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Revista dos alunos do Programa de Pés-Graduacdo
em Antropologia Social da UFAM

Linha Editorial

A Wamon - Revista dos alunos do Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia
Social da Universidade Federal do Amazonas é um periddico semestral que visa publi-
car artigos, resenhas, tradugGes, entrevistas, ensaios fotogrificos e noticias objetivando a
contribuicio de um debate no campo antropoldgico. A revista aceita contribui¢des em
fluxo continuo, que serao submetidos aos editores e pareceristas externos. Serdao aceitos
trabalhos em portugués, espanhol e inglés relacionados as temdticas antropoldgicas.

Apresentacao

A revista Wamon surgiu a partir de esforcos de alunos e ex-alunos do Programa
de Pés-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade Federal do Amazonas, que
véem nesta oportunidade a possibilidade de se consolidar como uma referéncia, na
Amazo0nia, para pesquisadores e profissionais do campo antropoldgico. A proposta con-
templa ainda a circulagdo e divulgacdo de produgao cientifica em antropologia, realiza-
das tanto na regido norte, como em outras dreas de atuagdo dos profissionais brasileiros
e de outros paises.

A partir desta proposta, elaboramos o primeiro nimero da revista, langado neste
primeiro semestre de 2015, contando com contribui¢des de pesquisadores do Instituto
de Estudios Regionales de La Universidad de Antioquia/Colémbia, Museu Nacional-
-UFRJ/Brasil, Universidade Nacional Auténoma do México, Universidade Federal do
Amazonas/Brasil, Universita Cattolica del Sacro Cuore —sede de Milano/Italia, Universi-
dade de Brasilia/Brasil e Max Planck Institute for Psycholinguistics-Nijmegen/Holanda.

O nome do periédico foi um grande desafio, pois teria que refletir este ambiente
académico intercultural. Neste contexto foi proposto o nome WAMON, que sugere en-
quanto significado, a expressao de pensamento ¢ potencialidade do saber. Este termo foi
obtido do povo Tukano sugerido pelo estudante indigena Tukano Rivelino Barreto, na
ocasido mestrando em antropologia social do PPGAS-UFAM e votado pelo corpo dis-
cente do Programa em 2012. Vejamos como nos apresenta o termo Wamon por Rivelino
Barreto:
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Revista dos alunos do Programa de Pés-Graduacdo
em Antropologia Social da UFAM

Wamon

Todo ser humano, assim como os animais, cria seus mecanismos de prote¢ao e
preservagdo, para entrar em contato com o outro € com a natureza, em um exercicio
de autoafirmacio que compde uma caracteristica especifica de habilidades, afinidades
e simbologias. Precisamente, essa no¢ao de simbologia é que vem expressar a ideia de
wamon em linguagens e nog¢des tukano enquanto objeto “corporizado” de um poder
interno e externo de um especialista Tukano, seja este kumu(benzedor), bayd(mestre de
cerimoOnias musicais) ou ya(pajé).

Wamon, enquanto linguagem, vem da etnia Tukano (falante de uma lingua) e se
apresenta em duas condi¢Ges: interno e externo'. Enquanto poder interno se manifesta
através de um objeto incorporado no especialista, isto é, estd presente no corpo do sébio,
como ¢ o caso do kumu e também do yai. Destarte, o objeto pode ser uma pedrinha de
beleza rara, podendo estar em qualquer parte do corpo ou precisamente em lugar estra-
tégico. Assim, por exemplo, para alguns especialistas, especificamente para ya?, existem
dentro dos olhos pequenos espelhos (edphiri) que se estabeleceram como resultado do
processo de formagio. Enquanto significado de um poder externo, se manifesta através
dos objetos selecionados e preparados pelo especialista, onde ¢ incorporado em cada
objeto um poder que caracteriza a especialidade de um sébio.

O estabelecimento para a formagio do wamon enquanto poder interno se efetiva a
partir da virtude de cada pessoa, além do investimento dos mestres que acompanham o
desenvolvimento do aprendiz. Em certo momento, do ponto de vista do poder externo,
quando a formagdo tukana era estabelecida pelo sistema de reclusdo, havia um ritual
em que os participantes selecionados, geralmente criangas em inicio de adolescéncia,
entre dez e doze anos em diante, eram levados a beira do rio, porto da aldeia, onde eram
convidados a tomar banho e em cada mergulho que davam os mestres (yai e kumu) que
acompanhavam o grupo pediam para que todos vasculhassem no leito do rio e trouxes-
sem o que conseguissem encontrar.

Conta o kumu Luciano Barreto que “cada um trazia alguma coisa que ele encon-
trou no fundo do rio” Esses objetos variavam de um para outro. Enquanto que alguns
conseguiam trazer pequenos simbolos como pedras cristalinas, pequeno remo ou outro
objeto que expressasse a ideia do belo, da razdo, da sabedoria tukano, outros simples-
mente boiavam com folhas e pedagos de galho. Nesse caso, os que conseguiam encon-
trar objetos de maior expressividade no fundo do rio eram aqueles que passariam a ser
renomados kumuam (benzedores), yaiwa(pajés) e bayarod (mestre de cerimonias rituais),

1 - Devido os valores do sistema patrilinear na regido o discurso ¢ sempre no sentido de uma interpretagdo
masculina.
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enquanto que aqueles que trouxeram objetos de menor importincia passavam a ser
considerados como sem virtude para assumirem uma fung¢do de maior relevincia que
abarca o conhecimento tukano: a de ser kumu, yai e bayd. Vale lembrar que, geralmente,
todo kumu ¢é benzedor, enquanto nem sempre um yai' ¢ benzedor. Nesse caso, na hora de
atender um paciente, o yaf que nio ¢ benzedor precisa do auxilio do kumu. Mas também
uma pessoa pode ser as duas coisas, isto &, kumu e yai, como era, por exemplo, o tukano
Manoel Juliano, o famoso Kurianoyai, pai do kumu Luciano Barreto.

2

No caso do kurianoyat, o kumu Luciano Barreto conta que “ele tinha seu wamon’
guardado em uma pequena sacola (wamon externo), além de possuir duas pedras no pul-
so inferior das duas maos (wamon interno). Ainda conforme Luciano, “toda vez que o
tempo se apresentava com fortes trovoadas e chuvas as pequenas pedras faziam barulhos
a0 se tocarem uma com outra’; um fendmeno que para o conhecimento tukano tinha a
ver com prote¢do ao dono e a todos aqueles que viviam naquela casa. Além disso, esses
objetos também sao utilizados para métodos de cura e protegao; bem como para ataques
no conflito entre um sibio e outro.

Para Luciano, qualquer objeto pode se tornar wamon, desde que agrade a pessoa.
Um exemplo claro s3o as pedras preciosas. Quando perguntado como isso poderia acon-
tecer, Luciano diz que é como se “estivéssemos efetuando o benzimento do coragao de
uma crianga” Sendo assim, uma simples pedra passa a ter uma “vida’ um espirito, uma
forga, uma representacao, enfim, um wamon de um especialista tukano. Nesse caso, uma
pedra se torna wamon pela capacidade do especialista tukano que através de seus benzi-
mentos e cuidado passa a adotar como seu instrumento de poder.

E importante ressaltar que wamon é um instrumento de poder que representa o
cardter especifico de um sdbio, portanto, sé o seu detentor é que sabe manusear aquele
objeto, a ponto deste s6 obedecer ao seu dono. De forma que uma pedra passa a repre-
sentar o corpo, e o poder que um especialista investe com sua sabedoria representa a
alma e, no caso, se ndo houver uma atengao continua a permanéncia da alma (o poder
da sabedoria) no corpo (pedra ou outro objeto) pode se expirar. E, em termos tukano
esse procedimento é entendido como wamonnheriporasadsé®. Assim, percebendo que um
wamon nio tem a alma, um sibio logo reconhece que esta ausente através do seu olhar,
sentimento e toque com as maos, e, geralmente costuma usar a seguinte expressao: He-
riporamarinkbani haatyamba’.

2-Numa tradugdo livre, heripéra, dependendo da situagdo tem dois significados: coragao e alma. Explico-me:
a primeira € especificamente em se tratando do coragao enquanto organismo que compde o corpo humano,
assim como dos animais também. A segunda envolve mais a questdo da potencialidade dos saberes tukano;
em prdtica tem a ver mais com a produgdo de conhecimento da razdo tukana. Por sua vez Sadsé significa por
algo dentro de algo, no caso, dar vida a um objeto.

3 - Numa tradugdo livre Heripdramarikhani haatyamaha quer dizer: esta pedra jd ndo tem mais coragao,
mas nio se trata do coragdo enquanto organismo humano, e sim da for¢a e do espirito, da alma incorporada
no objeto pelo poder do sdbio indigena.

10 | Vol.1,n°1,an01
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Uma vez feito os procedimentos necessarios para dar uma vida/alma para um de-
terminado objeto corpdreo, obviamente que esse instrumento passa a COEXistir junto
e a cerca do controle e ordenamento de seu proprietério. Conforme o kumu Luciano
Barreto “cada wamon é como se fosse um cachorro que criamos, que quando vé pessoas
estranhas, logo enfurece. Portanto, uma interven¢ao do seu dono ¢ necessdria para acal-
mar o cachorro” Essa metdfora ¢ interessante para entender o equilibrio “mental” de um
wamon. Voltando ao exemplo do cachorro, se 0 dono nao intervir ao avango do cachorro,
provavelmente ele ird ferir uma pessoa desconhecida, ainda mais se ele for feroz. No
caso do cachorro, geralmente, é na base de uma “bela surra’} mas no caso do wamon, é
através do sopro de cigarro que se busca dar um equilibrio de convivéncia com aspectos
diferenciados.

Esse equilibrio que se estabelece para o bom convivio de um determinado wamon
¢ proporcionado por um sistema de conhecimento que na lingua tukano se chama
Uurd,e que estd sob o dominio dos especialistas como kumueyai. E Importante salientar
ainda que, nem todo bayd é benzedor, portanto, existem especialistas nessa drea que s6
dominam esse dom da arte musical e cerimonias rituais, especificamente os bayd, que
expressam seus wamon também no uso dos maracds, no toque do trocano, no uso das
flautas sagradas, nos ornamentos dos cocares para danga, nas pinturas corporais, enfim,
na expressio artistica das cerimonias rituais. No caso, Uurd significa a capacidade de uma
mente dominar outra mente. Assim, a mente de um sébio é capaz de dominar a mente
de outro sibio ou de qualquer pessoa, fazendo com que a proje¢do de outra mente seja
alterada. Esse efeito ndo vem de um contexto socioldgico, pelo contrario, vem dos con-
tos protagonizados pelos demiurgos da histéria indigena, Tukano, no caso. E o que pode
ser observado no conflito entre YapdOdakhée Sem Pinro, respectivamente deus (da histdria
Tukano) e uma serpente.

Nos dias de hoje, mesmo em menor nimero, continuam existindo wamon. Esse
instrumento de poder de um especialista que expressa um pensamento, uma sabedoria,
que acompanha e protege o kumueyai em suas viagens noturnas ao universo imaterial.
Que ajuda um sdbio tukano a equilibrar o convivio entre o ser humano e o fen6meno
da natureza. Esses fendmenos da natureza sdo precisamente as trovoadas, relampagos
que inesperadamente, assustam as pessoas, criam medo e inseguranga. Ainda segundo
as informac6es do kumu Luciano Barreto, nas viagens noturnas que um Rumu e yaf rea-
lizam através dos sonhos para o universo imaterial, certo wamon passa a ser alguém da
familia, filho, pai, conhecido, amigo; um animal, cachorro, enfim, se manifesta em fisico
para acompanhé-lo e protegé-lo, no caso se trata também de outro espago de formagio,
através de sonhos noturnos

De toda forma, esse instrumento de poder com sua representacao ¢ uma expres-
sao do pensamento de um sébio tukano, que carrega um dom que recebe do seu pro-
prietdrio para designar um equilibrio entre aquilo que corresponde a sabedoria de um
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conhecedor tukano para o didlogo, convivéncia e equilibrio em suas circunstincias. E
expressao de um pensamento, mas que, na medida que passa a ter vida inspirada pelo
seu detentor passa a ter uma agao propria, desde que seu dono esteja lhe dando vida e
acompanhando constantemente. E pelo fato desse instrumento ganhar uma vida e po-
der de agdo passa a qualificar um cardter especifico de especialidade e profissionalismo
de um sabio tukano na convivéncia em nivel dos intelectuais tukano, assim como em
nivel dos leigos tukano. Enfim, wamon continua fazendo parte da vida tukana, assim
como passa a ser discutido e compartilhado em contexto académico.

12 | Vol.1,n°1,ano01
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Territorialidades dos programas de
desenvolvimento em zonas costeiras do Nordeste
brasileiro: projetos de infraestrutura de

grande escala em turismo (PGE-Tur),

populacdes tradicionais maritimas e suas acoes

contraprogramaticas
Potyguara Alencar dos Santos?

Resumo

Ao artigo interessa a apreciacdo de uma sintese dos resultados de trés anos de pesquisas
etnograficas exploratorias e intensivas desenvolvidas junto as populacdes tradicionais mari-
timas residentes no litoral Ceara-Piaui-Maranhdo (CEPIMA). Nessa macrorregido, o Programa
de Regionalizacdo do Turismo (PRT), do Governo Federal, vem implementando o roteiro in-
tegrado em turismo “Rota das Emocdes”. Procura-se reavaliar a ideia de “impactacdo” - esta
por vezes referida as transformacdes perpetradas por grandes projetos em certos contextos
sociais - quando utilizada para pensar os projetos de infraestrutura de grande escala aplica-
dos em zonas costeiras onde residem populacdes que trabalham com o conceito de “turismo
comunitario”.

Palavras-chave: antropologia do desenvolvimento; projetos de infraestrutura de grande es-
calaem zonas costeiras; associativismo comunitario.

Abstract

The article interests to appreciate a synthesis of some results of exploratory and intensive
ethnography researches developed with some traditional coastal people residing in Ceara-
-Piaui-Maranhdo seaboard, macro region where the Programa de Regionalizacdo do Turismo
(PRT), of Federal Government of Brazil,implement aintegrate route of tourism that was called
Rotas das Emocgo0es. It tries to discuss the idea of “affectations” - that sometimes it is used
to refer about the transformations that the large projects causes in some social contexts, it
using this category to think about the projects of large-scale infrastructures in coastal zones
where living traditional populations that work with community-based tourism concept.

Key-Words: anthropology of development; projects of large-scale infrastructures in coastal
zones; community associations.

1 - Mestrando do Programa de Pés-Graduagio em Antropologia Social da Universidade de Brasilia (PPGAS/
UnB). Pesquisador do Laboratério de Estudos da Globalizagdo e do Desenvolvimento (LEG/UnB) e do Nu-
cleo Multidisciplinar de Avaliagao de Politicas Publicas (NUMAPP/UFC). Enderego: Universidade de Brasilia
(UnB), Colina BL. K, ap.104 B. CEP: 70910900. Brasilia-DF. E-mail: potyguara.alencar@gmail.com.
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Nordeste brasileiro: projetos de infraestrutura de grande escala em turismo
(PGE-Tur), populagdes tradicionais maritimas e suas agdes contraprogramaticas

Introducdo

Ao artigo interessa realocar o tema dos projetos de infraestrutura de grande escala
(PGE) desenvolvidos sobre territorios pertencentes a populagoes tradicionais. Esses terri-
térios, mormente hoje, sio campos de uma conflitiva desenvolvimentista que, como ava-
liado por Ramos (2011, p. 2), estaria a se multiplicar historicamente no Brasil “a partir da
trajetéria dos contatos entre povos”.

Como sedimento etnogrifico ao seu componente te6rico — campo conceitual em que
sdo discutidas as ideias de “impactacdo” a partir da antropologia do desenvolvimento —, o
texto procura descrever as programaticas dos projetos de infraestrutura de grande escala
em turismo, assim como os seus efeitos sobre as praticas politicas e produtivas dos traba-
lhadores que se identificam com o conceito de “turismo comunitirio”? (CORIOLANO et
al., 2006, p. 374) no litoral extremo-oeste do Ceara.

Abordam-se os resultados de trés anos de pesquisas etnograficas desenvolvidas na
macrorregidao maritima de Jijoca de Jericoacoara (SANTOS, 2011), valorizando os resul-
tados informados pelas incursdes empreendidas a vila de Nova Tatajuba, “comunidade
maritima™ (MALDONADO, 1993, p. 14) onde residem cinco familias remanescentes de
fluxos migratorios regionais historicos da por¢ao extremo-oeste do estado do Ceara (VIA-
NA et al., 2008). Como apontado por Bandeira (2011), os dinamismos populacionais do
periodo colonial foram definidores dos territorios de algumas populacoes costeiras da
regido Nordeste do Brasil e, neste caso especificamente, do litoral oeste cearense.

O contingente populacional de uma das sublocalidades que compdem a vila de Nova
Tatajuba se resume a cerca de 1.200 moradores. Os individuos nao se autoidentificam
com nenhum grupo étnico costeiro do Ceard, como as etnias Tremembé, Anacé ou Jeni-
papo-Kanindé. A histéria da vila estd circunscrita aos temas da criagio do povoado, na
década de 1940, o seu soterramento por um campo de dunas moveis na década de 1950,
e a chegada dos grandes projetos em turismo na regido. Nos ultimos anos, tal processo
que vem se convertendo de incentivos governamentais ao turismo a praticas espoliativas
promovidas por joint ventures do setor, empresarios vindos dos paises ibéricos e grupos
politicos de atuacdo regional. Esses dinamismos siao detalhados por Porto (2008), autora
que também privilegia a perspectiva da avaliacdao de politicas publicas em turismo no seu
artigo.

Nova Tatajuba estd proxima territorialmente de um “destino indutor de turismo” e é
delimitada por uma “macrorregido indutora de turismo”. Essas conceituagcdes demarcam
territorios de investimento do setor reconhecidos pelo texto do programa de governo

2 - Por turismo comunitdrio (ou turismo domiciliar) sdo entendidas “as estratégicas e entradas que as popula¢des
com menores condigdes econdmicas encontram na cadeia produtiva do turismo, uma forma de turismo que pensa
o lugar, a conservagido ambiental e a ressignificagdo cultural.” (CORIOLANO et al., 2006, p. 374).

3 - Tomando a nogao de Maldonado (1993), chama-se “comunidade maritima” todo agrupamento humano que,
habitando zonas costeiras, situam suas economias produtivas entre duas territorialidades: a maritima e a terrestre.
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intitulado Programa Nacional de Desenvolvimento do Turismo no Nordeste (PRO-
DETUR/NE)".

Durante esses anos de pesquisa, procurou-se acompanhar e dimensionar os efei-
tos dessas politicas macrorregionais de turismo sobre os nexos monetarios advindos,
por um lado, da pesca artesanal maritima e, por outro, das atividades ligadas ao
turismo de base local em Nova Tatajuba. Observaram-se, sobretudo, os seguintes
aspectos: a base dos conflitos envolvendo uma empresa do setor de turismo, a qual
reivindica a propriedade de 5.275 hectares da vila, e os moradores representados por
trés “associacdes comunitdrias”’; a formacgio e a cisao dessas associacdes comunita-
rias de moradores; e as atividades produtivas articuladas por institutos e ONG’s que
assessoram as comunidades maritimas onde sao desenvolvidos projetos em turismo
comunitario.

Além de dar visibilidade aos resultados das atividades de campo — pesquisa pra-
ticada em didlogo com alguns percursos metodologicos da chamada antropologia
maritima desenvolvida no Brasil, a exemplo dos trabalhos de Maldonado (1993),
Diegues (1999), Kant de Lima e Ferreira (1997) —, este artigo propoe a apreciacio
tedrica do conjunto dos resultados adquiridos e o seu cotejamento com as teorias e
analises da antropologia do desenvolvimento, fundamentada em autores como Ribei-
ro (2008) e Escobar (2005), entre outros.

Nesse ponto, o conceito de conflito coloca em destaque as expectativas dos ato-
res locais frente os programas de governo — populacao afetada pelas programaticas
desenvolvimentistas, em especial os individuos envolvidos com o “turismo de base
comunitdria” na regido — e as metas das empresas estatais e privadas financiadoras
dos “projetos de infraestrutura de grande escala” no Nordeste brasileiro, os chama-
dos PGE’s.

Com base nessa problemadtica expressa pelo campo, constroem-se dois niveis
de questdes: i) serd que o conflito — fundidrio, ideoldgico e entre programas econo-
micos contrarios — gerado no decorrer da implantagio do programa de governo na
regido onde se situa a vila de Nova Tatajuba pode ser compreendido como um fator
que contribui para o surgimento de um modelo politico-economico e organizacional
que se alinha a uma proposta diferente daquela do desenvolvimento regional?; ii) e,
nesse caso, poderiamos dizer que, pelos niveis locais de organizac¢do politica dessas
populacoes, os impactos dos programas de desenvolvimento foram menores; ou por

4-O PRODETUR/NE foi apresentado em 2003 intencionando fazer do turismo de base regional um mecanis-
mo gerador de emprego e renda no Nordeste brasileiro (CORDEIRO, 2006).

5 - A nogido de associativismo comunitdrio ainda é muito referida aos modelos do associativismo politico
das chamadas “sociedades rurais”, sendo compreendida como “prdtica organizativa com caracteristicas pré-
prias para garantir aos pequenos produtores o acesso aos beneficios dos programas de desenvolvimento rural”
(COSTA, 2010, p. 2).
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outra, que eles teriam sido amenizados por agdes contra-hegemdnicas locais geridas
por profissionais do turismo de base local?

A seguir, situa-se o Programa para o Desenvolvimento do Turismo no Nordeste
(PRODETUR/NE) e o Programa de Regionalizacio do Turismo (PRT) no mapa dos
investimentos na regiao.

1-Atrajetéoriado PRODETUR e a sua atuacao
na costa extremo-oeste do Ceara

O Programa de Desenvolvimento do Turismo do Nordeste (PRODETUR/NE)
surgiu em 1994, apds uma avaliagio do Banco Nacional de Desenvolvimento Eco-
nomico e Social (BNDES), que apontou o turismo como uma atividade competitiva
do Nordeste. Segundo a agéncia, essa regiao apresenta “recursos cénicos e culturais
significativos, além de mdo-de-obra em abundancia e com custos relativamente bai-
x0s”°. Para iniciar acdes afirmativas na regiao, o BNDES criou, em 1994, o Programa
Nordeste Competitivo (PNC), que logo recebeu apoio do Banco Interamericano de
Desenvolvimento (BID). O conjunto de parcerias incentivadas pelo BNDES contou,
ao final, com a Superintendéncia do Desenvolvimento do Nordeste (SUDENE), o
Banco do Nordeste (BNB), o BID, os estados do Nordeste e o entio Ministério dos
Esportes e Turismo.

Por seu turno, o PRODETUR/NE II é uma politica de concessdo de recursos para
investimentos em turismo, formada por um conglomerado de agéncias financiadoras,
tais como o Banco Nacional de Desenvolvimento Econdmico e Social (BNDES), o
Banco Interamericano de Desenvolvimento (BID), a Cooperacio Andina de Fomento
(CAF) e o Banco do Nordeste do Brasil (BNB). Em termos aproximados, calcula-se
que desde o ano de criagio do PRODETUR Nacional j4 se investiram, s6 no litoral
cearense, quase R$ 580 milhdes em infraestrutura bdsica para o turismo: construcio
de rodovias estaduais e aeroportos, requalificacdo de regides costeiras localizadas em
grandes centros urbanos, implantacio de planos diretores municipais, manuten¢iao
de acervo patrimonial e histérico, regularizacio de Areas de Prote¢do Permanente
(APP’s) e Areas de Protecio Ambiental (APA’s), mapeamento por ortofotocartas de
regides costeiras, entre outros investimentos. Apenas no litoral onde se localiza o
municipio de Camocim, do qual faz parte a vila de Tatajuba, os investimentos ja so-

mam mais de R$ 200 milhdes e estavam previstos mais R$ 270 milhoes para o ano
de 20117.

6 - Para outras informagdes, consultar os dados disponibilizados pelo Banco do Nordeste do Brasil (BNB):
http://www.bnb.gov.br/PRODETUR/.

7 - Ceard assina contrato de financiamento do PRODETUR Nacional. Site Oficial do Ministério do Turis-
mo (Mtur), Brasilia, fev. 2011. Disponivel em: http://www.turismo.gov.br/turismo/noticias/todas_noti-
cias/20101124-2.html. Acesso em 10 fev. 2011.
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Como concluido num dos seus artigos, Rodrigues (2009) observa pontos con-
traditérios entre alguns usos terminoldgicos do Plano Nacional de Turismo (PN-
T-2007/2010)% — documento que embasa as a¢oes regionais do PRODETUR/NE’.
Por exemplo, ora trazem as nog¢des de “preservacdo cultural” e de “desenvolvimento

sustentdvel”, ora empregam termos como “desenvolvimento turistico”, “populagdes
afetadas pelo turismo”, etc.

No contexto da vila de Tatajuba, o Programa de Desenvolvimento do Turismo
do Nordeste II (PRODETUR) vem concentrando suas acoes basicamente na cons-
trucdo de estradas que facilitam o acesso a ela — a exemplo da rodovia estadual que
liga Granja ao distrito de Parazinho, localidade que d4 acesso a vila —; na promocgao
de cursos de formac¢io de pequenos empresarios do setor de turismo promovidos
pelo Servico Brasileiro de Apoio ao Micro e Pequeno Empresirio (SEBRAE), em
2009; no mapeamento em ortofotocartas do ambiente biofisico litoradneo da regido
e na facilitagao fiscal para o licenciamento de territorios dunais para a instalacao de
aerogeradores de energia edlica. Todas essas acdes correspondem ao montante de
investimentos previstos pelo PRODETUR II.

2-0 quediz a categoria de impacto pensada sob
outros contextos territoriais e etnograficos?

Nos exercicios de andlise dos impactos das propostas desenvolvimentistas sobre
populacoes tradicionais, a exemplo das avaliagdes de Ocampo-Salvador e Lejano
(2001), o que se verifica é uma exortagao ao fato de que, cada vez mais, as a¢oes dos
grupos locais vém se afirmando com iniciativas politico-econdémicas que ora contra-
riam, ora se consorciam aos projetos de infraestrutura de grande escala em zonas
costeiras, como os complexos portudrios, usinas edlicas e roteiros turisticos macror-
regionais.

Uma determinada critica sociocultural aos grandes modelos empresariais de ge-
renciamento de capitais especificos — a exemplo das altas cifras em capitais e divisas
levantadas pelo chamado “turismo do tipo Canctin” (RIBEIRO, 2008, p. 12) — tem
feito com que autores, como Schroder (1997), atentem para o fato de que essa critica,
e os efeitos advindos dela, sejam responsaveis por ampliar e dar razdo a certo empo-
deramento local dos grupos organizados.

8 - O Plano Nacional de Turismo (2007-2010) foi criado durante a gestao de Marta Suplicy no Ministério do
Turismo (MIT), dando conta do planejamento do turismo nacional durante esse periodo. Vide: http:/www.
turismo.gov.br/turismo/o_ministerio/plano_nacional. Acessado em: 06 out. 2010.

9 - O Plano Nacional de Turismo (2007-2010) também foi criado durante a gestdo de Marta Suplicy no Minis-
tério do Turismo (MIT). Atualmente, o PNT estd na sua segunda fase Para mais informagdes, vide http:/www.
turismo.gov.br/turismo/o_ministerio/plano_nacional/. Acessado em: 06 out. 2010.
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Algumas andlises alinhadas ao conceito de “etnodesenvolvimento” — o qual é
interpretado como “uma capacidade autbnoma que uma sociedade culturalmente di-
ferenciada tem de guiar o seu proprio desenvolvimento” (BOFIL BATALLHA, 1970,
p- 82) — deixam patente que praticas produtivas locais, organizag¢ao politica, mediada
ou ndo por grupos institucionais (ONG’s, institutos de assessoria, pastorais, etc.),
e o proprio desenvolvimento da cena conflitiva compartilhada entre setor privado,
6rgaos de ingeréncia publica e popula¢do local devem ser pensados inseparavelmente
quando operamos a partir da andlise de impactos de grandes projetos em territOrios
tradicionais.

Despende-se atencdo ao fato de que, no estudo dos grandes esquemas de con-
sorciacdo de capitais para investimentos em Areas de Protecdo Permanente (APP’s)
costeiras — como nos estudos de Meireles (2008) — e na descriciao do estabelecimento
de redes empresariais e das suas rotas de investimentos, as populacoes residentes nes-
sas regides precisam ser compreendidas a partir de suas posicdes de destaque dentro
de urdimentos mais globais de atuagao.

Na maioria das vezes, sio essas mesmas populagdes que interferem na progra-
matica estabelecida pelo par Estado-empresa, estabelecendo a triangulagio institu-
cional das posi¢des politicas e fundando, indiretamente, contraprogramas de atuagdo
local através da reivindicagdo territdrios vitais, politicas sociais e trabalhistas para
populacdes costeiras ou simplesmente praticando o denuncismo contra as acdes de
espoliacdo dos seus territorios por parte de corporagdes privadas da carcinicultura
e da industria do turismo. Veja-se, a titulo de ilustragdo, o comentario sobre essas
problematicas em zonas costeiras apontadas no relatério de Leroy e Silvestre (2004).

A questdo aqui em destaque é a mesma expressa por Escobar (2007), que leva
em consideragdo os niveis de interagio mais ou menos equilibrados entre interesses
locais e expectativas globais dos grandes projetos em situagdes de conflito envolven-
do estratos sociais aparentemente diferenciados.

Indeed, the interesting question is how people mobi-
lize politically notions of attachment and belonging
for the construction of individual and collective iden-
tities, including the conflict that this local mobiliza-
tion might entail with broader political and econo-
mic interests. (ESCOBAR, 20085, p. 149).

Operando sobre a fragilidade explicativa da categoria de “tradicional” e, cor-
respondendo ao comentério de Escobar (2005), Cunha e Almeida (2009) chegam a
uma defini¢do para “populagio tradicional” bastante alinhada a proposta conceitual
deste artigo, pois uma das preocupag¢des é procurar dimensionar as transformagoes
ocorridas no dmbito do cotidiano do trabalho com o turismo comunitdrio das popu-
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lacdes que residiam ao longo das grandes rotas de investimentos em turismo antes da
constitui¢cao dessas.

O que os autores encerram na elabora¢iao do conceito é algo como similarida-
des aparentes: “todos esses grupos apresentam, pelo menos em parte, uma historia
de baixo impacto ambiental e demonstram, no presente, interesse em manter ou em
recuperar o controle sobre o territorio que exploram” (ALMEIDA e CUNHA, 2009,
p- 279). Desse modo, o que essa defini¢cdo faz é dimensionar o fator implicativo dos
interesses das populagdes sobre os objetivos mais normativos dos programas, princi-
palmente quando se vive sob a condi¢io de conflitos territoriais.

Depreende-se do conceito de populacoes tradicionais o conselho de que é entre
grandes interesses politicos e produtivos e as implicacdes dos anseios das populacoes
locais que deve se iniciar as etapas que compreendem a avaliagdo de um programa de
governo pelo comentdrio da antropologia.

Buscando abordar algumas questdes relativas a ideia de “impactagio”, comeca-
se pelo comentdrio a propria no¢ao de “impactos sociais do turismo” explicitada na
avaliacdo de Oliveira (2006, p. 17), o qual cré que, referidos dessa forma, esses efeitos
esconderiam a densidade de intercambios criados pelo proprio turismo em contextos
especificos.

Em outras palavras, pode-se afirmar que o turismo
tem-se condicionado como um momento preliminar
de reconstru¢cao moderna das tramas sociais das co-
munidades. Neste sentido ele ndo age por diferencia-
¢do ou desintegragio; ele permite integragoes sociais
mais complexas e coerentes com as demandas do
mundo contemporaneo. (p. 4).

Recorrendo a matriz disciplinar do préprio conceito de impacto, Oliveira Filho
(2000, p.132) explora o fato de que “o apelo a uma suposta condicio de ‘desvanta-
gem [dos grupos locais] em relacio ao processo de desenvolvimento’ é um artificio
derivado da sociologia do desenvolvimento”. Segundo o autor, esse campo do conhe-
cimento atua formulando conclusdes que justificariam, por exemplo, a interven¢ao
protecionista as populagdes tradicionais por parte de agéncias financiadoras de gran-
des projetos (BNDES, BID, CAF, etc.).

E como definir impacto, se muitas vezes o campo conflitivo é “compdsito”; ou
seja, formado por interconexdes entre atores variados, que podem estar alocados nas
arraias do Estado, na esfera empresarial ou nas organizagdes politicas de trabalhado-
res locais? E esta concep¢io de complexidade relacional que se afigura no conceito
de “desenvolvimento” trazido por Ribeiro (2008). Esse autor se baseia no principio
de que, no centro ou nos radiais mais periféricos que abrangem um grande projeto, o

Vol.1,n°1,ano 1 19
Jan-jun/2015



Territorialidades dos programas de desenvolvimento em zonas costeiras do \m‘\\@\\
Nordeste brasileiro: projetos de infraestrutura de grande escala em turismo
(PGE-Tur), populagdes tradicionais maritimas e suas agdes contraprogramaticas

que se observa é a formagdo de niveis de consorcia¢do diversos entre grandes interes-
ses globais e pequenas iniciativas regionais. Por esse calculo, ele define o conceito de
desenvolvimento como um campo

[...] constituido por atores que representam varios
segmentos de populagdes locais (elites locais e lide-
res de movimentos sociais, por exemplo); empresa-
rios privados, funciondrios e politicos em todos os
niveis de governo; pessoal de corporagdes nacionais,
internacionais e transnacionais |...]; pessoal de orga-
nizacoes internacionais de desenvolvimento (funcio-
narios de agéncias multilaterais e bancos regionais,
por exemplo). (p.110).

A prépria defini¢ao de “projetos de infraestrutura de grande escala” (PGE), aqui
tantas vezes mencionada, é traduzida por Ribeiro (2008, p. 11) como uma “expressao
extrema do campo do desenvolvimento”. Fatores territoriais, o montante dos capitais
investidos e os impactos ambientais seriam fatos concretos que desenham a magni-
tude do empreendimento. Além desses fatores, somam-se os aspectos da formagao de
parcerias: redes de empresarios, redes de atores produtivos locais, de prestadores de
servicos tercidrios, bem como redes compdsitas, ou seja, redes que pdem em articula-
¢do todos esses elementos.

Nesse sentido, se ha consorciacdo de interesses, e logo de pessoas por tras desses
interesses, qual espaco restaria para o conceito de impacto, que diz de um movimen-
to de afastar grupos, separar interesses, distinguir metas, penalizar e responsabilizar
partes situadas estruturalmente em posi¢des contrarias? Os resultados a seguir discu-
tidos poderdo auxiliar na melhor andlise dessa e de outras questdes.

3 Conflito territorial e associativismo comunitario
na experiéncia com o turismo de base comunitaria

A vila de Nova Tatajuba, localidade pertencente a comarca distrital de Camocim
(CE), é proxima do distrito de Jericoacoara, polo turistico que nos tltimos 20 anos
vem se afirmando como paradigma da industria do turismo cearense. Por esse moti-
vo, recebeu do Ministério do Turismo (MTUR) o titulo de “21° Destino Indutor do
Desenvolvimento do Turismo no Brasil”!°.

Além de dividir fronteiras com o polo turistico de Jericoacoara, Nova Tataju-
ba também estad circunscrita a uma “macrorregido indutora de turismo”, eixo que

10 - Para mais informagdes, localizar o mapa intitulado “Os 65 Destinos Indutores do Desenvolvimento Tu-
ristico Regional” em http://www.dadosefatos.turismo.gov.br/dadosefatos/outros_estudos/destinos_indutores/.

20 | Vol.1,n°1,an01
Jan-jun/2015



wanow

wosue | POtyguara Alencar dos Santos

corresponde aos municipios da regido extremo-oeste do litoral cearense: Jijoca de
Jericoacoara, Camocim, Barroquinha, Chaval e Granja.

Desde a inauguracdo da segunda fase do PRODETUR/NE, quando se previu
investimentos na ordem de R$ 580 milhdes em infraestrutura (aeroportos, ferrovias e
infraestrutura urbana), a regido que corresponde a esses municipios vem presencian-
do o incentivo progressivo a implementagido e ao desenvolvimento de um comércio
turistico de base regional. Esses incentivos sdo facilitados, primeiro, pela distribuicao
de recursos publicos e, segundo, pela especulacdo imobilidria aquecida pelo setor pri-
vado, principalmente por empresarios estrangeiros (italianos, espanhdis e portugue-
ses) interessados em iniciar e manter empreendimentos do ramo hoteleiro (pousadas,
hotéis e resorts).

O contingente populacional total da vila soma 1.200 habitantes em quatro pe-
quenas sublocalidades que formam a vila de Nova Tatajuba: vila Sio Francisco, Vila
Nova, Tatajuba e Baixa da Tatajuba.

A pequena pesca artesanal baseada numa forte sociabilidade de grupo — como
ja evidenciaram outros pesquisadores em comunidades maritimas diversas (SAUT-
CHUK, 2008; ADOMILLI, 2000) —, a agricultura de base familiar — principalmente o
cultivo da mandioca para o fabrico da farinha — e o turismo comunitario se afiguram
como as principais atividades produtivas.

Com o apoio do Instituto Terramar (TERRAMAR), que presta assessoria as
comunidades maritimas cearenses, e da Rede Tucum de Turismo Comunitario (TU-
CUM), os habitantes da vila conseguiriam montar e aprovar projetos importantes a
manutencdo do conceito de turismo comunitario que caracterizam seus projetos. Al-
guns sdo projetos de construcao de chalés a serem oferecidos aos turistas; de compra
de embarcagoes artesanais; de criagdo de eco-vilas agricolas dispostas nos percursos
das trilhas turisticas, entre outros'!.

Apesar das dificuldades de acesso ao seu niicleo comunitdrio, a vila é diariamen-
te frequentada por turistas estrangeiros e nacionais que vém de Jericoacoara atraidos
pelo “turismo de aventura” ou esportivo e pelo atrativo natural que é o chamado
Lago da Torta. Nessa laguna, so instalados, em uma de suas margens, equipamentos
como barracas de alimentagdo e escolas de esportes aquaticos (windsurfe, kitsurf e
caiaque), os quais sao administrados pela populagio residente na vila.

Em 2001, os habitantes de Tatajuba descobriram por documentos cartoriais que
5.275 hectares da regido haviam sido adquiridos por uma empresa com capital liga-
do ao grupo FINIVEST denominada Vitéria Régia Empreendimentos Imobilidrios
Ltda. As matriculas das terras foram repassadas a empresa pelas mios de um antigo
“grileiro” da regido e membro de um importante grupo de sucessdo politica da pre-

11 - Para mais informagdes, visitar as paginas do Instituto Terramar ( http:/www.terramar.org.br/) e da Rede
de Turismo Comunitario (http:/www.tucum.org/).
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feitura de Camocim, cidade-sede do qual pertence Tatajuba. O processo de registro e
legalizacdo cartorial dos quatro documentos que discriminam as dimensdes da pro-
priedade até hoje ainda nao foi esclarecido com precisio perante o Ministério Publi-
co Estadual do Ceara (MPE-CE), instancia de ajuizamento em que se encontra o caso.

Nas primeiras reunides entre os residentes na regido e os representantes do gru-
po empresarial, que aconteceram na sede da até entdo tnica associagdo de Tatajuba,
a Associacio Comunitaria dos Moradores de Tatajuba (ACOMOTA), comentou-se
a possibilidade de realocacao da populacao em regides urbanisticamente planejadas
pela Vitoria Régia. Para tanto, planejou-se a constru¢io de um equipamento turistico
denominado Condado Ecolégico de Tatajuba, com capacidade para 15.000 hospe-
des, onde seriam investidos cerca de R$ 2 bilhoes, construciao de campos de golfes
oficiais na regido leste do territdrio e abertura de ofertas de emprego pelo empreen-
dimento. De acordo com o relatério da Plataforma DhESC Brasil sobre populagoes
costeiras, do Programa de Voluntarios das Nagoes Unidas (UNV),

[...] o Condado Ecolédgico de Tatajuba contaria com
forte apoio do governo estadual, no contexto de im-
plementagio da segunda fase do PRODETUR/NE
[...] ha a previsio de abertura de vias de acesso e
constru¢do de um aeroporto internacional para ser
construido a menos de 30 km dali, com recursos do
Programa, para atrair voos charter. (LEROY e SIL-
VESTRE, 2004, p. 45).

A historia de uma década de conflito entre o grupo empresarial — que hoje se
denomina High Hospitality Group (BHG)', gerenciando o projeto INVESTITUR -
e os residentes na macrorregido de Tatajuba, representados pelas suas associag¢oes
de moradores, registra intervalos onde ocorreram integragoes e desarticulacbes em
torno de interesses especificos entre pelo menos trés tipos de grupos: i) residentes na
regido e grupos da sociedade civil organizada (associacoes, pequenos empresarios do
setor hoteleiro e ONG’s nacionais); ii) joint venture BHG (por documentos cartoriais,
atual proprietdria exclusiva da macrorregido) e iii) instituicbes publicas que atuam
fortemente na regido em torno da estrutura¢do das rotas de investimentos previstas
pelo projeto Rota das Emogoes.

Destaca-se de todo o processo a atuagao das associagdes de moradores que,
produzindo articulagdes com instincias de fora do eixo institucional “empresa-Esta-
do”, como institutos, grupos de assessoria juridica, 6rgaos do governo, conseguiram
criar o que Ribeiro (2008, p. 111) chamou de uma “rede contra-hegemonica”, um

12 -Ver site do grupo BHG: http:/www.bhg.com.br/
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exemplo de acdo com forte atuagdo no enredo criado pelas rotas dos investimentos
desenvolvimentistas.

A empresa, por outro lado, se articulou com institui¢ées do campo da fiscaliza-
¢do fundidria — como o Instituto de Desenvolvimento Agrario do Ceard (IDACE) e
a Superintendéncia do Patrimoénio da Unido (SPU) —, demonstrando claro interesse
em lustrar sua hegemonia no processo de disputa por zonas maritimas indutoras de
turismo. O poder estatal, por sua vez, se dividiu entre os papéis de arrefecedor do
conflito territorial, fiscalizador — embora sempre tendendo aos interesses dos grupos
empresariais — e, com menor protagonismo, ouvidor das demandas e dentincias das
populacoes residentes.

Esse ciclo de acontecimentos — resultado de um sé evento, a descoberta da venda
das terras para a uma empresa do setor de turismo — em parte tornou a vila mais
diligente quanto aos aspectos politico-burocrdticos que garantiriam a luta contra a
ameaca perpetrada pela empresa, como também atenciosa aos modos como a loca-
lidade poderia dispor das suas estratégias juridicas de enfretamento do conflito. Os
moradores € as associagdes passaram a se representar no espago e no tempo das no-
vas relagdes socio-politicas e burocraticas engendradas a partir do evento da compra
das terras.

