéncia também poderia ser negativa, pelo fato de promover a
perda de identidade e a aculturagdo ou o esquecimento da comunidade.

Com respeito a questdo “Que vantagem vocé acha que o ensino superior traz ou
pode trazer aos indigenas?”, quase a metade mencionou o fato de ele proporcionar
uma formacgdo profissional que atenda as necessidades das comunidades de origem.
Também foi citado o fato de possibilitar maior consisténcia e firmeza para se discutir
com os ndo indigenas. Alguns enfatizaram ainda a possibilidade de conquista de
maior independéncia e acesso ao mercado de trabalho, bem como a de assuncdo de
cargos assalariados na aldeia, diminuindo a presenca de profissionais nao indigenas
nessas localidades.
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2.5 Mato Grosso do Sul

Como mencionamos anteriormente, o levantamento de estudantes indigenas em Mato
Grosso do Sul foi realizado pela equipe do Programa Rede de Saberes, desenvolvido
atualmente por quatro universidades deste estado, no ano de 2006, e retomado e
ampliado em 2008.

Foram abrangidas 272 pessoas neste levantamento. Contudo, como responderam
um questionario diferente ao aplicado pelo CINEP, algumas das questées que vém
sendo tratadas neste texto serdo atendidas e outras ndo.

Em Mato Grosso do Sul, ha 11 etnias que compdem uma populagdo de 65.084
pessoas (segundo fontes da FUNASA de 2008), o que representa o segundo estado do
pais com maior populacdo indigena, juntamente com o estado de Amazonas.

Do total, 30.646 sdo Kaiowa, 21.767 Terena, 10.337 Guarani (Nhandeva) e
1441 Kadiwéu.

Atualmente, no MS, hd 425 estudantes indigenas matriculados em Institui¢Ges
de Ensino Superior (IES). Estdo distribuidos nos seguintes locais:

UFMS/Campus Aquidauana 45
UEMS 192
UNIGRAN 44
uCDB 44
Licenciatura indigena Teko Arandu — UFGD 100

Cabe destacar que a grande maioria encontra-se na UEMS, universidade que, a
partir de uma lei estadual (Lei 2.589,26/12/2002), estabeleceu a percentagem de 10%
das vagas para estudantes indigenas.®

29 Em 2004, ingressaram 67 indigenas, 104 em 2005 e 162 em 2006. Em 2006, tinha-se um total
de 333 indigenas matriculados nos 20 cursos oferecidos pela instituicdo. Nos periodos de 2002 e 2003,
ingressaram ainda 87 indigenas matriculados no curso Normal Superior Indigena, criado especificamente
para eles (Cordeiro, 2007).
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Género, idade e etnia dos estudantes abrangidos pelo levantamento

Mulheres
Homens

Total

Os homens sdao maioria, mas a diferenca sobre as mulheres ndo é tao
significativa. Sobre a idade, os estudantes mais jovens (entre 18 e 29 anos)
constituem também aqui a maioria, com 179 pessoas (dos 272); os que estdo na
faixa dos 30 aos 41 anos somam 50 estudantes; e os que tém entre 42 e 66 anos,
14 estudantes. Esse numero consideravel de estudantes mais velhos se aproxima

128
144
272

do caso do Nordeste.

18-20
21-23
24-26
27-29
30-32
33-35
36-38
39-41
42-44
45-47
48-50
51-53
54-56

66 anos
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30
53
55
41
18
15
14
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Graduacdo
Graduagao
Graduacgdo
Graduagao
Graduacgdo
Graduagao
Graduacgdo

Graduagao



Com relacgdo as etnias, a maioria dos estudantes pertence a etnia Terena (213),
seguida dos Guarani/Kaiowa (42), Kadiwéu (10), Xavante (4) e Kinikinau (2).

Dados do ciclo de vida:

A maioria dos estudantes, 61% (166), sdo solteiros, e os casados, um pouco mais do
que % (78) do total. Mas existem situacGes intermediarias, como o caso dos “solteiros”
que “vivem juntos”, 22; dos divorciados, quatro; e de um viuvo. O levantamento ndo
registrou quantos deles tém filhos.

Uso de linguas indigenas

Dos entrevistados, 130 responderam que falam a lingua e 108, que nao falam. Dentre
os que disseram n3o falar, somente sete sdo Guarani/Kaiowa. Os Xavante e os Kadiweu
responderam falar a lingua em todos os casos.