Se, antes, parte da produ¢do familiar colocava em negociagdo atores empenha-
dos na conquista didria dos territérios maritimos e dos campos agricultdveis — territo-
rios que os saberes nauticos e agricolas reproduzidos em técnicas aprofundadas pela
familia das geragoes anteriores ensinaram os homens a domina-los. Agora, por conta
da reivindicacdo fundidria da empresa, as disputas passaram a ser estendidas também
a embates diretos com advogados, representantes dos pretensos “proprietarios”, su-
perintendentes, funciondrios de 6rgaos do governo, entre outros.

A fisica das “relacoes simétricas” entre os atores politicos envolvidos no conflito
foi alterada — relagoes simétricas tal como conceituado por Barnes (1987, p. 159),
que trata das relacdes politicas levando em consideracdo a pluralidade dos atores e a
efetividade estrutural dessas relagdes tracadas num esquema de social networks —, as
preocupacoes didrias dos atores locais foram transferidas para questoes diferentes: as
horas de trabalho no mar, na roga e nas barracas de produtos alimenticios passaram
a ser intercaladas por reunides semanais nas associacdes de moradores, eventos em
que eram discutidas estratégias de enfrentamento dos problemas instaurados pelo
conflito fundidrio envolvendo os moradores da vila e a empresa que reivindica a
posse da terra.

Consideracoes finais

As “tipologias politicas” que sdo a “empresa” e o “grande empresario” — exem-
plos semelhantes aos tipos de lideranca da Melanésia trazidos por Sahlins (2007),
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com suas praticas politico-econdmicas concentradoras de renda e informagio — pas-
saram a entrar em conflito com os produtores e comerciantes locais: como o pequeno
criador de gado, que paga o “vaqueiro-campeador” (o pastor do rebanho) dando a
prépria carne do animal abatido'®; como o dono das barracas de venda de produtos
alimenticios para os turistas, que usa do negdcio como oportunidade de trabalho que
assiste tanto a sua familia nuclear quanto a familia extensa da sua esposa; como o
pescador artesanal, que constrdi articulagdes com os donos das barracas em busca de
negociar o peixe e os crustdceos frescos. Enfim, entraram em conflito com uma série
de nexos monetdrios ja construidos observando e hibridizando os hébitos das trocas
da economia de mercado do setor turistico como os mecanismos sociorreguladores
das trocas tradicionais, onde se evidencia o que Mauss (2003, p. 188) chamou de
momentos em que o “mercado vem antes da institui¢ao dos mercadores”, o que pos-
sibilitaria pensar uma “arqueologia sobre a natureza das transa¢oes” (p. 189).

O conflito, primeiramente gerado por uma “questio litigiosa” (ameaga de des-
locamento de uma populacdo de cerca de 800 habitantes da vila de Nova Tatajuba)
— embora numa anilise global expresse as inadequacdes entre propostas desenvol-
vimentistas e expectativas das populacdes —, vem fortalecendo pelo menos duas ins-
tituicdes na vila de Nova Tatajuba: as “associagdes de moradores” e a “economia
local baseado no turismo comunitdrio”, economia que associa habitos tradicionais
de produc¢io as exigéncias de mercado do turismo.

Parece ser adequado atentar, em investidas futuras sobre o tema, para uma “teo-
ria regional do progresso” (RUBEN, 1992, p. 138), talvez alentada também por uma
metodologia comparativa entre community-based fishermen organizations diversas,
como propuseram Lejano e Ocampo-Salvador (2010). Ou ainda localizar o montante
dessa discussdo dentro uma antropologia que pense os niveis #dticos e organizacio-
nais do poder, como assinalado por Wolf (2003). Em todo caso, pelo menos até aqui,
algumas proposi¢oes analiticas pertinentes ao caso foram apresentadas.

13 - Entre os poucos “donos de cabegas de gado” e “vaqueiros-campeadores” da vila hd uma relagdo de pres-
tagdo de honras de beneficios e trocas que poderia ser analisada a partir de uma sociologia da dddiva (Mauss,
2003): quando o proprietdrio tem apenas uma cabega de gado e precisa dos servigos do vaqueiro-campeador
para cuidar do animal (procurando o melhor pasto, cuidando da sua satde, ordenhando, etc.), ele oferece 1/4
da carne do gado ao vaqueiro; caso o animal venha a gerar crias, 2/4 da carne sao lhe reservados, e ainda se o
animal gera mais uma novilha, 3/4 do animal passam a lhe pertencer. Esta progressio geométrica socialmente
aplicada chega ao seguinte denominador: a cada quatro cabegas de gado que o vaqueiro-campeador cuida de
qualquer proprietdrio, uma cabega de gado lhe pertence em recompensa dos seus servicos. Desse modo, o
assalariamento do vaqueiro-campeador ¢ substituido por uma moeda comum, as cabegas de gado, o que faz
do vaqueiro também um proprietério.
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Resumen

La interrelacion de poderes diferenciales entre régimen del capital globalizado, actores ar-
mados, Estado y sociedad civil, produce desarraigo de grupos étnicos en Colombia. El des-
tierro como proceso politico y econémico de dominacién y control produce espacialidades
concretas que afectan formas territoriales construidas ancestralmente por comunidades
afrodescendientes. En el campo y la ciudad, las vidas de afrocolombianos se desenvuelven
en nuevas espacialidades del destierro. La dialéctica de la produccién social del espacio,
hace posible que en espacialidades del destierro se den acciones y discursos de resistencia
por parte de los desterrados. En contraespacios de la re-existencia afrodescendiente se des-
pliegan distintas prdcticas y discursos para sobrevivir a la muerte, el olvido y la marginali-
zacion. En los asentamientos y nuevos barrios de reubicacion se reivindican los vinculos de
filiacion étnicay se entremezclan e hibridan con otros y nuevos flujos en el proceso intercul-
tural propio de la vida urbana.

Palabras clave: Afrodescendientes; Contraespacios de Re-existencia; Medellin - Colombia.

Contraespacos de re-existéncia afrodescendente em Medelin, Colombia

Resumo

Ainter-relacdo de poderes diferenciados entre o regime do capital globalizado, atores arma-
dos, Estado e sociedade civil, produz desarraigo de grupos étnicos na Colombia. O desterro
como processo politicoeecondmico dedominacgdo e controle produz espacialidades concre-
tas que afetam formas territoriais construidas ancestralmente por comunidades afrodes-
cendentes. No campo e na cidade, as vidas de afro-colombianos se desenvolvem em novas
espacialidades do desterro. A dialética da producdo social do espago torna possivel que em
espacialidades do desterro se deem agdes e discursos de resisténcia por parte dos desterra-
dos. Em contraespacos de reexisténcia afrodescendente desplegam-se distintas praticas e
discursos para sobreviver a morte, o esquecimento e a marginalizacdo. Nos assentamentos
e novos bairros de realocacdo reivindicam-se os vinculos de filiagdo étnica y misturam-se e
hibridam com outros e novos fluxos no processo intercultural préprio da vida urbana.

Palavras-chave: Afrodescendentes; Contraespacos de Reexisténcia; Medellin - Colémbia.
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paciales titulado “Espacialidades del destierro y la re-existencia. Afrodescendientes desterrados en Medellin,
Colombia”, publicado en 2012 por La Carreta Editores.
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social de la Universidad Federal de Amazonas, Brasil. Email: sanandresgarcial@gmail.com
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AFRODESCENDIENTE EN MEDELLIN, COLOMBIA

“A las gentes que andan huyendo del terror
(...) les suceden cosas extranas; algunas crueles
y otras tan hermosas que les vuelven a encender la fe”

John Steinbeck?

Introduccion

A partir del siglo XV, la modernidad gesté su propia imaginacién geo y biopolitica,
cuyos rasgos son el eurocentrismo y la aplicacidon de la geograffa al pensamiento politico
para la clasificacién de espacios y poblaciones en el mundo (AGNEW; 2005). Desde entonces,
la colonialidad es parte del rostro de una modernidad impuesta sobre los espacios y gentes
colonizados. La colonialidad implica la gestacién de una matriz ideoldgica y de précticas
que perpetdan en el tiempo la sujecidn de seres y espacios sobre los cuales se irradia. En este
contexto, la diferencia colonial, se entiende como una diferenciacién jerarquizada que ubica
gentes, y también espacios, fisica y simbdlicamente en las periferias politicas, econdmicas,
epistémicas y culturales del orden mundial imperante (MIGNOLO, 2003).

El proyecto geopolitico moderno fue encarnado a su vez por los “estados descoloniza-
dos” de América Latina, particularmente por Colombia, donde el poder y el saber represen-
tados por las élites politicas y la intelectualidad criolla, reprodujeron ideas y representacio-
nes dominantes ractalizando tanto poblaciones como geografias para legitimar su control,
explotacién y dominio (CASTRO-GOMEZ, 2005). La configuracién del Estado-nacién in-
dependiente se dio sin la consecuente “descolonizacion de la sociedad’, favoreciendo una
rearticulacion de la colonialidad del poder, del saber y el ser sobre nuevas bases institucionales
que reprodujeron la exclusidn, la segregacion espacial y la discriminacidn socioracial contra
las poblaciones negras, indias y mestizas que no fueron pensadas como parte del proyecto
nacional disefiado por las élites (QUIJANO, 2000).

En Colombia, el Estado, la nacidn, la civilizacién y el progreso se configuraron en un
doble movimiento agenciado desde los centros de poder nacional y regional; de un lado,
espacializando diferencialmente las razas, y de otro, dotando de contenidos raciales las geo-
grafias regionales. En otras palabras, espacio y raza se articularon en los discursos oficiales
para diferenciar jerdrquicamente entre las costas y selvas que se presentaban como atrasadas,
en oposicion a las zonas andinas donde el clima frio posibilitaba la civilizacién y el progreso.
En ese sentido, distintas violencias de larga duracién se imbrican entre los territorios racia-
lizados y las poblaciones negras que en ellos habitan. A la violencia epistémica desatada por
medio de las representaciones e imaginarios configurados por los discursos hegemdnicos
desde finales del siglo XVIII, la pugna por el control de las dreas periféricas y racializadas le
superpone hoy “nuevas” expresiones violentas como el desplazamiento forzado que afecta
principalmente a las comunidades étnicas del pais.

3 - En: Restrepo, Laura. 2007. La multitud errante. Bogotd: Editorial Planeta.
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Espacialidades del destierro

La interrelacién de poderes diferenciales entre régimen del capital globalizado,
actores armados, Estado y sociedad civil, produce desarraigo y “desplazamiento” for-
zado de grupos étnicos en Colombia. El destierro* entendido como proceso politico
y econémico de dominacién y control produce espacialidades concretas que afectan
formas territoriales construidas ancestralmente por comunidades afrocolombianas. La
arremetida global del capitalismo sobre espacios particulares en el Pacifico’ colombia-
no, la desatencion estatal de regiones y poblaciones marginalizadas histéricamente y
el enfrentamiento entre grupos armados por el control de territorios y sus recursos
estratégicos, se han conjugado durante las ltimas tres décadas para exterminar sistema-
ticamente al pueblo étnico negro (entre otras comunidades indigenas y campesinas), sus
culturas y los modos de pensamiento construidos en relacién con espacios ocupados
ancestralmente y de los que hoy son expulsados afectando su autonomifa, sus saberes, los
usos consuetudinarios del territorio y las formas de vida colectiva y familiar, como lo
abordan los trabajos de Arocha (1998), Agudelo (2001), Rosero (2002) y Escobar (2005).
Paradéjicamente, durante las tltimas décadas en Colombia, del reconocimiento étnico
y territorial amparado por la nueva Constituciéon Politica de 1991 y la Ley 70 de 1993
o Ley de Negritudes, se transité inmediatamente hacia el despojo de las comunidades
afrodescendientes®.

4 - Los movimientos sociales en Colombia insisten en el uso de las categorias destierro y desterrados para
caracterizar la historia de despojo provocados por multiples violencias. Para el movimiento social afroco-
lombiano, la formulacién epistémica y utilizacién politica de las categorias de destierro y desterrados remite
tanto al secuestro esclavista sufrido por sus antepasados siglos atrds como a la vulneracién contempordnea de
sus derechos étnicos y territoriales en el marco del conflicto armado. La consideracién de la situacién de los
afrocolombianos como un destierro y no como simple “desplazamiento”, pone en evidencia la lucha étnica
por la posibilidad de retornar, mantenerse y recuperar la autonomia sobre los territorios ancestrales que han
permitido la configuracién de sentidos de pertenencia e identidad colectiva (Arboleda, 2007).

5 - El Pacifico constituye una region heterogénea tanto en sus condiciones fisiogréficas como en las caracte-
risticas culturales de los grupos humanos que la habitan. Se extiende desde la frontera con Panamd al norte
del pafs, hasta la frontera sur con el Ecuador, en la costa occidental colombiana. De manera general, se puede
hablar de dos grandes sub-regiones culturales donde histéricamente han estado asentadas las comunidades
negras: el Chocd hacia el norte (en la frontera con el departamento de Antioquia), y el extremo sur del Pacifico
constituido por los departamentos del Valle del Cauca, Cauca y Narifio.

6 - Segun el ultimo censo realizado en el afio 2005, en Colombia habita un total de 41.468.384 personas, de
las cuales 4.311.757, es decir el 10.62%, se autoreconocieron como afrocolombianos, negros, raizales y palen-
queros (DANE, 2005). Los resultados del Censo 2005 respecto de las poblaciones afrocolombianas, negras,
raizales y palenqueras han sido ampliamente cuestionadas por parte de los movimientos sociales afrodescen-
dientes, para quienes estas cifras no son confiables por incurrir en altos niveles de subregistro. Por parte de
las organizaciones y lideres afrocolombianos se estima que el 26% de los colombianos son afrodescendientes.
La Consultoria para los Derechos Humanos y el Desplazamiento Forzado -CODHES- reporta como victimas
para el periodo comprendido entre 1985 y 2007 aproximadamente a 4.000.000 de personas. A pesar que el des-
plazamiento armado se constituye en el mds grave drama humanitario que afecta al conjunto de la sociedad
colombiana, a casi el 10% de la poblacidn total, son los pueblos afrodescendientes sobre quienes ha recaido
con mayor letalidad el destierro ya que, segtn informa CODHES (2010), las comunidades afrocolombianas
son victimas recurrentes de episodios de desplazamiento forzado y las condiciones de indefensién e inseguri-
dad en que quedan las familias resaltan por su crudeza.
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La expulsion de los territorios de origen constituye un mecanismo de control espa-
cial y poblacional que histéricamente ha desestructurado las formas de vida, los conoci-
mientos y las territorialidades de los pueblos afectados, ademds que permite compren-
der que en tanto mecanismo contempordneo de violencia armada, el destierro articula
formas de dominacién y aniquilamiento derivadas del patrén de dominacién moderno/
colonial (QUIJANO, 2000; MIGNOLO, 2003), con los intereses emergentes del capital
transnacional sobre los territorios y las comunidades afrodescendientes. El destierro se
refiere a una experiencia de larga duracion que fractura las relaciones territoriales de
los pueblos afectados. Por tanto, considero que la violencia armada y sus dispositivos de
control, configuran unas espactalidades del destierro que estdn rearticulando la geografia
nacional mediante la gramadtica del miedo, el terror y el aniquilamiento étnico. En ese
sentido, los afrodescendientes desterrados son deshumanizados y convertidos en victi-
mas por los asesinos y usurpadores (sean grupos guerrilleros, paramilitares, agentes del
Estado o megaproyectos de desarrollo econémico como el relacionado con la produc-
cién de biocombustibles y la expansién de cultivos de Palma Aceitera) que justifican
las practicas de expulsion de los territorios objeto de sus deseos y el aniquilamiento de
comunidades consideradas prescindibles.

A causa del destierro, en el campo y la ciudad, las vidas de afrodescendientes se des-
envuelven en nuevas espacialidades del destierro: territorios de expulsion, albergues tran-
sitorios, asentamientos de invasion, nuevos barrios de reubicacion y lugares del retorno. Por
espactalidad del destierro entiendo las configuraciones espaciales en que se desenvuelven
las vidas cotidianas de las personas y los grupos sociales victimas del destierro forzado
y que comportan relaciones politicas, econdmicas y bélicas que producen espacios con-
cretos. En otras palabras, las espacialidades del destierro son, simultdneamente, el medio
y el resultado de las pricticas contemporaneas de violencia y desarraigo que se tornan
concretas en distintos lugares. Los diferentes lugares del destierro se interconectan en
escalas que pueden ir del campo a la ciudad, de lo local a lo nacional, y en algunos casos,
mds all4 de las fronteras nacionales (GARCIA, 2012).

Apoyado en los postulados de Lefebvre (1991) sobre la produccién del espacio
como campo de tensiones entre fuerzas y sujetos por su uso, apropiacién y dominio,
propongo que las espacialidades del destierro se configuran por efecto de la guerra en
aquellos territorios de expulsion donde ancestralmente las comunidades negras habian
resistido a la subalternizacion y el ordenamiento espacial desde tiempos de la colonia
pasando por la conformacidn del Estado hasta hoy. En estos territorios, algunos de ellos
titulados colectivamente por medio de la Ley de Negritudes, ocurre la violacién de los
derechos humanos, la intimidacidn, los asesinatos selectivos, se padece la restriccion de
la movilidad de personas por rios y senderos, inscribiendo el terror como lenguaje en
los espacios cotidianos, en las memorias colectivas y en las corporalidades de los deste-
rrados.
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Otro lugar propio del destierro lo constituyen los albergues o refugios transitorios
donde son llevadas las victimas del destierro luego de su expulsién, y donde en la ma-
yoria de los casos, se reproducen diferentes formas de violencia y marginalizacion que
afectan una vez mis a los refugiados. En iglesias, escuelas, salones comunales, espacios
deportivos o tiendas de campaifia donde son confinados, los afrocolombianos desterra-
dos son convertidos en seres liminales sobre quienes recae el hacinamiento, el ham-
bre, la desconfianza, la desatencidén en salud, las enfermedades y diferentes violencias
interpersonales. En los albergues las sensaciones de indefinicién y provisionalidad se
convierten en experiencias permanentes para los desterrados que los habitan durante
meses ¢ incluso afos, sin las condiciones minimas para su transito por allf, ni soluciones
estructurales para su vida futura (BAUMAN, 2005).

Los asentamientos de poblacién desplazada en la ciudad, conformados por grandes
contingentes de victimas mediante la invasién de predios y la urbanizacién improvisada
en las periferias del desarrollo urbano, son otro lugar del destierro. La configuracién de
las ciudades en Colombia, y particularmente Medellin’, ha estado directamente relacio-
nada con la ocupacién de dreas periféricas por parte de miles de personas provenientes
del campo a causa de la Violencia, como sucedié a mediados del siglo XX, asi como por
el desplazamiento forzado que se ha vivido durante las dltimas tres décadas en el pafs,
incluyendo su ultima faceta intraurbana (NARAN]JO, 2009). Si bien en principio los
asentamientos se convierten en la posibilidad de producir un nuevo lugar para escapar
a la muerte, en ellos se superponen diferentes problemadticas: inseguridad alimentaria,
hacinamiento, precariedad de las viviendas, desempleo, desescolarizacién infantil y juve-
nil, racismo, violencia intrafamiliar, drogadiccién y prostitucion, carencia o deficiencia
de redes de servicios publicos y presiones por parte de la Administracién Municipal, los
proyectos de intervencién urbana y la fuerza puablica para que desalojen los predios de
invasion.

Otro lugar del destierro lo constituyen los nuevos barrios de reubicacion unidades
residenciales donde son llevadas las familias afrocolombianas, entre otras poblaciones,
como solucién a sus problemdticas de carencia de vivienda digna. Estas urbanizaciones
estdn siendo construidas por la administracién municipal de Medellin y han sido em-
plazadas en distintos sitios de la periferia urbana. Si bien en la mayoria de los casos la
precariedad de la vivienda ya no es la principal preocupacidn, al interior de los edificios
y casas de material persisten muchas condiciones de inequidad social que se vivian en
los asentamientos: desempleo, hacinamiento, inseguridad alimentaria, desescolariza-
cién, desconexién de los servicios publicos y presién de los grupos armados.

Los territorios de retorno son el Gltimo lugar del destierro y lo conforman las zonas
de retorno entregadas a las poblaciones desterradas, sean estas las tierras originarias
donde acontecid la expulsion o aquellos otros territorios entregados de manera provi-

7 - Medellin es la capital del departamento de Antioquia, ubicada en el noroccidente del pais.
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soria y/o definitiva por parte del Estado a las victimas de la guerra. El retorno para los
afrocolombianos antes que ser una accién que garantice cerrar el circulo del destierro,
se convierte en un giro mds de la espiral de terror y muerte que se perpetaa sobre sus
victimas, por lo que las personas desterradas prefieren vivir en las condiciones de pobre-
za extrema y marginalidad que experimentan en los espacios urbanos del destierro, que
morir definitivamente en sus territorios de origen. Las comunidades desterradas que
han logrado tras muchos aflos de lucha y sufrimiento recuperar sus territorios, una vez
retornadas vienen siendo nuevamente victimas de asesinatos selectivos de sus lideres, de
la intimidacién por parte de diferentes grupos armados para que desocupen sus tierras,
de la presion de los megaproyectos de capital, especialmente del agronegocio de la Pal-
ma Aceitera y el narcotréfico, que requieren de tierras libres para la produccién a gran
escala, as{ como del abandono y la desatencidn por parte del Estado y sus funcionarios
(Revista Semana. Ediciones No. 1062 de septiembre de 2002; No. 1173 de octubre de
2004; No. 1745 de Marzo de 2012). En Colombia, al igual que en otros paises del mundo
como Guatemala, Sudan o Ruanda, el retorno de los desterrados ha sido sangriento y
reproductor de violencias.

Los asentamientos y las reubicaciones, constituyen las modalidades contemporaneas
de presencia urbana de los afrocolombianos en Medellin y producen la interaccién de
luchas constantes entre la dominacion violenta y la resistencia sociocultural y organi-
zativa, produciendo lo que podriamos denominar, adecuando los planteamientos de
Oslender (2008), unas espacialidades de la resistencia. Postulo que la espacialidad del des-
tierro corresponde a los intentos de control y dominio sobre la poblacién y el espacio,
pero es interpelada contra-hegeménicamente por los desterrados y sus acciones eman-
cipadoras. En las espacialidades producidas por la guerra emergen nuevas formas de
resistencia y organizacion que contienen las esperanzas de los desterrados y movilizan
las luchas por los territorios recién apropiados, por lo que son contraespacios de re-exis-
tencia, donde se confronta la muerte deshumanizadora, la dominacién y el racismo, al
tiempo que se reelaboran las memorias individuales y colectivas en tanto grupo étnico
y sujetos desterrados.

Contraespacios de la re-existencia

Retomando las reflexiones de Lefebvre (1991) acerca de que el espacio es al mismo
tiempo producto y productor de relaciones y formas de poder en las cuales la domi-
nacidén tiene al mismo tiempo su contrasentido de resistencia, se entiende que todo
espacio se configura en un campo de tension entre fuerzas que luchan por su uso, apro-
piacion y control. Apropiando también la perspectiva planteada por Foucault, el poder
se entiende como una funcion en contextos especificos de relaciones de fuerza y no como
una cosa que se pueda apropiar, lo que permite dimensionarlo no como esencialmente
represivo sino también en su funcién de producir o suscitar... es decir, que todo poder
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implica una resistencia y que en cualquier escenario y momento donde se materialice
una expresion de poder igualmente se manifiesta una rebelién. El poder no sélo es
ejercido por los dominantes sino que es parte del contexto especifico de los dominados
(FOUCAULT, 1992). Los planteamientos de ambos autores, me permiten identificar que
ante una multiplicidad de poderes, saberes y practicas de dominacién constitutivas del
destierro, se agencian diversas y plurales resistencias sociales, culturales y organizativas
por parte de los desterrados para confrontar la dominacidn y resistir a la muerte. En ese
sentido, y siguiendo a Lefebvre, entiendo los contraespacios como la basqueda continua
de espacios de la diferencia desde donde se reivindican y disputan los derechos a la vida,
la cultura y la autonomia. Espacios de las alternativas y las esperanzas para confrontar la
muerte, la dominacidn y el racimo y a partir de los cuales se producen nuevas subjetivi-
dades como afrodescendientes urbanos en lucha por un territorio para vivir en libertad.

Los procesos de invasién y consolidacién de los asentamientos en medio de una
ciudad que desaprueba su llegada y permanencia, actan como testimonio de la manera
como mujeres y hombres afrodesterrados luchan por apropiar un lugar para sus familias
y reemprender sus vidas en Medellin:

“[...] El lote ella y yo lo comenzamos a banquiar y a
sacar piedras y ibamos por alld al Pinal y cortdbamos
esos arboles, nos ibamos a las tres o cuatro de la mana-
na ella y yo, y ella con esa barriga [en embarazo] y eso
bajdbamos esos palos de por alld rodando y amarraos
de aqui [la cintura], y eso pa’ bajo con esos palos pa’
poder armar el rancho. Y bueno, ya lo armamos yya
segui con el banqueo y ya les hice parque a los nifios y
sembré yucal, platanos y armé ranchito” (Hombre des-
terrado del oriente antioqueno, habitante del barrio
Nuevo Amanecer Mano de Dios. Entrevista 5 de junio
de 2008).

Las distintas maneras de resistir articulan conocimientos pricticos para acondi-
cionar espacios y construir ranchos reproduciendo formas arquitectdnicas palafiticas
predominantes en los territorios rurales y riberefios de donde huyeron los desterrados,
con nuevas formas de sobrevivencia cotidiana en base a su acomodamiento a los rit-
mos, las normas y los nuevos ordenes sociales impuestos por los actores armados que
despliegan su autoridad en los sectores y barrios de las comunas donde se producen los
asentamientos. Entre otros saberes, los usos del territorio y sus recursos, asi como los co-
nocimientos arquitecténicos, han viajado desde el campo y los rios con los desterrados
afrocolombianos para ser adaptados en el nuevo espacio urbano.

La movilizacidn de las redes parentales, de paisanos, amistad y compadrazgo, ancla-
das en la memoria colectiva de los territorios de origen rural, son fundamentales para
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el asentamiento en la ciudad, pues permiten conseguir algunos apoyos para la llegada
y recurrir a la atencidn de algunas entidades encargadas del desplazamiento forzado,
como lo expresa el siguiente relato:

“[...] un dfa mi mama recibié una llamada pues de una
amiga que tiene, entonces le dijo que estaba viviendo
en un asentamiento, que la casita no era la mejor, que
era de plastlco y mi mam4 dijo que no le importaba,
que asi nos tocara vivir debajo de un pldstico que noso-
tros nos {bamos, cuando llegamos al principio dormfa-
mos donde la amiga de mi mam4” (Joven afrocolom-
biana habitante del barrio Nuevo Amanecer Mano de
Dios. Entrevista, 19 de junio de 2008).

La activacion de las redes de familiares, paisanos y otros desterrados son un primer
momento de la configuracién de procesos organizativos y de solidaridad comunitaria,
que en el devenir de su vivencia en la ciudad les permite relacionarse con diferentes
agentes del Estado, instituciones privadas, ONG, érdenes religiosas, organizaciones de
derechos humanos, grupos armados y sectores de la academia, que realizan diferentes
intervenciones en estos espacios. Estar organizados en distintos comités, juntas de vi-
vienda, grupos de mujeres, jévenes y seguridad, es una de las condiciones iniciales para
su interlocucién con diferentes actores e instancias de apoyo a su situacién de vulnerabi-
lidad. La organizacién comunitaria se convierte entonces en el medio privilegiado para
distribuir diferentes ayudas y gestionar las iniciativas que como desterrados consideran
prioritarias para alcanzar una mediana estabilizacion de sus condiciones de vida y segu-
ridad, como es narrado en el siguiente testimonio:

“[...] nosotros estuvimos en algunas instituciones del
Municipio y todos nos rechazaban, donde ya le estd-
bamos dando a conocer los acosos de las bandas que
habfan en ese entonces allf en esos sectores, a nosotros
nos toco tan dificil cuando vefamos una guerra absur-
da que mantenian en ese entonces porque decian que
ellos eran las autoridades donde el Estado no llegaba
[...] nosotros vinimos a tener fuerzas por medio del
acompanamiento que nos hacian las Hermanas Lau-
ras y esta entidad del CISP, nosotros nos organizamos
en junta de vivienda con personeria juridica y todas
esas cosas, ahi fue donde ya tuvimos un poquito ya de
respaldo, a donde llegdbamos ya nos escuchaban, ya
manddbamos una carta mandiabamos un oficio

nos escuchaban y ya nos sentdbamos a dialogar” (Lider
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afrocolombiano desterrado en 1997 del Urab4 antio-
queno, habitante del barrio Nuevo Amanecer Mano de
Dios. Entrevista, 5 de julio de 2008).

Algunas de las experiencias organizativas trascienden el apoyo entre familiares y
vecinos en los asentamientos y barrios, inscribiéndose en procesos mds amplios de au-
togestion y reclamo comunitario en la ciudad y otras regiones del pafs, especialmente
entre asociaciones de mujeres, jovenes, desterrados y algunas otras de cardcter étnico
afrocolombiano. A pesar de los altos niveles de cooptacién y dependencia institucional
que puedan tener en ciertos momentos estos procesos organizativos, la produccién de
distintas formas asociativas, los lazos de solidaridad como desterrados y las autoidenti-
ficaciones como pertenecientes a la comunidad afrocolombiana, les permiten relativa-
mente defender sus territorialidades urbanas y la consolidacién de los asentamientos
como su lugar en el mundo.

Los saberes y conocimientos traidos de sus territorios de origen son las herramien-
tas de que se dispone para la busqueda de condiciones de vida digna en la ciudad, ha-
ciendo que se actualicen las identidades y que se produzcan desde las espacialidades del
destierro procesos culturales que interrogan la pretendida homogeneidad cultural de la
sociedad antioquefia. A través de la gastronomia, el baile, las estéticas corporales, la mu-
sica y otras tradiciones, los afrodescendientes van abriendo sendas para el reconocimien-
to de su presencia en la ciudad mientras mantienen activas sus luchas y movilizaciones
politicas y sociales. Veamos un relato sobre estos saberes otros:

“[...] Yo hago panelitas, palitos de queso, churros, ojue-
las, galletas negras, panes, pasteles, tamales, alld hacfa
hasta mazamorra, enyucao, de todo un poquito, si yo
hacfa esas cosas pa’ sobrevivir” (Mujer afrocolombiana
desterrada del Bajo Cauca antioquerio, habitante del
barrio Nuevo Amanecer Mano de Dios. Taller realiza-
do el 6 de abril de 2008).

La reactivaciéon de saberes propios no sélo permite la basqueda de sobrevivencia e
inclusion en la ciudad, sino que constituye un remedio para la memoria del destierro al
trazar horizontes de vida que imaginan reparacién por los males sufridos. Las investiga-
ciones con hombres y mujeres afrodesterrados en Medellin han mostrado que frente a la
violencia estructural y los procesos de discriminacién de larga duracién ya descritos, las
comunidades y sujetos afrocolombianos resisten reconfigurando sus memorias sociales
y reconstruyendo proyectos de vida articulados en torno a la apropiacién y adecuacién
de los territorios recién conquistados. En los asentamientos y nuevos barrios de reubica-
cién se reivindican los vinculos de filiacion étnica, pero se entremezclan e hibridan en el
proceso intercultural propio de la vida urbana. En cada uno de los lugares habitados por
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afrodesterrados se produce lo que he considerado prdcticas de re-existencia que buscan
mantener las raices étnicas y contextualizarlas en una sociedad que histéricamente ha
desconocido lo negro como parte de su acervo cultural.

La re-existencia como postura politica trasciende del sostenimiento y la defensa
estdtica o esencialista de la cultura, ya que implica la articulacion de los saberes propios
con base en el autoreconocimiento étnico y su transformacién en argumentos para la
cohesidn, la solidaridad y la emancipacién. En Medellin, la re-existencia se manifiesta
en distintas practicas de grupos culturales, lideresas y lideres, especialmente a través de
saberes tradicionales que abuelos y jévenes recrean en sus cantos, versos, bailes, recetas
gastrondémicas y la historia oral aprendida en los pueblos de donde los arrancé la vio-
lencia. En la propuesta de Alban Achinté, la re-existencia emerge como una manera
de luchar por la visibilizacidon de las injusticias estructurales producidas por la discri-
minacion racial y la exclusion social. El re-existir es un renacer en medio de tensiones
politicas por la renovacion de las relaciones jerdrquicas entre los grupos que componen
la sociedad, por lo que implica:

[...] re-definir y re-significar la vida en condiciones de
dignidad y autodeterminacion, enfrentando la biopo-
litica que controla, domina y mercantiliza a los sujetos
y la naturaleza, es mucho mas que el relacionamien-
to entre culturas y apunta a cuestionar seriamente las
desigualdades de poder, las inequidades de todo tipo,
la racializacién y marginalizaciéon de grupos étnicos,
el adultocentrismo decisorio, el relegamiento y some-
timiento de la mujer en el contexto de las estructuras
patriarcales y la negacion de diversas alternativas en lo
sexual, lo politico y lo religioso (Alban, 2008, p. 85-86).

De otro lado, las prdcticas y discursos de re-existencia no indican que haya superacién
o cesacion de las dindmicas anteriores de subalternidad, negacién y marginalizacion de
los afrodescendientes, sus conocimientos y formas de produccidn territorial, sino que
implican un remodelamiento del ser y los saberes desde las formas culturales étnicas
y desde su condicidn de desterrados, ya sea en los contextos cotidianos de precariedad
urbana o en medio del confinamiento rural. Entiendo ademds que las re-existencias se
producen al interior mismo de las culturas y no implican necesariamente la apropiacion
de otros saberes, sino que son los propios conocimientos y memorias los que se actua-
lizan en el intercambio con otros sujetos y situaciones cotidianas. La produccién del
nuevo ser en tanto personas afrodescendientes y ya no como victimas o ciudadanos de
segunda categoria, no es una basqueda de la esencialidad del ser negro sino que apunta a
la produccién de nuevos sujetos politicos donde el vinculo étnico no se pierde sino que
se entremezcla con otros y nuevos flujos.
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Por tanto, los contraespacios son expresion de los movimientos permanentes que
buscan superar la negacién que hace el destierro de la condicién humana y caracterizan
la lucha por la re-existencia, interrogando los drdenes jerdrquicos, la racializacién de
la geografia, las colonialidades del ser y el saber que han producido a los afrodescen-
dientes como sujetos subalternos. Podemos inferir que estas formas contempordneas
de re-existir actualizan el pensamiento cimarrdn que desde la época colonial hizo parte
de la tradicién de lucha de los pueblos afrodescendientes esclavizados, haciendo que
hoy sea posible evidenciar una cotidianidad del destierro urbano que estd plagada de
resistencias a la muerte, pero también de pequefias rebeliones ancladas en la cultura y
los saberes propios que van produciendo un ser negro diferente.

Conclusiones

Plantear la produccidén de unas espacialidades del destierro como nuevas formas de
configuracién y ordenamiento de las vidas de las personas desterradas que se localizan
en distintas escalas del campo y de la ciudad o al interior mismo de cada una de estas
ubicaciones, permite comprender de manera integral como la violencia y sus multiples
dispositivos fracturan territorialidades ancestrales construidas por los sujetos ahora des-
terrados, mientras que sus efectos se dispersan produciendo nuevos espacios propios del
terror y la victimizacion humana. Las espacialidades del destierro entendidas como las
relaciones sociales, politicas y econdmicas que configuran las vidas de los sujetos deste-
rrados se tornan concretas y contingentes cuando se materializan en formas espaciales
como las acd presentadas. El analisis particular de cada uno de estos lugares evidencia
no sélo el inminente fracaso de las politicas y acciones de atencidén y reparacién para las
victimas del conflicto armado, sino también las distintas formas de control y dominio
contemporaneo que despliegan sobre las poblaciones y espacios, el capital, los grupos
armados, el narcotréfico, los megaproyectos de desarrollo e infraestructura y las politicas
de ordenamiento territorial urbano. Por tanto, el estudio de las formas de produccién
de las espacialidades del destierro permite un acercamiento detallado a las diferentes
expresiones de injusticia social que configuran en el tiempo y el espacio a las personas
en Colombia como seres desterrados.

A contracorriente, otra faceta de las espacialidades del destierro la ofrecen las lu-
chas constantes que ante la violencia y coercién producen los desterrados, la rebelién en
potencia que implican distintos actos y enunciados cotidianos que son toda una filigra-
na de esfuerzos para huir de la injusticia social y la anulacién como personas racializa-
das. Para el caso de Medellin podemos hablar de contraespacios de la re-existencia donde
a través de diferentes tdcticas y estrategias contrahegemonicas los afrodescendientes des-
terrados defienden sus vidas, se procuran un techo donde guarecerse del frio y alimentar
sus familias, produciendo unas territorialidades urbanas que encienden la esperanza de
continuar con los proyectos de vida familiar y colectiva. La potencia de la vida hace que
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desde la periferia de la exclusidn sea posible narrar otras historias acerca del destierro,
donde las alegrias, solidaridades y esperanzas de la gente son el eje de su fortaleza. En
ese sentido, las relaciones entre las memorias colectivas dislocadas, los nuevos espacios
urbanos habitados, los saberes que portan consigo los desterrados y las tradiciones cul-
turales que se disponen como horizonte de sentido colectivo e individual, producen las
memorias desterradas donde confluyen las re-existencias.

Para finalizar, deseo plantear la posibilidad de poner a prueba analitica los con-
ceptos de espacialidades del destierro y contraespacios de re-existencia para indagar en
diferentes escalas territoriales, las configuraciones espaciales y las luchas politicas que
producen las relaciones econémicas y sociales de los impactos que sobre la ecologia,
la situacion de los derechos humanos y los derechos territoriales colectivos de distin-
tos grupos humanos, producen las grandes intervenciones del capital por el control de
los recursos en distintos paises, por ejemplo, en regiones como la Pan-amazonia. Los
trabajos de Acevedo (2011) y Almeida (2007), muestran las consecuencias que sobre
las territorialidades quilombolas, indigenas, entre otras comunidades tradicionales en
Brasil, causan los agronegocios y otros grandes emprendimientos de capital. Al parecer,
las dindmicas de expulsién de las comunidades locales y la violacién de los derechos
territoriales por la confluencia de distintos intereses, amenazan de forma similar a los
pueblos tradicionales en Brasil, Colombia, Ecuador y/o Peru.
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Resumo

Este artigo discute alguns aspectos do conflito étnico protagonizado pelos moradores da
comunidade Itaboca e pelos indigenas Cocama da aldeia Santa Unido, situados na conflu-
éncia entre duas unidades de conservacdo: a Reserva Extrativista Auati-Parana e a Reserva
de Desenvolvimento Sustentavel Mamiraug, localizadas no estado do Amazonas. A principal
atividade econémica é o manejo comunitario do pescado, sobretudo do pirarucu. De acordo
com alguns moradores da regido, essa atividade reacendeu antigas desavencas e causou no-
vos conflitos entre moradores e instituicoes gestoras das reservas. Os gestores empenham-se
em conter os conflitos que surgiram a partir dessa nova modalidade de uso social dos recur-
sos naturais. O modelo comunitario-cristdo institucionaliza os papéis sociais na tentativa de
efetivar o “desenvolvimento sustentavel”, no qual os seres humanos devem viver em harmo-
nia e sempre sob a tutela externa de especialistas ambientais para legitimar as intervenc¢oes
politicas e administrativas.

Palavras-chave: conflitos étnicos, producdo de identidade, mediacdo de conflitos, unidades
de conservacdo.

Abstract

This paper discusses some aspects of the ethnic conflict played by Itaboca community resi-
dents and Cocama indigenous of Santa Unido village, situated at the confluence of two pro-
tected areas: the Auati-Parana Extractive Reserve and Mamiraua Sustainable Development
Reserve, located in the state of Amazonas. The main economic activity is community mana-
gement of fish, mainly pirarucu. According to some locals, this activity had reignited old dis-
putes and caused new conflicts between residents and the reserves managing institutions.
Managers strive to contain the conflicts arising from this new type of social use of natural
resources. The Christian Community model institutionalizes the social roles in an attempt to
achive the “sustainable development”, in which human beings should live in harmony and
always under the tutelage of foreign environmental experts to legitimate political and admi-
nistrative interventions.

Keywords: ethnic conflicts, production of identity, conflict mediation, protected areas.
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1 Etnicidade, primordialidade e negociacdo

As pessoas sempre me falam aqui que hoje em dia é mais
negocio ser indigena do que extrativista ou comunitario
porque a Funai tem mais poderes. Se eu quisesse ser in-
dlgena eu poderia, jd que eu sou Cambeba por parte de
mae e Cocama por parte de pai. Mas eu me vejo como um
comunitdrio da Resex.

Reproduzo acima o trecho de uma entrevista feita em 2008 com uma lideranga da Re-
serva Extrativista Auati-Parand, em que discorre sobre a questdo do processo de identificagdo
indigena e os conflitos entre seus parentes — os indigenas Cocama da aldeia Santa Unido e
os comunitdrios de Itaboca. Essas familias vivem numa regido que hoje esta circunscrita na
confluéncia de duas unidades de conservagao (doravante UC): a Reserva de Desenvolvimen-
to Sustentdvel (RDS) Mamiraud e a Reserva Extrativista (Resex) Auati-Parand, situadas nos
municipios de Uarini, Marad e Fonte Boa, no estado do Amazonas.

A partir das leituras, da andlise das entrevistas e dos eventos observados, é possivel perce-
ber que a combinagio entre o sentimento de pertenga e seus interesses coletivos, econdmicos
ou politicos, sdo aspectos da composi¢ao da etnicidade do grupo. O material etnogréfico
mostra de que modo esses grupos sao capazes de se renovar e se transformar, como enfatizam
Glazer e Moynihan (1975) ao discutirem a eficicia do conceito de etnicidade a compreensao
das mais diversas reivindicagdes e sua relagdo com as desigualdades sociais.

A nogdo de etnicidade é capaz de rotular a atuagdo politica dos grupos nesse processo de
homogeneizagao que caracterizam os Estados-nagao. Enquanto rétulo, a etnicidade aciona as
positividades dos grupos 2 margem (ao contrdrio de tribo ou raca), e de certo modo reifica
essa margem enquanto uma fronteira ideoldgica produzida. Além disso, ndo podemos es-
quecer que a operacionaliza¢do de trés conceitos-chave para a antropologia (raga, etnicidade
e nagdo) estd, em principio, relacionada ao ato de classificar ou ordenar hierarquicamente
individuos ou grupos considerados minoritdrios.

Apesar de todo o aparato legal para o controle da populagdo no contexto das UC’s, os
gestores nao conseguem colocar em prética todas as normas de gerenciamento. Este é um
dos principais motivos da crenga no aspecto prejudicial da presenca indigena na Unidade e
o possivel prejuizo ao projeto estatal de desenvolvimento sustentdvel.

Num espago onde as fronteiras foram oficial e artificialmente reconfiguradas, etnias
politizadas competem por recursos e lidam com a imposi¢des de novos comportamentos
pela administragdo estatal. Deste modo, a identidade Cocama em questio também pode
ser entendida como uma reconstitui¢do ideoldgica, cujos identificadores de referéncia sdo
recriados de acordo com o fator politico e o contexto situacional.
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Os Cocama sio classificados, em termos linguisticos, como pertencentes ao tronco
Tupi. A lingua Cocama foi se transformando durante todos esses anos de contato e hd
indicios de seu emprego como lingua franca nas missdes dos Jesuitas de Maynas, drea
que corresponde atualmente ao territério do Departamento de Loreto (CABRAL, 1995;
FABRE, 2005). A maioria dos estudos a que tive acesso esta relacionada a documentacgao
da lingua, ameacada de desaparecimento.

Estdo localizados no Peru, Brasil e Colémbia, nas regides do rio Napo, Huallaga,
Putumayo (denominado I¢4, no Brasil) e Solimdes. No Peru, hd dois subgrupos: Cocama
e Cocamilla. Este ultimo ¢ oriundo da cisio do grupo Cocama em meados do século
XVII, quando um pequeno grupo desta etnia se instalou na regido do baixo Huallaga,
passou a se chamar Cocamilla e, em 1853, veio a fundar a cidade de Nauta (PETESCH,
2003).

No Brasil, estdo presentes nos municipios de Amaturd, Benjamin Constant, Santo
Anténio do I¢d, Sdo Paulo de Olivenca, Tabatinga, Tonantins, Tefé, Fonte Boa, Jutai (MI-
NISTERIO DA SAUDE, 2001). Também estio presentes em Manaus, em uma comuni-
dade no ramal do Brasileirinho, bairro Jodo Paulo, zona rural da cidade. A comunidade
¢ composta por dez familias, oriundas do alto e médio Solimdes, em sua maioria prove-
nientes do municipio de Santo Antonio do I¢d (CARDOSO,RAMALHO e PY-DANIEL,
2007; RAMALHO, 2008).

De um modo geral, a literatura sobre os Cocama retrata uma espécie de “perda
da esséncia’ da cultura ou tradigdo. Isto vem sendo documentado desde o século XIX e
teve como consequéncia a produgdo de metdforas que ainda guiam o imagindrio tan-
to académico quanto do senso comum: acultura¢do, integracdo a sociedade nacional
(RIBEIRO e WISE, 1975), siléncio (FREITAS, 2002) e invisibilidade (STOCKS, 1978),
demonstrando um quadro classificatdrio ainda inspirado nos moldes evolucionistas.

Segundo relatos de alguns indigenas de Santa Unido, ndo se sabe a data precisa da
chegada das primeiras familias a regido. Eles sio descendentes de familias peruanas que
migraram para o trabalho na empresa seringalista e que fugiram dos conflitos de defini-
¢do de fronteiras entre Colémbia e Peru.

A migracao Cocama nio ¢ uma questdo atual, trata-se de um movimento que vem
ocorrendo desde os primeiros contatos com os europeus. Petesch (2003), em estudo
sobre a migracdo e a identidade Cocama ao longo do rio Solimdes, destaca que esse
movimento identitario deve ser entendido em um contexto social, politico e religioso.
Além disso, foi a partir do século XIX, com a expansdo da economia de extragao do latex,
que ocorreu a dispersao dos Cocama, desde Nauta, no Peru, até Manaus, como também
relatam os indigenas que entrevistei.

Baseada em documentos oficiais e no relato de um dos dltimos falantes da lingua
Cocama de La Playa, uma reserva indigena peruana, Petesch (2003) chama atengao para
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a relagdo entre a nacionalidade e a etnia: s6 os Cocama nascidos no Peru e que falam a
lingua sdo “verdadeiros”

E importante notar que o aspecto da origem comum também ¢ reforcado pelo dis-
curso de uma lideranca indigena, participante desse processo, e que confronta o relato
anterior:

O pessoal ¢ tudo parente, é tio, é primo. [...] Aconte-
ceu que o Itaboca viraram inimigos. O Santa Unido
queria preservar pra eles, preservar pros filhos e netos.
E até hoje o Itaboca nao quis se juntar, porque eles
sao parentes no sangue, mas nao quiseram. Nos anos
cinquenta eles sabiam que eram indios Cocama, mas
tinham vergonha de se identificar e de se declarar. Por-
que se achavam menores do que todo mundo. Eu fui
14 no Peru, nas terras indigenas dos indios Cocama do
Peru. Todos eles [moradores de Itaboca e Santa Unido]
sao peruanos. O pessoal do Itaboca nao se identifica-
ram e eu com muito cuidado ia 1a e dizia: rapaz, eu
conheco vocés, eu sei que vocés sao indigenas.

A primordialidade no processo de negociagao da produgdo da identidade étnica ¢ um
ponto de partida do pertencimento ao grupo e uma constru¢do com um fim politico. Embora
existam interesses envolvidos, a etnicidade ndo se trata apenas da qualidade de uma identi-
dade enquanto um rétulo fixo, mas de uma agéo social ou, como afirma Jenkins (1997), um
recurso social que pode ser esbogado ou explorado em varios contextos. E fundamental-
mente politica e as fronteiras étnicas sdo até certo ponto permeaveis.

As divergéncias e disputas entre os comunitarios e indigenas parecem ter iniciado
na década de 1970, quando parte da familia deixou a comunidade Itaboca para seguir os
preceitos de Irmao José, lider do Movimento da Santa Cruz. Mais tarde, no final dos anos
1990, essas familias participaram ativamente do processo de organizacdo para criagao da
Resex Auati-Parana. Ap6s mais uma cisdo, os indigenas Cocama da aldeia Santa Unido
abandonaram o projeto extrativista e optaram pela reivindicagdo de uma Terra Indigena,
mais especificamente na regido do chamado de lagos do Buiugu®, dentro dos limites oficiais
da RDS Mamiraua.

2 - O termo “complexo” € utilizado para designar uma drea com predominéncia de lagos e de grande potencial
econdmico, conforme observei nos documentos oficiais (IDSM, 2010). O complexo do Buiugu é composto por
24 lagos onde sdo executadas as atividades de manejo do pescado, principalmente de pirarucu, que desencadeia
o conflito tanto em nivel comunitério quanto institucional. Destaca-se tanto em produgio pesqueira quanto
em produgio de conflitos como serd visto a seguir. Segundo um funciondrio do ICMBio, gestor da Resex,
“a dificuldade que se tem ¢ com as pessoas ¢ ndo com o manejo do peixe”, indicando a complexidade ao

administrar as divergéncias entre a populagdo. Por outro lado, alguns moradores indicam que os conflitos
foram potencializados a partir da imposi¢do de normas externas.
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De acordo com a versdo para consulta do Plano de Gestdo da RDS Mamiraua (IDSM,
2010), a aldeia Santa Unido possui dois tipos de classificagdo: o primeiro como um as-
sentamento pertencente a Resex Auati-Parana, composta por seis casas e seis familias; o
segundo, como Terra Indigena ainda ndo homologada e com solicitacdo encaminhada a
Funai-Manaus em 2005. A indefinicao classificatoria no quadro institucional pode indicar a
dificuldade do Estado em lidar com a diversidade e a especificidade da reivindicagao étnica.

Um dos aspectos que podem ser destacados a partir destes relatos ¢ que a identificagdo
étnica ndo ¢ produzida gratuita ou neutramente , mas a partir do contexto ideoldgico, como
ja indicava Weber (1983). A base primordialista dessa relagdo esta na producdo dos “costu-
mes”, que alimenta o sentimento especifico de honra, dignidade e pertencimento a um povo.
A busca por uma origem indigena, no sentido concreto, refor¢a os motivos originarios deste
grupo, dando sentido as diferengas, como consequéncia os contrastes persistem como con-
vengdes. Nao ¢ qualquer pessoa que pode integrar esse processo de reconhecimento étnico.

Weber (1983) ja definia que grupos étnicos compartilham a crenga subjetiva numa
procedéncia comum, de tal modo que amplia as comunidades. Essa crenga produzida arti-
ficialmente é consequéncia da agdo politica coletiva por um objetivo e pela busca ativa por
interesses coletivos que fortalece a identificacdo étnica. Em termos de ag@o coletiva, este
sentido de comunalidade étnica ¢ uma forma de inclusdo social: define membros, elegibi-
lidade e acesso.

O caso especifico do embate entre a comunidade® de extrativistas e os indigenas Coca-
ma ¢ emblematico no ordenamento territorial da regido e os possiveis conflitos decorrentes
desse processo, principalmente quando se trata de uma regido administrada por varias ins-
tancias estatais e ndo governamentais, como ICMBio, IBAMA, Instituto de Desenvolvi-
mento Sustentavel de Fonte Boa (IDSFB), Pardquia de Fonte Boa.

Os habitantes da comunidade Itaboca (localizada na RDS Mamiraua e subsidiaria da
Resex Auati-Parana) e a aldeia Santa Unido (localizada na RDS Mamiraud) sdo membros da
mesma familia, mas passaram e passam por um processo de cisdo e desentendimentos cada
vez mais recorrentes. As principais motivagdes dos Cocama se concentram na garantia da
permanéncia na terra e o acesso aos diversos servigos de responsabilidade do Estado, como
educagdo e satude, além da possibilidade de aumento na renda familiar.

3 - O termo comunidade ¢ utilizado de diversos modos para descrever fendmenos encontrados em
coletividades locais singulares. A férmula bdsica: distingdo, pequenez, homogeneidade e autossuficiéncia,
que compreenderam a delimitagdo considerada mais eficaz de comunidade humana, se tomadas de maneira
descuidada, tem como consequéncia o encerramento da nogio de camponés (ou populagio tradicional) e seu
“mundo rural-comunitdrio” a critérios reducionistas. Este termo nio se restringe apenas ao espago académico,
mas também faz parte de um corpo elaborado de defini¢des no dAmbito das politicas governamentais e de
instituigdes nio-governamentais. No caso da regido estudada, o termo comunidade estd intimamente
relacionado ao trabalho desenvolvido pela Prelazia de Tefé por meio das Comunidades Eclesiais de Base (CEB)
e a0 Movimento de Educagido de Base (MEB), que serd discutido mais a frente.
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A partir das entrevistas com representantes das instituigdes gestoras, do movimento
indigena e de moradores da regido, além do acompanhamento do cotidiano de trabalho
de alguns destes atores sociais, percebi como o processo de regulagdo territorial ¢ sempre
pensado, em primeira instancia, a partir da instrumentalizag@o burocratica do estado, que
detém o monopolio legitimo da violéncia fisica (WEBER, 1983). A regularizagdo desse em-
preendimento esta pautada em uma espécie de engenharia social de media¢do de conflitos
idealizada por técnicos das instituigdes gestoras.

Ao seguir as regras destes manuais, os modelos abstratos e simplificadores dos pro-
cessos sociais, artificializam cada vez mais o mundo social, instituindo a dimensao da
Amazonia homogeneizada, naturalizada arbitrariamente e substancializada por meio do ato
politico-administrativo da constituicdo dos dispositivos de ordenacao territorial.

Diante desses pressupostos, procuro analisar e confrontar os pontos de vista de alguns
moradores das unidades de conservacgdo, de representantes das instituicdes gestoras e do
movimento indigena sobre a questdo da autoidentificagdo dos indigenas Cocama, as reper-
cussodes e os conflitos sociais decorrentes da imposi¢do das novas regras estatais.

2 Ideal comunitdrio, messianismo e ambientalismo

O canal (ou rio) Auati-Parand ¢ o limite natural entre as duas UC’s em questao. As
familias utilizam os recursos naturais de ambos os lados; desse modo, as rela¢Ges sociais
ndo se limitam as fronteiras abstratas formuladas por dispositivos institucionais que
dividem o territdrio arbitrariamente.

O Auati-Paran4 ja foi o limite entre territérios mais extensos que compunham duas
nagOes vizinhas. Em 16 de setembro de 1781 foi erguido um padrdo em sua margem
esquerda, indicando o marco divisorio entre as posses espanholas e portuguesas no rio
Solimdes, estabelecido no Tratado de Madri, de 1750. Controlar as fronteiras naquela
ocasido era considerado uma ldstima para Lourenco Amazonas (1852), presidente da
Provincia do Alto Amazonas, ja que o Estado n3o prestava a devida ateng@o as fronteiras
da Amazoénia.

Esse rio, que liga o Solim&es ao Japurd, era estratégico para o acesso aos lagos de
onde se extrafa o pirarucu a ser exportado, para o trinsito de estrangeiros e, mais tarde,
no século XIX, para a navegagdo a vapor e o estabelecimento de uma rota oficial entre a
cidade da Barra do Rio Negro (Manaus), capital da provincia, e o povoado de Nauta, no
Departamento de Loreto, Peru (WILKENS DE MATTOS, 1854).

O Auati-Parand, atualmente, representa uma via de mobilidade para as pessoas. Vi-
ver na comunidade ndo significa estar isolado na floresta amazoénica. O trinsito das
pessoas entre as UC’s, Fonte Boa e os municipios préximos como Jutai, Japurd, Maraa
e Tefé, indica a importincia do vinculo da floresta com o meio urbano. De fato, o que
movimenta a economia de Fonte Boa sdo os produtos retirados da floresta. E sio esses
municipios que fornecem os produtos que faltam na comunidade, como café, roupas,
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eletrodomésticos, méveis e até mesmo as bebidas alcodlicas, apesar da proibi¢io de sua
comercializa¢do em UC’s.

E para Fonte Boa e Tefé que parte das familias migram em busca da continuidade
dos estudos das criangas. Uma dificuldade constantemente relatada pelos comunitdrios
¢é o fato de nio existirem escolas em todas as comunidades e onde h4, nio se oferece o
ensino fundamental completo.

Antes da cria¢do da reserva, essas comunidades viviam do extrativismo da madei-
ra, castanha e borracha (em menor escala). Na agricultura, destacavam-se o plantio da
mandioca, banana, milho e arroz. A maior énfase era dada aos recursos pesqueiros, prin-
cipalmente o pirarucu, também era considerado de baixa produtividade, gracas a falta
de equipamentos necessirios para a conservacio do pescado e até mesmo um controle
mais efetivo do Estado.

Atualmente, destacam-se a pesca, com énfase no manejo comunitdrio do pirarucu,
capitaneado pelo ISDFB, ICMBio e IDSM; o extrativismo vegetal, como a extragdo de
castanha, do dleo de copaiba e de andiroba; a agricultura, com o cultivo da mandioca,
arroz, tabaco; e a cria¢do de animais de pequeno porte.

A implementagdo das primeiras Reservas Extrativistas do estado do Amazonas estd
intimamente relacionada ao trabalho realizado pelas Comunidades Eclesiais de Base -
CEBs (SILVA, 2009). O trabalho foi e ainda ¢ dirigido pelos espiritanos da Prelazia de
Tefé, que desde 1897 vem executando um projeto missionario, cujo objetivo inicial era
civilizar as populagdes indigenas da regido.

O trabalho da Congregagao do Divino Espirito Santo legitimou e moldou a admi-
nistragao estatal de municipios como Tefé e Fonte Boa. Seu territdrio de atuagio ¢ de
264.675 km?2, organizado em 14 pardquias, que abrangem, além dos municipios supra-
mencionados, Alvardes, Carauari, [tamarati, Japurd, Jutai, Mara3, e Uarini.

Popularmente conhecidos como espiritanos, eles fazem parte de uma congregagao
missiondria, resultado da unido de duas congregagdes. A primeira foi fundada pelo Pe.
Cldudio Poullart no Domingo de Pentecostes de 1703, em Paris, e a segunda pelo Pe.
Francisco Libermann no ano de 1841. E em 1848, foi formada a Congregagio do Espiri-
to Santo e do Imaculado Coragdo de Maria.

O projeto civilizador da organizagao missiondria trabalhava em duas frentes: a or-
ganizagao e instalacdo dos prédios da missio no nucleo urbano ou nas aldeias; e a or-
ganizagao das constantes viagens para o interior dos municipios para a realizagdo das
desobrigas, ou seja, visitas aos moradores mais distantes, distribuidos ao longo dos rios e
interior dos seringais e col6nias para realizar batismo, comunhao, casamentos, evangeli-
zagdo e recenseamento da popula¢io (PIRES MENEZES, 2002).

Um dos trabalhos realizados ao longo do Solimdes foi a estratégia de mobilizagdo
como reagdo a pesca predatdria e as condi¢des precdrias de vida da populagio, nas déca-
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das de 1960 e 1970. As CEBs capitaneadas pelos espiritanos atuavam de modo a reagru-
par em comunidades as diversas familias que ocupavam as estradas dos antigos seringais.
De acordo com o pédroco de Fonte Boa, as antigas localidades nao estavam organizadas
de forma “mais coletiva’; colaborando para a auséncia de politicas governamentais que
priorizassem uma melhor qualidade de vida para a populagdo.

Um dos argumentos da atuagdo missiondria na regiao era que as localidades ndo
estavam organizadas politicamente, o isolamento representava um modo primordialis-
ta de vida e a dispersao era sinénimo de atraso e resignagdo. Os educadores do MEB e
pastorais pregavam que a formacido de comunidades seria a solu¢do para os principais
problemas locais, como as constantes invasdes de exploradores dos recursos naturais, a
falta de escolas, o gerador de energia, o atendimento a satide, além da forte utiliza¢do do
discurso de preservagdo ambiental do movimento de preservacio dos lagos.

Faulhaber (1987), ao estudar os processos étnicos na regiao de Tefé, observou que
o termo comunidade era usado para denominar qualquer agrupamento residencial que
implicasse a constitui¢do de grupos de mobiliza¢io potencial, e que o trabalho das CEBs
tinha como objetivo a difusio dos valores religiosos, associado ao discurso politico de
transformagdo social.

A comunidade, enquanto organizac¢io associativa, é formada por uma diretoria
composta pelo diretor, um tesoureiro e um secretdrio. Outra figura importante ¢ o cate-
quista, responsavel pela celebragio e reunido da comunidade para discutir sobre os seus
problemas. O conjunto de vdrias comunidades ¢ chamado de setor, que possui um ani-
mador de setor responsavel por organizar e ministrar cursos de lideranga comunitdria.

A comunidade passava, entdo, a se constituir como uma organizagao associativa,
sem perder o carater cristdo. A utilizacdo da categoria comunidade pode ser compreen-
dida também como uma maneira de idealizar o modo de vida das pessoas residentes em
Unidades de Conserva¢ao de Uso Sustentdvel, como no caso das Reservas Extrativistas e
das Reservas de Desenvolvimento Sustentdvel.

A RDS Mamiraud abrange os municipios de Alvardes, Uarini, Fonte Boa ¢ Mara3,
totalizando uma 4drea de mais de 1 milhdo de hectares. Por este motivo, durante mais
de dez anos foi institucionalmente dividida em: drea focal (260.000 ha), onde sao de-
senvolvidas as atividades do Projeto Mamiraud®, e drea subsididria (864.000 ha), na qual
essas atividades seriam desenvolvidas posteriormente. Esse modelo foi revisado pelos
gestores para uma expansio e um controle mais efetivo na chamada drea subsididria e o
seu atual Plano de Gestao (IDSM, 2010) tenta incluir toda a extensao da reserva em seus
programas institucionais.

A Resex Auati-Parand é uma unidade de conservagio federal, que abrange os muni-
cipios de Fonte Boa, Japurd e Marad e possui aproximadamente uma drea de 147.597.00

4 - O Projeto Mamiraud foi iniciado nos anos 1980 por um grupo de pesquisadores, liderados pelo pesquisador
José Mdrcio Ayres ¢ um dos seus objetivos era a produgdo do Plano de Manejo da unidade.
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ha. Criada a partir do Decreto de 7 de agosto de 2001, ¢ formada por dezesseis comuni-
dades, ao longo do Auati-Parana, distribuidas tanto a margem direita (dentro dos limites
da RDS) quanto a esquerda (dentro dos limites da Resex) do parand. A Resex ainda ndo
possui um Plano de Manejo, que estd em processo de elaboragio.

Em 2003, por meio de parcerias entre o Instituto de Desenvolvimento Sustentavel
de Fonte Boa ¢ 0 IBAMA, o manejo do pirarucu foi gradativamente implementado. O
manejo comunitario consiste no cumprimento de uma série de procedimentos, desde a
participagdo dos comunitarios em capacitagoes, discussoes para criagao de regras de uso
dos lagos, contagem dos estoques de peixes e, principalmente, a contengao dos conflitos,
que sao muito comuns. Geralmente, a cota de pesca anual é baseada no resultado da
contagem de pirarucus, retirando-se 30% dos adultos, restando 70% para a reprodugdo.
Durante os meses de dezembro a maio é proibida a captura desse peixe, periodo deno-
minado defeso, no qual os pescadores recebem um auxilio financeiro tempordrio con-
cedido ao pescador profissional que exerca sua atividade de forma artesanal; além disso,
complementam a renda com o trabalho na ro¢a ou em pequenos comércios.

Nesse cendrio, vdrios conflitos foram detectados pelas instituigdes gestoras, além de
diversas reivindicag¢des por terra. No caso da aldeia Santa Unido, o objetivo ¢ a reivin-
dicagao da criagao de um territério indigena em uma drea que abrange o complexo do
Buiugu, que vem acirrando as discussoes sobre a propriedade e utilizagdao dos recursos
naturais. Os indigenas se consideram responséveis pela drea e devido aos atritos prévios
ndo autorizam a exploragao dos lagos pelos moradores de Itaboca. Virios acordos foram
firmados para que eles pudessem explorar os lagos, contudo, assim que conseguirem
homologacao das terras, os Cocama afirmam que serd vetado o acesso dos comunitérios
ao complexo do Buiugu.

Os comunitdrios alegam que o bloqueio prejudicard muito as familias, jd que Ita-
boca estd situada em uma drea de vdrzea, na qual os constantes alagamentos das rogas
inviabilizam a produgdo familiar mesmo em pequena escala. Embora eles sejam de-
pendentes do “complexo’ é necessario ressaltar também que esta questao ndo se resume
apenas a um problema fisico-geografico, mas as reivindicagdes dos Cocama se inscrevem
na ordem da negociagdo de direitos com um Estado aparentemente ausente.

Muito se especula sobre os motivos das reivindicagdes e seus efeitos sociais. Na ver-
dade, a histdria de Santa Unido estd intimamente ligada a comunidade Itaboca, ja que
os Cocama peruanos, partindo da localidade de Ronda, fixaram-se no Auati-Parand e
originalmente fundaram Itaboca. Alguns acreditam que a relagdo conflituosa na familia
teve inicio a partir da conversio de parte da familia a irmandade da Santa Cruz.

Em 1979, um dos moradores mais antigos de Itaboca conheceu o sacerdote Irmio
José Francisco da Cruz. O indigena fez algumas viagens a Vila Alterosa, no rio Jui, afluen-
te do rio I¢4, a fim de conhecer com maior propriedade os fundamentos da Irmandade.
A Vila Alterosa era considerada um local sagrado, onde os membros da irmandade al-
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cangariam a “salvacdo das almas’, conforme mostra Oliveira Filho (1977). Mais tarde, em
1983, os lideres indigenas adquiriram uma cruz consagrada e fundaram a comunidade
Santa Unido, a margem esquerda do Auati-Parand, préximo a Itaboca.

O irmao José Francisco da Cruz, sacerdote e criador da irmandade, percorreu al-
deias e povoados, desde o Peru, implantando e pregando devo¢io a cruz como uma
estratégia de salvacdo do perigo iminente: o fim do mundo. Oliveira Filho (1977) carac-
teriza a irmandade em nove aspectos principais: 1) centralizagdo da religidao em Cristo;
2) rejeicao ao uso de imagens e concentragdo no valor simbdlico da cruz; 3) a ideia
da existéncia de uma grande decadéncia de costumes; 4) proibicdo de qualquer outra
crenga; §) o andncio do fim do mundo; 6) moralismo extremo; 7) énfase no valor do
trabalho e da familia; 8) transformacdo moral das pessoas; 9) fetichismo da biblia.

Os maiores incentivadores do movimento foram os comerciantes ou patroes que
perderam ou estavam perdendo influéncia politica e econdmica na regido. Segundo
Erthal (1998), sob a influéncia dessa religido ndo havia questionamentos a respeito da
situagdo dos indigenas, mas um reforco da relacdo de dependéncia e subordinagio aos
patroes, que exerciam lideranga religiosa e econémica.

A interpretagdo desses eventos, tanto a adesdo ao movimento da Santa Cruz, como a
autoidentificacdo indigena ndo pode ser pensada somente a partir de uma logica instrumen-
talista. Como indica Oliveira Filho (1988), ¢ preciso confrontar o movimento com outras
manifestagdes e tentar verificar os padrdes de diferengas e semelhangas levando em con-
sideragdo as diversidades de contextos. Ao que parece, € justamente o carater sobrenatural
desses movimentos que mobilizam as pessoas em torno de uma reposta para a mudanca da
condicéo social.

No caso dos Cocama, a etnicidade parece estar constantemente relacionada a religido
da Santa Cruz; no entanto, ndo se pode reduzir esta questdo ao estabelecimento do rétulo
religioso, € preciso compreender como este aspecto se localiza na relagdo com o Estado, a
economia, as diversas ideologias nas quais essas relagoes foram construidas.

Atualmente, Santa Unido ¢ uma comunidade indigena, formada por 29 familias, algo
proximo a 135 pessoas (dentre elas Cocama, Tikuna e Cambeba), as quais estdo distribuidas
em 30 casas ao longo do Auati-Parana e da Boca do Buiuguzinho (local que da acesso aos
lagos). Esta a vinte e cinco minutos de distancia - em viagem de rabeta® - da comunidade
Itaboca, e atualmente os moradores das duas comunidades ndo conversam. Acredito que o
principal motivo para a cis@o seja o processo de reivindicacao étnica e territorial dos Coca-
ma, que sera discutido a seguir.

3 0 conflito e o uso dos recursos naturais

Do ponto de vista estatal-burocratico, identificar um conflito ¢ fundamental para
o desenvolvimento das atividades de manejo, j& que eles podem causar danos na produ-

5 - Bote de madeira com motor de popa de 8 Hp muito comum na regido.
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¢do anual e isso implica na perda de recursos e financiamentos. E nesse sentido que sio
colocados em pritica os procedimentos oficiais para a contengio das divergéncias entre
comunitdrios, ou mesmo entre comunitdrios e gestores. Segundo um dos técnicos do
Instituto de Desenvolvimento Sustentdvel de Fonte Boa (IDS)¢, quando se identifica um
conflito, o objetivo da institui¢do é tentar solucionar o mais rapido possivel para que ele
nao seja disseminado.

Os conflitos geralmente ocorrem pela disputa do uso dos lagos e, neste caso, o
controle por meio dos drgios gestores ¢ mais dificil porque hd uma histdria antiga
de apropriacio dos lagos. Desde o inicio das comunidades, os recursos pesqueiros sio
aproveitados e, por isso, a divisdo de lagos, geralmente imposta por uma politica de zo-
neamento econdémico-ecoldgico, gera muitas desavengas.

A mediagao dos conflitos segue um protocolo padrio. Para os engenheiros, o pro-
cedimento de acordo de pesca é muito claro: primeiro as partes sdo reunidas, no caso
da regido estudada, com a presenca de representantes do IBAMA, ICMBio e Funai. Em
seguida, cada um discute seu ponto de vista para que se possa chegar a um possivel acor-
do. Quando nao h4, os interessados recorrem aos orgaos competentes geralmente para
denunciar o uso indevido dos lagos e descumprimento de normas. E neste momento
que hd intervengao oficial. Assim, sdo criados mecanismos para resolu¢do de conflitos,
que tentam responder as perguntas: qual a tensao? Onde? Causas? E possiveis solugdes?
Em alguns casos ocorridos na regido, os gestores solicitaram a presenga da policia fede-
ral para a resolugao.

O complexo do Buiugu, apesar de estar localizado oficialmente na RDS Mamiraua,
durante muito tempo foi controlado por um forte grupo liderado por um empresério
de telecomunica¢Ges e por um politico muito influente do estado do Amazonas. O
acesso da populacio local aos lagos era restrito e dependia dos termos impostos por este
grupo que se apresentava como “os verdadeiros proprietdrios” dos lagos.

Segundo os indigenas da Santa Unido a identidade Cocama e a luta pelo reconhe-
cimento de suas terras foi uma estratégia legitima do empenho para conseguir o direito
de utiliza¢do dos recursos naturais na regidao. Outro motivo para o acirramento das desa-
vengas entre Itaboca e Santa Unido foi a adesido de alguns comunitdrios de Itaboca aos
termos impostos pelo empresdrio, e a crenga na promessa de que poderiam conseguir
outras formas de exploracdo independente. Um dos analistas ambientais do ICMBio
acredita que a atitude dos comunitdrios estd relacionada as adversidades e dificuldades
que eles passavam devido a falta de recursos e de assisténcia estatal.

Em 2003, a pausa for¢ada nas desavencas na familia foi necessdria. Era preciso que
houvesse unido para uma tentativa de reaver seus direitos de uso dos lagos e a expulsdo
do grupo empresarial. Um grupo que alegava ser dono legitimo dos lagos e a0 mesmo

6 - O IDS ¢ uma autarquia municipal criada em 2003 e agrega fungdes de secretaria de meio ambiente e de
produgio.
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tempo esgotava os recursos naturais, enquanto os indigenas e comunitdrios enfrentavam

dificuldades.

A questdo da propriedade privada na regido ainda gera controvérsias. Segundo o
Sistema Nacional de Unidades de Conservagdo (SNUC), a diferenga bdsica entre uma
Reserva de Desenvolvimento Sustentdvel e uma Reserva Extrativista estd pautada na
obrigatoriedade de desapropriagao de dreas particulares. No caso de uma Resex, o gover-
no (seja ele Estadual ou Federal), ou aquele que propde a cria¢ao da unidade, € obrigado
a desapropriar as dreas particulares incidentes. Jd no caso das RDS, a lei ndo obriga a
desapropriagdo, ela autoriza desde que seja do interesse administrativo.

A presenga de diversos grupos de empresdrios que exploram o trabalho dos mo-
radores da regido se pauta na auséncia da regulariza¢io fundidria dessas unidades de
conservag¢ao. De acordo com o Plano de Gestao da RDS (IDSM, 2010), a segunda maior
dificuldade encontrada para “uma gestao apropriada” ¢ justamente a pendéncia na regu-
larizagdo fundidria dos moradores da unidade.

Segundo um analista ambiental do IBAMA, a comprovagido por parte dos ditos
proprietdrios da real posse de terras ¢ praticamente impossivel. Provar legalmente que
eles possuem toda a cadeia dominial dos imdveis é muito dificil, principalmente numa
regido vasta, remota e complicada de controlar. Mas isso ndo restringe a atuagdo dos
empresarios, principalmente na implantagao de rumores nas comunidades.

Sdo constantes os boatos sobre uma possivel expulsdo da populagao das comunida-
des do Auati-Parana. Na pesquisa que participei em 2007, pude constatar que 42% dos
entrevistados ndo acreditam que sdo os “proprietirios verdadeiros” do seu local de mora-
dia (HIGUCHI et al., 2008). As queixas, disseminadas por meio de fofocas, se referem ao
medo de ser expulso da comunidade e o documento de posse seria a principal arma de
protecdo: “a terra ndo € nossa porque a gente nao tem como provar, ndo tem documen-
tos” Alguns acreditavam que possufam as terras, mas apds a participagdo do INCRA no
cadastramento dos assentados e distribuicao das parcelas do crédito de habitacio muda-
ram de ideia, pois paira no ar a sensagdo de que “se a gente nio pagar vio tomar tudo da
gente” Outros alegam terem ouvido dizer que a Reserva ja foi vendida para estrangeiros
e, “enquanto o dono ndo chega, a gente fica cuidando”

A fofoca ¢ uma espécie de mecanismo de regula¢do da conduta social. O tema do
documento ou titulo de posse é recorrente em seu conteddo. Mesmo que este documen-
to ndo tenha validade alguma, pode ser usado como prova de que essas familias estdo
cometendo um delito: ocupando terras particulares. No caso do Buiugu, segundo uma
lideranga de Itaboca, “o comunitdrios foram coagidos a assinar o documento, porque
eles mostraram o titulo de terra e ameagaram embargar a pesca, caso os comunitarios
nao concordassem com a divisdo” Esta é uma prética muito comum na regiao: a coa¢ao
e o controle desde o momento da pesca até o processo de comercializacio.
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Como estratégia de dominacao, os empresarios pressionam os moradores implan-
tando boatos e fofocas inspirados no mito de que o verdadeiro dono das terras chegard
a qualquer momento. Segundo um funciondrio do IBAMA, os conflitos na regido do
Auati-Parand decorrem principalmente da agdo desses empresarios.

Essa relacdo de patronagem se fortalece a partir da ideia de posse da propriedade
disputada hd anos. A patronagem se baseia na reciprocidade entre patrdes e clientes e a
natureza dos direitos e obrigacdes varia de acordo com a sociedade onde ocorre (BOIS-
SEVAIN, 1966). No caso da regidao em estudo, os patrdes usavam sua influéncia e posi¢io
econbdmica no controle da vida cotidiana dos fregueses. Ainda hoje os indigenas se refe-
rem aos supostos proprietdrios como patrdes de seus parentes. Eles controlavam o siste-
ma de aviamento fortemente estimulado durante a hegemonia da economia gomifera.

Esse sistema se caracterizava por um fornecimento de crédito pelos patrdes em tro-
ca do trabalho pesado e em dificeis condi¢des. O patrio fornecia produtos que faltam na
regido e o fregués contraia uma divida que dificilmente conseguia pagar. Como ¢é pos-
sivel perceber nos relatos, resquicios dessas relagdes ainda estio presentes no contexto
atual e sdo a base para o acordo feito entre empresdrios e comunitérios.

A relacdo de patronagem estabelecida hd muitos anos na regido aliada ao medo da
expulsdo compulsdria de seu local de moradia, forgou os comunitdrios a cederem ao
acordo imposto. Nele, os empresdrios permitiriam que os comunitdrios e os indigenas
explorassem os recursos do complexo do Buiugu conforme as normas estabelecidas pelo
IBAMA e pelo IDSFB. Em troca, 50% da producao seria repassada para os empresarios
e o restante divido entre os indigenas e os comunitdrios. A quebra do acordo implicaria
no pagamento de multa de R$ 500,00 por dia.

O acordo tinha como principal meta estabelecer a suposta ordem e harmonia na
drea em litigio: “em virtude deste acordo, as partes comprometem-se a cessar as hostili-
dades, passando a conviver com respeito e civilidade” Ou seja, em nome do respeito e da
civilidade, o contrato formalizou a relagio de patronagem.

Os indigenas consultaram funciondrios da Funai e do IBAMA e perceberam que se-
riam prejudicados com este acordo. Em reagdo a essa situagdo, comunitarios e indigenas
se reuniram diversas vezes, sempre com a mediagdo dos representantes do IBAMA e da
Funai, e foram obrigados a fazer uma espécie de “pausa” em suas desavencas anteriores.
Contudo, essa “unido” em defesa dos direitos ao uso dos lagos ndo se configurou como
um momento de pausa nos desentendimentos. O fato de os comunitdrios de Itaboca
terem aceitado um acordo anterior e trabalhado para os empresarios despertou indigna-
¢do e sentimento de injustica.

O caso do Buiugu, como ¢ conhecido entre os analistas ambientais, caracterizou-
-se como um momento singular, no qual foi preciso a intervencao de diversos setores
estatais (gestores federais, estaduais, policia federal, Funai), extrativistas e indigenas para
a manutencdo do direito as terras e o uso dos recursos naturais.
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O gestor da Resex Auati-Parand, na ocasido deste conflito, relata como foi tenso este
momento de negocia¢do entre empresarios, comunitarios ¢ indigenas:

As comunidades passaram quase trés anos nesse em-
bate: queriam pescar 14 no Buiugu, mas nio podiam.
Aqueles caras considerados donos da drea coletavam
alevinos de pirarucu e as comunidades ficavam s6
olhando. E a partir daf as comunidades comegaram
a buscar uma forma de conseguir o direito. Eles con-
seguiram com essa ideia de dreas indigena, a Funai
apoiou bastante a luta deles, assim como o Ibama. Esse
pessoal comecou a se autoidentificar como indigena,
isso ¢ um direito, a autodenominag¢io. Os Cocama pas-
saram a ocupar a area e em paralelo a isso eles se au-
todenominaram indigenas e comegaram a entrar com
um processo dentro da Funai pra requerer aquela drea
que é¢ RDS como area indigena e isso ndo tem nenhum
problema. E quando esse pessoal ocupou a drea e os
“antigos proprietarios” quiseram voltar, chegaram 14 e
ndo puderam mais voltar. Af eles entraram na justica,
0 juiz fez um despacho pedindo informagdes sobre a
drea, foi respondido e o juiz viu que a base que eu dei
pra ele tinha que manter as populagdes indigenas 14,
as comunidades como beneficidrias. O juiz, em vez de
falar pro cara que ele nio tinha direito, passou pra ins-
tancia superior, nao falou nada s passou pra instancia
superior. Af comegou a confusio na drea porque os ca-
ras queriam entrar la na marra e a comunidade nio ia
deixar de jeito nenhum. Nossa! Teve um dia na nossa
sala que tinha “gacheba’ tinha advogado, tinha testa de
ferro desse cara, tinha delegado, tinha pessoal do IDS
que era o pessoal que tava tentando mediar isso af, ti-
nha o pessoal das comunidades, duas ou trés liderancas
indigenas diferentes. E do lado de fora tava assim: dois
grupos e tinha uma balsa enorme 14 no rio esperando
pra entrar, com “guacheba” e com tudo o que ¢ de coisa
ruim. E a comunidade tava desesperada e a policia ndo
sabia o que fazer e a gente colocando lenha naquele
trem dali.
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A disputa ainda ¢ potencializada pelas diversas politicas ambientais incrementa-
das na regido, posto que se trata de uma area administrada por instdncias municipal,
estadual e federal. Além disso, a sensagdo de inseguranga por viver numa regido que,
segundo boatos, possui um dono, um proprietdrio, contribui para a rea¢do conflituosa
e descontentamento entre os diversos grupos interessados, principalmente os indigenas.

Apds a aparente resolugdo da questio com os empresdrios, os indigenas trataram
de formalizar o processo de identificagdo e tomaram a posi¢do de proprietdrios legiti-
mos da drea. Contudo, os comunitdrios nao reconhecem a legitimidade dessa atitude,
evidenciando como este debate sobre identificacdo étnica estd longe de ser esgotado.
A produciao da etnicidade, por um viés primordial ou instrumentalista, confundiu os
diversos setores das ciéncias sociais, “naturalizando” esta categoria e, consequentemente,
estabelecendo sua fixidez e determinismo.

Jenkins (1997) chama ateng@o para o aspecto individual da adesdo étnica, que pode
ser internalizado durante a socializagdo primdria, juntamente com marcadores de etni-
cidade como lingua, religido e comportamento nao verbal. Neste sentido, a identificagdo
¢ um aspecto da constituigdo emocional, psicoldgica e cognitiva da individualidade.
Contudo, a autoidentifica¢io ndo é apenas um mecanismo de formacio da identidade
étnica, pois as pessoas nem sempre estdo em posicao de “escolha”

A lideranca indigena pareceu se esforcar em trazer os familiares de Itaboca na luta
pela demarcagdo da terra indigena. No entanto, mostrei no inicio do texto, a posi¢ao dos
comunitdrios de Itaboca foi diferente. Uma das liderangas indigenas enfatizou o carater
instrumental nas negociagGes identitarias:

Eles se dividiram por intermédio da criagao de terra
indigena. O pessoal do Itaboca nio se identificou e eu
com muito cuidado ia 14 e dizia: eu conheco vocés, eu
sei que vocés sao indigenas. Olha, terra indigena nao ¢
moeda de negécio. E uma terra que se recebe pra gente
preservar. A terra é do governo federal e é vocés que vao
ser os vigias da terra. Af eu fiz trés reunido 14 na San-
ta Unido. Mas da ultima vez foi em Fonte Boa e eles:
“mais uma vez nds fica de fora” Esse racha, através do
beneficio que o pessoal da Santa Unido enxergaram e
o Itaboca nao chegou a entender. Eu acho que nao che-
garam a entender. Af ficou nesse impasse até a terra ser
demarcada, e af acaba a briga. Todo ano tem que fazer
acordo. Todo ano tem conflito. Ja chegou de aconte-
cer do pessoal da Itaboca espancar o pessoal da Santa
Unido, alagar as canoas, chegou a esse ponto. [...] Eu
acho que o pessoal da Santa Unido ndo quer mais a Ita-
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boca por 14 porque houve muito conflito. Jd brigaram,
quebraram a cabega de um, bateram em outro. Leva-
ram até barco pra invadir. E por causa desses conflitos
que Santa Unido nao aceita mais.

Esta disputa também alcanga instincias burocraticas maiores. Neste texto ¢ colo-
cado em questdo a autoridade dos Ministérios da Justica e do Meio Ambiente. Afinal,
quem tem mais poder, a Funai (Ministério da Justica) ou o ICMBio (Ministério do Meio
Ambiente)? Esse fato parece reproduzir as disputas e tentativas de dominacdo de um
plano micro (ou local) para um macro.

Para alguns comunitdrios, o motivo principal do conflito ¢ a identifica¢do étnica,
que em determinados momentos se confunde como uma estratégia para o dominio do
territdrio. Esta configuracio social chama atengio para o que Weber (1983) demonstrou
sobre os fundamentos da legitimidade da domina¢do. Mais especificamente neste caso,
destaca-se a autoridade pela cren¢a na validade dos estatutos legais, ou seja, na compe-
téncia objetiva do administrador com fundamentagao nas regras racionalmente criadas.
Portanto, ¢ necessdrio obedecer e cumprir os deveres estabelecidos e fixados nos estatu-
tos legais, para se chegar ao uso eficaz dos recursos naturais.

Ao declarar-se indigena, o grupo automaticamente declara a diferenga. Essa aparen-
te diferenca cultural perturba o ideal de unidade de conservagao que, tal como mostrou
Bhabha (1998) sobre a ideia de nagdo, é pensado como homogénea. A liminaridade de
um povo, segundo esse autor, exige um objeto pedagdgico e um sujeito performativo, e
as estratégias discursivas e performdticas dos Cocama nio coincidem com um compor-
tamento esperado por aqueles que determinam a legitimidade e o direito de permanén-
cia no lugar, ou seja, o Estado e suas diversas instancias.