Nao foram contempladas no questiondrio perguntas referentes a posicao social
dos pais dos estudantes, ao local dos estudos anteriores (se na aldeia ou na cidade),
as principais dificuldades vivenciadas nos estudos anteriores ao ensino superior, ao
compromisso com a comunidade (se planejam retornar apds a conclusdo do curso) e
tampouco referente a vinculagdo com organiza¢Ges e movimento indigena.

Dos 272 entrevistados, 156 moram na cidade e 98 na aldeia, 3 em aldeias urbanas
e 15 ndo responderam a questdo. A grande maioria desloca-se até a unidade de estudo
por meio de transporte coletivo.

Formas de manutenc¢ido enquanto estdo estudando

Trabalham empregados 92 estudantes (entre eles, 40 professores e quatro auxiliares
de enfermagem). A grande maioria é composta de desempregados (178). Sobre a
renda recebida por més, entre os 74 que responderam a questdo, apenas 13 afirmaram
receber uma renda superior a RS 500. A maioria recebe o saldrio minimo.

Apenas 56 responderam que recebem bolsas (os que estdo na UEMS, por parte
do governo do estado de MS, e os que estao na UNIGRAN recebem bolsa da FUNAI para
pagamento das mensalidades).
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Cursos escolhidos:

Observa-se que a maioria escolheu os cursos normal superior, enfermagem e direito.
Mas ha um leque mais amplo de escolhas, como se pode ver na tabela abaixo.

Administragdo rural 10
Agronomia 16
Biologia 14
Direito 22
Enfermagem 25
Educacdo Fisica 12
Geografia 14
Histdria 10
Letras 18
Matematica 10
Normal Superior 30
Pedagogia 13
Turismo 13

Motivos da opc¢ao pelo curso

Motivacdo Individual 152
Possibilidade de emprego 30
Necessidade da comunidade 75
Influéncia da familia 15
Outros 20
Todas 10
N3o responderam 5

250 ESBOCO DE UM PERFIL DO ESTUDANTE INDIGENA NO ENSINO SUPERIOR



Problemas enfrentados pelos estudantes antes da implantacao

do programa Rede de Saberes®

A maioria (196) se referiu a questdes financeiras, como falta de material didatico,
alimentacdo e moradia, e pagamento do transporte. Muitos referiram-se a dificuldades
no dominio da lingua portuguesa e a problemas pedagdgicos no acompanhamento dos
cursos. Outras dificuldades destacadas foram:

¢ Dificuldade para deslocar-se até as unidades;

¢ Desconhecimento do uso dos computadores mesmo das fungdes mais bdsicas,
assim como acesso a internet;

¢ Preconceito tanto por parte de colegas quanto de docentes;
e Contexto da Universidade é muito individualista;
¢ Dificuldade para compreender os textos indicados pelos docentes;

¢ N3o ha preocupacao por parte dos professores em assessorar e acompanhar
temas especificos relacionados a realidade indigena;

¢ Os alunos indios ndo tém clareza sobre o aproveitamento pratico dos cursos
que estdo fazendo para a vida pessoal e da aldeia.

Muitas dessas dificuldades foram contempladas pelo Programa Rede de Saberes.

Tempo livre3:

Dos entrevistados, 143 responderam que, em seu tempo livre, se dedicam a atividades
esportivas; 53 a religido, muito deles enfatizando sua adesdo ao evangelismo; 47
a atividades artisticas e culturais; e 16 responderam que se dedicam a atividades
assistenciais dentro da aldeia.

30 Item ndo presente no levantamento das demais regioes.
31 Item ndo presente no levantamento das demais regides
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3 Observacoes gerais e comparativas

A grande maioria dos estudantes de todas as regides tem entre 18 e 29 anos, mas
também observa-se uma consideravel quantidade de pessoas mais velhas, o que
contrasta com dados sobre o perfil de estudantes universitarios ndo indigenas de classe
média, que apresentam uma média de idade um pouco inferior.

O levantamento registrou uma maior quantidade de mulheres do que de
homens no codmputo geral, mas isso varia bastante segundo a regido analisada. No
Nordeste, a grande maioria dos estudantes é do sexo feminino (84%). Em Brasilia, ha
também a predominancia de mulheres, mas a diferenca é pequena. Entre os alunos
de Mato Grosso do Sul, da Regido Norte e da Regido Sul, ao contrdrio, predominam
os homens, porém a diferenca é pequena nos dois primeiros casos e mais significativa
no ultimo deles.