O processo de autorregulagdao das emogdes, por meio do aprendizado do controle
dos afetos e pulsdes, proporciona uma idealizagdo de que as pessoas possam conviver
com consigo e com os outros seres humanos em harmonia: uma caracteristica vital no
ideal comunitdrio-cristdo de convivéncia. Tudo isso respondendo as expectativas de di-
Versos grupos, ndo apenas os gestores regionais, mas a um conjunto de instituigdes que
se destacam nos meios que discutem o futuro do meio ambiente.

Algumas consideracdes finais

No imagindrio de uma Amaz6nia exdtica e suas diversas utopias, 0 comunitario ¢
aquele que nao precisa de muito para viver, o homem simples, que representa o oposto
ao padrio consumista da sociedade capitalista. O indigena estd intimamente vinculado
a natureza, faz parte dela e ¢ o representante legitimo da floresta. Por este motivo, ndo
pode se exceder no consumo de bens do “mundo dos brancos” e viver o ideal criado
pelos “de fora”
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O que estd em questdo ¢ um conjunto de novos comportamentos, um dever-ser
imposto pelo Estado, por meio da substancializagdo do coletivo, também presente no
imagindrio roméntico sobre a Amazo6nia e o modo de vida ideal para a regido. O prin-
cipio bdsico ¢ o estabelecimento de um bom relacionamento, é conhecer as pessoas e
respeitar as regras de convivéncia, além de coincidir com as regras dos acordos de pesca.

A situacio entre Itaboca e Santa Unido parece ter perdido o controle para os gesto-
res que, de certo modo, demonstram uma preocupa¢ao maior com a produtividade dos
lagos. A queda na producio implica diretamente no uso indevido ou ilegal dos recursos
pelos indigenas, fortalecendo ainda mais o estigma que os perseguiu durante muito
tempo.

Tal empreendimento produziu um rearranjo das pessoas e recursos dentro de uni-
dades de conservagdo, criando regras que vao delinear os novos usos sociais do espago.
O Estado se abstém, tentando esconder suas fragilidades na burocracia, que em geral é
exaltado como elemento civilizatério.

As diversas imagens da regido, numa configuragao homogénea, formam o discurso
de dominagao. Contudo, neste processo nao parece existir uma rigida dicotomia domi-
nantes-dominados, mas um processo de negocia¢do em constante transformacio. Essa
dindmica pode ser observada a partir do caso da organizagdo do manejo da pesca, no
qual o modelo prévio de organizacio territorial das comunidades entra em constante
conflito com o burocritico, que insiste em instituir o discurso da “unidade de conserva-
¢do como um todo”

O bem comum, que pertence a todos e a ninguém, ¢ uma convengao social transpa-
rente que precisa de um principio naturalizador para legitimar como se deve agir. Assim,
¢ preciso cuidar de algo que ndo ¢ uma propriedade privada, ¢ um bem puablico, mas
que se caracteriza como préprio, possibilitando os conflitos de zoneamento territorial.

Os possiveis conflitos que surgem a partir dessa nova modalidade de uso social,
implicam na sua resolugao forgada: o ideal comunitdrio de convivéncia. Tudo isso res-
pondendo as expectativas de diversos grupos, ndo apenas os gestores regionais, mas a
um conjunto de institui¢des que se destacam nos meios que discutem o futuro do meio
ambiente.

O modelo comunitario do desenvolvimento sustentavel, presente nos discursos ins-
titucionais, prevalece nas decisdes das instdncias administrativo-financeiras. E importan-
te destacar que este empenho para salvar a natureza ainda se encontra fundamentado na
dicotomia natureza-sociedade. Um projeto de propor¢des internacionais que provoca
discussoes e impasses em diversas instdncias. O que se destaca nas discussdes ndo ¢ o
modo de vida das pessoas que estio na unidade de conservacio, mas formas de se insti-
tucionalizar papeis sociais na busca do desenvolvimento.
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E a implementagio de um cendrio estatisticamente vidvel, no qual um dos princi-
pios bésicos ¢ regular o modo de se relacionar com a natureza, através de um conjunto
de novos comportamentos, um dever-ser imposto institucionalmente, tendo como foco
a essencializacdo do coletivo, produzindo formas utdpicas do “ser amazonico” O prin-
cipio bésico € o estabelecimento de um bom relacionamento, é conhecer as pessoas e
respeitar as regras.

Da burocratiza¢do da pesca segue-se a burocratizagdo da vida cotidiana. A adminis-
tragdo pauta-se na tentativa de “gestdo de conflitos” que, criados artificialmente por meio
da partilha dos territdrios, dio outro sentido a organiza¢do nesse mundo em quest3o.
Nessa burocratiza¢ao, hd a hegemonia da engenharia, do processo passo a passo: todos
devem saber e executar os necessarios para o bom desempenho do manejo.

O manual de funcionamento do manejo nem sempre ¢ seguido e a burocratizacao
das relacdes sociais que permeiam a prética do manejo é resultado da tentativa de pacifi-
cacdo das pessoas como individuos para que tenham condig¢oes de se relacionar entre si
harmonicamente. A imposigao burocritica da harmonia do mundo social € constante-
mente contestada. O projeto institucional estd em constante risco, que a engenharia ndo
pode alcangar, pois trata-se de um mundo onde as pessoas ndo podem ser programadas,
que possuem sentimentos, desejos e projetos pessoais.
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povo das ilhas de cabo verde
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Resumo

Este trabalho analisa a cachupa, comida tipica de Cabo Verde?, feito a base de milho, na mis-
tura com feijdo, peixe e couve, seguindo os principios da etnografia abordados por varios
antropologos, entre eles, Geertz (1978). Busca-se aceder a um conjunto de valores e crencas
que parecem edificar um imagindrio-origem e conduzir a compreensdo da vida social mais
ampla. Utilizando observacdo de campo e histoéria oral, procuramos fazer uma explanacdo
tedrica sobre a peculiaridade desse imagindrio, uma exploragdo sobre cultura, identidade e
memoria.

Palavras-chave: Cachupa, Cabo Verde, Identidade.

abstract

This paper analyzes the cachupa, typical food of Cape Verde, made of corn, in mixture with
beans, fish and kale, following the principles of ethnography approached by several anthro-
pologists, between them, Geertz (1978). Search to access a set of values and beliefs that seem
to build up an imaginary-origin and lead to the understanding of social life more broadly.
Using field observation and oral history, we are trying to do a theoretical explanation about
the peculiarity of this imaginary, a holding on culture, identity and memory.

Keywords: Cachupa; Cape Verde; Identity.

1 - Pés-Doutorado - ensino e pesquisa - PPGAS, Museu Nacional, UFR]. Doutor e Mestre em Memdria Social
pela UNIRIO, com formagio em psicologia e treinamento em antropologia e sociologia. Professor Auxiliar da
UniPiaget e UniCV, escritor e pesquisador, com énfase em teorias antropoldgicas. Bolsista Pés-Doc/FAPER]
2010.

2 - Arquipélago constituido por 10 ilhas e 8 ilhéus, descoberto entre 1460 e 1462 por navegadores a servigo
de Portugal, conforme Cartas Régias de 3 de dezembro de 1460, e, de 9 de outubro de 1462, pela qual dom
Afonso V legou a seu irmao Infante dom Fernando. Cf. Padre Antdnio Brasio. Monumenta missiondria africana.
V.1. Lisboa: Agéncia Geral do Ultramar, 1957.
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1 Um pouco de histéria caboverdiana:
aspectos politicos, econémicos e sociais

A originalidade deste estudo parte de um ponto econémico ainda pouco explorado: o
milho. Ele é proveniente do Brasil, a qual nos afirma Teixeira e Barbosa (1958), importa-
do em 1515 pelo poder colonial portugués, tendo servido, posteriormente, como suporte
de fixacdo de humanos na colonia.

Pelo fato de Cabo Verde ser composto por dez ilhas e oito ilhéus dispersas no Oceano
Atlantico, em frente do cabo homonimo na costa ocidental africana, na desembocadura
dos continentes Africano, Europeu e Americano, cuja cultura se assemelha entre si, segue-
se as reflexdes de que a unidade chamada de Cabo Verde se deu a partir da fixacdo de eu-
ropeus, em sua maioria portugueses, em 1462, e, posteriormente, de africanos®, em 1466.
O encontro do branco com o negro — por conseguinte, o nascimento do mulato — passou
a representar uma espécie de expansiao da metrépole nos tropicos, conforme a andlise da
literatura da época, a exemplo dos escritos de Moreira (1962).

Percorrendo os dominios do saber, sob uma perspectiva cronoldgica e evolucionista,
a caboverdianidade - entendida como produto do encontro e intensos cruzamentos do
portugués com africano de diversas etnias — propiciou, por um lado, a convivéncia har-
moniosa entre a diversidade étnica e, por outro, despojou a gente da terra — melhor dizen-
do, os nascidos nas ilhas (brancos, pretos e mulatos), frutos dos primeiros cruzamentos
interétnicos (europeu-europeia; europeu-africana; africano-africana) — de uma identidade
alimentar tipicamente portuguesa.

A caboverdianidade ndo era uma realidade social para os grupos pioneiros (europeus
e africanos), a medida que giravam em torno de Lisboa e praticamente desvinculados
de si. A populacdo era formada por uma mistura de negros (livres e escravos), mulatos
e brancos, em fluxo comercial intenso com as estruturas escravocratas. A supera¢do de
barreiras interétnicas marcou profundamente a gestacio da caboverdianidade e a con-
sequente demarcagio de fronteiras étnicas, ao nivel de uma identidade singular, que se
diferencia, em parte, do portugués e do africano. Dai em diante, e partindo do conceito
de cidaddo em Direito, o caboverdiano passou a lutar para ter reconhecidos seus direitos
de cidadio por Lisboa.

Os escravos provenientes de uma diversidade étnica (Bijagos, Mandingas, Fulas,
Bambara), assim como os portugueses (Madeira, Estremadura, Ribatejo, Lisboa, Alente-
jo, Algarve) e demais europeus, que aportaram trouxeram na bagagem um conjunto de
tradi¢des, tais como: sistema de parentesco, casamentos, utensilios de trabalho, artefatos,

3 - A Carta de Privilégios de 12 de junho de 1466 autoriza colonos europeus, ou melhor, portugueses a resgatarem
africanos da Guiné para o desenvolvimento da agricultura, reservando, Arguim, e, isentando-os do dizimo de todas
as mercadorias, excluindo armas, navios e aparelhos enviados ao reino e vendidos nas ilhas. Cf. Idem.
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religido, alimentacdo, até o modo de enterrar os mortos de acordo com preceitos,
tabus, rezas, supersti¢oes e crencas religiosas.

A grande diferenga é a de que o imperativo da assimilagdo da cultura portuguesa
“destruiu os enraizamentos territoriais de origem africana, de modo que as expres-
soes culturais africanas ao serem fundidas com a cultura portuguesa, deixaram de ser
africana para se constituir algo caboverdiano” (BENTO, 2010, p. 62). Bento pontua
que “inicialmente nao havia caboverdiano em si, mas uma miriade de caboverdianos
que foram tomando forma, a medida que portugueses e africanos foram diluindo as
barreiras sociais, que se deu através do entrecruzamento de fatores e tendéncias” (p.
61).

O retrato se adapta ao que esperava a elite colonial da época: que a formacdo
social caboverdiana desencadeasse uma exclusdo diferencialista, ou seja, os outros e/
ou os diferentes deveriam se adaptar a cultura nativa, mas com profundas raizes na
cultura ocidental. Algumas consequéncias surgem a partir disso, sendo a principal
delas a coroagdo dos principios assimilacionistas que, lentamente, superou a ideia de
diferenciacdes étnicas baseados nos critérios “cor” e “raca”. Desse modo, em Cabo
Verde, ocorre um mergulho na cultura nativa, na qual caboverdianos, independente-
mente de sua cor, vivem em harmonia, seguindo os valores que embasam a sociedade.

Nas Ilhas, hda um sistema diferente do existente nos EUA, que € bindrio e “que
opOe sistematicamente branco e negro, levando o racismo ao extremo com a Lei Jim
Crow de 1876 a 1965, que negou aos negros, indio, asidticos e latino-americanos
uma série de direitos civis” (DAMATTA, 1987 apud BENTO, 2010, p. 63). A iden-
tidade caboverdiana se baseia no crivo da mesticagem, em que coexistem e colidem
realidades radicalmente diferentes que se interpenetram. A vida social estd imbuida
da cultura fabricada no arquipélago, criando modos de identidades cada vez mais
hibridas, uma espécie de meméria hibrida* (cf. BENTO, 2005), que desafiam nossos
pressupostos tedricos e que exigem uma pratica historicamente inscrita e politica-
mente engajada na realidade da vida social.

Encontramos aqui a no¢ao de identidade, melhor, esse 76s, em sua singularidade
e particularidade cultural. O nds em contraposi¢do aos outros traz para primeiro
plano aqueles que sdo conhecidos, aqueles que sdo caboverdianos e que pertencem a
um lugar ou a uma “comunidade imaginada”. Esse conceito, emprestado de Ander-
son (1989), sugere a ideia de comunhio do que é comum, de identidade social, cujos
membros habitam uma regido determinada, tém um mesmo governo e estdo irmana-
dos por uma mesma heranga cultural, politica e histérica.

4 - O conceito memdria hibrida formulada pelo Prof. Dr. Artur Monteiro Bento no PPGMS/UNIRIO, sob a
orientagdo dos Professores Doutores Josaida Gondar e Miguel Angel de Barrenechea, busca compreender a
construgao da sociedade crioulas e das novas identidades que vem surgindo no contexto da pés-modernidade,
servindo de base para o entendimento de grupos étnicos contemporaneos (cf. Bento, 2005).
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Essa comunidade imaginada se refere a formagio social caboverdiana como re-
sultado das disputas politico-ideoldgicas, perpassando pelo poder colonial (1460-
1975) e desembocando nas varias fases pos-independéncia, em 19735, levado a cabo
pelo Partido Africano da Independéncia da Guiné e Cabo Verde (PAIGC), apds o
Acordo de Independéncia® assinado em Lisboa, entre a Republica Portuguesa e o
PAIGC, de 19 de dezembro de 1974, que reafirmava o direito dos caboverdianos a
autodeterminacio e independéncia, em conformidade com a Lei Constitucional Por-
tuguesa n° 7/74 de 26 de julho. Este Partido governou o Pais sob o regime de partido
unico até a abertura politica em 1990. Porém, em 1991, o Movimento para Democra-
cia (MpD), sob a lideranga de Carlos Veiga, vence as eleicdes legislativas, passando o
Partido Africano a oposi¢ao. Da-se, entdo, a abertura econdmica e a renovacio dos
lacos histéricos-culturais com Lisboa, enfraquecidos durante o partido tnico.

A constitui¢do desses trés momentos historicos (colonialismo, partido unico e
democracia) estd sempre em processo, provocando mudancas sensiveis nas relagdes
entre caboverdianos. E evidente que forjaram historicamente as identidades assumi-
das pelos caboverdianos, a partir da disputa pela consolida¢ao da identidade nacio-
nal. Assim, os caboverdianos tém assumido varias posi¢des identitarias, de acordo
com os momentos da trajetoria histérica de Cabo Verde, posicionando-se ora como
europeus, ora como africanos, e, atualmente, como atlanticos, afirmando sua cabo-
verdianidade, ou seja, a mistura dos grupos de origem européia e africana.

Essa comunidade, em se tratando da especificidade nativa, comunga valores,
crencas, habitos e costumes, o catolicismo e outras denominacdes cristd, o espiritismo
e ideologias politico-partidarias, mas sempre associado a um processo dindmico de
reconfigurac¢do sobre a ideia do nacional.

2 Cachupa, adaptacdo e cultura

A cachupa constitui 0 dominio mais adaptativo da gente da terra, como estrutu-
ragdo e reestruturagao do contexto caboverdiano em que se desenvolve a a¢ao coleti-
va, fortemente marcada pela agricultura de subsisténcia a base de milho. Abordagem
importante dessa problemadtica, considerando a sequéncia dos fatos, a adapta¢io do

S - Fundado em 1956 na Guiné, teve como principais lideres, Amilcar Cabral, Luis Cabral, Aristides Pereira,
Abilio Duarte, etc. Em 1960, sai da clandestinidade, com a instalagdo da sua sede em Conakry. Os combates
iniciaram em 1963, até a queda do salazarismo, em 1974. Em 1981, o PAIGC em Cabo Verde assume o nome
PAICYV, apds o fracasso das negociagdes com o golverno golpista da Guiné, em 1980.

6 - A delegacido do Governo Portugués era constituida por Major Melo Antunes, Ministro Sem Pasta; Dr. Ma-
rio Soares, Ministro dos Negécios Estrangeiros e Dr.Anténio de Almeida Santos, Ministro da Coordenagao
Interterritorial; a delegagdo do PAIGC constituida por Pedro Pires, membro do Comité Executivo da Luta e
Presidente da Comissdo Nacional de Cabo Verde do PAIGC, Osvaldo Lopes da Silva, membro do Conselho
Superior da Luta, Amaro Alexandre da Luz e José Luis Fernandes Lopes, membro da Comissao Nacional de
Cabo Verde do PAIGC. Cf. Jornal di povo. (1975, agosto). Acordo de independéncia celebrado entre o governo portugués
e o PAIGC.
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milho as condi¢des climdticas e sua producdo de baixo custo impulsionaram o pro-
cesso de fixa¢do de humanos e, em consequéncia, o nascimento do homem cabover-
diano. Alids, uma espécie de gente mais bem equipada biologicamente para enfrentar
as adversidades climdticas e geograficas, associado a uma identidade alimentar que se
diferencia, em parte, de suas origens.

A vida social caboverdiana estd interligada ao milho e todo o sistema culindrio
que envolve priticas, técnicas e saberes sobre o uso dessa planta (cachupa, cuscuz,
papa de milho, pastel de milho, xerém, jagazida, milho ilhado, pao de milho, fungin,
fongo, polenta, ralon etc). Teixeira e Barbosa (1958) sustentam que, quatro anos
apos o inicio do povoamento, em 1462, as Ilhas se mostravam reticentes a fixacao de
portugueses, visto que a maioria dos produtos a que estavam habituados, certamente,
ndo se adaptou as condi¢des climdticas do arquipélago, no sentido de garantir subsis-
téncia, bem como o prosseguimento do sistema culindrio portugués.

Partindo desse pressuposto importante, podemos dizer que a cultura, entendida
na sua concretude e materialidade como um sistema de “padrdes de comportamentos
socialmente transmitidos que servem para adaptar as comunidades humanas aos seus
embasamentos biolégicos” (KEESING, 1961 apud LARAIA, 2001, p. 15), é util para
afirmar que a gente da terra se adaptou com mais facilidade as condi¢des da terra por
se mais bem equipado biologicamente.

As transformacdes operadas nos grupos iniciais, membros de sociedades outras,
permitiram aos nativos desenvolver novas praticas e saberes culinarios, a partir de
seus repertorios de origem, reelaborando-as em fun¢io da aquisi¢io de novas contri-
bui¢des. Visto de outro angulo, tanto o europeu quanto o africano, para manterem-se
vivos, independentemente do sistema cultural ao qual pertencia, tiveram que satisfa-
zer um determinado nimero de fungdes vitais, como, alimentacao, sono, sexualidade,
além de se adaptarem as respectivas estruturas coloniais.

Embora a alimentacdo seja comum a toda humanidade, a maneira de satisfazé-la
varia de uma cultura para outra. E sabido que o sistema culindrio caboverdiano cum-
pre importante papel no processo de constru¢io da identidade coletiva. Nesse con-
texto, é importante mencionar o fato de que a cachupa é uma pratica social realizada
predominantemente por mulheres, mas no que tange ao cultivo do milho, o homem
cumpre a fun¢do de produtor. Com isso, a responsabilidade do gasto da casa recai
mais fortemente sob a mulher, principalmente, quando mie de familia. E ela quem
decide o que se come no café da manha, no almogo e no jantar; quanto milho deve ser
cuchido (milho sem o farelo) para a cachupa a ser consumido pela familia, e quanto
suas atividades extras (criagao da galinha, porco, cabra; horta etc.) podem suprir as
necessidades da casa. Os filhos também participam do trabalho familiar, gerenciando
pequenos pedagos de terra que o pai lhes concede ou na comercializa¢do de produtos.
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A vida cotidiana encontra-se ligada ao passado das experiéncias de vida rural,
transportando, assim, uma identidade alimentar a base de milho. E, hoje, abarca
elementos de mudanga social, advindo da assimilacao de novos alimentos com a
abertura do mercado global na década de 1990. Porém, por si sds, tais mudangas sdo
incapazes de bloquear o consumo da cachupa; pelo contrario, essa comida tende a
ser considerada predominantemente histérico-cultural, articulando valores materiais
e simbdlicos na satisfacio das necessidades alimentares.

Nesse sentido, é plausivel entender que a cachupa nada tem a ver com a progra-
macgdo bioldgica do homem caboverdiano. Essa identidade alimentar depende intei-
ramente de um processo de aprendizado, de adaptacdo do organismo as condicoes
geograficas (montanhosa) e climaticas (quente e seco) e das estruturas coloniais. Nes-
se contexto, a vida social caboverdiana encontra expressdo nas palavras de Kroeber
(1949 apud LARAIA, 2001: 39) quando afirma que:

[...] 0 urso polar nio pode mudar de ambiente, pois
ndo suportaria um grande numero de temperatura,
um esquimé pode transferir-se de sua regido gela-
da para um pais tropical e em pouco tempo estaria
adaptado ao mesmo, bastando apenas trocar o seu
equipamento cultural pelo desenvolvido no novo lo-
cal.

A cachupa nio pode ser pensada como uma espécie de esséncia da identidade
alimentar caboverdiana, algo linear e imutavel, mas como resultado de um processo
histoérico, politico, cultural e ideoldgico em que foi socializado, associado as condi-
¢oes da terra. Essa especificidade alimentar transcende a questdo “cor” e “raga” dos
sujeitos caboverdianos e de suas especificidades locais, sugerindo que o caboverdiano
hoje é herdeiro de um longo processo acumulativo de saberes, praticas e experiéncias
de vida de inimeras geragdes que o antecederam. A manipulag¢io adequada e criativa
desse codigo cultural permite inovagdes e reinvencoes de novos modos de se alimen-
tar.

3 O cotidiano da vida social: plantar, colher e comer

A cachupa consumida diariamente pelos caboverdianos implica sementeira do
milho, técnicas de conservacdo e armazenamento, modos de preparo da alimentagio.
Esse alimento vai além do bioldgico, relacionando-se com perspectiva social e cul-
tural. A cachupa é a expressdo culturalmente codificada de alimentar-se, mas mais
intimamente ligada ao sistema alimentar caboverdiano, sugerindo “comportamentos
relativos a alimentag¢io, o qual inclui a culindria, que se refere as maneiras de fazer o
alimento, transformando-a em comida” (MACIEL, 1988, p. 26).
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Os relatos orais apontam que a producdo do milho esta associada a autossubsis-
téncia das familias caboverdianas e, através de diferentes praticas e saberes, 0 homem
caboverdiano se torna uma unidade singular. Essa analise decorre da narrativa de um
casal idoso, sendo Rosa Delgado, originaria da ilha de Santiago, e Ant6nio Santos,
da ilha de Santo Antdo. As historias de vida abordam o tempo da infincia e o tempo
em que cresceram.

A infincia da Rosa Delgado foi em terra cultivada, cuidando da horta, das ga-
linhas, dos patos, do porco e das cabras amarradas ao redor da casa, além de trans-
portar lenha e lata de 4gua na cabega, tendo em conta a logica da sobrevivéncia. O
trabalho centrado em torno da sementeira do milho e do preparo da cachupa conso-
me grande parte do tempo das familias rurais. Seus pais viviam da agricultura e, por
ser uma das atividades mais importantes de Cabo Verde, é comum os filhos seguirem
a rotina do campo. Em sua fala, “assim que comecamos a entender nosso nome, as
meninas carregavam lenha e dgua, tomava conta dos afazeres da casa, enquanto os
meninos cortavam capim para alimentar os animais e ajudavam na lavoura” (Rosa
Delgado, 80 anos, entrevista de novembro de 2011).

Nesse sentido, Anténio Santos conta que aprendeu a fazer tudo que fosse rela-
cionado a terra cultivada:

“a gente tinha uma vida dura, propria do homem
do campo; as terras eram boas e davam de tudo; eu
aprendi a plantar, a colher e a cuidar da sementei-
ra; aprendi a guardar a sementeira, tocando corvo,
um pdassaro preto, que costumava desenterrar as se-
mentes, e os pardais que comiam as duas primeiras
folhas.” (Anténio Santos, 85 anos, entrevista de no-
vembro de 2011).

A produgio do milho € tarefa séria e exige muita habilidade, desde a semeadura
até a brotac¢io das folhas, periodo em que as aves perdem o interesse pela terra culti-
vada. Isso obrigava as criangas a prestarem bastante aten¢io ao movimento das aves,
o que transformava a guarda de sementeira numa tarefa lidica. Por exemplo, era
preciso esconder-se atrds de muros, a fim de assusti-las quando se aproximavam da
lavoura. Essa ludicidade esta presente na fala de Antonio Santos quando afirma que
“a gente se escondia atrds de marogos (muros) e, assim que as aves se aproximavam,
era um estalar de funda, que soava tao forte devido ao eco das montanhas, era muito
divertido”.

De fato, a guarda da sementeira exige habilidade propria de comunicabilidade,

0 que proporciona as criangas o desenvolvimento de conhecimentos que se referem
ao sentimento do corvo. Isso fica claro na narrativa de Rosa Delgado, quando afirma
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que “o corvo é muito esperto, voava de um lado para outro; pousava no alto da mon-
tanha e ficava olhando disfarcadamente para a sementeira; assim que a gente distraia,
14 estava o bicho desencavando o grio, era uma aflicio”. Anténio Santos completa
dizendo que, em certas situacdes, “o corvo ficava o dia todo pousado na montanha e
olhando para a sementeira com uma vontade de desencavar os graos e so ia embora
quando comega a escurecer”.

Vejamos: as familias sdo constituidas, em média, por dez pessoas; nesse caso, é
comum os irmaos mais velhos cuidarem dos mais novos e fazerem todo o servico do-
méstico, a fim de liberar os pais para os servi¢os na lavoura. O homem prepara a terra
abrindo pequenos buracos, enquanto as mulheres semeiam trés ou quatro graos de
milho e um grao de feijao ervilha, um aditivo da cachupa. Paralelamente, as mulheres
preparam a refei¢do, que € transportada de casa ou cozinhada em terra cultivada,
visando aproveitar o maximo de tempo.

Apos a sementeira, as criangas iniciam sua guarda, com ajuda de uma funda,
arma caseira usada para afugentar os corvos. A funda é feita de folhas de carrapato
secas, molhada com agua e torcida (trangada), de forma que fica com duas extremi-
dades compridas com cerca de um metro, e, um espaco largo no centro, onde aloje a
pedra. Ela também € usada para espantar pardais, assim que as sementes comegam a
desabrochar, e funciona da seguinte forma: coloca-se uma pedra no espaco largo do
centro e, segurando as duas extremidades, a crianca comega a rola-la sobre a cabega,
até atingir uma boa velocidade, conforme a distancia que se pretende que o projétil
atinja; em seguida, solta-se uma das extremidades, que faz um ruido bastante forte
denominado estalo, assustando as aves que estio nas proximidades, pondo-as em
fuga.

A guarda da sementeira estd dividida em duas tarefas. Primeiro, a guarda do cor-
vo, a fim de evitar que o passaro desenterre a semente. Segundo, a guarda de pardal
visando a prote¢do das duas primeiras folhas, tendo em conta que apés a terceira, a
ave perde o interesse pela plantacdo. Tal atividade inicia-se de manha cedo e termina
ao fim da tarde, quando as aves procuram seus ninhos. As criangas levam suas mar-
mitas contendo cachupa guisada com dleo e cebola, acompanhadas de uma garrafa
térmica com café com leite ou chd de ervas caseiras.

No inicio, o milho é muito fragil e exige cuidados especiais: os camponeses e
suas familias suportam o caule com terra, seguindo-se a monda (capinar a erva da-
ninha) e, posteriormente, a remonda (recapinar a erva daninha). Ap6s a floragio,
principia a germinagdo das espigas, seu amadurecimento e a colheita da espiga seca, a
qual sera transportada para casa em saca. Durante algum tempo, a espiga é colocada
ao sol e recolocada na saca a tardinha até que fique bem seca. Ao final desse processo,
o milho é dogueado, ou, seja, separado da enganha (bagaco) e guardado em garrafoes
de vidro de 5,20 litros e/ou em tembeque, um celeiro de forma cilindrica feito de cana
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de carisse, guardado com algumas folhas secas. No sopé do tembeque, é colocado um
produto que impega a entrada de animais daninhos, como ratos e eventuais insetos;
além disso, é coberto com palha de milho, folhas de bananeira etc, visando a conser-
vac¢do do milho até a proxima sementeira e para o sustento da familia durante o ano,
quando o ritual é retomado no verdo (julho, agosto e setembro).

A cachupa, com quase 500 anos de histdria, ocupa grande parte do tempo das
familias, estruturando a vida social, a partir de um ritual orientado na sementeira do
milho, alguns feijoes (ervilha, fava, pedra), legumes (batata doce, mandioca, inhame),
verduras (couve), associado a atividade pesqueira (cavala e atum), produtos indis-
pensdveis na preparacdo do alimento. Tradicionalmente, o milho é um produto de
sequeiro, cultivado anualmente no verao, o que significa dizer o sistema culinario ini-
cia-se com a sementeira do milho, passando pela guarda da sementeira, pela monda
(capinar erva daninha) e remonda (recapinar erva daninha) até a colheita.

Portanto, a cachupa é composta por ingredientes que vem da terra cultivada e de
outros produtos que podem ser comprados de vizinhos que se dedicam ao mercado
interno — peixe, toucinho de porco, alho, cebola, folha de louro e sal. A descricao do
cardapio revela uma gastronomia com muitas misturas, entre o que se produz e o que
se compra, entre o alimento fresco e o industrializado.

Quanto ao seu preparo, é comum cuchir (separar o farelo do milho) quatro litros
de milho no pildo para um agregado familiar constituido, em média, por dez pessoas.
De forma alternada, duas ou trés mulheres, cada uma segurando um pau de quase um
metro, batem-nos no pilio com milho, expressando um ritual de vai e vem, até a ob-
tengao do milho cuchido (milho sem o farelo). Outra pessoa, denominada catadeira,
recolhe os graos que caem no chiao durante o cuchir, depositando-as imediatamente
no pildo. As vezes, a catadeira parece competir com as galinhas que insistem em co-
mer os graos, chegando a pinicar sua mao.

A cachupa é o resultado do cozimento do milho cuchido, processo que consiste
em colocar o milho numa panela com dgua fervente até sua completa evaporagaio.
Em seguida, acrescenta-se mais agua, adicionando couve, peixe (quase sempre cava-
la), além de sal e tempero (alho, folha de louro, um pedago de toucinho de porco).
Além desses ingredientes, podem ser acrescidos legumes. Assim que o caldo comeca
a ficar ensopado, adiciona-se o refogado feito de banha de porco ou 6leo com cebo-
la. Na sequéncia, é servida em pratos individuais ou em forma de self service. Com
todos os ingredientes, se se tratando do almoco ou da janta. Para o café da manha, a
cachupa seca é guisada (refogada), ou seja, a cachupa sem a sopa e os ingredientes e
servida sempre acompanhada de peixe frito, café com leite ou cha.

Como se pode observar, a vida social estd organizada em fun¢ido da divisao do
trabalho no cotidiano das familias, no que tange a satisfacao das necessidades de seus
membros e 2 manutencdo da propriedade agricola. Ela também imprime relagoes de
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géneros, estabelecendo papéis especificos do pai, da mie e dos filhos, constituindo,
com isso, um espaco de producdo de identidade de género. Se o lugar do homem € a
terra cultivada, o lugar da mulher, mae de familia, é a casa, além do cuidado com a
horta e os animais. A casa nio se restringe ao espaco fisico ocupado pela construcio,
mas inclui o terreiro que a rodeia, local onde se criam pequenos animais, tais como:
cabra, galinha, pato e porco, animais para o sustento da familia. As atividades que
esses animais exigem sdo também, como a casa, de responsabilidade da mulher e
reconhecidas como trabalho nao s6 da mae, mas também dos filhos. Nesse sentido,
“poderia-se dizer que a mulher notadamente a mée, detentora de um saber pelo qual
governa a saude da familia, e pelo qual organiza 0 modo de comer de cada um, é a
sacerdotisa de suas proprias fronteiras” (WOORTMANN, 1997, p. 39).

Na preparagio da horta, a mulher faz uso de ciscos que varrem do quintal e es-
terco de gado para fertilizar a terra com adubos naturais. As mulheres ndo trabalham
na terra, somente ajudam o marido no cultivo. Nesse ponto, Woortmann (1997) diz
que essa nocdo de ajuda da mulher no espago da terra fala das relacdes de hierarquia
e género estabelecidas no interior da familia camponesa, a partir do valor atribuido
por eles a categoria trabalho. Talvez por esse motivo, Rosa Delgado afirma que “a
mulher caboverdiana das dreas rurais ndo sio camponesas, mas sim dona de casa”
(entrevista de novembro de 2011).

E desse modo que a maioria das mulheres caboverdianas acaba sendo guardia
de saberes locais em relacdo a culindria. Junto a terra, as mulheres cultivam ervas
para banhos (a saber, silvao de uril, losna, sanqueitano) e cha de alecrim, arruda, paia
teixeira, abacate, etc., utilizados quando hd casos de precisdo para a familia ou para
a comunidade.

4 Esta tudo mudando: a cachupa de antes e agora

A questdo de saber o que os caboverdianos comiam diariamente ha vinte, trinta
e quarenta anos implica no conhecimento do que se plantava, as formas de conser-
vagdo e armazenamento dos produtos e o sistema culindrio. Nesse contexto, Rosa
Delgado, narrando sua historia de vida sobre o que comia no dia a dia, conta que
“era cachupa para jantar, cachupa para café da manha com um ovo estrelado ou pei-
xe frito; era tudo relacionado ao milho, cachupa, cuscuz, polenta, ralo,; papa, pastel,

pao de milho, batata doce cozida e assada no fogao de lenha” (entrevista em janeiro
de 2012).

Anténio Santos expde que:
a cachupa nos usava muito; achamos os mais velhos

com a cachupa, entdo, a cachupa é o prato principal
da nossa terra; era sempre cachupa com cavala, e,
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as vezes, atum, mas hoje, a cachupa é mais saborosa
porque leva chourico, carnes, enfim, tudo que a mo-
dernidade trouxe de bom para nossa terra. Antiga-
mente todo caboverdiano cozinhava no fogao de le-
nha, as panelas eram pretas, entdo, era aquele fumo;
hoje temos fogdo a gas, quase que nio se usa lenha.

Muitas familias ainda fazem cachupa no fogao a lenha, mesmo que tenham um
a gas na cozinha. A lenha cortada no tamanho certo para o fogio, constituida por
trés pedras posicionadas em forma de uma pirdmide, fica no canto da cozinha. E, ao
redor, alguns assentos, onde as maies transmitem conhecimentos aos descendentes
(filhos e netos) em forma de contos de fadas, estdrias, advinhas; saberes, técnicas e
experiéncias de vida repassada de geracdo a geragio. Outrora, usavam-se panelas
de ferro, proprias para suportarem o calor do fogdo de lenha; hoje, a maioria das
familias usa panelas de aluminio e nota-se a presenca de fogoes a gds, o que sugere
assimilagdo de elementos da modernidade. Segundo Rosa Delgado, “as panelas de
ferro eram muito pesadas, mas eram melhores porque a gente cozinhava somente
com lenha a céu aberto, ficava mais prético lavar as panelas pretas. Agora, temos as
panelas modernas feitas de aluminio, que sdo leves e facil de lavar” (entrevista em
janeiro de 2012).

A etnografia da cachupa nos coloca diante da questio “cachupa pobre” e “ca-
chupa rica”, termos bastante comuns entre caboverdianos desde a década de noven-
ta, quando se deu a abertura do regime de partido tnico e a consequente abertura
economica. A observagido de campo deixa claro que existe pouca diferenciagio entre
o que se chama cachupa “pobre e rica”, visto que a primeira, de fato, é a cachupa
tipica, feita a base de milho, feijao, couve e cavala. Jd a segunda contém elementos
modernos, a saber: legumes, chourico, caldo de knorr e carnes, embora legumes tam-
bém facam parte da cachupa tipica.

E necessario desconfiar dos termos quando se pretende demarcar diferencas en-
tre pobres e ricos, dai cachupa de pobre e cachupa de rico. Mas, nesse caso especi-
fico, deparamo-nos com a problemadtica da ressignificacao dessa cachupa, devido a
diminuicdo de seu consumo e a tendéncia dos caboverdianos relegarem para o esque-
cimento o que lembra tradi¢do, associando-a a coisa de velhos, e, por conseguinte,
arcaico. A ressignificacdo encontra expressao no trabalho de Mintz (2001, p. 31-32)
quando afirma que “o que aprendemos sobre comida estd inserido em um corpo
substantivo de materiais culturais historicamente derivados. A comida e o comer
assumem, assim, uma posi¢ao central no aprendizado social por sua natureza vital e
essencial, embora rotineira”.
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A cachupa esta entrelacada a formagdo social em seu processo histérico-cultural.
Esse saber culindrio se refere aos modos de funcionamento dos sujeitos caboverdia-
nos, a autossuficiéncia, associada a organiza¢do comunitaria, através da qual esses
individuos resolvem um dilema bdsico de sobrevivéncia — a necessidade de se alimen-
tar, tendo em conta as crises de alimentos que chegavam a vitimar familias inteiras.
Almeida (1979) nao hesita em dizer que a fome de 1921-1922 chegou a matar, em
média, 27 mil caboverdianos, o equivalente a 17% da popula¢do recenseada, em
1920, no total de 159.700. As secas de 1940-1948 vitimaram quase 50 mil cabover-
dianos. O Inspetor Anténio Policarpo (apud CARREIRA 1981, p. 112), analisando
a crise de 1947 a 1948, informa que algumas vezes os assistidos recebiam dinheiro,
outros géneros crus (ao que parece, o milho estava sempre presente) e, outros ainda,
mais raros, ra¢ao cozida, cachupa, que ndo chegavam para todos.

A cachupa encontra expressdo nas palavras de Mintz (2001, p. 34) quando afir-
ma que “como as comidas sdo associadas a povos em particular, e muitas delas sdo
consideradas inequivocamente nacionais, lidamos freqiientemente com questdes re-
lativas a identidade”. Assim, parece que 0 homem caboverdiano deposita a sua con-
fianga nesse alimento, ritualizando-o, mas o mantém aberto a produtos modernos. E
nesse cotidiano que podemos compreender a realidade da coletividade: as sementes
sao reproduzidas e mantidas pelas familias, através de diferentes mecanismos de sele-
¢do (espigas bonitas) e armazenamento do milho para a alimentagao durante o ano,
a exemplo, do tembeque (Santo Antio), canudo (Sdo Nicolau), engarnelo (Santiago).

QOutrora as familias caboverdianas faziam de tudo um pouco, como a sementeira
do milho, tecelagem, fabrica¢do do azeite de purga, velas, candeeiros, panelas, cane-
cas e frigideiras de lata. A partir da década de noventa, os caboverdianos passaram
a usufruir de uma variedade de produtos que a principio ndo estavam acostumados,
ou seja, ndo faziam parte de seus repertorios alimentares. Essa diversidade, a0 mesmo
tempo em que busca contestar a imposi¢ao de 500 anos de dominag¢io de uma culini-
ria a base do milho — desde sua introdu¢ao em 1515 até a abertura politica em 1990
— fez emergir a questdo da ressignificacdo da cachupa em prol da sua permanéncia.

A cachupa guarda em si um saber-fazer, testemunho da vida do homem cabo-
verdiano, que além de funcionar como elemento de fixagio na terra, estd associado
ao mito de origem. Desse modo, ela transporta valores simbdlicos que transmitem
a ideia da dimensdo comunicativa, assim como abordado por alguns antropélogos,
a exemplo de Lévi-Strauss (1966). Para esse autor, a comida expressa um sistema
linguistico, que indaga sobre convengdes e regras que regem os modos de saber-fazer,
concebido como signo de um sistema integrado de relacdes, que nos conduz ao co-
nhecimento das caracteristicas de uma sociedade.

H4 quarenta anos, a dependéncia da oferta sazonal do milho estava fortemente
colocada para as familias. A disponibilidade local e sazonal do milho parece ser um
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dos elementos dessa identidade denominada caboverdianidade. Hoje, ainda que fle-
xibilizada por uma maior oferta de milho e outros produtos provenientes do exterior,
essa relagdo entre cachupa e sazonalidade permanece entre as familias, indicando o
tempo das coisas. A permanéncia dessa relacdo encontra respaldo em valores simbo-
licos ligados aos critérios locais de identidade alimentar, associada a organizacio do
trabalho das familias. O milho localiza-se num periodo de tempo (julho a setembro),
do verdo ao outono; assim, até o proximo verdo, o milho serd consumido na forma
de cachupa e outros alimentos, revelando vivéncias construidas e mantidas pela me-
moria coletiva, as quais as novas geracoes pertencem pelo simples fato de comerem
a mesma mistura.

Fazia parte da cachupa guisada para o café da manha, café com leite ou cha de
ervas nativa, em que as familias costumavam ferver uma chaleira com dgua e colocar
melaco, depois o p6 de café e esperavam assentar (ndo coavam). Hoje, a cachupa vai
assumindo a categoria de prato ocasional, afeicoando-se a comida de festa, vendida
em bares e restaurantes frequentados por caboverdianos e transformada em ritual.
Amon e Menasche (2008, p. 19) informam que as “comidas rituais, proprias de fes-
tas, comemoragoes, ritos de passagem, implicam em cristalizacdo. Essas comidas es-
tao associadas a pratos-totem, portadores de grade valor simbdlico e, desse modo,
marcadores da identidade do grupo”. Para elas, as comidas rituais estio colocadas a
mesa para reafirmar uma ancestralidade, uma tradi¢do, um pertencimento a comuni-
dade. Por isso, sio menos permedveis a mudanca.

Amon e Menasche (2008) afirmam ainda que o que outrora era um espaco ho-
mogéneo partilhado por uma coletividade e vivido como natural e inquestionavel (o
sentimento de pertenga), hoje, fica abalado e as pessoas perdem antigos referenciais,
ao mesmo tempo em que adquirem liberdade de experimentar novos modos de viver.
Para eles, é na comida rotineira, bem como noutras dimensoes de manifestacao da
cultura material no cotidiano, que melhor podemos perceber a afirmagio e as mu-
dangas de identidades pela convivéncia entre comunidades de diferentes origens e cul-
turas, caracteristica ndo s6 de processos migratérios, mas também da globalizac¢io.

A cachupa tem fungdes identitaria e normativa, visto que transmite um saber-
fazer sobre a alimentagio, através da transmissdo de receitas repassadas de geragio
em geragao. Porém, trata-se de uma identidade intemporal de sua acdo como passado
revelador do homem caboverdiano, evocando, assim, a gestacdo desse mosaico de
gente denominado caboverdiano. E bom frisar que o consumo da cachupa provoca
certo fascinio, através de uma ldgica linear, que tende a submeter e a banalizar as
trajetorias alimentares individuais dos grupos etnoculturais iniciais (africanos e euro-
peus), minimizando, assim, os efeitos das diferencas raciais. A cachupa nos remete ao
mito de origem e suscita no pesquisador uma espécie de sintese das metamorfoses das
memorias e identidades iniciais de grupos antagonicos e até contraditérios. A cachu-
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pa encerra em si um saber-fazer carregado de gestos, atos, sentimentos, amor, paixao
e emocoes, a partir de uma dimensao simbdlica que singulariza a identidade coletiva.

Ao analisarmos a cachupa a partir da etnografia, observamos que esse alimento
cria uma fixidez que pode ser tocada, acariciada, observada, degustada entre a diver-
sidade de alimentos de mercado. No ato de fazer cachupa, o caboverdiano se remete,
se realiza historicamente e se mantém sobre o controle simbdlico desse imaginario.
Comer cachupa parece provocar uma sensagio de bem-estar, uma espécie de contem-
placdo da origem, gerando, assim, certo controle sobre a nova geracdo de cabover-
dianos, que tende a relegar para o esquecimento o tradicional.

Mintz (2001) esforga-se em promover o alimento, dizendo que a cozinha ancora-
se num lugar onde se tem alguma referéncia de pessoas utilizando-se de ingredientes,
métodos, receitas numa base regular de produtos. Nesse processo de tipificagdo das
cozinhas de um pais ou de uma regido, alguns pratos se tornam representativos, mar-
cas de orgulho e distingdo. No caso caboverdiano, a mistura do milho com feijao,
além de ser um prato barato, ganha contorno nacional como prato principal. A ca-
chupa nasceu das relagoes historico-culturais entre portugués e africano. Tudo indica
que as receitas foram produzidas de acordo com a realidade local, ou seja, produzidas
em conformidade com a produgio existente no pais. Havia também substitui¢oes
de alguns desses produtos. Por exemplo, na falta de peixe, usar-se-ia no lugar, um
pedaco de toucinho de porco velho. Como eram frequentes os periodos de escassez
de alimentos, os caboverdianos desenvolveram técnicas simples de conservacdo de
sementes e outros produtos, a exemplo do tembeque, além da salga do peixe, da
secagem da batata doce, do peixe e da carne ao sol e ao calor do fogao de lenha,
garantindo, portanto, a subsisténcia durante o ano.

A cachupa age como indicador da identidade coletiva, além de nos remeter a
marcacdo de fronteiras simbolicas. Como afirma Belasco (2008, p. 8), “a identidade
envolve considerac¢des de preferéncias pessoais e também processos que representam
quem vocé é e onde vocé estd. Identidade inclui fatores, como as memorias pessoais”.

A comida identifica quem somos, de onde viemos e 0 que representamos. As
formas de se alimentar e as memorias compartilhadas em torno da comida refor¢am
as relagoes de identidade. Desse modo, a memoria associada as percepcoes fisicas do
corpo, também se apresenta nesse jogo de seducdo permitido pela comida: sentir o
cheiro da cachupa e de outros pratos a base de milho, evoca sensacdes fisicas que se
provocadas trazem a lembranga o sentimento de pertenca. Os habitos de uma regido
sdo a melhor via para se conhecer a heranca historico-cultural de um povo. A cachu-
pa e o ritual de preparo possuem grande relevancia social, uma vez que estdo atre-
lados a formacdo social, evocando pertencimento, hospitalidade e, sobretudo, uma
memoria de origem. Apesar da rusticidade de seu preparo, trata-se de um prato que
expressa um conjunto de praticas e de relacdes sociais, assim como, saberes coletivos,
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necessarios a sementeira do milho, as técnicas de conservagio e de armazenamento
e sua transformagao em alimento. Entre os produtos culturais, a cachupa acumula
uma expressiva significacio simbdlica, sendo uma das manifestacbes mais auténtica
da identidade caboverdiana.
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Resumen

El articulo enfrenta el tema de los grandes eventos bajo una nueva luz: 1a de la politica. El
articulo se focaliza sobre los casos de tres paises llamados “emergentes”, que son parte del
BRICS: China (Olimpiadas 2008), Sur Africa (Mundial 2010) y Brasil (que enfrentara el Mundial
y las Olimpiadas en 2014 y 2016). Van a ser discutidas algunas de las protestas que mas han
tenido visibilidad y, a partir de esta discusion, se tratara de Ilegar a una definicion de “sus-
tentabilidade politica” de los grandes eventos, che tiene que ver con (1) la gestién politica
del evento orientada a la sustentabilidad (econémica, ambiental, social) del mismo, con (2)
los procesos de participacion publica a su construccion (consultacion, governance, accoun-
tability) y, finalmente, con (3) la gestion de las protestas y de la disidencia. Se afirma, en fin,
que una gestion sustentable del evento desde una perspectiva politica, puede tener efectos
positivos en la arena politica nacional e internacional para los sujetos que detienen el poder
durante el evento mismo.

Palabras-clave: sustentabilidad politica, grandes eventos, participacion politica.

O conceito de sustentabilidade politica em grandes eventos

Resumo

O artigo aborda o tema dos grandes eventos baixo uma nova luz: a politica. O artigo focali-
za 0s casos de trés pafses chamados “emergentes”, que fazem parte dos BRICS: China (Jogos
Olimpicos de 2008), Africa do Sul (Copa do Mundo de 2010) e Brasil (que enfrentara a Copa do
Mundo e os Jogos Olimpicos em 2014 e 2016). Serdo discutidos alguns dos protestos que mais
tinham visibilidade e, a partir dessa discussdo, tratara de chegar a uma definicdo de “susten-
tabilidade politica” dos grandes eventos, que tem a ver com (1) a gestdo politica do evento
orientada asustentabilidade (econémica, ambiental, social) do mesmo, com (2) 0s processos
de participagdo publica na sua construgdo (consulta, governanca, prestacdo de contas) e, fi-
nalmente, com (3) a gestdo dos protestos e da dissidéncia. Afirma-se, finalmente, que a ges-
tdo sustentavel do evento a partir de uma perspectiva politica, pode ter efeitos positivos na
arena politica nacional e internacional para os sujeitos que detém o poder durante o evento.

Palavras-chave: sustentabilidade politica, grandes eventos, participagdo politica.
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1 Grandes eventos y protestas: definiciones y topologias

Qué son los “grandes eventos”? Como afirma Malfas et al. (2004), un gran evento
puede ser definido basindonos en dos topologias de variables, no necesariamente correla-
cionadas®: sus caracteristicas intrinsecas (su duracion, su escala en termino de numero de
participantes y espectadores, numero de sesiones, complejidad de la organizacion) y sus
caracteristicas exteriores ( que tiene que ver con los medios de comunicacion, el atractiva
turistica, el impacto en el territorio anfitrién).

Autores como Roche (2000) y Guala (2002) han propuesto diferentes topologias de
“grandes eventos”, tomando en consideracion variables como el target / mercado de refe-
rencia o la cobertura medidtica. En este articulo se toman en consideracién mega (i media-
nos) eventos como los juegos olimpicos y los mundiales de futbol: estos se pueden definir
como “mega” eventos por la dimension de las inversiones econdmicas, por el impacto
que tienen sobre el territorio, y también por la atencion puesta en la cobertura medidtica,
que normalmente ofrece una directa televisiva global, implementando en ella procesos de
espectacularizacion global que tiene que ver con el evento mismo y con los aspectos orga-
nizativos y gestionales del mismo evento como la gestion de la seguridad (BOYLE y HAG-
GERTY, 2009). Estas caracteristicas hacen que los mega eventos sean un objetivo sensible
para dos tipologias de protestas: algunas con finalidad instrumental y otras conectadas al
mismo evento. La primera tipologia de protestas, por ejemplo, se refieren a las acciones
de grupos que no tienen como objetivo politico directo el evento mismo, mas bien apro-
vechan su visibilidad para obtener la resonancia necesaria a sus peticiones. Un ejemplo
clasico es el caso de la masacre de Munich en 1972, cuando 11 atletas israelinos fueron
secuestrados y asesinados. El objetivo de los militantes del “Septiembre Negro” no eran
los juegos olimpicos, mas bien la politica de medio oriente. Un ejemplo mas reciente de
acciones como estas, de las que se tratard mas adelante, son los ataques de los militantes
uiguros hacia los militares chinos acontecidos antes, y durante, los juegos de Beijing 2008.
Esta tipologia de acciones no son siempre negociables con las facciones politicas activas, y
la probabilidad que se verifiquen es muy alta cuando dentro del pais anfitrién del evento
existen graves conflictos latentes (como por ejemplo es el caso de China, o Rusia o Espa-
fa*) o cuando el mismo pais juega un rol simbdlicamente reconocido a nivel global (fue
el caso de los juegos de Salt Lake City de 2002, un evento celebrado poco tiempo después
del 9/11 y de los ataques de dntrax en los Estados Unidos).

3 - Ingerson (2001) por ejemplo nota como en Australia, en 1998, eventos con una duracién temporal y una atracti-
va medidtica limitada, han producido mayores beneficios econdémicos respecto a aquellos con una mayor duracién
temporal y una mayor cobertura medidtica.

4 - Son un ejemplo los ataques del nacionalismo basco y cataldn a las infraestructuras de Barcelona 1992 para
Espafia, y la fuerte preocupacién para los juegos Olimpicos de Sochi 2014 para Rusia, causados por la cercanfa
geogrifica con los conflictos aun abiertos en la Region del Caucaso: Cecefia, Ossetia del Sur y Abkhazia
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Sin embargo, como demuestra el caso de Munich, ningtin lugar es totalmen-
te seguro respecto a esta tipologia de acciones. Sean ellas ataques contra personas
o infraestructuras o manifestaciones mas pacificas como pueden ser los bloques de
transito u otras acciones de resistencia; sean aquellas cometidas por organizaciones
terroristas o por grupos sociales y politicos legitimamente activos dentro de la arena
politica nacional y/o global.

Refiriéndonos a las protestas conectadas al mismo evento, para comprender me-
jor cuales pueden ser las origenes del conflicto, es necesario evaluar el potencial im-
pacto negativo sobre el territorio.

Se ha mencionado anteriormente como los eventos tienen un impacto sobre el
territorio, que no siempre es totalmente positivo para sus habitantes. Varios estudios
internacionales enfrentan la temdtica. Partiendo desde los aspectos econémicos, un
andlisis de los Mundiales de 1994 en los Estados Unidos ha revelado que, contra-
riamente a la ganancia esperada de 4 millares de ddlares, las ciudades anfitrionas
tuvieron una perdida total entre los 5,5 y los 9,3 millares (MATHESON y BAADE,
2004). Estudios mas recientes, que por ejemplo se refieren a las Olimpiadas en Ate-
nas 2004, muestran el fuerte impacto negativo sobre el PIL nacional a largo plazo
(PRICEWATERHOUSECOOPERS, 2004). De hecho, las ciudades que no son anfi-
trionas durante el desarrollo del evento, pueden tener fuertes perdidas en los ingresos
a largo plazo: los grandes eventos son transitorios, por esto el impacto en el territorio
tiene que ser medido no solamente en el breve y medio periodo (TILLEY 2006; SPI-
LLING 1998). Ademads es necesario considerar también las diferentes recaidas que
los grandes eventos han tenido en términos de aumento de los precios (de servicios,
transportes, alimentos) y del trabajo precarizado (la creacion de trabajo en relacion
al evento ha sido exclusivamente con contratos tempordneos y atipicos, sin recaidas
significativas a largo plazo) que han aumentado las tensiones y el malestar social en
el territorio (TILLEY, 2006; HORNE y MANZENREITER 2006). Continuando con
los aspectos econdmicos, Matheson y Baade (2004) subrayan como la asignacion de
fondos publicos es otro de los puntos problematicos que pueden provocar conflic-
tos. La atencion del gasto publico por proyectos que tienen relacion con los grandes
eventos implica cortes en otros sectores, lo que puede generar tensiones sociales rele-
vantes. Sobretodo entre aquellos grupos sociales que directamente obtienen menores
beneficios del evento mismo y que, al contrario, son penalizados por los cortes. A
menudo estos grupos, como sostienen Whitson (2004) y Whitson y Horne (2006),
coinciden con la clase mas pobre de la sociedad, que sufre por la reduccion de los
servicios publicos y del consecuente corte del gasto publico. Siempre en relacion a las
consecuencias socio econémicas de los juegos, como explica Furrer (2002), los juegos
olimpicos pueden aumentar la desigualdad entre las clases mas ricas y las mas pobres,
favoreciendo ganancias sobretodo de las primeras. La inicua distribucién de los bene-
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ficios puede ser incentivada por factores como: la concentracién espacial de las sedes
olimpicas, la creacion de infraestructuras en areas especificas de la ciudad anfitriona,
los procesos de gentrification, el aumento de la deuda publica. Todas las dindmicas
que son enfatizadas por la gestion de los juegos por las elites de especuladores locales,
son definidas por Owen como “especulacidnes olimpicas locales” (OWEN, 2001).
Estudiando el impacto social de los juegos olimpicos de Atlanta Andranovich et al.
(2001) sostienen que los proyectos de regeneracion urbana de la ciudad no han mejo-
rado las condiciones de vida de los residentes y que, ser la sede de un grande evento,
no necesariamente puede tener un impacto positivo sobre la ciudad. Como escribe
Lenskyj (2002) refiriéndose a los juegos olimpicos de Sydney 2000, en los barrios mas
pobres de la ciudad habia la percepcion que la organizacion de los juegos sirviera
solamente a los intereses economicos de los grandes capitalistas, llevando a la exaspe-
racion los problemas sociales de los mas pobres, refugiados, comunidades indigenas,
no solamente excluidos si no que también damnificados por las politicas conectadas
al evento. En relacion a este punto, solamente podemos pensar a los 700000 despojos
antes de los juegos olimpicos de Seoul 1988, 0 a los 300000 de Beijing 2008, causa-
dos por el rapido e inesperado aumento del valor de los edificios que se encontraban
cerca de las instalaciones deportivas (HORNE y MANZENREITER 2006).

Otro aspecto importante son los definidos “White Elephants”: instalaciones y
estructuras sobredimensionas respecto a las necesidades locales, que sucesivamente
quedan poco utilizadas, con altos gastos de gestion que pesan sobre la comunidad
local, y danos ambientales relevantes para el territorio.

Estas son las principales causas que provocan tensiones sociales en los territorios
anfitriones de grandes eventos. En las proximas paginas van a ser discutidos algunos
casos (China y Sudafrica) que podrian desarrollarse también en paises emergentes (es
el caso de Brasil). Pero antes va a ser necesaria una detallada descripcion del marco
histérico y tedrico para poder mejor comprender la relacion entre grandes eventos y
poder politico.

2 Grandes eventos y lucha por el poder:
una perspectiva historica

Juegos olimpicos, Expo, Mundiales de fatbol son un excelente terreno donde ob-
servar la lucha por el poder entre ciudades y naciones. Una competencia que comien-
za con los ataques entre los diferentes competitors en los medios de comunicacion
globales y nacionales, que se extiende hasta las mesas de los jueces de los comités or-
ganizadores para seguir, en el caso de loe eventos deportivos, en las canchas de juego:
refiriéndose a los juegos olimpicos Bourdieau (1997), entre otros, pone en evidencia
como estos se hayan transformado de portadores de valores universales (como la
paz entre los pueblos), en una simple arena de lucha entre naciones bajo la mirada
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demiurga de los medios globales de comunicacion. Los atletas, vehiculos del orgullo
nacional, son el epicentro de la construccion mediatica del evento mismo, represen-
tando la lucha y la competencia entre las potencias. Este aspecto fue muy evidente en
la época historica de la guerra fria, cuando los juegos se transformaban en una exten-
sion del conflicto en las arenas deportivas: los atletas, identificados respectivamente
como productos del Capitalismo y del Comunismo, del Oeste y el Este, conquistaban
medallas y la cuenta final era una manera para medir los potenciales vencedores de
la guerra. Una contraposicion que se ha recreado, segin algunos comentadores, tam-
bién en Beijing 2008 entre China y Estados Unidos’.

Las causas de la existencia de esta competencia tienen que ver con la recaidas
que los grandes eventos tienen sobre dos esferas: la politica interior y exterior. Refi-
riéndonos a la primera, los potenciales “premios” disponibles son varios y tienen que
ver principalmente con recursos para la conquista o la legitimacion del poder politi-
co. Estos recursos pueden ser de tipologias diferentes como psicoldgicos (el entusias-
mo y orgullo de la comunidad local), sociocultural (la construccién de un sentido de
identidad nacional que supere las diferencia internas, el lanzamiento de nuevas po-
liticas nacionalistas), socio-econémicos (el potencial inducido, acompafnado por un
desarrollo significativo del territorio a través del turismo, la valorizacion econémica,
la recalificacién urbana y social)®. Al mismo tempo la arena internacional se juega por
la visibilidad y legitimacion que los grandes eventos ofrecen a los estados anfitriones,
sobretodo cuando estos son paises emergentes. En casos como estos los grandes even-
tos se transforman en una chance tnica, donde demostrar a los mismos ciudadanos
y a las grandes potencias mundiales la credibilidad y el prestigio de una nacién ya
no mas en desarrollo mas bien emergente. En otras palabras, los grandes eventos
ofrecen la posibilidad a la nacién de sostener su propia agenda de soft power’, pro-
mocionando la identidad cultural y alcanzando objetivos de diplomacia publica que
en circunstancias normales seria dificil alcanzar (FINLAY y XIN, 2010). En China
(pensando a Expo de Shangai y a los juegos olimpicos de Beijing), en Sudafrica (los
Mundiales de futbol) y en Brasil (donde van a ser los proximos Mundiales de fatbol

5 - http://www.thetimes.co.uk/tol/sport/olympics/article4599875

6 - Referido a esto existen criticas en varios estudios internacionales (ver entre otros Matheson y Baade, 2004;
Gratton et al., 2006; Humphreys y Prokopowicz, 2007; Pillay y Bass, 2008).

7 - Joseph Nye describe el soft power como una dimension fundamental del poder de un estado, junto a aque-
llo militar y econémico. Nye argumenta que un estado nacion tiene tres recursos de soft power: su cultura
(en la medida que atrae a otros), sus valores politicos (cuando los persigue en la arena local e internacional)
sus politicas internacionales (en la medida que son percibidas como legitimas y con autoridad moral). Segin
Nye e soft power es diferente respecto a las tradicionales formas de public diplomacy, como son por ejem-
plo los programas de intercambios académicos o broadcasting auspiciados directamente por el gobierno: el
soft power no se encuentra solamente en los poderes pablicos y/o auspiciados por el estado, mas bien en la
produccion privada y en la redistribucién de los bienes y textos que representan la cultura y los valores de un
estado nacién (NYE, 2004).
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y juegos olimpicos) ser anfitrién de un gran evento se ha trasformado en un simbolo,
en los medios de comunicacion nacionales, del rescate de la histérica colonizacion y
subalternidad internacional y, ademas, del ascenso de la nacion entre las “grandes”
del planeta (PILLAY y BASS, 2008). Una ventaja para la clase dirigente, que quiete
mostrar un pafs sin manchas, perfecto, capaz de enfrentar con suceso la complejidad
de un gran evento y los riesgos che este lleva consigo mismo: desde el terrorismo in-
ternacional a la capacidad receptiva y a la necesidad de infraestructuras.

Por todas estas razones, los grandes eventos siempre han tenido un valor politico
muy fuerte para sus organizadores: panem et circenses, escribia Giovenale en el afio
100 d.C., hablando de el rol que los grandes juegos (junto al reparto del trigo en
forma gratuita o a un precio mucho mas bajo respecto al del mercado) asumian en
la gestion del consenso. No siempre, en todo caso, la historia ha dado a los politicos
promotores de los grandes eventos la recompensa esperada, Por ejemplo, si bien Hit-
ler con los juegos olimpicos de 1936 quiso demostrar la potencia de su imperio y la
superioridad de la raza ariana también en el deporte, el afro americano Jesse Owens
destruy6 su suefio y quedo como una marca y simbolo de su fracaso. Por otro lado,
investigaciones mas recientes han mostrado como la percepcion en los ciudadanos
de un pais anfitrion de un gran evento, no sea siempre de entusiasmo, sobre todo no
uniforme vy, por esto, no tan “manipulable” (WAITT, 2003)%. Ademads, de la misma
manera en que la visibilidad del gran evento lo caracteriza como una vitrina media-
tica a nivel nacional e internacional para las autoridades que lo organizan, esta se
transforma una ocasién muy importante para todos aquellos que estan interesados
en poner las autoridades bajo una luz negativa, para obtener asi una ventaja de esta
situacion. Al mismo tempo aprovechan para ganar consenso sobreexponiendo y so-
bredimensionando sus instancias bajo la luz de los reflectores medidticos mundiales.
Por ejemplo, antes y durante los juegos olimpicos de Beijing los casos de Xinjiang y
Tibet no han permitido restablecer la estrategia de soft power del gigante asidtico,
China; en el caso de los Mundiales de Sudéfrica han habido una gran cantidad de
protestas sobre el impacto del evento en el territorio y por el gasto publico hecho por
el pais para poder ser anfitrion.

Este articulo trata los casos de tres potencias regionales como Brasil, China y
Sudiéfrica. Potencias econdmicas con un peso siempre mayor dentro del panorama
mundial. Los dos primeros son histéricamente miembros del BRIC y tienen varias
caracteristicas en comun ya que son muy poblados, un territorio inmenso rico de
materias primas estratégicas en el mercado y un fuerte crecimiento del PIL y de la
cuota dentro del comercio mundial al principio del siglo XXI. Sudafrica ha entrado

8 - El estudio de Watt (2003) sobre la percepcion de los juegos olimpicos de Sydney en la poblacidn local
demuestra como las expectativas de ganancia personal sean un punto fundamental para generar consenso
respecto al gran evento. Ademds, si bien la propaganda politica sea muy favorable al gran evento, muchos
ciudadanos mantiene una criticidad muy alta al respecto.
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recientemente en el BRIC (trasformdndolo en BRICS), participando al Summit del
2011 de Sanya, en China. Estos tres paises comparten diferentes caracteristicas eco-
némicas y sociopoliticas (aunque también existan entre ellos muchas diferencias), lo
que permite una discusién conyunta. Ademds son tres paises que han sido (y van a
ser) protagonistas de grandes eventos deportivos contempordneos que comparten el
mismo contexto historico, politico global y globalizado.

En las proximas pdginas van a ser tomados en consideraciéon algunos casos de
protestas habidas antes y durante los juegos olimpicos de Beijing 2008 (en particular
el caso uiguro), protestas sociales durante los Mundiales de Sudéfrica y protestas que
comienzan a nacer en Brasil conectadas con los futuros mundiales de 2014. Ademas
de los articulos académicos, van a ser tomados en consideraciéon contenidos medidti-
cos de prensa vy televisiones internacionales y nacionales, para poder comprender no
solamente las dindmicas de las protestas si no también la representacion mediatica de
ellas. El objetivo de la analisis de las proximas paginas es comprender las diferentes
topologias de protestas que pueden nacer durante el gran evento en la arena politica
nacional (tratando de tomar en consideracion también las consecuencias en la arena
politica internacional global). La finalidad es producir una definicién de sustentabi-
lidad politica del evento en el contexto de paises emergentes, caracterizados por una
fuerte busqueda de legitimacion a través del prestigio, la visibilidad y la credibilidad
ganados en la arena internacional.

3 Grandes eventos y protestas politicas en los paises emer-
gentes: los casos de China, Sudafrica y Brasil

En agosto 2008 se calcula que 4,7 millares de personas (el 70% de la poblacion
mundial) hayan visto por lo menos una parte de los 17 dias de los juegos Olimpicos
de Beijing. En lo Estados Unidos gracias a la cobertura televisiva de la NBC, el evento
Chino se ha vuelto el mas seguido de toda la historia de la television americana, con
mas de 215 millones de telespectadores sintonizados. Como especticulo televisivo
ha sido un éxito sin precedentes (FINLAY y XIN, 2010). Una ocasién privilegiada
para China, aspirante a potencial global, de conquistar los corazones de la ciudada-
nia occidental; una ocasion para relanzar su imagen publica, incrementando su sofd
power en el momento en que el sofd power de su principal competidor, los Estados
Unidos, estaba en su minimo historico después de la reeleccion de George W. Bush.
Pero no todo funcioné como China esperaba: como escribe Nye, el soft power es muy
complejo y dificil de controlar para un estado. Esto porque muchos de sus recursos
relevantes estan fuera de su control directo, y sus efectos dependen mucho de la inter-
pretacion por parte de los destinatarios de los mensajes (NYE, 2004). Desde que se
decidi6 que los juegos olimpicos en 2008 iban a ser en China, en occidente un gran
numero se sujetos politicos se activaron a través de los medio de comunicaciéon para
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sensibilizar la opinién publica sobre temas como la represion del movimiento Falun
Gong, el independentismo tibetano y uiguro, las peticiones de democracia y libertad
de expresion de los intelectuales locales, las problematicas sociales propuestas por
la clase obrera y agricola. El recorrido de la antorcha olimpica ha sido muy critica-
do en Occidente, especialmente en Inglaterra, Francia y estados Unidos: un inusual
despliegue de activista de ONG y organizaciones para los derechos humanos, juntos
a los activistas de partidos xenéfobos y anti chinos y exiliados chinos detuvieron la
antorcha en varias etapas. Frecuentemente se hicieron paralelismos con las protestas
hechas durante las olimpiadas de Berlin en 1936, comparando China con Alemania
nazista (FINLAY y XIN, 2010). en De esta manera en Occidente una oleada comu-
nicativa negativa arraso con los juegos olimpicos chinos antes que comenzaran. Al
principio China respondié a las criticas de occidente con promesas de una mayor
abertura en el tema de los derechos humanos y de dejar que los periodistas extran-
jeros fueran libres de circular por el pais para cubrir noticias sobre cualquier argu-
mento (YALI, 2008). Pero nada de todo esto pasé. Especialmente cuando el tema ui-
guro’ exploto en el pais: durante la primera semana de los juegos olimpicos tres auto
bombas cerca de Beijing mataron tres soldados y 16 policias chinos fueron matados
a Kashgar, en Xinjiang. La prensa internacional se preparaba para dirigirse hacia a
region uigura, epicentro de la rebelion, para cubrir los acontecimientos desde ahi,
pero al primer checkpoint cerca de la capital todos fueron detenidos (DUKE, 2008).
Sucesivamente, la tnica fuente de informacion permitida desde la region uigura fue
china. Lo que produjo una descripcion de los hechos univoca, producida por fuentes
gubernamentales. Eran muy pocos los detalles que se sabia por los exiliados uiguros,
deslegitimados por las autoridades y con fuentes de noticias no comprobables. Aun
asi los chinos no pudieron restablecer su imagen después de las protestas uiguras, que
generaron un dafo irreparable al ejercito chino, humillindolo publicamente bajo los
reflectores de todo el mundo que estaba observando. Ademas se hicieron evidentes
las politicas antiliberales y restrictivas del pais hacia la prensa extranjera. El resultado
fue un completo desastre desde la perspectiva del soft power e de la diplomacia pu-
blica China en Occidente: en febrero 2009, poco mas de cinco meses después del final
de los juegos olimpicos, BBC World Service public6 una encuesta hecha en 21 paises
que mostraba como las opiniones positivas sobre China habian drasticamente caido
durante el 2008, pasando desde un 45% a un 39%, mientras las negativas habian

9 - Los uiguros son los habitantes de la regién auténoma de Xinjiang. Una regién que es casi 1/6 de territorio
nacional Chino y que se encuentra en Asia central. Los uiguros son de regién musulmana, turcofonos, con
una identidad cultural mas cercana a la de los paises centroasidtico mas que a la identidad china. La PRC
mantiene bajo su poder la regién desde 1949 con politicas de represién cultural, politica y religiosa, junto a
una enorme colonizacién por parte de los Han. La regidn es estratégicamente fundamental por su posicién
y sus recursos naturales. Como el Tibet, el Xinjiang es una fuente de conflicto para China, aunque haya muy
poca cobertura medidtica sobre la situacidn. Para saber mas se pueden consultar otros articulos que he escri-
to anteriormente. (VERGANI, 2008; VERGANI y ZUEYV, 2011)
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aumentado desde un 33% a un 40% de los entrevistados. La encuesta demostraba
como en Europa la percepcién de china habia cambiado en negativo respecto al
pasado mientras que en Estados Unidos quedaba pricticamente invariada (al 52%).

Académicos, politicos y periodistas en la esfera publica sudafricana describieron
los Mundiales de 2010 como una oportunidad tnica para el pais de recorrer una “fast
track” hacia el progreso, el desarrollo urbano y la reduccion de la pobreza (COR-
NELISSEN y SWART, 2006, CORNELIESSEN, 2007, GONALEZ, 2007). Todo esto
se hubiese realizado pasando por la creacion de servicios en areas urbanas con des-
ventajas, con el lanzamiento de programas deportivos en las comunidades carentes,
por la creacion de nuevos cupos de trabajo, a través de la produccion de alojamientos
con rentas sustentables y por la construccion de una red de transportes integrada con
la finalidad de eliminar el problema del apartheid. Muchas eran las voces discordan-
tes antes del inicio del evento. Las dudas y criticas iban directas a los costos sociales
y econdmicos para el pais para sostener un evento como ese (PILLAY y BASS, 2008)
y a el real mejoramiento que los Mundiales hubiesen traido para resolver problemas
como el alojamiento para los sectores mas pobres en un contexto urbano. El aumento
de las habitaciones, la gentrification de muchos barrios alrededor de las instalaciones
deportivas, la construccién de nuevas instalaciones para recibir la masa de turistas:
historicamente son los elementos que han generado fuerte tension social en otros
paises (véase por ejemplo la cantidad de desalojos antes de los juegos olimpicos de
Seoul y Beijing, HORNE y MANZENREITER 2006). También existen dudas sobre
la creacién de nuevo cupos de trabajo, la mayoria de los cuales son pagados muy
mal y con contratos que no traen ventajas a los trabajadores (TILLEY,2006). Estas
dudas se han rdpidamente trasformado en protestas sociales, a veces cubiertas por los
medios internacionales otras veces no. Desde las mas pequeiias, como aquellas orga-
nizadas por ONGs preocupadas de la sensibilizacion sobre el SIDA'™, hasta las luchas
mas conocidas de Durban y Cape Town entre policias y manifestantes, causadas por
los bajos salarios de los trabajadores contratados para la manutencion de las canchas
deportivas!'. Al mismo tiempo las represiones de las protestas provocan reacciones
por parte de grupos reconocidos a nivel internacional. Es el caso de Amnesty Interna-
tional que durante los Mundiales de Sudafrica denuncio la violacion de los derechos
humanos'?. Aun asi, estas protestas no generaron el mismo efecto negativo como fue
en el caso de China: segin la BBC World Service la reputacion de Sudafrica crecid
globalmente de 7 puntos porcentuales entre 2010 y 2011 (desde el 35% al 42%). Se
trata del segundo incremento mas alto de la época después de Brasil (crecido de 9

10 - http://www.huffingtonpost.com/2010/06/05/world-cup-2010-aids-group_n_601709.html

11 - http://www.guardian.co.uk/football/2010/jun/14/world-cup-protest-south-africa
http:/www.timesonline.co.uk/tol/news/world/africa/article7149786.ece
http:/it.euronews.net/2010/06/16/sudafrica-mondiali-con-protesta/

12 - http://www.amnesty.it/Mondiali_2010_preoccupazioni_diritti_umani_Sudafrica
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puntos)3. Algunos comentadores de la prensa interpretan este incremento como una
consecuencia de la gestion del Mundial 2010 y de la reciente entrada del pais en el
BRIC. La reputacién del pais ha aumentado sobretodo en Norte América (de 9 pun-
tos porcentuales en los Estados Unidos y de 13 en Canada). Esto no significa que las
criticidades nombradas antes ya no tengan valor: encuestas periodisticas demuestran
como la mayoria de las instalaciones deportivas, con gastos muy altos de manuten-
cién, sean sin futuro'; los problemas de pobreza, salud publica, educacion, trabajo,
alojamiento quedan aun muy fuertes en el pais', y el evento no ha producido resulta-
dos durables en el tiempo desde estas perspectivas (aunque los mismos habitantes se
hayan demostrado muy entusiastas y se hayan esforzado mucho). Todas potenciales
fuentes de tension social durante el evento no explotaron, ofreciendo al mundo una
imagen positiva del pais. Para comprender, finalmente, el impacto econémico sobre la
economia real del pais y sobre el tejido social, habra que esperar mucho tiempo mas
junto a estudios adecuados.

Otro de los paises BRIC, Brasil, va a ser la sede de dos gran eventos en los proxi-
mos afios: los Mundiales de 2014 y los juegos olimpicos de 2016 (ambos en Rio de
Janeiro). Brasil es un pais (asi como China y Sudafrica) con enormes desigualdades
sociales, étnicas, econdmicas, culturales. Brasil es una tierra de contradicciones poli-
ticas: por un lado es un “hub” de los movimientos sociales latinoamericanos y mun-
diales (véase por ejemplo el Forum Social Mundial nacido a Porto Alegre y ahi mismo
organizado durante varias ediciones), mientras por otro lado es un pais en que los
grupos sociales mas marginados no tienen representacion politica. Desde las origines
de la republica los habitantes brasilefios de las grandes ciudades, sobretodo los de los
sectores mas marginales, se han caracterizado por la ausencia de una participacion
politica tradicional (de partido, electoral, en la arena nacional) (CARVALHO, 1987).
Aun asi la participacion social de la poblacion se expresa de manera evidente durante
eventos publicos mas lidicos como religiosos o deportivos: eventos que tratan de
recomponer las diferencias que atraviesan la poblacion brasilefia, proponiendo una
identidad y una cultura nacional compartida. Seguramente el fatbol juega un rol muy
importante desde esta perspectiva, representando un simbolo fuerte de la identidad
nacional brasileia, sobre todo entre los sectores mas marginales de la poblacion.
La apuesta de los Mundiales es la siguiente: pueden estos ser una oportunidad para
activar la participacion politica? Lograran ser la ocasién para la construcciéon de una

13 - http://'www.worldpublicopinion.org/pipa/pdf/mar11/BBCEvalsUS_Mar11_rpt.pdf

14 - http://www.globalpost.com/dispatch/africa/100705/world-cup-2010-are-south-africas-stadiums-white-
elephants

15 - http://www.bbc.co.uk/blogs/thereporters/andrewharding/2010/07/south_africas_world_cup_legacy.
html

http://www.channel4.com/news/whatwas-the-world-cups-legacy-for-south-africa
http://www.newsweek.com/2010/09/03/how-the-world-cup-wrecked-south-africa.html
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nueva relacion entre los ciudadanos y la arena politica tradicional? Si esto acontecie-
ra, si la participacion social y politica de los ciudadanos, sobre todo los que son de la
areas urbanas mas pobres (como las favelas), seria la ocasion perfecta para mejorar
la gestion del evento, reducir los riesgos y redistribuir las ganancias que va a generar.
Si esto no acontecerd, por un lado las protestas y por otro la criminalidad, van a ser
una problema para en el evento, causando muchos dafios.

No obstante falte mucho tiempo aun, ya han habido protestas durante los pri-
meros meses de 2011: estudiantes universitarios de Minas Gerais interrumpieron el
transito con la finalidad de sensibilizar sobre los riesgos conectados a la explotacion
del territorio y al aumento del turismo sexual durante el evento'®; varios grupos
sociales han también organizado manifestaciones (a Cuiaba y Brasilia entre otras
ciudades) en contra de las expropiaciones finalizadas a la construccion de obras para
el evento'’; mientras que a Rio (que se estd preparando para recibir también las
Olimpiadas) las obras de “pacificaciéon” en las favelas dejan prever fuertes tensiones
y conflictos sociales's.

Conclusiones: camino hacia una sustentabilidad
politica de los grandes eventos

Segun la definicion de las Naciones Unidas, por desarrollo sustentable se entien-
de un desarrollo equilibrado entre las necesidades econdémicas, sociales y ambienta-
les. Un desarrollo financiariamente equilibrado, socialmente egalitario, éticamente
responsable y adecuadamente integrado en el balance ecoldgico a largo lazo del am-
biente natural. El desarrollo sustentable es ademas un concepto dindmico, que va a
seguir evolucionando paralelamente a la adquisicion de lesson learned por parte de
los sistemas sociales.

Decir que los grandes eventos deben tener una sustentabilidad politica puede
ser entendido en formas diferentes, cada una de las cuales puede ser correcta. La
primera es aquella que tiene que ver con una gestion politica del evento, que debe
ser orientada a garantizar su sustentabilidad. Por ejemplo, la inclusién por parte del

16 - http://www.calango.net/2011/01/protesto-contra-copa-2014-no-brasil.html

17 - http://www.agecopa2014.com.br/?p=noticia&id_noticia=7448
http://noticias.r7.com/brasil/noticias/manifestantes-protestam-contra-remocoes-para-obras-da-
copa-2014-20110506.html
http://virgula.uol.com.br/ver/noticia/esporte/2011/04/15/273465-moradores-de-cuiaba-protesta-contra-
desapropriacoes-para-copa

18 - http://www.portugues.rfi.fr/brasil/20110513-rio-espera-pacificar-
favelas-antes-do-mundial-2014-diz-le-monde
http://www.direitoamoradia.org/pt/noticias/blog/megaeventos/rio-de-janeiro/2011/04/27/demolies-para-
copa-do-mundo-no-rio-deixam-famlias-de-favela-presos-em-cidade-fantasma/

Vol.1,n°1,ano 1 89
Jan-jun/2015



El concepto de sustentabilidad politica \m\\\@\\

en los grandes eventos

Movimiento Olimpico de la Agenda 21 (aprobada en la sesion del CIO" de Seoul
en junio 1999) es un paso fundamental en esta direccion. Esto lleva consigo, como
objetivos estratégicos, no solamente la proteccion del medio ambiente, sino también
la lucha en contra de la pobreza y la integracion de los grupos sociales mas margina-
dos. Estos objetivos deberian ser adquiridos también por los entes organizadores que
trabajan junto al CIO, que sean ellos publicos (gobierno nacional, regional y local del
pais anfitrién) o privados (empresas que proveen las infraestructuras y los servicios
para el evento).

Una segunda lectura de la sustetabilidad politica es aquella que tiene que ver
con las consultaciones, la responsabilidad, la governance, el monitoraje y el repor-
ting durante todas las etapas que tiene que ver con la asignacion, la organizacion y
la realizacion del gran evento (FERRER, 2002; BOBBIO y LAZZERONI, 2002). La
literatura sobre la sustentabilidad subraya de hecho la necesidad que los grandes
proyectos consideren:

a. procesos de consultacion publica, que no sean simplemente simbdlicos si no
efectivos; la consultacion puede ser también primero de la candidatura de la
ciudad o pais para ser sede del evento, y debe implicar por ejemplo la aber-
tura de mesas de discusién y negociacion con los stakeholders territoriales;

b. una reporte transparente de las acciones en la fase de candidatura y organi-
zacion del evento por parte de quines toman las decisiones, de los organiza-
dores y de los responsables de la planificacion;

c. lanecesidad de una governance concreta y confiable, que pueda promover la
participacion de los ciudadanos en la elaboracion de politicas y que impulse
a la integridad, transparencia y responsabilidad en la gestion de los recursos
publicos;

d. el monitoraje y el reporting continuo, 0sea una estrategia de comunicacioén
que implique por un lado escuchar la sefales que viene del territorio (mo-
nitoraje) y por otro el reporte del estado de la organizacion del gran evento
(reporting). Este ultimo concepto se conecta a la idea de reporting financiero,
que normalmente es utilizado para comunicar a los accionistas el desarrollo
de sus inversiones de manera transparente. Su aplicacion a la sustentabilidad
de los grandes eventos, tiene que ver con la gestion de los proyectos en el
territorio y la comunicacion transparente de su desarrollo a todos los stake-
holders, incluyendo a los ciudadanos, con la finalidad de poner a disposicion
todos los elementos para una evaluacion del evento y de su impacto.

19 - el CIO es un comite Olimpico Internacional que organiza los juegos Olimpicos fundado en 1894 por
Pierre de Coubertin
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Otro significado de sustentabilidad de los grandes eventos tiene que ver con la
gestion de las protestas y de la disidencia. La violacion de los derechos humanos, la
represion, el intento de ocultar y anular la disidencia, tiene efectos muy negativos
para la imagen publica del evento, que pueden comprometer el alcance de los mismos
objetivos (especialmente cuando se trata de publica democracia).

Perseguir el objetivo de una sustentabilidad politica del gran evento, en todas
las acepciones que hasta ahora hemos visto, puede garantizar diferentes beneficios
para el pais anfitrién: ayuda a evitar una distribucién desigual de los beneficios (y de
los gastos) del evento; a aumentar la participacion concreta de la sociedad civil para
el éxito del evento, creando las condiciones para la eliminacion de muchos riesgos
sociales (como la criminalidad); favorece la absorcion (a través de la negociacion)
de muchos de los conflictos mencionados. Claramente se trata de esos conflictos y
protestas que de alguna manera tienen que ver con el evento, no se trata de las situa-
ciones instrumentales, que aprovechan del evento como una ocasiéon de visibilidad
(asi fue por ejemplo para Septiembre Negro).