Também existe um numero consideravel de pessoas casadas e com filhos ou
solteiras com filhos, mas isso também varia segundo a Regido. Na Regido Sul, 67,5%
tém filhos e 35% sdo casados. No Nordeste, 53% tém filhos e 45% sdo casados. Entre
os estudantes de Brasilia, 32% tém filhos e 31% sao casados. Na Regido Norte, observa-
se que a grande maioria é solteira sem filhos. Somente 25% tém filhos e 11,5% sdo
casados. Também entre esses estudantes, observa-se a presenga de mulheres solteiras
gue moram sozinhas em Manaus, sem sua familia, o que estaria apontando para uma
mudanca nos papéis de género, merecendo uma pesquisa aprofundada. Porém, deve-
se relativizar esses resultados do levantamento em Manaus, uma vez que a maioria
dos estudantes que responderam o questiondrio eram aqueles pertencentes ao MEIAM
(alguns deles residiam na casa do MEIAM) e estavam muito proximos do movimento
indigena. Pode ser que os resultados sejam bem diferentes se considerarmos estudantes
indigenas que vivem fora desse ambiente. Com respeito ao uso de lingua indigena, os
oriundos da Regido Norte responderam, em sua maioria, que falam linguas indigenas; na
Regido Sul, quase 40 % dos Kaingang nao falam esta lingua; no Nordeste, entre as cinco
etnias abrangidas pelo levantamento, apenas os Fulni-0 falam lingua indigena; entre
os que estudam em Brasilia, pelo fato de a maioria provir do Nordeste, também é uma
pequena minoria que fala lingua indigena. Em Mato Grosso do Sul, 54% dos estudantes
fala lingua indigena, contudo, esse niUmero varia segundo a etnia considerada, sendo
gue entre os estudantes Guarani/Kaiowa quase a totalidade fala a sua lingua.
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A ocupacdo dos pais dos estudantes considerados também é diversa. Na
Regido Norte, observa-se uma quantidade consideravel dedicada a agricultura. Na
Regido Sul ocorre o mesmo, mas ha um segmento (18%) com cargos assalariados
na aldeia. No caso dos estudantes de Brasilia, um terco dos pais é professor ou
funcionario de escolas indigenas. Na Regido Nordeste também se verifica que um
terco dos pais é professor ou tem algum cargo assalariado. Esse dado é importante
porque pode estar indicando o fato de que seria principalmente o pequeno
segmento da populacgdo indigena com uma posicdo mais privilegiada em termos
econdmicos (em relagdo a maioria) que teria a possibilidade ou meios para investir
na formacdo superior de seus filhos.

Cabe destacar que a maioria dos estudantes abrangidos pelo levantamento
estudou fora da aldeia a partir da 42 série. Sendo assim, para quase todos eles, a
moradia na cidade com a intencdo de se realizar estudos de nivel superior ndo é uma
realidade nova. Mais da metade dos alunos da Regidao Norte estudou desde a primeira
série do ensino fundamental na cidade. Dos que hoje estudam em Brasilia, a metade
deles fez todo o ensino fundamental na cidade. No caso do Nordeste, pouco menos da
metade também estudou exclusivamente na cidade. Na Regido Sul, observa-se uma
maior quantidade de pessoas que estudou na aldeia em relagdo as demais regides. Na
totalidade dos casos abrangidos neste levantamento, o ensino médio foi realizado na
cidade (em alguns casos, sobretudo entre os alunos do Sul e do Nordeste, tratou-se de
cursos supletivos ou a distancia).

Com relagdo aos problemas atravessados durante os estudos anteriores ao
ensino superior, no caso da Regido Norte foram destacados os de tipo financeiro e as
dificuldades de compreensdo e dominio da lingua portuguesa. Na Regido Sul, a grande
maioria salientou tanto problemas de tipo econémico quanto situa¢des de preconceito,
apontando para uma dificil convivéncia com colegas ndo indigenas. Muitos também se
referiram a barreira linguistica, a dificuldade com o portugués. Ja na Regido Nordeste,
foram enfatizadas as dificuldades financeiras e também de deslocamento e transporte
até os estabelecimentos de ensino, sendo que na época em que fizeram seus estudos
de ensino fundamental ainda havia pouquissima oferta escolar nas aldeias. No caso
dos estudantes de Brasilia, de forma distinta do que se observa em outras regides,
os estudantes salientaram mais as dificuldades pedagdgicas do que as econOmicas.
Também chama a atengdo a grande quantidade que disse nao ter sofrido dificuldades
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durante seus estudos de nivel fundamental e médio. Os que afirmam ndo ter sentido
dificuldades estudaram todos na cidade.