Finalmente, por lo que se refiere a los objetivos de publica democracia y a la
difusion de una agenda de soft power a nivel global, alcanzar una sustentabilidad po-
litica del gran evento no puede ser que un objetivo con consecuencias positivas en la
arena internacional. Esto es muy importante para los paises emergentes, para quienes
“emerger” en frente de la opinién publica global significa compartir la responsabili-
dad de una sustentabilidad global, ademds de enfrentarse a la arena medidtica global
y a los ataques (que también pueden ser instrumentales) que a través de la misma
pueden ser enviados por los competitors. Son varios los casos historicos que nos re-
cuerdan esto, un ejemplo son los juegos olimpicos de Beijing donde el significado del
gran evento transmitido por el mediascape global ha sido siempre negociado por los
stakeholders del evento, que a menudo tienen objetivos y horizontes diferentes. Los
resultados que un estado nacién obtiene de esta forma, son siempre el resultado de tal
negociacion, no obstante todos los esfuerzos que pueden ser hechos para ser el unico
y solo actor en el escenario.
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Resumo

Aliteratura etnografica tem descrito, por vezes, as partes do noroeste da Amazdnia como are-
asdeculturacompartilhada com grupos linguisticos. Este trabalho ilustracomo um principio
de transparéncia semantica entre idiomas é o meio pelo qual se estabelecem elementos de
uma cultura regional comum através de praticas como o calque linguistico de etnébnimos e
topdnimos de tal sorte que eles sdo semanticamente, mas ndo fonologicamente, equivalente
entreidiomas. Colocam-se as areas do alto Rio Negro do noroeste da Amazoénia em discussdo
geral das praticas nominais entre idiomas na América do Sul e considera-se a extensdo para a
qual uma preferéncia pela transparéncia semantica pode ser ligada a casos de ‘calques’ cul-
turais amplamente disseminados, em significados culturalmente importantes por serem si-
milares em diferentes sistemas linguisticos. Também se refere ao principio de transparéncia
semantica além das frases especificas referenciais e em estruturas de discurso maiores. Con-
clui-se que uma atencdo para as praticas semioticas nos cenarios multilingues podem prover
novos e mais complexos modos de pensar a respeito da ideia de cultura compartilhada.

Palavras-chave: Etndnimos, topdnimos, Amazonia, semidtica.

Abstract

The ethnographic literature has described the northwest Amazon as an area of shared cultu-
re across linguistic groups. This paper illustrates how a principle of semantic transparency
across languages is a key means of establishing elements of a common regional culture
through practices like the calquing of ethnonyms and toponyms so that they are semanti-
cally, but not phonologically, equivalent across languages. It places the northwest Amazon in
a general discussion of cross-linguistic naming practices in South America and considers the
extent to which a preference for semantic transparency can be linked to cases of widespread
cultural “calquing”. It also addresses the principle of semantic transparency beyond specific
referential phrases and into larger discourse structures. It concludes that an attention to se-
miotic practicesin multilingual settings can provide new and more complex ways of thinking
about the idea of shared culture.

keywords: ethnonyms, toponyms, Amazon, semiotics
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1‘Homogeneidade’ cultural com diversidade linguistica?

A regido ao longo do Rio Negro e seus afluentes no noroeste da Amazonia, e parti-
cularmente a regido do rio Vaupés, é conhecida como uma das dreas mais multilingues
no mundo, ndo somente em termos do total nimero de idiomas que muitos individuos
adquirem, vinculados ao sistema de exogamia linguistica no qual as pessoas casam fora
do seu grupo de linguagem. (SORENSEN 1967, SILVA 1962, JACKSON 1983, STEN-
ZEL 2005). A despeito desta grande diversidade linguistica, a literatura etnografica tem
mostrado muitos dos diferentes grupos de idiomas na drea como mostrando muito menos
diversidade nas praticas culturais que no idioma, desde que eles sejam em certo sentido
parte de um complexo cultural inico que mantém diferencas linguisticas por varias razoes
sociais, incluindo a manutencio do sistema de casamento. O Manual dos indios da Amé-
rica do Sul assim expressa este fato:

Dentro desta rede de rios moram pessoas de diversas
familias linguisticas— Arawakan, Cariban, Tucana,
Witotoan (Miranyan), e ndo classificadas - mas
tendo semelhancas culturais suficientes para merecer
classificagao preliminar dentro de uma unica area cultural.
(GOLDMAN 1948,763) [traduzido]

Na sua etnografia muita conhecida The Fish People, Jackson pontuou essencialmente
a mesma coisa quarto décadas depois:

As diferencas que separam os grupos de idiomas dos
Vaupés tendem a ser muito enfatizadas(exarcebadas
ao chama-los de tribos), a despeito do fato de que as
diferencas no idioma ndo, a priori, indicam divisdes
culturais profundas. As caracteristicas homogéneas e
regionalmente integradas dos Vaupés ndo tém, em minha
opinido, sido considerada o suficiente na literatura
etnografica. (JACKSON 1983,101) [traduzido]

Em honra a verdade, o que a maioria dos etnograficos da regido descreveram é um
sistema complexo em que as caracteristicas culturais gerais “regionalmente integradas”
existem em um nivel social, 2 medida que um nimero de distin¢des sociais diferentes sdo
mantidas em outros niveis (descrevendo a relacdo do grupo phratry versus o sib, e assim
por diante; GOLDMAN 1948, HUGH-JONES 1978, JACKSON 1983, HUGH-JONES
1988, CHERNELA 1993, e muitos outros). Entretanto, enquanto etnografos reconhecem
que as vezes grupos sociais localizados na regido verdadeiramente distinguem suas proé-
prias praticas culturais especificas da maior cultura regional, eles tém percebido que de
mais marcante é o fato de que tantas praticas culturais sio compartilhadas amplamente
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além dos grupos de idiomas individuais, e este fato tem sido enfatizado como algo
um tanto especial sobre a regido.

O fato de que as divisdes entre grupos culturais e linguisticos ndo necessariamen-
te vinculam um ao outro, como € as vezes popularmente compreendido, é pelo menos
ja bem-estabelecido que Boas’ desembaraco das distingdes linguisticas, culturais e
raciais em sua famosa introdug¢io do Manual das Linguas Amerindias (1911). Casos
em que idiomas singulares sio usados amplamente através de qualquer grupo cultu-
ral especifico sdo ficeis de encontrar e relativamente bem compreendidos, geralmen-
te sendo vinculados aos processos de disseminag¢do da lingua através da imigragio,
cadmbio, coloniza¢io, conquista, projetos de constru¢io da nacdo, e outros eventos
sOcio historicos similares. Casos em que os grupos mostram relativamente uma pe-
quena diferenciagdo nos termos de muitas das préticas culturais enquanto mostram
um grau elevado de multilinguismo como visto nas 4areas do noroeste da Amazonia
sdo mais raros e tem menos contextos historicos 6bvios. Este trabalho identificara
alguns dos processos linguisticos e semidticos envolvidos na transferéncia linguistica
dos significados vinculados pelas caracteriza¢des etnograficas do noroeste da Ama-
zOnia multilingue como uma area de cultura compartilhada, ambos na sociedade
Vaupés bem como a regido amplamente, incluindo um caso de estudo do médio Rio
Negro. Discutird os nomes dos lugares (toponimos) e os nomes dos grupos sociais
(etndnimos), e como os significados culturais atrelados a eles podem transpor os
limites linguisticos, ampliando entdo o escopo para considerar como estes referentes
nominais estdo socialmente circulados através do discurso. A discussdo orientara o
conceito de transparéncia semantica, que é aplicada como um principio de préticas
culturais pelos muitos povos do noroeste da Amazonia como um meio de gerenciar
significados compartilhados em um cendrio de diversidade linguistica.

2 Transparéncia semantica e significado
cultural linguistico trans- fronteirico

Um aspecto chave do desenvolvimento dos diferentes grupos histéricos linguisti-
cos Amazdnicos de cultura compartilhada comentados pelos etnografos citados aci-
ma é a preferéncia pela transparéncia semantica em muitos conceitos culturais entre
idiomas. Uma boa forma de ilustrar o principio da transparéncia semantica é com o
caso dos toponimos do alto Rio Negro. Durante trabalho de campo com falantes de
o Nheengatt, uma lingua franca Tupi-guarani falada no médio Rio Negro, eu ouvi
com frequéncia as pessoas se referirem aos lugares em dreas acima do rio onde falam
linguas arawakas e tukanos, das quais muitas delas migraram para formar as comu-
nidades abaixo do rio. Apesar do fato de que sua mudanca para Nheengatu tenha
sido relativamente recente, eu estava surpreso ao ouvi-los usando o que soou como
nomes proprios de lugares que eram nativos do Nheengati ao invés de nomes nas
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linguas faladas acima do rio. Logo percebi que estes lugares de fato tinham nomes
nas linguas locais, e que em cada lingua a palavra fonoldgica era distinta enquanto
o significado foi que em termos linguisticos é conhecido como ‘calque linguistico’.
A cidade conhecida como, ou “jaguar/ onga” em Nheengatt, foi identificada como
“jaguar/ ong¢a” em todas as outras linguas locais também, tornando seu significado
semanticamente transparente em cada idioma, como indicado por Silva:

Os nomes (dos lugares/ vilarejos) sio ordinariamen-
te da lingua Nheengatu linguagem ou lingua geral e
correspondem a outras em, quase sempre cCOmo uma
traducio exata. E dificil afirmar se o nome original é
em Tukanoan ou da lingua geral, pela qual é conhe-
cida, é apenas uma traducdo, ou vice-versa. (SILVA
1962,57) [Traducao do autor]

Nomes de lugares normalmente se referem a atributos fisicos da paisagem, mas
também podem fazer referéncia aos elementos das historias tradicionais, entdo os
mantendo assim semanticamente transparente pode fazé-los culturalmente acessiveis
bem como possiveis linguisticamente de forma transfronteiri¢a. Ndo é tdo simples,
todavia, dizer que os grupos linguisticos do noroeste da Amazonia sio basicamente
‘calques’ de suas culturas em todos os niveis. Aikhenvald (1996) descreve os topo-
nimos Tarianacomo tendo trés niveis: locais habitados atualmente, locais histdricos
e mitologicos, somente o primeiro refletindo tradugdes de outras linguas na drea
(“nomes de locais multilingues”™), e as ultimas duas sem traducdo (“nomes de locais
monolingue”). Toponimos Tariana refletem conhecimento cultural historicamente di-
ferenciados bem como o conhecimento comum e compartilhado da regido. A tabela
1 mostra alguns dos nomes multilingues em Tariana, com as tradu¢des em outras
linguas.

O principio de transparéncia semantica observado pelos nomes de lugares em
Tariana aparentam se manter em alguma extensio na maioria das linguas na regiao.
Enquanto alguns nomes de lugares foram mantidos sem tradu¢io e outros tem se
tornado parcialmente opacos devido ao deslocamento histérico, o alto niamero de

Tabela 1. Nomes de locais em Tariana; dados de Aikhenvald (1996)

Tariana Tukano Nheengati/Portugués  Significado

yema-phe uxtika-pKrK Cigarro tabaco/Cigarette

iwi-taku moa-noa juquira-ponta Ponta de sal

ikuli-taku uhuri-pwed Jabuti Jabuti

tuili-taku umi-i64 japu-ponta Ponta de Japu (pdssaro)
mawa-kere woho-naxkiro Aruma Fibra para confec¢do de cestos.
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Tabela 2. Nomes de lugares em Wanano, de Stenzel (2004, 23); também Waltz (2002), Marmo-

lejo et al (2008)
Nheengati/Portugués Wanano Significado
Ilha de Japu Mu Nuko Ilha de Japu(pdssaro)
Arara Cachoeira Maha Poa Cachoeira da Arara
Ilha de Inambua Kha Nuko Ilha de Inambu (pdssaro)
Puraque Ponta Sa’ma Wapa Ponta do Puraqué (peixe elétrico)
Carurt Cachoeira Mo Phoye Cachoeria de Carurti (amaranth)
Jacaré Soma Jacaré (igarapé)
Jutica Napima Batata doce (igarapé)
Taina Nihiphoto Crianca (igarapé)
Taracua Mene Koana Noaka ~ Formiga branca
Ibacaba Numu Poa Cachoeira de palma (bacaba)
Matapi Bukakopa Cachoeira de armadilha
Igarapé Paca Sama Nia Phito Aguti (igarapé)
Macuco Phota Phito Tipo de inambu (igarapé)
Ananis Sane Oaka Cachoeira de Abacaxi
Vila Fitima Boho Poa/Wate Poa  Cachoeira de Tapoica
Tamandua Mie Phito Tamandua (igarapé)
Santa Cruz/Waracapuri Poa Wapa Cachoeira de Pedra (peluda)
Tabatinga Bota Poa Cachoeira de Barro Branco
Taiagu Yese Poa Cachoeira de Porco

nomes de lugares com tradugdes dbvias revela que a transparéncia linguistica fron-
teirica é um elemento chave no sistema toponimo local. A tabela 2 mostra um sistema
similar para Wanano de Stenzel (2004), no qual os termos em todos tém equivaléncia
em Nheengati ou Nheengati misturado com Portugués.

Obviamente, os nomes proprios semanticamente transparentes pode ser encon-
trados em muitas linguas diferentes e ndo sdo tnicos do noroeste amazdnico. Por
exemplo, enquanto o topénimo comum Holanda (Holland) ndo é particularmente
transparente, o termo alternativo “Os Paises Baixos (The Netherlands)”, é razoavel-
mente transparente.” O Inglés também tem uma opg¢ao mais transparente, “the Low
Countries”, e nomes similares sdo usados na maioria das linguas proximas, as no
alemao “Niederland”, o francés “Pays-Bas” ou o espanhol “Paises Bajos”, e enquan-
to muitos idiomas optam por uma forma baseada na forma fonolégica da palavra
“Holland”, um bom nimero de linguas usa o calque “terra baixa”, incluindo finlan-
dés, basco, galés, estoniano, albanés e romeno, como exemplos.? O processo € ainda
pelo menos parcialmente produtivo, como recentemente nos escritos de neologistas

2 - “The Netherlands/ Paises Baixos” é também mais acurado, como “Holland/ Holanda” tecnicamente se
refere apenas a parte sudoeste do pafs, mas em uso comum cobre o pafs inteiro.

3 - http://www.geonames.org/NL/other-names-for-netherlands.html
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para a versao Quechua do Wikipedia que criaram para “Paises Baixos” o toponimo
semanticamente transparente “Uraysuyu”, literally “Pais Baixo”.* Alguém que apren-
de a palavra para “Nederland” em qualquer das linguas com termos transparentes
teria acesso a descri¢do daquele pais como uma drea baixa, comparada a alguém
aprendendo um empréstimo baseado na forma fonologica de “Holland”. Entretanto,
enquanto seja possivel encontrar casos de transparéncias linguistica transfronteiri¢as
em outras 4reas, é mais raro encontrar esta transparéncia usada tdo produtivamente
para o compartilhar das ideias e praticas entre os falantes de muitas linguas como é
na area do Rio Negro.

3 Transparéncia Semantica versus outras
estratégias linguisticas transfronteiricas.

A influéncia linguistica baseada pelo contato pode ter muitos resultados , mas
uma distin¢do ampla é que entre as praticas de adquirir palavras apropriadas, no qual
uma palavra fonoldgica é adaptada a uma nova lingua e “traducdo de empréstimo”
(WEINREICH 1963:51) ou calque linguistico, no qual um significado de uma lingua
é aproximado pelos recursos de uma segunda, levando as palavras fonologicas de ori-
gens separadas mas com relacdes semanticas transparentes. A maioria das discussoes
de palavras por empréstimo lidam primariamente com a anterior, nio com a ultima
(e.g. HASPELMATH 2009, TAMOR AND HASPELMATH 2009), e focam mais na
adaptacdo semantica e fonoldgica em uma lingua do que na transparéncia semantica
entre as linguas. Nomes proprios sio emprestados particularmente e frequentemente
nas situagoes de contato com a lingua, desde que tenham frequentemente nenhuma
traducdo facil. Entretanto, Aikhenvald pontua que o povos do Alto Rio Negro vejam
de forma negativa o uso de formas fonoldgicas de uma lingua no contexto de outra
(2002, 2003b), entdo, tais pressdes ideoldgicas provavelmente ajudaram a tornar o
calque muito mais amplamente usado que o empréstimo de palavra na regido.

Enquanto os etnénimos sdo geralmente transparentes pelas linguas nativas na
area do Rio Negro, na maioria dos casos a transparéncia encontrou seus limites
quando as versoes do Nheengatu foram adaptadas para o Portugués baseadas na for-
ma fonoldgica e ndo nos seus significados. Por exemplo, a forma da palavra Nheen-
gatli “piratapuya” foi emprestada ao portugués como um identificador étnico, mas
que nao mais preserva seu significado seu significado de “gente peixe”. Os termos
Nheengatt se tornaram nomes da etnia oficial (grupo étnico) pelos propoésitos de

4 - See http:/qu.wikipedia.org/wiki/Uray_Llaqta_Suyu. Para menos nomes transparentes foi impossivel
criar calques para termos Quechua, cujo caso de formas fonoldgicas sdo simplesmente adaptados para Que-
chua, como no caso de Espanha, que a Wikipedia em Quechua chama de “Ispafia” http:/qu.wikipedia.org/
wiki/Ispafa.
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entidades legais como o censo nacional,® a agéncia nativa do estado FUNALP? e fun-
dagoes como Instituto Socioambiental,” onde é usado para distinguir entre pessoas,
mas ndo mais em categorias como “o povo tucano” ou “o povo tatu”.

As vezes ex6nimos ou nomes aplicados a pessoas pelos outros, e autonimos,
ou nomes as pessoas aplicam a si mesmas, se desenvolvem sem nenhuma motivacao
semantica ou linguistica fonoldgica transfronteirica. Por exemplo, os povos Nam-
bikwara receberam seu ex6nimo pelos falantes de Nheengatii que os chamaram de
“buracos de ouvido” (nambi-kwara) baseado em um de seus notaveis atributos, o uso
de piercings de ouvido largos. Os falantes de Nheengatt ndo sabiam, aparentemente,
que os Nambikwara ndo tém um termo para a sua familia de linguagem como um
todo, e ao invés disto, reconhecem muitos dos subgrupos individuais. (KROEKER
2001). A situagio resultante é uma das correspondéncias imotivadas ex6nimo- au-
tonimo, com pessoas de fora® usando o termo ou outros exénimos genéricos como
bugre, tapuya, ou mesmo Quechua auca (ROQUETTE-PINTO 1913), enquanto os
Nambikwara por si mesmos usam auténimos relacionados com o cla como “Manain-
dé”, referindo-se a uma populacio especifica do norte cujo nome transparentemente
se refere a espécie de vespa para falantes de outras linguas mutualmente inteligiveis
de Nambikwara (EBERHARD 2009).

Um cendrio comum para os etnénimos nativos da América do Sul é para um
grupo de pessoas se referir a eles mesmos com um auténimo que é a palavra nativa
para “pessoa” enquanto 0s outros usam um exOnimo com uma motivagdo nao re-
lacionada. Por exemplo, similarmente aos Nambikwara, um grupo Tukana do oeste
do Peru recebeu o nome “Orejones”, palavra espanhola cujo significado é “orelhas
grandes”, presumivelmente por conta de os fora terem percebido seus grandes pier-
cings de orelha. Em contrapartida, os falantes de Quechua os chamaram de Koto
por conta de uma espécie de macaco cuja coloragdo aparentemente tras alguma si-
milaridade as tintas de corpo que eles usam. Mas nenhum destes ex6nimos tém ne-
nhuma conexdo com o autdénimo Orejon “mai”, que simplesmente significa “pessoa”
(BELLIER 1994). A situagao se repete por toda a América do Sul. Varios casos do
Equador ilustram este fato: Antes do contato com a sociedade nacional em 1950, o
povo Waorani era conhecido como “aucas”, um termo Quechuan para “selvagem”
ou “combatente”. Os Shuar eram historicamente conhecidos como “jivaros”, um ter-
mo espanhol que significa “selvagem” ou “indomado”. Os Tsachila eram conhecidos
como “colorados”, uma referéncia espanhola para a cor vermelha que os homens
tingiam seu cabelo. Os Chachi eram conhecidos como “cayapas”, provavelmente em

5 - http://www.ibge.gov.br/ibgeteen/datas/indio/numeros.html
6 - http://www.funai.gov.br/etnias/etnia/etn_am.htm
7 - http:/pib.socioambiental.org/pt/povo/etnias-do-rio-negro

8 - Os povos nativos das adjacencies também tem seus préprios
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referéncia a uma figura histdrica importante (um “chefe” or uiii), ou possivelmente
ao rio onde os Chachis habitam. Os falantes Quechua do Equador, Peru outros paises
do Andes sdo as vezes referidos como “quechuas” or “quichuas” pelos falantes de es-
panhol, mas eles mesmos ou usam etnoénimos especificos da localidade (como otavalo
ou saraguro no Equador) ou usam o termo runa, para “pessoa”. Uma situacdo similar
se mantém para os povos Nadahup no Vapués dreas adjacentes, que sao conhecidas
pelos de fora como “makii”, entre outros termos, mas se chamam “povo”. A tabela
3 ilustra casos em que ambos o significado e a forma de ex6nimos e auténimos tem
relacdo motivada.

As praticas de nomeagao ilustradas na tabela 3 tem passado por desenvolvimen-
tos interessantes nos anos recentes pelo fato de muitos grupos nativos terem rejeitado
exdnimos nio nativos como etnofaulismos ofensivos, e demandaram- na maioria dos
casos de forma bem sucedida — por ser conhecidos pelos seus autonimos. E a forma
fonolodgica, entretanto, e nao o significado dos autéonimos que tem sido adotado, o
que resultaria em vdrios povos nativos sendo conhecidos como “pessoas” em Inglés,
Espanhol ou Portugués. A maioria destes casos nao sao situacoes de extreme multi-
linguismo e casamento exdgamo como aquele do Vaupés, e assim nao foi priorizada
a manutencdo dos conceitos culturais transparentes da mesma forma. Isto ndo quer
dizer que estes povos nunca aplicam o principio de transparéncia semantica; por
exemplo, alguns nomes de lugar em Cha’palaa tém calques alternativas em espanhol,
como a cidade de Tyaipi (dgua salgada), que também é conhecida como “Agua Sa-
lada”. Mas nestes casos hd predominancia de correspondéncias ndo transparentes.

4 0 sistema etnémico do Alto Rio Negro

Ao retornar a drea do Alto Rio Negro, os sistemas etnomicos na regiao, e par-
ticularmente aqueles da drea do Rio Vaupés, tendem a apresentar pares arbitrarios
de autébnimos/etndomios emprestados de formas fonoldgicas, mas ao invés disto, mos-

Tabela 3. Alguns etnénimos da América do Sul

Ex6nimo Significado Autbénimo Significado

Nambikwara  “buraco no ouvido” em nheengatu Sub-grupos multi- Virios
nomeados

Orejones “grandes orelhas” em espafiol Mai Pessoa
Auca “selvagem” or “combatente” em Quechua Wao Pessoa
Jibaro “selvagem” em espanhol Shuar Pessoa
Colorado “de cor vermelha” em espanhol Tsachila Pessoa
Cayapa Nome préprio de um chefe ou rio Chachi Pessoa
Quichua Nome préprio de uma lingua Runa Pessoa
Maku Termo pejorative em portugués, Nheengatu e Hup, Yuhup, etc. Pessoa

outras linguas
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tram uma preferéncia penetrante pela transparéncia semantica linguistica transfron-
teirica. Se um grupo é chamado de o “mosquito” o povo do “barro”, entdo o seu
etndnimo em cada lingua sera a palavra para mosquito ou barro, as vezes combinado
com uma segunda palavra para “pessoas”. Eu ouvi falantes de Nheengatu frequente-
mente usando as versdes de Tupian destes etnonimos, as vezes adicionando o termo
genérico tapuya: “tukana tapuya”, “tuyuka tapuya”, “tariana tapuya”, etc.’ Juntan-
do a informacdo de um numero de diferentes fontes linguisticas e etnograficas, a tabe-
la 4 mostra que na maioria dos casos em cada lingua individual, o padrio é o mesmo
que eu observei para Nheengati, mesmo nas ocasides onde o dado é incompleto.
As listas mais completes foram disponiveis para Tukano, Bard, Tariana and Hup.!?
Estas primeiras duas sio Tukanoan e mostram cognatas entre elas, mas todavia ha
pouca similaridade fonologica de diferentes termos entre idiomas, apenas consistén-
cia semantica. Isto é impressionante se considerarmos que, junto com Nheengatu, as
correspondéncias semanticas podem ser observadas por quatro familias de linguas
distintas: Tupian, Tukanoan, Arawakan and Nadahup.

Como foi anteriormente ressaltado, nem um sistema de nomeag¢io obedece a um
unico pincipio exclusivamente, mas sistemas podem misturar elementos de transpa-
réncia semantica junto com outros principios. Algumas dos nomes oficiais das etnias
nao podem ser obviamente tracadas ao significado transparente em cada idioma,
como o Tariana, o Desana e o Wanano, cujos nomes em Nheengatti ndo sdo conheci-
das como palavras de origem Tiupi.!' O auténimo Wanano Kétitia traduz algo como
“0 povo da dgua” em outras areas, mas a origem da palavra Nheengatd permanece
um mistério. O nome vem de uma estdria tradicional que diz que o povo Kubeo
tentou queimar os Wanano fora de uma 4rvore oca, mas pelo fato de eles ndo quei-
marem, eles os chamaram de “4dgua” (STENZEL 2004,22). Este caso ilustra como
a transparéncia semantica permite o acesso ao conhecimento tradicional entre os
grupos de linguagem, contribuindo para os elementos culturais compartilhados que
o etnografos tanto tém notado. Multilinguismo é mantido em parte como uma con-
sequéncia do sistema exogamico linguistico, mas elementos culturais comuns podem
ser linguisticamente mantidos pela transparéncia dos nomes.

9 - Alguns etndmios também padronizadamente incluiram a palavra tapuya na sua forma oficial portuguesa,
como “Piratapuya”, mas parece que os dois elementos deste nome nio sdo transparentes para a maioria dos
falantes de portugués, mas constituem uma forma congelada .

10 - Devido a diversidade de fonts de diferentes periodos de tempo, hd indubitavelmente alguma inconsistén-
cia ortografica na Tabela 4, e talvez mesmo etnénimos incorretos em alguns casos. Entretanto, isto nao afeta
o ponto geral ilustrado pela tabela, que através dos grupos sociais de linguas hd diferentes nomes fonolégicos
que normalmente tém o mesmo significado em cada lingua.

11 - Acredita-se por diferentes fontes que os Tarianos s3o possivelmente nomeados por conta do peixe aracu,
Ramirez (2001) ou pelo “sangue”, (Aikhenvald 2003).
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Tabela 4. Etn6mios entre as linguas no noroeste da Amazdnia dado de Goldman (1948);
Jackson (1983); Epps (2009b); Aikhenvald (2003a); Ardila (1993); Melguiero (2009);, Metzger (1981),
(2000); Aleman et al (2000), Koch-Griinberg (1906), ethnologue.com

Nome oficial Autdnimo Tukano Bara Tariana Hup Traducao
- Nheengata
Tukano Daséa” Daséa Dahea Yasé-ne cokw’at gente do tucano
Tuyuka Dochkéfuara Bahka mac gente do barro
Puara
Pusanga Bard Bard pén’ gente do remédio
Arapaso Korea ciya gente do pica-pau
(Tucano)
Piratapuya  Uaikena Wai Kuphe-ne  h3p gente do peixe
Mahkara
Wanano Kotitia Okotikard ~ Ohkoti deh-hag gente da agua
Mahkara agua-?
Yuruti- Uaiana Yutabopind Wayiara gente da pomba
tapuya
Karapana- Muté Mutea-masa Miitea gente do mosquito
tapuya
Pisi-tapuya  Wahiind gente da rede
Tatd-tapuya Pamoa Pamoa gente do tatu
Desana Wina imiko masa ~ Wind mina? (vento? céu?)
(probable
borrowing)
Karawatana Buhdgana gente da zarabatna
mira
Tariana Iri-ne Pavara cag Tipo de arvore (?)
(“sangue”)
Baniwa ? Behkana gente da mandioca
(probable  (?)
borrowing)
Wariwa Hup, etc. Makuy, etc.  Makd, etc.  Makuy, etc. Hup = gente do macaco
tapuya person bugio

* - Aqui, autdnimo significa qualquer termo na linguagem do grupo que se refere aquele grupo, mesmo se
houver outros nomes. Em Tukano, bem como talvez em outras linguas, hd uma diversidade de formas pelas
quais as pessoas podem se referir aos seus préprios grupos sociais, e os nomes baseados em animais podem
ser considerados uma espécie de “apelido” se comparado com outros termos. Este ponto é enderecado mais
abaixo.

Esta analise na verdade simplifica e muito as priticas de nomeacio locais, que
sdo muito mais complexas do que eu sou capaz de fazer referéncia aqui. Os diferen-
tes grupos tem diferentes sub-clans nomeados que também podem levar seus nomes
de animais e objetos, como um grupo de Karapand conhecido como os “gente do
peixe duruwa” (METZGER, 1981). Alguns niveis de nomea¢do sio mantidos mais
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publicos enquanto outros sdo mais privados, como no caso do povo Tukano que em
verdade referem a si mesmos como Yepa Masa, por conta de um individuo da sua
historia tradicional chamada Yepa; este autonimo nao tem tradugdes para outras lin-
guas. Algumas fontes consideram o nome baseado no animal como um apelido mais
até que um nome oficial do cla (RAMIREZ, 2001). Entretanto, fontes mais recentes
mostram que tem sido em uso comum; Sorensen (1969) ouviu o termo dahseaye
ukushe ou “fala tucana” referindo-se a lingua Tucana nos anos sessenta. Em todo o
caso, fica claro que as sociedades ao noroeste amazonico cuidam em tornar certos
elementos transparentes, e deixar outras coisas opacas opaque, cOmo visto neste caso,
e em paralelo com a situagdo dos topénimos Tarianos que sdo traduziveis ou ndo e
que foram abordados acima (AIKHENVALD, 1996).

Fora da sociedade Tucana do Vaupés as coisas sao um pouco diferentes. E as ve-
zes ditto que os Baniwa do rio Igana tém seu nome por conta do Tupi maniiwa para
“mandioca” , mas isto ndo é claro. Na verdade, os Baniwa nao sio um tnico grupo
no caminho que as etnias do Vaupés estdo, mas incluem um ntumero de sub-grupos
com seus nomes proprios, um ponto mostrado abaixo. Também ndo diretamente
incluidas na sociedade Tucana, os povos Nadahup sdo as vezes conhecidos coletiva-
mente pelos outros por um termo baseado em animal em Nheengatu, wariwa tapuya
or “O povo do macaco bugio,” mas internamente diferenciados por eles mesmos
também. Os grupos locais também podem aplicar uma variedade de outros nomes
para os povos Nadahup como ex6nimos em relagio a desigualdade social, tratada
na préxima secao.

5 Outros tipos de transparéncia
semantica na regido do Rio Negro

Enquanto os povos Tukanos e Arawakaa descritos acima tem ligagdes culturais
e inter matrimoniais, 0s outros povos na regido tem uma relacdo diferente com a
sociedade Tukano-Arawak. O exénimo makii tem sido aplicado para povos juntam
cacadores na floresta, mas nao é usado como um autdonimo, e € normalmente conside-
rada como ofensiva, como um dos conjuntos de ex6nimos de valéncia negativa. Epps
recomenda o termo mais neutro Nadahup para os grupos de idiomas dos Hupda,
Yuhup, Daw e Nadéb (2008:9). Ao passo que as linguas Nadahup (particularmente
HUP, EPPS 2009b) de fato mantém transparéncia semantica para outros nomes de
grupos, seus vizinhos nio os tratam do mesmo jeito. A tabela 5 mostra alguns exoni-
mos que sao aplicados a eles.

Os diferentes povos Nadahup peoples ndo usam termos que sdo semanticamente
transparentes com relacdo a nenhum dos exdnimos acima, mas ao invés eles ado-
taram uma estratégia comum de usar a palavra para “pessoa” como um auténimo
(EPPS 2008:584). Esta assimetria em etnonimos reflete uma assimetria social entre
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Tabela 5. Nomes para o povo Nadahup; dado de Mahecha (1996); Epps (2009a); Bioca (1965)

Exonimo Idioma Significado

makd Portugués, Nheengati,outras linguas Sem fala ?*

kama Portugués, Nheengatu,outras linguas ?

nixi-maxsa Desana Pessoas que perguntam
wira-poya Desana Pessoas lastimadas
pokce Tukano Carregador

josa Barasana/Taiwano Servo

pavard-poya Tariana Pessoas lastimadas

* Esta palavra é provavelmente de um termo Arawak para “aqueles sem fala” (Koch-Griinberg 1906:877,
Ramirez 2001:198), mas sua origem nio ¢ inteiramente clara.

os povos Nadahup e Tukano-Arawak na regido, o primeiro aprende as linguas Tuka-
noan enquanto o ultimo geralmente nio aprende as linguas Nadahup. Consistente
com este bilinguismo de um lado, o povo Nadahup traduz os etnonimos Tukano-A-
rawak para as suas linguas, mas os significados dos termos Tukano and Arawak para
os povos Nadahup sdo pejorativos (“etnofaulismos”; ALLPORT, 1964) e tnico para
aquelas linguas. Entre estes dois grupos sociais nem a transparéncia semantica nem a
identidade fonologica sdo os aspectos mais importantes dos etnonimos, que ao invés
refletem a assimetria e opacidade linguistica transfronteirica, e talvez alguns dos limi-
tes da cultura compartilhada do Vaupés.

Enquanto o multilinguismo da sociedade Tukano do Vaupés possa oferecer um
dos mais extensos exemplos da transparéncia semantica em nomes proprios, o prin-
cipio da transparéncia semantica pode ser observado muito mais amplamente na
regido através de outros tipos de situagdes onde hd contato com a lingua. Na area
do Médio Rio Negro onde eu fiz trabalho de campo com os falantes de Nheenga-
td, os habitantes locais ndo sdo imigrantes apenas das dreas Tukanos, mas também
de diferentes dreas Arawak, que apresentam uma versio diferente da transparéncia
semantica em seus sistemas de nomes proprios. As partes mais baixas do Rio Icana
passaram por uma mudanga de linguagem para Nheengatt enquanto o povo do Alto
I¢ana continuam a falar diversas variedades de Baniwa. As diferentes populagoes de
Baniwas, como o povo Tukanoan do Vaupés, cada um tem um nome de identificacido
unico baseado em um animal ou objeto. Como os grupos linguisticos do Vaupés, estes
assim chamados grupos de “cla” proveem a base para a exogamia, mas seus nomes
ndo sdo semanticamente transparentes entre as diferentes linguas na mesma forma, e
a0 invés sdo cognatas por um continuo dialeto. Entretanto, os Baniwa que mudaram
para Nheengatu foram capazes de trazer estas importantes distingdes sociais junto
com o fato de manter a transparéncia semantica com a mudanga para Nheengatu.

Além dos principios semidticos descritos acima, as estratégias de nomeagdo na
regido estao enfim sujeitos ao superior principio cultural de exogamia. Para os grupos

106 | Vol.1,n°1,an01
Jan-jun/2015



wanow

wosuan | Simeon Floyd

Table 6. Etnonimos Baniwa; dado de Granadillo (2006:37-43); Koch-Griinberg (1906:168-169);
Nimuendaju (1950:160-163)

Kurripako/Baniwa Nheengati Tradugdo
Adzaneni Tati-tapuya Povo armadillo/ povo tatu
Aini-ddkenai Kawa-tapuya Povo vespa
Dzawi-minanei Yawaraté-tapuya Povo onca/ jaguar
Dzireme Yiboya-tapuya Povo surucucu
Hima-dakenai Tapiira-tapuya Povo anta
Kapité-mananei Kuati-tapuya Povo coati
Kumada-minanei Ipeka-tapuya Povo pato
Moriwene Sukuriyd-tapuya Povo anaconda
Wadzoli-ddkenai Urubu-tapuya Povo abutre
Walipéri-ddkenai Siusi-tapuya Povo Pleiades

multilingues, as distin¢des sociais devem ser comunicadas linguisticamente de forma
transfronteirig¢a, por exemplo, entre um Tukano e um Tariana. Para as pessoas que
falam variedades da mesma lingua. Como no continuo dialetal Baniwa, a transparén-
cia seméntica vem a tona quando eles devem preserver as distingdes sociais através de
uma mudanca de lingua, por exemplo entre um Baniwa do alto do rio e um da parte
baixa do rio. E na direcdo dos grupos que nao sdo parte das relagdes exogamicas na
drea, aos povos Nadahup, a transparéncia semantica nao é aplicada, mas um grupo
de exO6nimos ndo-transparentes e etnofaulismos sao usados'?. Nesta forma as normas
de pertencer a cultura e compartilha-la, bem como a exclusdo social, sdo refletidas
nestas diferentes formas de negociacoes linguisticas transfronteirigas de significado.

6. Transparéncia semadntica no discurso

O exame das praticas de nomeacdo prové um jeito conveniente para a fixacao de
frases nominais e seus equivalentes e alinhando-as com suas correspondéncias entre
as linguas, como visto em muitas das tabelas acima. Mas é claro que as estratégias
referenciais para o qual tais frases nominais sdo usadas ocorrem inseridas no seu uso
no discurso, onde elas sdo circuladas e transmitidas. Alguém pode imaginar centenas
de milhares de conversas nas quais os conceitos culturais especificos tornaram-se sa-
lientes e falantes multilingues as emprestaram para outros idiomas. Nos registros que
eu fiz com o povo falante de Nheengatu estes processos foram frequentemente obser-
vaveis. Esta se¢do dard exemplos relevantes de transparéncia semantica no contexto
da arte verbal (SHERZER 2003) onde as funcdes referenciais e proposicionais que
permitem o compartilhamento dos conceitos culturais estdo inseridos nas fungoes
poéticas da lingua (JAKOBSON 1960).

12 - Entretanto, as linguas Nadahup podem mostrar transparéncia seméintica com as outras familias de lin-
guas, mas isto ndo ¢ reciproco; ver acima.
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No exemplo (1) a contadora de estorias Marcilia é uma falante nativa de Tuka-
noe uma falante a longo prazo de Nheengatti que também tem algum conhecimento
de diversas outras linguas, especialmente a lingua do seu falecido esposo, Piratapuya.
Ela foi uma fonte excepcional de conhecimento cultural durante a minha pesquisa, e
ela aparecerd em todos os seguintes exemplos. Aqui, a medida que ela comeca a con-
tar a estoria em Nheengatd, ela explicitamente vincula referentes nesta estoria com a
versdo que ela ouviu originalmente em Tukano. A linha 1 mostra como ela estabelece
um termo semanticamente equivalente para “veado” entre idiomas, verbalizando a
palavra em ambos Nheengata e Tukano.

(1)

1 Suast, suasi paa yama kwdru  ta-mu-seruka
veado veado  REP “yama kwdru” 3pl-caus-nome
O veado, eles dizem, é chamado “yama kwaru”.

2 ne a-kua manungara nheengatu irum  ya-mu-seruka.
NEG 1sg-saber como nheengata com  1pl- CAUS-nome
Eu nio sei de que forma chamamos isso em Nheengatu.

3 Suasu yurupari raira  paa.
veado diabo filho  REP

O veado é o filho do diabo, eles dizem.

Em diversas ocasides durante as narrativas, Marcilia ficou preocupada em en-
contrar a tradugio apropriada para os nomes dos personagens das estorias. Alguns
personagens tem nomes equivalents proprios na maioria dos idiomas locais, como o
monstro da floresta curupira, que foi referido pelo seu nome Tupi nas estérias Nheen-
gatlique eu gravei, mas que também é bem conhecido nas linguas ao redor da regido.
(nas linguas Tukanoan, STENZEL 2004; nas linguas Arawakan, Aikhenvald 1999; e
nas linguas Nadahup, EPPS 2008). Outros personagens talvez ndo tenham tradugio
pré-estabelecidas em Nheengatu, haja vista a lingua ser uma introdugio recente na
area, mas os falantes normalmente se importam em encontrar tradugdes, como neste
exemplo onde Marcilia tenta sem sucesso pensar nas traducdes de Nheengatd para
dois personagens da estoria que ela conhece em Tukano.

(2)
1 Aéd-pe paa ta-kuéma taira  Warir6. Warird, nome dele.

DEM-LOC REP  3pl-amanecer filho  Wariré6 Warir6 nome dele
Dizem que amaneciu, e o filbo Wariré, Wariro, nome dele.

2 Maia tai puku? Pai dele, ah nome dele, nome dele, pai dele,
que Q cumprido pai dele ah nome dele nome dele pai dele
Qual é a outra parte (do nome)? Pai dele, nome dele, nome dele, pai dele.

108 | Vol.1,n°1,ano01
Jan-jun/2015



wanow

cmesuen | Simeon Floyd
3 Quando eu- nome dele  pad, tukana Basebo.
quando 1sg- nome dele  REP Tukano Basebd
Quando eu, seu nome, eles dizem, em Tucano, é Basebd.
4 Lingua geral comotada (?) to dizendo
Nheengata como Q estou dizendo

Em Nheengatii como eu estou dizendo.

5 SF: Pode falar s6 em tukano tambem, o nome.
6. Basebo, so ae-ntu. Basebd. Warird, Basebd.
Basebd, so 3Sg-RESTR, Basebd. Wariré Basebo.

Basebd, somente ele, Basebd, Warird e Basebo.

Descri¢oes meta-culturais sdo também um jeito importante de que os conceitos
culturais podem ser considerados linguisticamente transparente. Na (3) Marcilia
descreve eventos nas celebracdes pan-regionais, empregando os recursos linguisticos
de Nheengatd, incluindo elementos ricamente iconicos como idiofones e gestos ima-
gistas que podem ser pensados de diferentes formas para aumentar a transparéncia.

Imagem 1. Gestos circulares representando o movimento dos dancarinos em um dabucuri.
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(3)

1 Ixéiri umbaa a-kud a-nheengari,
1sg de.novo NEG 1sg-ssaber 1sg-cantar
Eu por outro lado, ndo sei cantar.
2 puranga u-nheengari  suaxara amu-ta
excelente 3sg-canta 3sg.companheiro outro-pPL
Ele canta bonito, seu companbeiro, os outros.
3 Suaxara-té paa maniiwa ta-su vwuuu,
3sg.companheiro-FOC REP mandicoa 3pl-go 1DEO
Seu compahbeiro, dizem, com mandioca, vai ‘vwuuu’ ((gestos circulares))
4 u-yuiri pad kwayé, yawé pad u-su.
3sg-entrar REP assim.que deste jeito REP 3sg-vail

Ele entra, eles dizem, deste jeito, eles dizem, ( e ) ele vai. ((gestos circulares))

Muitos dos significados dos elementos linguisticamente transfronteiricos discu-
tidos neste trabalho tiveram a ver com a significancia cultural dos diferentes animais
como um sistema de distin¢do social. O exemplo (4) é de uma sessdo de coleta de
dados a qual eu estava gravando os nomes das espécies de animais com a ajuda de
um livro-guia espécies selvagens da Amazonia brasileira, olhando para as figuras e
motivando a dizer os nomes. Quando Marcilia viu a imagem de um pdssaro saracura,
ela lembrou que nas comunidades acima do rio durante a infancia dela ela havia visto
uma cerimonia onde os homens se tornaram saracuras e cantaram e dangaram. Pre-
sumivelmente as cangdes ndo eram em Nheengati, mas Marcilia cria uma tradu¢do
continua improvisada para interpretar algo da tradi¢io Tukano na lingua Tupi. Nesta
forma de principio de transparéncia semantica é estendida além dos itens léxicos es-
pecificos e para os elementos de arte verbal e atuagio.

Imagem 2. (Esquerda) Gestos mostram a batida de um traducdo junto com a cantoria. (Direi-
ta) O passaro saracura (Aramides cajanea); imagem do site Projeto Brasil 500: http;//webser-
ver.eln.gov.br/Pass500/BIRDS/INDEX HTM
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Kwad nungara festa ramé ta-nheengari  kariwa, tamburina

irum, ti ti ti ti ti.

rim

borim, ¢

2

7

10

DEM  similar festival quando 3pl-cantar pessoa.branca tambu-
COM  IDEO
Quando eles tem um festival que eles cantam, homem branco, com um tam-

‘tititititl”

Yandara ramé ta-mbau-ra. Yandara ramé.
meio.dia quando 3pl-eat-DAT meio.dia quando

Ao meio-dia eles comiam. Ao meio-dia.

Ya-st ya-mbad  sarakura, meé  taa puku ra
1pl-ir 1pl-comer saracura how Qq long  DAT
Vamos comer saracura ((cantando)), como vai?

Yandara u-pisika-ana yande rd  sarakura
meio.dia 3sg-chegar-PFT 1PL DAT saracura

Meio-dia chegou para nés saracura. ((cantando))

Ya-si  ya-mbat. Ya-su ya-siki yepe roda  sarakura.
1pl-ir  1pl-comer 1pl-ir  1pl-puxar uma roda  saracura
Vamos comer. Vamos formar uma roda, saracura. ((cantando))

Ta-meé prato  iké aikwé timbia

3pl-dar prato aqui tem comida

Eles dao um prato “tem comida”

colher wasi irum ta-yuka ta-yupui i-yura-pé.
colher auc  com  3pl-pegar 3pl-alimentar  3sg-boca-LocC
Com uma colher grande, pegue e os alimente na boca.

Ai! Yukitaya irum  chega u-babari u-su sarakura.
pimenta com  chega 3-babar 3sg-ir saracura

Ai! Com pimenta ele fica babando, a saracura.

Eeta! U-mutai-ana  yandé sarakura.
3sg-abencoar-PFT 1pl saracura

Eeta! A saracura nos abencoa.

Ya-su ya-yasuka garapd kiti sarakura u-nheé.

1pl-ir 1pl-banhar praia em.dire¢ao saracura 3-dizer
Vamos nadar no porto saracura ((cantando)) ele diz.

Nio somente os etndénimos e toponimos sdo feitos semanticamente transparen-
tes entre as linguas no noroeste da Amazonia, mas as ideias quais aquelas formas
nominais se referem sio transmitidas em formas de discurso mais amplas que sdo seu
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jeito transparente criado mediante a traducdo. Tal como os etnénimos e toponimos,
entretanto, a transparéncia semantica nio € apenas o Unico principio operativo ao
nivel do discurso, e no meu trabalho de campo eu me deparei com casos de outros
principios ocorrendo. Por exemplo, quando eu recebi tratamento tradicional por con-
ta de um joelho inflamado que incluiu uma bencio especifica falada, a bengio teve
que ser dada necessariamente em Tukano, mesmo embora o falante usasse dominan-
temente Nheengatu (ver FLOYD 2007). O significado das palavras foi considerado
opaco e misterioso, enquanto a forma fonoldgica permaneceu consistente entre lin-
guas, e com isso presumivelmente qualquer um fez disto um tratamento eficaz.

7 Discussao

A informacio sobre regido do Rio Negro apresentada acima describe uma so-
ciedade multilingue com muitos elementos culturais compartilhados entre grupos
linguisticos. Os limites desta cultura regional s3ao mais ou menos continuo com os
limites do sistema de exomagia, notavelmente excluindo os povos Nadahup que nao
sdo tipicamente envolvidos nestas relacdes exogamicas. Esta exclusio ndo é total,
pois os povos Nadahup em algum aspecto participam na sociedade Tukana e tra-
duzem nomes Tukanos para as suas linguas, mas isto nao é reciproco, e os seus pro-
prios conceitos culturais especificos tem pouca valor para os outros grupos na regiao.
Adicionalmente, os habitantes nao indigenas que falam portugués (além de outros
estrangeiros brancos como eu) nio tem a expectativa de participar nos sistemas de
nomeagio de semantica transparente, e 0 casamento com eles é uma forma que os fi-
lhos deixam o dominio do sistema etndnico completamente (particularmente através
da linhagem do pai; ver FLOYD 2007). Como discutido acima, as sociedades Arawa-
kas como aquela do Baniwa também participam em praticas culturais pan-regionais
em uma escala maior, incluindo exogamia e sistemas de nomea¢io semanticamente
transparente entre dialetos e idiomas, em casos de mudanga de idioma.

Dentro do inter-casamento dos povos, como parte do complexo de relaciona-
mentos inter-grupo social, incluindo troca de esposas e ampla co-participacdo em
diferentes praticas culturais e tradi¢cdes orais de histdria, os diferentes povos podem
fazer seus calques de etnonimos baseados em palavras para animais ou objetos bem
conhecidos cuja expectativa é de que exista em todas as linguas na 4rea. A pratica do
calque linguistico e o evitar dos empréstimo lexicais na regido contrasta com outras
situacdes envolvendo outras linguas no qual o mais proeminente efeito de contato é
aumentado através de empréstimos lexicais!®. Em casos de empréstimos lexicais uma
nova palavra entra na lingua, adaptando-se a sua fonologia e morfologia, normal-
mente por que se refere a um novo conceito adquirido pelos falantes de outra lingua.
O calque de palavras para animais, plantas e outros objetos bem-conhecidos para se

13 - Entre muitas outras fonts, ver o cldssico Weinreich 1963 ou o mais recente Haspelmath 2009.
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referir a pessoas e lugares, em contrapartida, ndo se adicionam novos lexemas para a
lingua, mas expande o significado das palavras existentes para a categorizag¢ao social
e outros tipos de pratica cultural. Os significados das palavras sio naquele sentido
motivado pelas normas sociais que requerem que os grupos sociais sejam diferencia-
dos, e eles mapeiam diferencas de mundo nio humano no mundo humano. Como
um jeito de manter estas importantes distingdes sociais linguisticas transfronteirigas,
falantes do Alto Rio Negro sdo capazes de desconectar um significado do termo com-
ponent do seu component de som através do calque, um processo que nao ocorre no
empréstimo lexical, quando som e significado sio adotados e adaptados juntos. Ha
diferentes processos semidticos em jogo nestes dois tipos de empréstimos com res-
peito a etnonimos, porque enquanto ambos os tipos preservam um relacionamento
indexical para os grupos a que se referem, em um caso a traducdo é baseada em uma
associa¢do simbdlica e no outro caso é baseada em um tipo de simbolismo no qual
as formas de som devem fisicamente se assemelhar um ao outro linguisticamente. Em
alguns contextos a preservacdo da forma fonologica de palavras emprestadas é dese-
javel como um sinal de prestigio associado com o multilinguismo em linguas de alto
prestigio — como o Latim e o Francés em certos momentos da histéria da Inglaterra,
ou como o Inglés em muitos lugares hoje- mas as ideologias contra empréstimos e
troca de c6digos na regido do Rio Negro favorecem que muitas linguas sejam faladas,
mas nao combinando elementos de nenhuma das duas linguas ao mesmo tempo. Os
jeitos diferentes de traduzir nomes, ou empréstimo de palavras ou calque, levantam
a questdo de que os “nomes proprios” consistem, e se etndnimos (e topdniumos) na
cultura compartilhada no noroeste da Amazonia niao sio simples pareamentos de
significado pelo som mas primariamente sdo conceitos semanticos mantidos pelos
individuos multilingues cujas correspondéncias de significado pelo som sdo apenas
emergentemente geradas ao uso de uma lingua ou outra da parte deles. Sao os signifi-
cados que constituem elementos da cultura compartilhada, nio as formas da palavra
especificas, que sdo especificas para cada grupo de lingua.

As relagoes da transparéncia semantica ndo sao todas emcompassadas mas tam-
bém sdo limitadas, como refletido nos dados considerados aqui. Muitos dos grupos
locais mantém algo do conhecimento cultural de forma monolingue para si mesmos
enquanto fazem outras partes disto transparentes para a cultura mais ampla. Alguns
termos se tornaram firmemente estabelecidos, deixando suas etmologias opacas. Al-
guns povos nao sao considerados socialmente iguais, e sdo parcialmente excluidos da
transparéncia. As vezes as fronteiras entre os grupos sociais, grupos culturais e pon-
tos em um continuo dialetal podem se tornar misturados e produzir o nivel errado
de granularidade entre o subgrupo e macro grupo. No discurso, algumas tradi¢oes
do uso da lingua como cantoria xamanica podem vindicar identidade fonologica a
ser preservada em detrimento da transparéncia semantica. Estas correspondéncias
incompletas complicam as observaciaos dos etnografos sobre homogeneidade cultu-
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ral citada no inicio deste trabalho. Seus contos descrevendo a importancia o povo
local impoe em fazer o conhecimento cultural transparente bem como circuli-lo sdo
preciso, mas deve também ser notado que ha limites para este principio. Contos de
etndgrafos tem documentado muitos niveis de categorizagio social na regido além
do grupo de linguagem, e cada um destes tem seu préprio escopo de socializagio.
Isto significa que o compartilhamento cultural é penetrante, é também parcial, e que
os povos da regido podem ser ambos grupos sociais independentes e membros de
um macro grupo maior. Ao focar nos processos semioticos pelos quais os elementos
culturais sdo compartilhados na regiao do Rio Negro nos ajuda a levar em conta esta
complexidade e entender exatamente como o compartilhamento cultural pode ser
atingido em tais contextos de extremo multilinguismo.

KEY

1, 2, 3 = pessoa, sg/pl = singular/plural, AUG = aumentativo, CAUS = cau-
sativo, COM = comitativo/instrumental, DAT = dativo, DEM = demonstrativo,
rFoc=enfoque,IDEO=ide6fono,LoC=locativo,NEG=negacdo,PFT=perfectivo,pL=plural,
REP = reportivo, RESTR = restrictivo (delimitative), Q = interrogativo
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Resumen

En este ensayo se desarrolla una epistemologia de género en la sociedad colonial respecto
al uso del cuerpo, la violencia y el abuso sexual, sin pretender negar los trabajos anteriores
que apuntan el tema. Los europeos desembarcaron en el Nuevo Mundo, se enfrentaronaum
mundo docil y curioso. En su mision de crear colonias, proporcionaron a los pueblos origi-
narios la evangelizacion en cambiar las estructuras religiosas y las creencias. El uso secular
del cuerpo del otro por los europeos occidentales durante siglos generd espectacularmente
la violencia en sus facetas multidimensionales. Martirizar el cuerpo masculino y abusar el
cuerpo femenino durante la colonia fue el itinerario de la agenda europea para alcanzar al
éxito de la explotacion humana.

Palabras claves: Epistemologia de género, cuerpo, violencia y sociedad colonial.

Género e identidade cultural na sociedade colonial: Algumas
contribuicOes epistemoldgicas para a antropologia do corpo

Resumo

Neste trabalho desenvolve uma epistemologia de género na sociedade colonial em relacdo
ao uso do corpo, violéncia e abuso sexual, sem pretender negar trabalhos anteriores que
abordam o tema. Os europeus ao desembarcarem no Novo Mundo enfrentarem um mundo
docil e curioso. Em sua missdo de criar colonias, com a evangelizagdo dos povos originarios,
mudaram as estruturas religiosas e crencas. O uso secular do outro corpo por europeus oci-
dentais durante séculos gerou de modo drastico a violéncia em suas facetas multidimensio-
nais. Martirizar o corpo masculino e abusar do corpo feminino durante a colonia foi o itinera-
rio da agenda européia para alcancar o sucesso da exploracdo humana

Palavras chave: epistemologia de género, corpo, violéncia, sociedade colonial.

1 - Muchos autores desarrollan con eminencia este concepto tan complejo y tratan de abordarlo respecto a su
campo de conocimiento. Entre ellos se anotan Cristidn Parker (Chile), Paulo Freire (Brasil), Daniela Rawics
(Argentina), Garcia J. & Jaksic I. (Cuba & Ukrainia), Encarnacién Soriano Ayala (México) y otros. Nosotros
lo percibimos, sin alejar el planteamiento de estos autores, como “el didlogo pertinente y permanente entre
el pasado mitico-histérico y el presente vivido de un corpus social que actia individual y colectivamente
para salvaguardar la memoria colectiva. Se reconoce en la dialéctica de la conciencia histdrica y las practicas
culturales cotidianas” (Daniel E.: 2011).

2 - Esa nueva disciplina de la antropologia contemporédnea abarca el tema de género, desarrollada amplia-
mente por el socidlogo y antropdlogo francés David Le Breton. Véase su obra Antropologia del cuerpo y moderni-
dad, 2004. La antropologia del cuerpo analiza los usos y visiones que se construyen socialmente y el lugar que
el propio envase adquiere en un momento determinado. Ha sido objeto de estudio por diversas disciplinas y
pensadores, aqui se resumen los mds importantes. El primero en dar una postura antropoldgica del término
fue David Le Breton, para quien el cuerpo “es un fendmenos social y cultural, una construccién simbdlica y
no una realidad en sf misma o un dato indiscutible”.

3 - Antropdlogo-socidlogo por la Universidad de Estado de Haiti, maestrante en Estudios Latinoamericanos

por la UNAM de México. Lineas de investigacién: antropologia cultural, procesos identitarios, identidad
cultural, género y etnocultura, cosmovisiones, epistemologia de la historiografia.
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Algunos aportes epistemolégicos a la antropologia del cuerpo

Este ensayo, basdndose en la reinterpretacion discursiva sobre el encuentro etnobio-
l6gico afro—europeo<indigena, desarrolla la cuestion del uso del cuerpo por el imperia-
lismo europeo occidental en la sociedad colonial y hace algunos aportes a la critica episte-
moldgica de la diferencia cultural planteada por Europa colonial. Por tanto, el encuentro
entre el Viejo y Nuevo Mundos al nivel etnobiolégico —que abarca cultura, identidad y
mestizaje- estd en el corazon de este trabajo. También, plantea relacionar las implica-
ciones y nuevas formas de dominaciéon de la configuracion capitalista de la modernidad
respecto al género.

¢Coémo se puede analizar al nivel tedrico-epistemoldgico este encuentro? ¢Como
plantear estudiar el discurso europeo del otro a partir de su practica en el nuevo mundo
durante la colonia? Son principales interrogaciones que nos prestan la atenciéon en el
andlisis discursivo de la matriz cultural latinoamericana en el plano de la historia cultu-
ral. Estos cuestionamientos nos permiten desplazar la mirada colonial europeo del otro
“americano’, desde la antinomia crénica civilizado europeo/bdarbaro americano, hacia una
nueva epistemologia de género.

Para abordar el tema de género en la sociedad colonial desde una nueva epistemolo-
gia, enfocamos sobre herramientas tedrico-metodoldgicas de la antropologia del cuerpo,
desarrollada por el socidlogo y antrop6logo David Le Breton en su obra Antropologia del
cuerpo y modernidad (2004). Aquella obra enfatiza la importancia de pensar el cuerpo
por sus usos y representaciones en la modernidad. Para el antropo-socidlogo, en las socie-
dades tradicionales el cuerpo no se distingue de la persona y esta ligada a la posesion y no
a la identidad, en ese sentido, la frase “mi cuerpo” surge de la emergencia y el desarrollo
del individualismo en las sociedades occidentales durante el Renacimiento y se extendio
en el modernismo y el post-modernismo. Segun el autor, el cuerpo es un objeto de andlisis
y la lectura antropolégica un instrumento iluminador de las diversas areas del trabajo
humano, se percibe como la extension del alma (1990). También acercamos de la reflexion
que hacen Folgar L. & Rodriguez Gimenez R. sobre el papel y el lugar del cuerpo en la
construccion de la identidad analizando los usos y abusos de la diferencia cultural (2009).

Los abordajes a este tema son abundantes. Sin embargo, en este trabajo, nos interesa
mas desarrollar la parte epistemologica de género en la sociedad colonial respecto al uso
del cuerpo, la violencia y el abuso sexual, sin pretender negar los trabajos anteriores que
apuntan el tema. Cuando los europeos desembarcaron en el Nuevo Mundo se enfrentaron
a un mundo doécil y curioso. En su mision de crear colonias, proporcionaron a los indi-
genas la evangelizacion en cambiar las estructuras religiosas y las creencias. Al respecto,
Irene Silverblatt (1990) sefiala, por ejemplo, que “los incas no conocian a Cristo, pero
adoraban al Sol como padre y a sus difuntos reyes como antepasados-héroes. Atin mads
sorprendente, y tal vez mds condenable, era que las mujeres adorasen a la Luna como
madre y veneraban a las reinas incaicas como las fundadoras de dinastias femeninas”.
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Esta ideologia evangélica en la practica generaba y legitimaba la violencia corporal
y el abuso sexual.

El encuentro etnobioldgico en el Nuevo Mundo: Latinoamerindia*, entre hom-
bres europeos, mujeres africanas o indigenas y el uso violento del cuerpo masculino
nos lleva hoy en dia a una nueva interpretacion de este encuentro en el plano de
estudios de género respecto a la identidad cultural. Este nuevo abordaje del tema de
género se basa en la critica de la representacion del “otro” en el imaginario europeo
durante mas de tres siglos; un otro insignificante y a la vez significante. Ahi estd toda
la dialéctica de la contradiccion de la vision colonial europea respeto al género.

Aqui, es importante precisar la alta significacion de los efectos sicologicos que
producen la evangelizacion y la esclavitud sobre la estructura familiar colonial a tra-
vés de la “violencia corporal”. El papel del catolicismo, como ideologia al servicio de
la mdquina de la esclavitud, en la destruccion de las estructuras familiares indigenas
es fundamental para tematizar la relacion trildgica: cuerpo - fuerza de trabajo - abuso
sexual. Tampoco esta relacion puede ser estudiada sin tomar en cuenta la nocién de
“autoridad” politico-institucional o eclesidstica en la sociedad colonial. Evangeliza-
cién y esclavitud son fundamentos en todo analisis critico rigoroso para entender la
cuestion de género, el abuso sexual y corporal en dicha sociedad.

La cristianizacion del indigena fue una de las mas grandes preocupaciones de la
corona espafola para conquistarlo espiritualmente. Es preciso ubicar esa conquista
espiritual en el contexto de la divisién del mundo cristiano europeo vy el liderazgo de
Espana en defensa del catolicismo. Felipe II insiste en este proceso y da indicaciones
sobre la abolicién de las practicas religiosas aborigenes®.

El analisis del concubinato entre europeo y la mujer del nuevo mundo y el mesti-
zaje, como efectos psicosocio-afectivos de este encuentro etnobioldgico, nos permite
observar las ficciones del discurso contradictorio europeo, a partir de lo cual el viejo
mundo constituye su identidad cultural. Evangelizacion y esclavitud son dos factores
imprescindibles que manejan, hasta hoy en dia, los actores- productores de la mo-
dernidad capitalista® en su fase imperialista. El uso secular del cuerpo del otro por
los europeos occidentales durante siglos generd espectacularmente la violencia en sus
facetas multidimensionales. Martirizar el cuerpo masculino y abusar el cuerpo feme-
nino durante la colonia fue el itinerario de la agenda europea para alcanzar al éxito
de la explotacion humana.

4 - Este concepto es del filésofo Carlos Lenkersdorf mexicano de origen alemdn para propiciar la inclusién
latinoamericana. Véase su articulo "Latinoamerindia”, en Norma de los Rios Méndez e Irene Sdnchez Ramos

(coord.), América Latina: Historia, Realidades y Desafios, 2006. En realidad nos queda mds adecuado este concepto
que "América Latina” en el plano de la construcciéon de Pensamiento nuestroamericano.

5 - “Real orden sobre destruccién de santuarios indigenas” en Archivo General de la Nacién de Colombia,
tomo 1, 1577, p.534.

6 - Véase Bolivar Echeverria, Las ilusiones de la modernidad, 1997.
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Por un lado, el martirizar del cuerpo masculino. Sancho de Navarra revela el
tratamiento que tuvieron los indigenas como animales de carga: “una de las formas
de trabajo mas duras a que fueron sometidos los indigenas fue la de servir como
animales de carga para el transporte de personas y bienes”’, mejor dicho el empleo
de los indios como acémilas fue la mas bestial de la deshumanizacion europea y la
desvalorizacion del cuerpo humano. El europeo debe ser el objeto de la vergiienza
humana y sentirse culpable.

La pérdida acelerada de la mano de obra indigena, que era el factor econémico
mds importante de la colonia, desembocé en la traida de fuerza de trabajo esclava, la
explotacion de las minas y el cultivo de las tierras, desde la segunda mitad del siglo
XVI, fue recayendo sobre la poblacion africana. Autoridades, mineros y comercian-
tes insistieron ante la corona sobre la necesidad de importar esclavos para activar
la economia e incrementar la hacienda real ya que el comercio de negros originaba
importantes impuestos®. Los comportamientos de los esclavos negros fueron regidos
por el famoso Cdodigo Negro® de 1685 de Louis XIV. Louis Salla-Molins'® considera
el codigo negro como el texto juridico el mas monstruoso de los Tiempos Modernos.
Sefiala que este texto sirvidé también para otras colonias europeas y la expulsion de
los judios.

Por otro, el abusar del cuerpo femenino. Silverblatt (1990, 103) sefiala que, se-
gun el cronista incaico Guaman Poma de Peru, los curas eran los mas viciosos perpe-
tradores de la deshumanizacion de la mujer; bajo el pretexto de ensefiar el catecismo
o conferir la penitencia a las mujeres, los curas las obligaban a servir como trabajado-
ras, amantes y prostitutas. Esas revelaciones muestran las formas en que las mujeres,
explotadas por su trabajo y vejadas sexualmente, eran manipuladas por aquellos
hombres que detentaban posiciones de autoridad en el mundo europeo-colonial. La
transformacion de la mujer indigena en prostituta, dice el autor, fue uno de los tri-

7 - Archivo General de la Nacién de Colombia, tomo 1, p.517.
8 - Archivo General de la Nacién de Colombia, p.393.

9 - Fue una serie de disposiciones juridicas de 60 articulos que regularon los comportamientos del esclavo de
Saint Domingue. Ha sido elaborado por Jean Baptiste Colbert Marquis de Seignelay y promulgado en marzo
de 1685 por Louis XIV, para reglamentar el comercio y la esclavitud de los Negros en las colonias francesas
de América (Guyane, Martinique, Guadeloupe, Saint Domingue). El esclavo se consideraba como una mer-
cancia, una cosa, un mueble privado (articulos 44-54), y el maestro colon tenia el derecho de vida y de muerto
sobre éste. Los esclavos de Saint Domingue fueron bienes muebles de sus maestros colones sin haber tenido
seguimiento de garantia hipotecaria. Al respecto, véase Salla-Molins Louis, Code Noir ou le calvaire du Canaan,
Editorial Presses Universitaires de France, 1987

10 - Profesor emérito de filosoffa politica en Paris I'y Toulouse I sefiala que, en la segunda mitad de siglo XVI-
IL, la corona espaiiola expidié varios Cédigos Negros adaptando el Cédigo francés de 1685 e incorporando
parte de la anterior legislacién esclavista espafiola para conformar un cuerpo juridico coherente con miras a
controlar la poblacion esclava y lograr un tratamiento mds humanitario que evitara los levantamientos, las
rebeliones y el cimarronismo.
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gicos derivados de esta imposicion de las tradiciones occidentales de género sobre la
sociedad andina (p.107), la cual afirmacion que extendemos a todas las sociedades
coloniales. Como otra faceta de las relaciones deshumanizadoras del género durante
la sociedad colonial, las mujeres podian vender sus cuerpos a cambio de seguridad y
ventajas (p.108).

Entonces, las injusticias sufridas por la mujer indigena no se limitaron a la ex-
plotacion econémica. Se las obligaban a trabajar virtualmente bajo condiciones de
esclavitud. La mujer nativa también sufrié el abuso sexual. Silverblatt hace ver que la
violacion y el concubinato forzado de la mujer fueron cometidos por las autoridades
espafioles e indigenas que tuvieron privilegios. Para muchas mujeres indigenas, el
robo de sus tierras y de sus cuerpos era doble yugo que les habia sido colocado du-
rante el deshumanizador proceso de la colonizacion (p.102). Las mujeres indigenas y
negras sufrieron la degradacion absoluta por los europeos.

Maryse Condé (1988), en su novela historica La bruja de salem, trata rescatar
este aspecto cicatrizante de la historia de las mujeres indigenas y negras durante el
periodo colonial a través del personaje central Tituba: “Abena, mi madre, fue violada
por un marinero inglés en el puente de Christ the King un dia de 16 cuando el velero
navegaba hacia Barbuda. Yo naci a consecuencia de esta agresion. De este acto de
odio y de desprecio”!'. Asi, los europeos destruyeron a los pueblos originarios toda
“utopia” de la existencia humana, pueblos sin “espacio de esperanza”!? durante tres
siglos.

Ahora bien, tratamos de diagnosticar las preguntas establecidas anteriormente
como nuestra guia de partida y aclarecerlas. Proponemos aqui una lectura critica de
la comprensién del encuentro etnobiolégico tricontinental (Europa-Africa-América)
durante la colonia a la luz de la antinomia europea: civilizacion/barbarie; diriamos
en mejor dicho las pricticas y contradicciones del saber dominante europeo. Analiza-
mos esa antinomia ante la matriz cultural latinoamericana y la cuestion de identidad,
precisamente la concepcion de género en las colonias.

Llegamos al punto de vista que los europeos inventaron la “diferencia cultural
negativa”®® del otro en la vergiienza humana para construir su identidad cultural.

11 - Véase la obra La bruja de salem, Impreso por GRAFO-Bilbao, Madrid, 1988. Traducido del titulo original
Moi Tituba, sorciere noir de Salem, Editorial Mercure de France, Paris, 1986, al espafiol por Concha Serra
Ramoneda.

12 - Al respecto, hay que leer David Harvey, Espacios de esperanza, Editorial AKAL, Madrid, 2000.

13 - Nos referimos a la visién negativa que asigné el pensamiento dominante europeo al otro en el espejo
de las diferencias culturales. No es cierto que existe una cultura inferior ni una superior a otra. La cultura
siempre ha sido un determinante de homogeneizacion de las experiencias humanas. Son los seres humanos
portadores de la diferencia y no la cultura como conjunto de experiencias y valores. La diferencia cultural
quiere decir el acuerdo de que cada grupo social o étnico tiene su cultura propia respeto a la dindmica de sus
précticas del saber. En este sentido la diferencia cultural negativa es la opuesta de esa idea y tiene que ver con
el rechazo del otro como semejante.
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Impulsaron la violencia del cuerpo como factor de dominacién. En realidad, los co-
lonizadores demuestran un factor de inferioridad humana en la medida que ellos
eran incapaces de reconocer y aceptar el otro como semejante. La construccion de la
identidad cultural de Europa y su desarrollo econémico se han basado exclusivamen-
te sobre la explotacion de la fuerza humana y el cuerpo del otro. La sed de riqueza y
la basqueda del oro provocaron la trata de esclavos a través del comercio triangular
al utilizar el cuerpo de éstos como mdquina capitalista de produccion de bienes y
servicios!*.

Segun la logica del colonizador, el cuerpo del otro es carne de cualquier animal.
El cuerpo masculino de los esclavos africanos e indigenas era el motor del desarrollo
econémico de las potencias europeas durante la colonizacion. Desde la perspectiva
que el otro del Nuevo Mundo es un bdrbaro, una especie de animal primitivo que
hay que evangelizar para volverlo civilizatorio, el occidente avivo la violencia como
forma de dominacién y la matizacion del cuerpo masculino como factor sicolégico
a la no-resistencia de la parte del esclavo. Resulta que esa ldgica volvia al contrario
porque el esclavo, mds tarde, va a tener la conciencia de su estado social y humano y
comprimir su amo a su condicion de esclavo hasta impulsar su libertad humana. Lo
que el filésofo alemdn Hegel explica como “la dialéctica del amo y el esclavo” en su
obra Fenomenologia del espiritu (1807: IV). Esa dialéctica, David Le Breton la sin-
tetiza antropoldgicamente diciendo que el cuerpo es la extension del alma (1995: 3).

Al marginalizar el otro como ser insignificante, los europeos buscaron violen-
tamente la dominacién del otro, al mismo tiempo utilizaron el cuerpo femenino del
otro negativo “chosifié” "’ para satisfacer su placer sexual, es decir hermenéuticamen-
te conocer otro cuerpo sexuado significante. Cuando sabemos que el acto sexual es la
relacion mds alta, profunda y significativa que entretienen los seres humanos, donde
resultan los vestigios etnobiolégicos como constancia de la aceptacion de la igualdad
humana. Aunque esa relacion era sobre todo forzada y violentada. El nuevo nacido
que proviene de ese acto de poder entre el hombre europeo y la mujer sometida (afri-
cana o indigena) es mestizo(a) o mulato(a), vestigio del encuentro etnobiolégico. Este
vestigio concluye que el cuerpo sexuado genero6 el apetito y uniformidad del placer en
cuanto al uso del cuerpo de la mujer. Por fin, los europeos son mentirosos seculares
al detrimento de la convivencialidad humana. La esclava es una mujer como todas,

14 - No se puede ignorar que el esclavo fue el motor generador de riquezas europeas y el medio de transporte,
como animal cargado de mover el maestro colén de un lugar a otro.

15 - Es el adjetivo derivado de la palabra francesa “chose” (cosa). El esclavo o la esclava fue considerado (a) por
el colonizador como una cosa, un mueble sobre cual el maestro puede decidir de su transaccidn cotidiana.
Sin embargo, en el terreno de la sexualidad, la esclava fue considerada "igual™ que todas las mujeres dando
el placer sexual al hombre. Al respeto, véase Salla-Molins Louis, Code Noir ou le calvaire du canaan de 1685,
en 60 articulos, Paris, PUF, 1987.
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con sus caracteristicas femeninas propias. Y los europeos colonizadores lo asumieron
como un hecho de la experiencia humana.

Dirfamos que es relevante al nivel epistemoldgico cuando un Sélim Abou dice:
“la différence se traduit par I'indifférence” (1981, 12) o un Clyde Kluckhohn afirma:
del punto de vista de la cultura, “chaque homme est semblable a tous les autres...”
(1981b, 30)®. El autor pone énfasis sobre el estudio de las relaciones entre los pue-
blos y culturas que definen hoy en dia la modernidad en sus multiples dimensiones de
actuar en la vida humana.

Digamos esas consideraciones en el terreno de la epistemologia critica plantean
el problema de la ética de género en el periodo colonial. ;Cémo el encuentro etno-
biolégico entre europeos y esclavas se ha devenido costumbre!”? Este problema nos
permite ver, hoy en dia a los limites del pensamiento europeo en la construccion de la
humanidad y las debilidades escondidas del discurso cientifico occidental. Al analizar
esas dos formas del uso del cuerpo del otro masculino y femenino por el europeo, se
muestran claramente las contradicciones y las ambigiiedades del pensamiento euro-
peo occidental visto como pensamiento dominante. En realidad es un pensamiento
mas etnocidio que emancipador basado en las diferencias culturales (culturas supe-
riores e inferiores).

En el plano de la dicotomia civilizado/bdrbaro, hay que reinterpretarlo como
nuevo discurso de la matriz etnocultural latinoamericana en buscar nuestro camino
propio a partir de nuestro pensamiento y nuestras practicas culturales. Lo que que-
remos plantear es propiciar una nueva epistemologia hermenéutica a la critica del
discurso dominante de la Europa colonial respeto a la tematica de género, una lectura
critica de la comprension de esa dicotomia inventada por los colonizadores euro-
peos para forjar su identidad. A saber, la diferencia del otro en lo opuesto: europeo
civilizado/americano bdrbaro (afro-indigena). Una diferencia basada en etnocidios y
desaparicion del otro.

Al revés, no podriamos considerar que el barbaro fue el europeo -y no los indi-
genas y afros- en su éxito de brutalidad para robar y destruir a otro lo que lo perte-
necia simbélica y culturalmente. Su explotaciéon humana durante siglos le queda una
vergiienza humana inolvidable en la memoria colectiva humana. Mientras que, el
Otro del Nuevo Mundo, mas alld de la concepcién eurocéntrica, expres6 su amabi-
lidad para aceptar al europeo como “conocimiento nuevo”, como lo hizo con los
comerciantes asiaticos y los de Medio Oriente durante el periodo precolombino. Por
16 - Véase Sélim Abou, L identité culturelle. (1981). Traduccidn libre: la diferencia se traduce por la indiferen-

cia/la différence se traduit par 1’indifférence; cada hombre es semejante a todos otros/chaque homme est
semblable a tous les autres.

17 - Aqui consideramos antropolégicamente la ética como costumbre en el sentido de Rossana Cassigoli,
en su “curso magistral de Etica y politica”, Facultad de Ciencias Politica y Sociales, UNAM, semestre del
enero-junio de 2011.
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ello, el otro americano -del nuevo mundo- pagd el precio de su “naiveté” (inocencia)
cultural.

Esa “naiveté” cultural puede ser analizada en otros contextos. Reportamos aqui
una anécdota, sobre el decir de un jefe africano, que un indigena muisca - en Tunja
capital del departamento de Boyaca de Colombia- memoriza para ilustrar el juego
tramposo del colonizador: “cuando llegaron los espafioles al continente, nos reuni-
mos con ellos y rezamos, nosotros teniamos la tierra y ellos la biblia, cerramos los
ojos y cuando los abrimos, ellos tenian la tierra y nosotros la biblia” (Xieguasinza:
2011).

Es decir que los pueblos originarios fueron victimas en toda su esencia de la vida
humana a través de sus cuerpos: deslocalizacion forzada, deshumanizaciéon humana,
reduccion al animal de carga, violacion y prostitucion corporal, abuso sexual, acultu-
racion forzada, por no citar que estos. Por eso, hay que reinterpretar el discurso do-
minante occidental frente al otro y tomar distancia con este esquema de pensamiento
de mentiras que no nos refleja para nada en cuanto a nos practicas y formas de vida
desde el origen.

Politica, Capitalismo y Cuerpo

En la actualidad, el cuerpo femenino sigue siendo esclavizado y violentado por el
capitalismo mercantil. En su forma nueva de actuar la violencia simbdlica, la moder-
nidad capitalista hace del cuerpo de la mujer a través de la propaganda publicitaria
un medio mercantil de generar ganancias. Es vigente que “el cuerpo sigue siendo
un instrumento de ejercicio del poder” (Mancillas, 2011); nadie ignora la politica,
el capitalismo y el cuerpo son factores generadores de la violencia institucionalizada.

“El cuerpo ha pasado a ser lo que era el alma en otros
tiempos: el soporte privilegiado de la objetivacion el
mito director de una ética del consumo. Se observa
cémo el cuerpo esta estrechamente involucrado con
las finalidades de la producciéon como soporte (eco-
némico), como principio de integracion (psicologico)
y como estrategia (politica) de control social” (Raffa-
11li, 2007: 37).

“El cuerpo en la modernidad se muestra como un ob-
jeto manipulable ante los poderes y violencias que se
generan en su entorno, asi un cuerpo modificado es
la demostracion de poder ante lo natural, un cuerpo
mutilado es la exhibiciéon del poder y las violencias
de cuerpos ajenos ante uno que se considera extrafio
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y amorfo, un cuerpo famélico es testimonio de lo que
otros cuerpos pueden llegar a manipular social y fisi-
camente de seres que son al final cuerpos excedentes”
(Mancillas, 2011).

Con el desarrollo de una visién multiculturalista, los estados nacionales se impo-
nen sobre la sociedades contemporaneas y a medida que la globalizacién a lo largo
del siglo XX hacia de las migraciones el fendmeno mds evidente en la conformacion
de poblaciones mestizas a partir de los nuevos contactos de diversas poblaciones
humanas que el imperialismo capitalista provocé sobre distintas antiguas etnias. La
antropologia culturalista estadounidense de los afios 1980 acufié este concepto para
designar en términos identitarios cudles eran los procesos por los cuales las poblacio-
nes surgidas de contactos entre poblaciones migrantes construian imagenes sobre su
historia y su auto-reconocimiento como herederos de un patrimonio cultural comun.

Una antropologia critica de los procesos de construccién de la alteridad cultural
en contextos sociales de dominacion de Latinoamérica, por su parte, comprenderia a
la etnogénesis como un proceso de lucha por la reivindicacion de la diferencia cultu-
ral con una sociedad hegemonica que la estigmatiza simbélicamente, al tiempo que
la explota econdmicamente'.

Asi los aportes de David Le Breton (2009) a la teoria antropoldgica del cuerpo
o de género son relevantes en el terreno de la cultura politica contemporanea. El
autor afirma que las concepciones del cuerpo son tributarias de las concepciones de
persona. Asi, muchas sociedades no distinguen entre el hombre y el cuerpo como lo
hace el mundo dualista al que estd acostumbrado la sociedad occidental. En las socie-
dades tradicionales el cuerpo no se distingue de la persona. Las materias primas que
componen el espesor del hombre son las mismas que le dan consistencia al cosmos,
a la naturaleza. Entre el hombre, el mundo y los otros, se teje un mismo pafio, con
motivos y colores diferentes que no modifican en nada la trama comun.

Segun Le Breton, el cuerpo moderno pertenece a un orden diferente. Implica la
ruptura del sujeto con los otros -una estructura social de tipo individualista-, con el
cosmos (las materias primas que componen el cuerpo no encuentran ninguna corres-
pondencia en otra parte), consigo mismo -poseer un cuerpo mas que ser un cuerpo.
El cuerpo occidental es el lugar de la censura, el recinto objetivo de la soberania del

18 - Al respeto, hay que relacionar los trabajos de Simone-Ernestine-Lucie-Marie Bertrand de Beauvoir (cono-
cida como Simone de Beauvoir): En su obra E/ segundo sexo (1949), destaca un profundo anilisis sobre el papel
de las mujeres en la sociedad y la construccidn del rol y la figura de la mujer.

Y Maria Nash en su texto: “Identidades de género, mecanismos de subalternidad y procesos de emancipacion
femenina” (2006), explica como las identidades colectivas forman parte de una “dindmica relacional siem-
pre en construccién, readaptacién, negacién o confrontacion, sostenida, ademds, por bases que pueden ser
plurales y discutidas”.
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Algunos aportes epistemolégicos a la antropologia del cuerpo

ego. Es la parte indivisible del sujeto, el factor de individuacion, en colectividades en
las que la division social es la regla. El cuerpo es una construccion simbélica, no una
realidad en si mismo. No es un dato indiscutible, sino el efecto de una construccion
social y cultural.

Por su parte, Bryan S. Turner propone ideas base para una teoria social del cuer-
po, conceptos y niveles de analisis, y traza un mapa del contexto que obliga a la socio-
logia a retomar el cuerpo como punto de partida para el andlisis de lo social (2004).

Para concluir nuestro ensayo sobre la antropologia del cuerpo desde la realidad
histérica de los pueblos originarios desde la sociedad colonial, donde el cuerpo visto
por el occidente no es nada mas que una farsa en la teoria del conocimiento occiden-
tal. Hay que vislumbrar y denunciar este discurso ethnocidaire occidental que sigue
generando la violencia a partir de nuevas formas de uso del cuerpo en la modernidad
capitalista. Propiciamos otra lectura del uso del cuerpo y otro discurso alternativo
respeto al tema de género en la evolucion historica humana. Concluyamos con Le
Breton que el cuerpo es un fendémeno sociocultural a la vez biologico. El uso del cuer-
po de los esclavos (el otro) por el colonizador era lo mas radical que nunca el cuerpo
humano ha conocido en la evolucién de la humanidad. El cuerpo, como expresion del
poder y de convivencialidad humana, sigue siendo un instrumento capitalista para
generar ingresos y ganancias.

Hay un alejamiento del poder del cuerpo de la potencia real a favor de un actor
ficticio. Del ser humano(A) que pierde la conciencia de su potencia a la ficcion capi-
talista (B) que actda su violencia simbdlica y dulce, el cuerpo se mueve en direccion
de B. El dia que la mujer y el hombre se dan cuenta conscientemente del poder del
cuerpo, se puede cambiar el mundo hacia una modernidad no-capitalista como de-
seaba Bolivar Echeverria.
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Religiosidad al margen:
Un planteamiento desde los

estudios latinoamericanos®
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Resumen

El presente articulo muestra el panorama tedrico-conceptual para la discusién y analisis de
las manifestaciones de “Religiosidad al Margen” presentes en el contexto latinoamericano.
Endicho contexto, los escenarios de informalidad espacial y econédmica son propicios parala
exposicion de estos “epifenémenos” donde las violencias y empatias se expresan en formas
interdependientes y el protagonista es el cuerpo en su significacion social.

Palabras-clave: religiosidad al margen, violencias, jévenes.

Religiosidade a margem. Uma abordagem a partir dos estudos
latino-americanos.

Resumo

O presente artigo mostra a visdo tedrica e conceitual para a discussdo e analise das manifes-
tagdes da “Religiosidade a Margem” presente no contexto latino-americano. Neste contexto,
os cendrios de informalidade espacial e econémica sdo propicios para a exposi¢cdo desses
“epifendmenos” nos quais as violéncias e as empatias sdo expressas em formas interdepen-
dentes e o protagonista é o corpo em sua significacdo social.

Palavras-chave: religiosidade a Margem, violéncias, jovems.

1 - El presente articulo corresponde al primer capitulo (editado) del trabajo de tesis titulado: Religiosidad al
margen. Escenarios, violencias y empatias en os cultos a San Judas Tadeo en Ciudad de México y Espiritismo
Marialioncero en Caracas, para la obtencidn del grado de maestria en Estudios, Latinoamericanos.

2 - Etnohistoriadora- Maestra en Estudios Latinoamericanos por la UNAM. Lineas de Investigacién: Religio-
sidad Popular, Violencia, Antropologia del cuerpo y emociones.
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La primera década del siglo XXI plantea nuevos paradigmas para denominar o de-
signar las manifestaciones religiosas en América Latina pues los sincretismos simultdnea-
mente se fusionan con los mundos de la vida de las comunidades de creyentes, su forma de
“estar y permanecer” ante la modernidad y globalizacion. En este sentido, ¢como abordar
religiosidades tan alejadas de la fundada desde los nticleos ortodoxos? Como por ejemplo,
una donde un santo familiar se convierte en un santo de jovenes que se reunen en una
iglesia de la Ciudad de México para el consumo de sustancias ilicitas, principalmente y en
la otra, las figuras de una corte de espiritus, que en vida terrenal encabezaron las filas del
hampa, aparecen en altares de Caracas ataviados con cigarros, botellas y pistolas.