Os estudantes abrangidos pelo levantamento da Regido Norte vivem atualmente
em sua totalidade na cidade de Manaus. Os da Regido Sul, embora estejam estudando
na cidade, em sua maioria continuam morando na aldeia, por terem escolhido
faculdades préximas as Tls ou por realizarem cursos a distancia e durante as férias.
No Nordeste, ocorre uma situacao parecida: a grande maioria mora na aldeia, ja que
— como na regido analisada anteriormente — atua como professor. Em Mato Grosso do
Sul, mais da metade mora em diferentes cidades do estado, onde estdo localizados os
centros de estudo, mas também ha uma quantidade considerdvel residindo na aldeia.
Os estudantes de Brasilia moram tanto no Plano Piloto como nas cidades satélites.

Os estudantes da regido Norte se mantém na cidade gragas ao apoio dos parentes ou
com o salario recebido em empregos publicos em érgdos do governo municipal e estadual (a
maioria dos estudantes que trabalham estd empregada na FEPI). Nenhum deles mencionou
dedicar-se simultaneamente a agricultura. Tampouco nenhum deles mencionou receber
qualquer tipo de bolsa ou apoio da FUNAI. J4 na Regido Sul e na Regido Nordeste, a grande
maioria se mantém com o saldrio de professor. Os que estudam em Brasilia se mantém com
auxilio financeiro da FUNAI. Em Mato Grosso do Sul, 30% responderam ser empregados e
manter-se com seu salario, enquanto 70% estdo desempregados. Alguns destes mantém-se
com as bolsas outorgadas pelo governo estadual.

Na maioria dos questionarios analisados ha uma recorréncia nas dificuldades
gue os estudantes indigenas estdo atravessando para realizar estudos de nivel superior,
sobretudo de tipo econ6mico. Compra de material didatico e textos, alimentacdo e
moradia sdo as mais citadas.

Segundo dados do levantamento, vemos que a escolha dos cursos é variada em
todas as regides. Contudo, nos lugares onde é garantido o sistema de cotas ou de reserva
de vagas em todos os cursos — como acontece no caso da UEA, no estado do Amazonas,
e da UEMS, no estado do Mato Grosso do Sul —, a diversidade de escolhas é maior.
Observa-se no caso dos estudantes da Regido Norte haver maior procura pelos cursos de
administracdo, enfermagem, filosofia e direito; em MS, pelos cursos de normal superior,
enfermagem e direito; na Regido Sul, a maioria concentra-se nos cursos de agronomia,
pedagogia, educacdo fisica, ciéncias bioldgicas e enfermagem; no Nordeste, nos cursos de
pedagogia, histdria, letras e geografia. No caso dos estudantes da UNB, que ingressaram
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pelo vestibular diferenciado e que tém uma oferta de cursos limitada pelo convénio
FUNAI-UNB, a maioria concentra-se nos cursos de enfermagem, medicina e nutrigdo®.

De modo geral, muitos dos estudantes abrangidos pelo levantamento referiram-
se ao fato de a escolha do curso ter sido orientada tanto pela necessidade existente em
sua regido de origem por sua area de formacdo (caréncia de profissionais) e o desejo
de contribuir para o atendimento da populacdo indigena e para o desenvolvimento
sustentavel da comunidade quanto a possibilidade de emprego. Na Regido Sul destaca-
se o fato de que uma quantidade consideravel disse ndo estar cursando a carreira
pretendida. Nesses casos, a opgao teria sido orientada pela oferta disponivel de cursos
préximos a aldeia de origem e também pela necessidade de se obter uma titulagdo para
permanéncia no cargo como professor.

Os alunos que desistiram de algum curso destacaram, na maioria dos casos, que
o motivo foi econdmico, tanto pela dificuldade no pagamento de mensalidades — no
caso dos que estdao em universidades privadas — quanto pela dificuldade em se manter
na cidade. Os estudantes de Brasilia acrescentaram a isso o fato de que desistiram de
cursos que estavam realizando em seus estados de origem por terem tido sucesso no
vestibular diferenciado da UnB, que garantiria sua manutencao na cidade.

O levantamento abrangeu tanto alunos que se encontram em instituicdes
privadas quanto aqueles que ingressaram na universidade por meio de agdes
afirmativas (UEA, no estado do Amazonas; UEFS, na Bahia; UEMS, no Mato Grosso do
Sul; UFPR, no Parand, e UnB, no Distrito Federal). A maioria delas oferece um apoio
mais de tipo assistencial ou econdmico do que pedagdgico. Somente no caso das
universidades de Mato Grosso do Sul, que desenvolvem o programa de permanéncia
Rede de Saberes, verificou-se que realizam atividades mais abrangentes para garantir
0 acompanhamento dos estudantes indigenas, como planejamento e oferta de cursos
ou disciplinas que atendam mais diretamente suas necessidades e demandas, acdes
voltadas para a valorizagdo do conhecimento e da presenca indigena na universidade,
entre outras. E importante notar que este programa de permanéncia é desenvolvido

32 Estes dados coincidem bastante com as informagdes proporcionadas pela Coordenagdo Geral de
Educagdo da FUNAI, referentes aos cursos que concentram o maior nimero de alunos indigenas em ter-
mos gerais (sem diferenciar por etnia ou regides). Segundo a FUNAI, esses cursos — além das licenciaturas
indigenas — sdo normal superior, pedagogia, direito e letras.
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com financiamento da Fundagdo Ford. O que mostra que as instituicdes de ensino
superior que levam a cabo agGes afirmativas se comprometem ainda muito pouco com
o seu desenvolvimento e financiamento.

Em todas as regides, com poucas excecdes, os estudantes disseram identificar-se
como indigenas na universidade. Isso pode significar que o preconceito e a discriminacdo
tém diminuido nos ultimos anos, permitindo que os indigenas manifestem abertamente
sua identidade étnico-racial ao invés de oculta-la ou disfarcd-la, como parece ter sido
comum em décadas anteriores.

E importante mencionar igualmente, no que tange a problemética do preconceito
e da discriminac¢do no espaco universitdrio, o fato de que as respostas que destacaram
tal realidade foram bastante equilibradas em relagdo aos que a negaram. Porém, os
alunos da Regido Sul e da Regido Nordeste destacaram com mais énfase o fato de terem
atravessado situacbes de preconceito do que aqueles das demais regides.

Os estudantes indigenas da Regido Norte demonstram um vinculo ou participagdo
importante em organiza¢Oes indigenas. Nas outras regiGes ndo se verifica a mesma
situacdo. Os estudantes da Regido Nordeste foram os que mostraram menor participacao
em organizacGes indigenas. Os de Brasilia responderam conhecer e participar, em sua
grande maioria, da Associa¢do de Académicos Indigenas e de atividades promovidas pelo
CINEP; pouquissimos se referem a outras organiza¢des indigenas.

A grande maioria respondeu que pretende voltar a aldeia ou a comunidade
de origem (sé quatro estudantes do Nordeste, trés do Sul e trés do Norte disseram
gue ndo pretendem retornar ou mesmo trabalhar em assuntos vinculados a questao
indigena). No caso dos estudantes da Regido Norte, alguns disseram planejar voltar ndo
a aldeia, e sim a cidade onde moram seus parentes. Dos alunos da Regido Sul, alguns
salientaram ja estar morando na aldeia, uma vez que estudam em cursos proximos
as Tls. Os estudantes de Brasilia mencionaram, em todos os casos, um compromisso
com a questdo indigena, revelando seu desejo de se inserirem profissionalmente na
aldeia ou em prol da populagao indigena de uma forma mais abrangente. No caso do
Nordeste, hd o registro — que ainda ndo se verifica para as demais regies atendidas
pelo levantamento — de que varios responderam ja estar formados e terem retornado
a aldeia de origem e nela estarem trabalhando (12 casos).

Entre as propostas que os estudantes colocaram para assegurar o ingresso e a
permanéncia dos indigenas no ensino superior destacam-se como mais representativas:
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a criacdo de programas de manutencdo para os estudantes a fim de promover a sua
permanéncia no ensino superior (bolsas de estudo), a consolidagdo de uma politica
publica para ingresso e permanéncia no ensino superior (abertura de maior nimero de
vagas para indigenas nas universidades federais e a consolidagao do sistema de reserva de
vagas nos casos ja existentes); a criacdo de programas de estagio remunerado e pesquisa
para os estudantes indigenas, como forma de melhorar seu desempenho, adquirir
experiéncia e receber um saldrio; a criacdo de ntcleos de apoio dentro das universidades,
de acompanhamento pedagdgico, psicoldgico e social dos alunos indigenas.

A grande maioria enfatizou que o ensino superior influencia positivamente na
cultura indigena por proporcionar novos conhecimentos e ferramentas para estarem
mais capacitados para defender os direitos indigenas e trabalhar de forma qualificada
na comunidade e nas organiza¢des. Também salientou-se o fato de o ensino superior
outorgar prestigio e melhorar as possibilidades de emprego.

Em vdrios casos, apareceram queixas dirigidas as liderancas indigenas pela falta de
apoio e acompanhamento, mencionando o fato de que os estudantes deveriam ser mais
ouvidos em relacdo a seus problemas e mais valorizados. Essas reclamacdes precisam ser
consideradas pelas liderancas das organizacGes indigenas, uma vez que, a cada ano, mais
estudantes indigenas ingressam nas universidades e, dentre eles, s6 um pequeno numero
teve participacdo no chamado movimento indigena. Se essas organizagdes tém interesse
qgue no futuro esses profissionais indigenas atuem junto a seus povos e comunidades,
precisam, desde agora, mostrar interesse pela sua situagdo enquanto estudantes.

Cabe mencionar que foi salientada a necessidade de que as organiza¢desindigenas
abram mais espacos para os académicos indigenas, para conhecer suas necessidades e
problemas, devendo pensar em estratégias para a melhoria de sua situagdo.

Vérios estudantes colocaram como proposta a importancia de se realizar um
encontro em nivel nacional para a discussdo de politicas de acesso e de manutencdo de
indigenas no ensino superior.

4 Conclusoes
O levantamento evidencia um perfil heterogéneo do estudante indigena brasileiro

de ensino superior. No Sul e Nordeste, quem se encontra no ensino superior ou ja se
formou é, em sua maioria, professor de escola indigena e a escolha pela formacao
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superior pode ser entendida pela necessidade de titulacdo. De modo geral, esse
segmento mora na aldeia e ja tem sua prdpria familia. Jd no caso dos estudantes
da Regido Norte ou dos que estdo em Brasilia, em sua maioria ndo sdo professores,
havendo assim a opc¢do por cursos em outras dreas de formagcdao — notadamente nas
areas de saude, ciéncias bioldgicas ou agrarias e ciéncias sociais ou humanas. Entre
eles, observa-se a existéncia de um segmento que tem adiado a formacgdo de sua
prépria familia, permanecendo durante alguns anos numa cidade distante, afastado
de sua familia de origem, para estudar.

Evidencia-se o fato de que para a grande maioria que hoje esta no ensino superior,
a saida da aldeia com fins de estudo é bem antiga — a0 menos desde o ensino médio.
Poucos foram os que cursaram ensino médio na aldeia; além disso, uma quantidade
consideravel estudou fora da aldeia desde a 42 série.

A partir das informag0es coletadas neste levantamento, destaca-se a urgéncia de
se consolidar politicas de acesso e de permanéncia dos indigenas no ensino superior,
ja que sdo muitas as dificuldades atravessadas por eles e uma quantidade consideravel
estuda sem qualquer apoio do governo ou da universidade.

Também se evidencia a necessidade de criacdo de uma politica sélida de
interiorizagao das universidades brasileiras, ja que muitos estudantes indigenas — por
falta de op¢do —tém tido que se deslocar para cidades distantes de seu lugar de origem.

Ainda cabe destacar a importancia da multiplicacdo de nucleos de apoio dentro
das universidades — como ja estd acontecendo no caso do programa de permanéncia
desenvolvido por varias universidades de Mato Grosso do Sul —que possam acompanhar
de forma qualificada a populagdo indigena, em termos pedagdgicos, psicoldgicos,
culturais e politicos, de modo a garantir sua permanéncia e sucesso no ensino superior.
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