Propuestas para abordar una
problematica Latinoamericanista

Sin lugar a dudas los dos afios que abarco la presente investigacion han mostrado la
convulsion de un sistema excluyente donde nuevas formas de resistencia y extravagantes
manifestaciones de violencias son parte de la cotidianidad mundial, regional y local. Las
resistencias generan empatias en el contexto particular de la reivindicacion cultural y de
derechos. Generalmente estos procesos son los mds documentados en los Estudios La-
tinoamericanos pues como regiéon hemos sido participes de infinidad de movilizaciones
indigenas, obreras, estudiantiles y religiosas. No debemos dejar del lado cémo estos pro-
cesos han logrado su prop6sito y otros han sido brutalmente reprimidos pero permanecen
dentro de la memoria de quienes lo vivieron, lo heredaron—heredamos—y lo escribieron,
valorando este hecho en la historia latinoamericana.

Las violencias en la region se manifiestan tanto en escenarios cotidianos como apo-
calipticos a través de estrategias “de limpieza” y exterminio a niveles desgarradores. Se
implementan, también, politicas de expansion del miedo al lejano préximo® que resultan
en restriccion y desmovilizacion de los intentos por crear espacios de socializacién. El
ejercicio de preservar y documentar las memorias en estas atmosferas de afliccion social
es una labor dificil y emotiva pues nos enfrentamos a miedos ajenos y propios, conteo de
vidas perdidas y recuerdos de heridas que pretenden o quieren sanar a partir de su relato.
Para Gabriela C. Barrueta

[...] pensar o re-pensar América Latina desde el compro-
miso que ésto implica nos conduce a no inventarla; a no
ajustarla a cualquier cuerpo tedrico sino a abrir la teoria
a la realidad, a poder historizar conceptos desde la exi-

3 - Este concepto es desarrollado por Maya Aguiluz como aquél que estando al lado, muy cerca espacialmente, ése
con quien cohabitamos el mismo vecindario (Simmel, 1986:716-717), es también alguien con quien mantenemos
una distancia cultural. En sus ensayos sobre la extrafieidad la autora presenta “las disimiles encarnaciones, incluso en
sus presencias historicamente mds hostilizadas”, en Aguiluz, M. (2010), El lejano proximo. Estudios sociologicos sobre la
extranieidad. Barcelona: Anthropos.
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gencia del momento histérico; a pensar nuestra re-
gion desde la especificidad historica de tal suerte que
se puedan romper las certezas que ha sembrado en la
cabeza de muchos el proyecto dominante. (SOSA y
SANCHEZ, 2004).

Lo recién enunciado cuestiona el punto de partida de esta reflexion, como abor-
dar el contexto en el que se desarrolla esta investigacion, qué disciplinas deben inter-
venir, qué propuestas y consideraciones conceptuales son pertinentes en este andlisis
de un espacio donde la empatia estd presente pero las violencias dominan sobre las
otras formas de vivir.

En este sentido, la antropologia es la disciplina central de este trabajo desde la
perspectiva de la elaboracion de una etnografia al margen del Estado (DAS y POOLE,
2008). El término “etnografia al margen del Estado” fue elaborado desde la corriente
teorica de la Postcolonialidad y plantea dejar atrds los andlisis donde se coloca a los
sujetos estudiados por la disciplina como lugares, practicas y lenguajes al margen del
Estado-nacion. Este término sugiere tomar distancia ante el concepto inamovible de
“Estado” como una estructura racional de organizacién politica. La nueva etnografia
debe desmontar al Estado de sus margenes morales y conceptuales, es decir, debe
repensar concretamente los limites centro-periferia, publico-privado, legal-ilegal. El
énfasis de esta metodologia etnografica se centra en documentar, “las practicas que
crean fronteras y se insertan dentro del territorio politico y social en lugar de situarse
cerca de él. Analizar las genealogias e historias particulares de los modos de sociabi-
lidad que se estudian, asi como sus diferentes deseos, esperanzas y temores” (DAS e
POOLE, 2008, p.34).

La tarea de reconstrucciéon del conocimiento social a partir del trabajo de cam-
po requirié la presencia de un concepto que delimitara el espacio donde se realizd
el estudio. Ante este necesidad, se partié del término geografias locales cotidianas
(OCHOA, 2011), cuya intencién es analizar como en el espacio cotidiano (vivienda,
trabajo, actividades recreativas, festivas) existen o coexisten ciertas manifestaciones
de violencia originadas por la reivindicacion de este “espacio” como una “zona de
pertenencia”.

La cuestion material de estos espacios pertenece a una produccion estatal de
infraestructura simboliza cierto orden en el proceso de urbanizacién, por ejemplo,
la construccion de puentes, avenidas, carreteras, etc. La construcciéon de dicha in-
fraestructura implica la inclusién de ciertos sectores en el nuevo paisaje urbano y la
expulsion de otros, considerados incapaces de cumplir con la estética de la moderni-
dad. La crisis en las urbes plantea una reconfiguracion de este espacio. El “orden” es
rebasado, la sensacion de bienestar desaparece. Es en los espacios cotidianos donde
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se proyectan ciertas identidades o ciudadanias emergentes que identifican al sitio
para representarse como parte de un mismo proceso de urbanizacién, modernidad y
nacion.

Los grupos que se estudiaron y con los cuales se compartieron espacios de socia-
lizacion y espiritualidad han sido cuestionados y encasillados en todos sus aspectos.
Estos grupos forman parte de comunidades e identidades que experimentan diver-
sas formas de exclusion. El sujeto migrante, el joven habitante de barrio popular, el
homosexual, el transexual... en fin todo sujeto dilucidado por Mbembe como “un
extrafio dentro de la polis” (MUCA, 2011), es victima de violencias. Todos ellos “ex-
trafios dentro de la polis” comparten la emotividad de rechazos y extrafiamientos, y
forman parte de un complejo mosaico del vivir en una regién en continua resistencia
y busqueda de nuevas representaciones.

Esta es la razon por la cual representan histéricamente al sujeto subalterno que
construye espacialidades y performatividades de resistencia. Es decir, son los creado-
res de las culturas emergentes del dia a dia latinoamericano.

La labor de abordar a estas comunidades o grupos subalternos en el dmbito de
los estudios culturales ha sido ardua. El “Estado intelectual”, constituido por diver-
sos intelectuales, les ha tratado de nombrar desde sus propias coyunturas histdricas
y sociales. Sus denominaciones van desde el “lumpen proletariado” de Marx hasta la
“poblacién excedente” propuesta por Bauman (MEJIA, 2011).

En el terreno de esta investigacion se pretende tratar una poblacién cuya reivin-
dicacion es solamente espacial, aunque en algunos de sus procesos particulares puede
llegar a representar propuestas politicas y de contracultura. A pesar de ésto ha sido
rechazada y poco estudiada en los espacios académicos. Por el contrario, se plantea
partir de una observacién que no pretende crear taxonomias negativas sobre las re-
configuraciones morales y éticas de ejercer devociones.

América Latina cartografia de la actualidad

Las impresiones respecto a la situacion de la region latinoamericana son dema-
siado contradictorias. Sin embargo, el punto neurdlgico muestra multiples manifes-
taciones de agotamiento y descomposicion de las estructuras coloniales, neocolo-
niales y capitalistas. En dichas estructuras derruidas habitan poblaciones convulsas,
revueltas en malestares sociales e ideas de revolucionar espacios viciados de practicas
obsoletas.

El sur del continente moviliza a sus estudiantes en la lucha por un derecho invisi-
bilizado, como es la educacion. Asi, Chile y Colombia se manifiestan con sus jovenes.
En cambio, México vive una tragedia televisada y parte de las primeras planas son
cuerpos ajenos, insepultos y olvidados; son los “dafios colaterales” de un enfrenta-
miento cuya derrota estaba anunciada. Aqui ser joven implica estar en peligro cons-
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tante, la vida y la muerte se reconfiguran continuamente y la desmovilizacién a partir
de las campanas de terror atacan a una sociedad combativa que es reprimida bajo el
lema de la “limpieza” y la “guerra al narcotrafico”. Se une a la desgracia el bloque
centroamericano, con las muertes masivas de sus migrantes en territorio mexicano y
la impunidad de la que son victimas estos sectores.

Algunas democracias radicales ejercitan la inclusion como una férmula de dificil
tratamiento en lugares donde el olvido e indiferencia de las antiguas practicas gu-
bernamentales dejo huellas y herencias perversas de polarizaciones politicas, raciales
y sociales. Esta situacion es un reto al ejercicio de gobernar naciones como Bolivia,
Venezuela y Ecuador.

Brasil parece mostrar un espejismo de avances en favor de la sociedad. Asi lo
aparenta el triunfo nuevamente de la izquierda partidista, en estd ocasién con una
mujer gobernando una nacién de 190.755.799* habitantes con numerosas desigual-
dades econdémicas y sociales. La nacién brasilefia pretende ser una potencia regional
a costa de la confrontacion interna. Brasil es una nacién que es muchas naciones a
la vez: amazdnicos, gauchos y afrodescendientes buscando politicas que les permitan
formar parte de ese poder centralizado en un territorio de dificil gestion.

En el Caribe la situacién tampoco es sencilla. Mientras Cuba debate la perma-
nencia de un gobierno revolucionario, Haiti vive los mas siniestros ejercicios de la
vida después del terremoto del 12 enero de 2010.

Ciudades latinoamericanas:
Modernidad vs Informalidad

Las intervenciones académicas, literarias y visuales contempordneas han presen-
tado a las ciudades latinoamericanas como lugares cadticos, andrquicos e impunes
donde cualquiera puede ser victima. La desaparicion o desarticulacion de los espacios
de socializacion y convivencia son evidentes desde la mirada mas atroz de la desigual-
dad. Se trata de la ruptura que exhiben las fortalezas de las clases medias y altas: rejas,
seguridad privada, cableados... ante el paisaje de los asentamientos “espontaneos”.

El recurso fotodocumental ilustra, a través de la imagen, comunidades que viven
violencias diversas y emociones convulsas en un cosmos impuesto para muchos habi-
tantes de las zonas mas marginadas de Latinoamérica (BASOLI, 2009; CYPRIANO,
2002; 2003). A ese cosmos se le denomina Ciudad Informal®.

4-Portal Brasil. (2 de mayo de 2011). Censo 2010: la poblacion de Brasil es de 190 755 799 personas. Recuperado el
12 de noviembre de 2011, de Portal Brasil Org.: http:/www.brasil.gov.br/noticias-1/historia/2011/05-maio/02/
censo-2010-la-poblacion-de-brasil-es-de-190-755-799-personas

5 - Ciudad informal serd el término con el que se tratardn los asentamientos irregulares y “espontdneos” de
América Latina en sus variantes locales como favela, barrio, villa, solar, comuna.
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El trabajo documental “Bailando con el Diablo” (DISCOVERY, 2011), muestra
las dindmicas de la vida dentro de las favelas brasilefias donde el respeto se gana
a través del temor que los otros sientan hacia el sujeto. Son pocas las opciones de
escapar de la marginalidad. El trabajo colombiano “La Sierra” (DALTONY MARTI-
NEZ, 2004) invita al espectador a una inmersion dentro de las dindmicas de la justi-
cia propia de las comunas de Medellin donde el control lo ejercen milicias, narcotra-
ficantes y paramilitares. “La vida loca” capta el entorno de los jovenes pertenecientes
a las Maras (POVEDA, 2008). La juventud mara transcurre entre la insercion y sus
rituales de integracion al grupo, las dinamicas dentro de familias desestructuradas,
los esfuerzos por la reinsercion a la sociedad y las fallas en el sistema que no permiten
la inclusion de los jovenes a la dindmica nacional. El desenlace en todos estos trabajos
es el mismo: denota el fondo necropolitico de las ciudades propuesto por Sarah Nuta-
Il (MUCA, 2011). Por su parte, Ives Pedrazzini (2006, p. 14) nos invita a

[...] tratar de comprender el impacto de la globaliza-
cién econdmica en el destino de las grandes aglome-
raciones, la urbanizacion del mundo contemporaneo
y, también, el como las industrias globalizadas reac-
cionan para romper con la cohesion social y sumergir
a los habitantes de las ciudades en la pobreza y la
violencia.

Las zonas de empatia en las urbes son cada vez mas coartadas debido a los pro-
blemas de orden estructural, resultado de politicas publicas fallidas o inexistentes asi
como del crecimiento poblacional acelerado y la planificacion urbana limitada. Ante
la falta de consistencia del “Estado”, las manifestaciones de violencia urbana son
escenarios frecuentes y rutinarios de los habitantes de este espacio. La manera en la
que los habitantes de ciudad perciben sus miedos, temores y sensacion de peligro se
construyen a partir de fragmentaciones espaciales de cardcter econémico, habitacio-
nal, social y simbdlico. El ejercicio de las violencias se manifiesta rotundamente en
las zonas mds excluidas y marginadas, no obstante el total de la poblacién puede ser
victima potencial en cualquier momento.

Los jovenes latinoamericanos

La juventud, ha sufrido heridas permanentes a causa de un sistema que agoni-
za, destierra y extermina a este sector de la sociedad. Algunos se manifiestan como
“indignados” en las Bolsas de Valores y plazas de las ciudades en todo el mundo. No
hay futuro, no hay expectativas. Los jovenes de la Ciudad Informal son exterminados
bajo el lema de la seguridad. Lo cierto es que son un grupo en constante afliccion.
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El hombre joven habitante de la Ciudad Informal es el mds castigado en este
ambiente de exterminio. Cuando se trata de violencia urbana se despliegan distintas
formas de masculinidad (virilidad local, comunidad emocional). Asi es como estos
cuerpos jovenes estan entramados para absorber, diseminar o neutralizar violencias.
Las heridas y cicatrices corporales son escenarios privilegiados para la narracion de
la violencia y el sufrimiento, lugar que genera nuevas redes de poder y un reciclaje de
violencias que se activan reciprocamente (Ferrandiz, 2005).

La forma para abordar estos grupos donde la masculinidad se construye a partir
del hecho violento, enfatiza la necesidad de aproximarnos a través del analisis del
“cuerpo” propuesto por Le Breton y el cual recupero a continuacion:

a) Construido por significaciones precisas del mundo que lo rodea.

b) Moldeado por su contexto social y cultural. (sistemas simbdlicos comparti-

dos)

¢) Rituales corporales, estilo de relacion con el mundo. (educacién recibida,
comportamientos de su medio ambiente).

d) Lugar de exclusién / distincion.
e) Tradicién popular / Cuerpo unido al mundo.
f)  No es un dato evidente sino el efecto de una elaboracion social y cultural.

A pesar del predominio de las violencias en este entorno, las empatias que se
generan son singulares en los grupos de jovenes de la Ciudad Informal. En ella es
donde se comparten identidades, espiritualidades, emociones, gustos, aficiones, amor.
La forma en la que Carles Feixa se refiere a esta manifestacion espacio-cultural es con
el término culturas juveniles® las cuales

refieren en un sentido amplio la manera en que las
experiencias sociales de los jovenes son expresadas
colectivamente mediante la construccion de estilos
de vida distintos localizados fundamentalmente en el
tiempo libre, o en espacios intersticiales de la vida
institucional. (FEIXA, 1998, p. 60).

6 - Como antesala de esta propuesta C. Feixa, realiza una amplia arqueologia tedrico-conceptual de la ju-
ventud desde las sociedades primitivas, efebos, mozos, muchachos, jévenes y las escuelas tedricas que han
tratado el tema de los jévenes agrupados, la escuela de Chicago con los Street-corner boys, la sociologia
estructural funcionalista con los college boys, Gramsci, De Marino y Pasoli con raggazzi di vita, indiani
metropolitani, los barjots, les blousons noirs, vouyous de Monod, la escuela de Birmingham con los teds,
rockers, skinheads, hasta los movimientos de contraculturas juveniles, beats, hippies, freaks. En Feixa, C.
(1998). El reloj de Arena (Vol. 4). Ciudad de México: Colecciéon JOVENes.
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Hoy el desafio de este grupo de jovenes se limita a la busqueda de identidad
propia y estatus, sin importar los medios. Dentro de sus ambitos y espacios de socia-
lizacion, la muerte se ha resignificado en algo cotidiano y cercano.

Lareligion popular en América Latina

En este caso la religiosidad popular en la region se presenta como el resulta-
do de multiples formas de imposicion y resistencia que merecen una resignificacion
constante por parte de los estudiosos de esta problematica. El tratamiento de este
concepto nos conduce de facto a las problematicas colonizadoras pues a lo largo de
nuestra historia, sobre todo con la religion catdlica, se ha presentado la mayoria de
las veces una imposicion violenta de esta adscripcion religiosa. Sin dejar pasar las
nuevas formas de evangelizacion de las llamadas iglesias de nueva creacion cuyo po-
der y expansién avanza tremendamente a nivel regional, lo mds caracteristico de ellas
es que parecen marcar mds un retroceso en la vida cotidiana de nuestros pueblos que
ofrecer un mensaje esperanzador. En este sentido y haciendo decoro a la conciencia
histérica, también debemos mencionar el papel de algunos sectores de la iglesia cat6-
lica en luchas de liberacion de varios paises latinoamericanos, asi como su contribu-
cién educativa y su participacion activa en el desarrollo comunitario.

Las manifestaciones de religiosidad popular son diversas pues la herencia hist6-
rica y las sintesis culturales nos permiten visualizar escenarios locales que abarcan
sincretismos religiosos entre el catolicismo y cosmovisiones indigenas, el catolicismo
y las religiones africanas, y actualmente, los fendmenos de readaptaciones y reinter-
pretaciones en los nuevos escenarios urbanos. Dentro del campo de los estudios de
la religién popular destacan los aportes de Manuel Marzal con su Tratado de Antro-
pologia Religiosa de América Latina, donde plantea abordar al catolicismo popular:

a) Como todo sistema de creencias, estd formado por un conjunto peculiar y
complejo de creencias, de ritos, de formas de organizacién, de sentimientos
y de normas éticas. Los catdlicos populares creen en dios, en los santos y
en el demonio. Participan en todos los ritos y fiestas patronales, se asumen
catolicos por tradicion cultural, aunque su instruccion religiosa sea limitada.

b) Esuna cultura, en el sentido antropolégico del término, es decir, un modo de
ver la vida y de construir el mundo. Se transmite de generacion en genera-
cién, por medio de devociones populares y la socializacion de la catequesis
formal.

¢) Forma diferentes sub-culturas religiosas, segtin el marco socio-econémico
del sector social que lo vive, que son el mundo indigena y africano que guar-
da elementos de sus viejas culturas, el campesinado, las colonias suburbanas
marginales fruto de la emigracion de las ciudades propia de las tltimas dé-
cadas, los sectores medios y la misma burguesia. En este sentido la religion
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popular no es la religion de los pobres, sino de las mayorias poco cultivadas
religiosamente, aunque sean pobres la mayor parte de sus adeptos y por lo
mismo descubran en el catolicismo popular un modo propio de vivir su fe y
de expresar su solidaridad social.

Se denomina también religiosidad popular, religion popular, religion del pue-
blo y, en la Evangelli muntiandi de Pablo VI, piedad popular. Estos términos
pueden ser considerados sinénimos y emplearse indistintamente. (MAR-
ZAL, 2002, p. 315).

Enfatizo el punto de partida del catolicismo popular como forma de religiosidad
popular dominante en la region. El uso del término resulta indistinto en esta investi-
gacion ante la dominante presencia de los “catolismos” en los fenémenos religiosos
que aqui se estudiaron.

En este sentido es importante destacar la forma en que la religiosidad popular
va formando niveles de significacion, los cuales han sido arduamente estudiados y
propuestos por J. Gonzilez:

a)

Religion popular por su origen y por su funcionalidad.

Son aquellas creencias y practicas que elaboran los sectores marginales de la
sociedad y de la iglesia en funcion de:

afirmarse ante dios (expresando a su favor y cercano a sus problemas);
afirmarse ante la sociedad que participa del mismo referente

religioso (reivindicaciéon de un espacio humano y justo en ella).

Religion popular por interpretacion.

Hay una buena parte de elementos de la religion popular que los sujetos
colectivos de las culturas marginales se reapropian y reinterpretan en fun-
cién de su identidad y de sus intereses. En otras palabras: no todo lo que la
cultura dominante inculca como instrumento de dominacion cristaliza como
tal; entre la intencién de dominacion y el efecto de dominacion esta el grupo

marginal y su cultura subalterna como elementos sumamente activos, espe-
cialmente en los procesos de aculturacion violenta.

Religion popular ajena y disfuncional.

La religién popular es una realidad dindmica. Por la vida del pueblo van
y vienen creencias y prdcticas. Para esto es necesario saber, para poder
entendernos, en el terreno de la investigacion e interpretacion, a qué

realidades nos referimos dentro del complejo panorama de la religion
popular. (GONZALEZ, 2002, p-62)

En un trabajo anterior (CORTES e MANCILLAS, 2008) se manifest6 la afinidad
tedrica con la propuesta de Cristian Parker para tratar los fendémenos de religiosidad

Vol.1,n°1,ano 1 13
Jan-jun/2015



RELIGIOSIDAD AL MARGEN. UN PLANTEAMIENTO \‘/E!
DESDE LOS ESTUDIOS LATINOAMERICANOS “\Q“

popular en las ciudades con el concepto de Religiosidad Popular urbana y que a
continuacion cito:

La ‘religion popular urbana’ es un término genérico
del que no se debe abusar dado que recubre una mul-
tiplicidad muy heterogénea de expresiones religiosas
que corresponden a las mayorias populares que ha-
bitan en las periferias y suburbios de las grandes y
medianas ciudades latinoamericanas. Su sujeto es el
complejo y diversificado mundo de las clases urbano
populares: trabajadores urbanos, obreros industria-
les, trabajadores por cuenta propia, desocupados,
mujeres pobladoras, marginados de todo tipo, clases
y capas vinculadas complejamente con los proce-
sos de modernizacién capitalista y su modalidad en
América Latina (PARKER, 1993:166).

Sin embargo, a pesar de la vigencia del concepto no contempla en ningin mo-
mento los grupos con devociones simbdlica y materialmente al margen del Estado o
de la ley. Es el caso de narcotraficantes, grupos armados, culturas juveniles que son
actores destacados en la dindmica actual de las ciudades en la region latinoamericana.

Es importante mencionar también el aporte de Elio Masferrer a los estudios de
la religion desde y para América Latina. Masferrer (2009, p. 28) plantea “pensar lo
religioso no como conflicto sino como el desarrollo de diversas visiones del mundo
en complejos entornos multiculturales”. Con ello se establece la realidad en la re-
gion donde los pueblos originarios, los habitantes de la urbes, los migrantes, la clase
politica son actores importantes. Posteriormente precisa el término sistema religioso
como“definiendo el mismo como un sistema mitico-ritual-simbdlico relativamente
consistente desarrollado por un conjunto de especialistas religiosos, articulado o par-
ticipando en un sistema cultural o subcultural” (p. 32).

Es importante la aplicacion de este concepto en la presente investigacion como
indicador de las manifestaciones religiosas analizadas y para destacar la presencia o
ausencia de lideres y la forma en la que las culturas juveniles manifiestan su devocion.

Religiosidad al margen

Nuevos escenarios y espacios de reivindicacion se manifiestan en el territorio re-
ligioso latinoamericano. La busqueda del paraiso se ha sustituido por la solucién del
dia a dia. En este entorno, la exigencia del devoto es un dia mas de vida, una muerte
no tan sanguinaria, la curacién de un mal, alejarse de “malas compaiiias o habitos”
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en una ciudad que expulsa constantemente cuerpos ajenos a su estética de pulcritud
y progreso.

Entonces, ¢qué santos protegen a los jovenes de barrio en constante estigmatiza-
cién, expuestos a las miiltiples violencias incubadas en su habitat? Hay que acudir a
los santos que evocan y representan a la muerte, a otros armados que en su tiempo
fueron bandidos generosos, al de las causas imposibles, a espiritus de ladrones rum-
beros, rascaos y armados e inclusive pasar por conversiones religiosas para que los
Orixas les abran los caminos.

Estéticas e iconografias reelaboradas acompafian oraciones que evocan la pro-
teccion. Lo importante en este contexto es creer en algo que salve, ayude y acomparie
al joven, que le evite formar parte de las estadisticas de muertes prematuras. Este vivir
y morir en la incertidumbre es la Religiosidad al Margen.

La Religiosidad al Margen es cuestionada por las jerarquias eclesidsticas pero
esta “microcultura” (FEIXA, 1998) practica, celebra y acredita para la satisfaccion
de sus necesidades espirituales dentro de un espacio ritual que invita a sus creyentes a
teatralizar su realidad. Asi llegara para ellos la curacion y el alivio de cuerpo y alma
en escenarios donde la vida se ha convertido en una plegaria.
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Autobiografia comentada: uma
descricao etnografica
Jodo Rivelino Rezende Barreto!

Resumo

A partir de uma autobiografia comentada o presente artigo pde a pensar no discurso antro-
pologico sobre a cultura Tukano. Ao mesmo tempo trata de estabelecer um discurso Tukano
sobre a “cultura” manauara. Outros locais se destacam também, mas tomemos esses dois (a
aldeia e a metropole) como limites de uma so extensdo onde importa menos o lugar em si do
que as relacdes experimentadas em cada caso. O ambiente em que tudo isso se da estende-se
da comunidade Sdo Domingos Savio onde tenho as lembrancas de minha primeira infancia,
até acidade de Manaus onde crio meu filho.

Palavras-Chave: Interetinicidade Tukana; coletividade e retorno cultural.

Abstract

From an autobiography commented this article puts the thoughtin anthropological discour-
se on culture Tukano. At the same time is to establish a Tukano speech about the “culture”
Manauara. Other sites also stand out, but let’s take these two (the village and the metropolis)
as a limit of one extension where the place is less important than the relationships them-
selves experienced in each case. The environment in which all this takes place extends from
Sdo Domingos Savio community where | have memories of my early childhood, to the city of
Manaus where | create my son.

Keywords: Interetinicidade Tukana; collectivity and cultural return.

1- Mestre em Antropologia Social- PPGAS/UFAM.
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uma descricdo etnografica

1 Apontamentos iniciais e unidades pessoais

Chamo-me Jodo Rivelino Rezende Barreto. Filho de Luciano Barreto (Tukano da
comunidade Sao Domingos Sdvio) e Maria Clélia Rezende (Tuyuka da comunidade Sao
Pedro - j4 falecida); ambas as comunidades sdo do alto rio Tiquié, noroeste amazdnico.
Somos quatro irmdos: Maria Neuza (Pirodubigo), José Paulo César (Doé), eu, Rivelino, e
Luis Ademar (Buii). Atualmente meus familiares moram no municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira, enquanto resido na cidade de Manaus ha 10 (dez) anos.

Nasci no interior da cidade de Mira Flores, Colombia, no dia 29 de outubro de 1980.
Hoje, meu pai tem 71 anos de idade e minha mae faleceu aos 40 anos quando completei
11 anos, na Ilha de Caju, localizada no baixo rio Negro, municipio de Sdo Gabriel da Ca-
choeira®. Meu pai e minha mae foram alunos dos salesianos no Distrito de Pari-Cachoeira,
rio Tiquié.

Meus avos paternos, Manoel Juliano Barreto (Tukano, renomado e um dos tltimos
yai® no grupo) e Luiza Borges (Tuyuka), se uniram pelo sistema de raptacao* muito uti-
lizado para formagdes conjugais em seus tempos. Em 1952, aos doze anos, meu pai foi
levado para o internato da missdo salesiana de Pari-Cachoeira. Para ele, foi o primeiro
choque com a cultura nio indigena que ja antecedera com meus tios e avds também. Nos
didlogos memoriais de seu tempo de aluno, sempre descreve a realidade educativa imposta
pelos salesianos com disciplinas rigidas e até abuso de poder em combate aos conheci-

2 - Em consequéncia da enfermidade da minha mée e casamento da minha irma Neuza com José Maria Lizardo
da Silva (Tariano), deslocamo-nos para a comunidade Taperera, precisamente na Ilha do Caju, que marca a divisa
entre os municipios de Sao Gabriel da Cachoeira e Santa Isabel do Rio Negro.

3 - Yai: pajé. Em Sao Domingos Sdvio os dois tltimos yaf (pajés) que tivemos foram: Mandu Kuriano (meu avo) e
seu primo Ponciano, o primeiro era conhecido como Kuriano Yai, e o segundo era conhecido como Ponciano Yai.
Yai ¢ diferente do kumu (benzedor). Yai é aquele que descobre os tipos de doengas, enquanto que kumu ¢ aquele
que cura uma doenga a partir da explicagdao do yai. Em certa medida, a capacidade do yai n3o ultrapassa da des-
coberta de uma doenga, ficando assim uma responsabilidade maior para kumu que é o curador. No caso do meu
av0, exercia as duas fungdes, era yai e kumu simultaneamente; ao passo que meu pai era yai e passou a ser kumu.

4 - Esse sistema se tradicionalizou entre as etnias indigenas do noroeste amazénico. Geralmente era o sistema
que estabelecia as trocas matrimoniais e consequentemente as relagdes sociais entre o grupo do marido e o grupo
da mulher, gerando assim o sistema de afinidade. De outra forma, entre os Tukano e Tuyuka, por exemplo, esse
sistema funcionava da seguinte forma: os Tukano querendo conseguir uma mulher para uma determinada pessoa
planejavam a raptacao em local diferente, nesse caso, na maloca dos Tuyuka. Na véspera pernoitavam nas proxi-
midades da maloca e a partir das quatro horas da manhi cercavam a maloca e o chefe do grupo ao entrar na porta
comegava a dialogar, porém, a recepgio dos anfitrides era em clima tenso, gerando assim muitos confrontos fisicos,
muitas vezes era uma viagem perdida, mas geralmente o grupo que raptava a mulher era de grande namero. Além
disso, a mulher ndo conseguia escapar, assim como gerava muitas dificuldades até chegar a canoa, por exemplo, se
agarrando em qualquer toco de drvore que encontrasse no caminho. Hoje, esse sistema nio é mais praticado, assim
como ndo mais uma obrigatoriedade as trocas matrimoniais.
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mentos tradicionais dos povos indigenas®. Sendo da geragdo Tukano (hoje mais ve-
lhos) de Sao Domingos Savio, meu pai é da segunda turma de alunos salesianos,
missiondrios que chegaram ao rio Negro em 1914¢, a principio em Sio Gabriel da
Cachoeira; em Pari-Cachoeira, chegaram a partir dos anos 19407, onde instalaram
internato e escola para evangelizagio catequética.

Quanto ao sobrenome Barreto que assinamos hoje, foi proposto também pelos
missiondrios salesianos a partir da formacao dos seus primeiros alunos. Em geral,
essa equivaléncia passou a se adaptar e ser assimilado pelos diversos coletivos indi-
genas do noroeste amazonico, isso é, o sobrenome passou a ser uma forma de iden-
tificagdo. Entre as sugestdes, 0s missiondrios expuserem varios sobrenomes na lousa
e 0s meus tios escolherem entdo o sobrenome Barreto. Antes disso, 0 que equivalia
nominalmente era a denominac¢io tradicional de cada coletivo, isto é, nés éramos
conhecidos (até hoje somos conhecidos com esse nome) como Sararé Yusipuri Bui-
bera Pora (darsea®). Em decorréncia disso, muitos coletivos (menores) indigenas no
Alto Rio Tiquié e suas adjacéncias, sdo conhecidas pelo sobrenome que passou a
equivaler como familia Barreto, familia Pena, familia Bastos, familia Nery, etc. Uma
forma de reunir diferencas que se fez importante para todos, indios e ndo indios. De
outra forma, o sistema educativo implantado pelos salesianos, mesmo com suas atro-
cidades iniciais, trouxe beneficios e também perplexidades, sobretudo pela reacio
violenta aos conhecimentos indigenas associados as praticas rituais de “benzimento”
que foram proibidas e hostilizadas, passando a ser entendida como coisas anormais e
diabélicas. Assim, para alargar as proibicdes das praticas rituais, os missionarios con-

5 - Ao falar de uma das agSes missiondria contra as tradigdes indigenas na regido do alto rio Negro, Lasmar
(2005, p. 36) diz que “as criangas eram expressamente proibidas de falar as linguas nativas, e o sistema de
policiamento e puni¢ido adotado pelos religiosos estimulava a prdtica da delagdo. Um ato flaglado falando
sua propria lingua passava a carregar, pendurado ao pescogo, algo como uma tabuleta onde se lia a inscrigao
“nao sei falar portugués”™ e s se via livre do castigo quando apontava outro aluno que estivesse praticando
a mesma infragdo, a quem passava, entdo, o distintivo infame. A lingua portuguesa foi assim rapidamente
disseminada entre os jovens”.

6- Conforme Costa (2010, p. 7), “A agdo salesiana na Amazdnia remonta a criagdo pela Santa Sé da Prefeitura
Apostélica do Rio Negro, em 1910, confiada a Congregagdo Salesiana em 1914, mas o inicio efetivo se deu
com a fixa¢ao da comunidade salesiana e do prefeito apostSlico em Sao Gabriel da Cachoeira em 1916, pre-
cedida de uma visita de reconhecimento em 1915”.

7 - Segundo Rezende (2010: 39) os “os salesianos chegaram em Par{-Cachoeira em 1940 e ficaram até 1998.
Sua chegada foi um marco histdrico significativo para os povos indigenas que moravam nesta regiao: Tuka-
no, Tuyuka, Desano, Barasana, Hupda, Makuna... A histdria anterior a chegada dos salesianos ndo é medida
cronologicamente pelos indigenas da regido. E histéria narrada de forma mitolégico-ritualistica: a compre-
ensdo-interpretacdo do surgimento do homem e do mundo; a formagao étnica, a determinagdo de espago
ocupados durante o nomadismo e sua estabilizacdo; explicagao das dimensdes politica, social, econdmica e
religiosa da vida”.

8 - Tukanos.

Vol.1,n°1,ano 1 14
Jan-jun/2015



Autobiografia comentada: \m\\\@\\

uma descricdo etnografica

venceram seus primeiros alunos, os quais tornaram-se pecas importantes das acdes
dos salesianos, confiando-os com a funcao de “delegados” em cada area.

Um dos exemplos claros que meu pai conta ocorreu na comunidade Sdo Domin-
gos Savio, alids, isso descreve a atitude imposta em pratica pelos delegados indigenas
contra as proprias tradi¢oes indigenas no contexto sociocultural do noroeste amazo-
nico. Meu pai, certa vez, retornou a comunidade depois de uma viagem feita a Sdo
Gabriel da Cachoeira (trabalhava na embarcag¢io dos salesianos) e organizou uma
“festa” com um bom caxiri que sua mae Luiza sabia preparar muito bem. De repente,
seu irmdo Antonio Barreto (primo paralelo), que era “delegado™’, foi alertd-los para
que parassem com aquela “brincadeira”, pois, se continuassem, iria denuncia-los jun-
to aos padres superiores. Meu pai ignorou o alerta e continuou com animagaio. Passa-
do alguns minutos, tio Antonio retornou novamente, tomou com violéncia o conjun-
to de carrico das maos do meu pai e quebrou todos na sua frente. A reacio do meu
pai quase sucedeu em desastre, pois buscou sua espingarda e deu um tiro por cima do
tio Antonio; este, por sua vez, teve que se esconder na sua casa e posteriormente se
dirigiu para a missao salesiana para denunciar o fato. Passado algum tempo, meu pai
foi chamado para audiéncia junto aos padres salesianos que ocorria mensalmente. Os
delegados esperavam que os salesianos dessem uma puni¢do ou uma alerta severa,
mas a sorte coincidiu com o fato, pois o padre-diretor nessa ocasido era seu antigo
professor e diretor. Apesar disso, meu pai ndo perdeu seu tempo e expressou seu
pensamento a respeito das intolerincias dos salesianos com relagio aos principios
Tukano. Muitos indigenas ficaram a favor do meu pai e comecaram a questionar o
comportamento e exagero dos missiondrios e dos “delegados”.

O tempo foi passando e a exploragdo da borracha na Colémbia trouxe grandes
transformacdes. Diante disso, meu pai mandou recado para seu tio Xavier Sierra!”
para que viesse buscd-lo, até porque, tinha recusado uma proposta de casamento
com uma mulher Tuyuka do Onga Igarapé. Em torno dessa situagdo é que em 1960,
aproveitando a visita do seu tio Xavier Sierra, Luciano (meu pai) foi pra Colémbia
com proposito de passar pouco tempo, mas acabou ficando vinte anos. Como ele
ndo retornou, seus pais foram buscéd-lo na e junto levaram uma jovem de 20 anos,
Maria Clélia Rezende (Tuyuka), a qual se casou com meu pai, na época com 32 anos.
Ambos nido se conheciam, mas a importancia do meu avd, que era um grande yai
(pajé), falou mais alto. Foi assim que eles se uniram, ndo diretamente pelo sistema de

9 - Os entdo “delegados” (ex-alunos) nomeados pelos salesianos eram responséveis pelo controle das proibi-
¢oes em cada setor do alto, baixo e afluente (s) do rio Tiquié.

10 - Seus familiares pertencem ao grupo Tukano Idremird Sarard, porém, seu ancestral era irmao de Yusipuri
Biibera, disso se diz que ¢ um mesmo grupo. Além disso, foi com os integrantes do grupo Tukano Idremiri
Sarard ¢ que o antropdlogo Marc Fulop (Aspectos da Cultura Tukano) fez sua pesquisa e que recentemente
(2009) foi publicada pela Faculdade Salesiana Dom Bosco (FSDB) em parceria com Universidade Federal do
Amazonas (UFAM).
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rapto violento, mas por iniciativa do meu avo, que buscou uma esposa para seu filho,
através do rapto negociado, mantendo o jogo das relagdes de trocas matrimoniais
com os Tuyuka.

Geralmente, o funcionamento ideal do sistema (trocas matrimonias) informava
que minha irma mais velha (Neuza Barreto) deveria ter se casado com um Tuyuka do
grupo de minha mie, portanto um primo cruzado, mas ela contrariou e se casou com
um Tariana, quebrando assim o ciclo ideal das trocas. Isso ndo significa que tenha
fechado a dindmica, pelo contrario, hoje depende muito da iniciativa de cada um e
todos respeitam os fundamentos do sistema. Assim, quando um Tukano se casa com
uma mulher Tuyuka, por exemplo, ndo é mais obrigacdo dar sua irma ou tia como
recompensa e/ou devolu¢ao como era exigido no tempo de meus avos. Ainda que
transformado, nota-se um principio estrutural (hierdrquico e afim) associado a um
expressivo esquema socioldgico (de filiacao unilateral) entre os Tukano!!.

De outra forma, a produ¢do da borracha na Colémbia passou a atrair muitos
indigenas que deixaram suas comunidades locais dos rios Tiquié, Waupés e Negro'2.
Muitos foram com previsdo de passar seis meses e nunca mais retornaram para suas
comunidades. Esse é um dos maiores periodos de migracio dos integrantes da Co-
munidade Sio Domingos Savio, local onde os Tukanos Sararé Yuiipuri Biibera Pora
situam e reconhecem sua origem. Entende-se que, mesmo que as novas geragoes te-
nham nascido em diferentes localidades, os pais dardo como referéncia primordial da
origem de sua coletividade a Comunidade Sao Domingos Savio. Assim, hoje em dia
sabemos que muitos querem retornar para l4 e viver com os parentes em seus modos
tradicionais de vida; porém, acredita-se ainda que, mesmo com essa possibilidade,
seja dificil a constru¢do de uma readaptagio. Desta forma, muitos dos meus tios, tias,
primos e primas, que nao conheco pessoalmente, existem em minha pessoa como
integrantes do que estou chamando de coletivo Sararé Yusipuri Biibera Pora e que
continuam construindo a unidade Tukano em diversos lugares e em meio as culturas
diferenciadas. Essas unidades podem ser situadas, mas ndo fixadas no espaco.

No caso do meu pai, o retorno ao Brasil ndo estava nos planos, mas que acon-
teceu em consequéncia da violéncia que assolou a regido em que estavam morando.
Havia muita disputa e persegui¢des por parte dos guerrilheiros e também pela parte
do governo colombiano, o qual tentava combater o crime organizado. Hoje em dia,
meu pai é uma das referéncias para efetivagio dos benzimentos (barsesé) envolvendo
a formacao e transformacao social do homem Tukano, do nascimento da crianca até
adolescéncia; praticamente ¢ um renomado kumu Tukano (benzedor Tukano).

11 - “Principio estrutural” e “esquema socioldgico” construidos com o auxilio de vasta produgdo etnografica
acumulada a partir dos anos 1970 (ver Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro, 1979).

12 - Segundo Cabalzar (2006, p. 89), “a exploragido da borracha, que atingiu o alto rio Negro no final do
século XIX até meados do século XX, se intensificou devido a grande demanda decorrente das duas grandes
guerras mundiais...”.
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Se pensarmos um pouco nos benzimentos, podemos destacar o corpo da mulher
no periodo da menstruacdo que fica exposto aos olhos dos encantados (peixe-gente)
que podem atacar com suas armas. Claro que nds, humanos, nio os vemos, mas que
sabemos existirem “seres-humanos” no além dos nossos olhos composto por animais
e peixes, sabemos. Essa condicdo de agenciamento no mundo, distribuida para além
dos humanos, permitindo cambiar a condi¢do de sujeito entre formas distintas, foi
o que Viveiros de Castro (2002) traduziu no termo perspectivismo'>. Em geral, essa
questdo pode ser entendida da melhor forma nos procedimentos formativos e desen-
volvimento da crianga. E para essa relacio e sustentabilidade do corpo humano junto
ao universo “cultural de seres humanos”, do além dos nossos olhos, é que precisa o
benzedor fazer trabalho que equilibre o relacionamento do bem-estar, da satde e do
desenvolvimento do ser humano em sua totalidade. Nessas condicoes, os primeiros
processos da formac¢do de um Tukano sdo estabelecidos pelos acompanhamentos
rigorosos efetivados com benzimentos.

Praticamente esse foi 0 marco de um retorno para Sao Domingos Savio, isto é, eu
nao nasci na comunidade, mas cresci e passei a me identificar porque ali meus avos
se estabeleceram um dia e meus pais continuaram se identificando com aquele lugar.
Isso é suficiente para eu acreditar que meu filho também terd as mesmas considera-
¢oes que eu, por mais transformagdes que puder assimilar em sua vida. Sio Domin-
gos Savio existe no lugar (alto Tiquié) e no coletivo Sararé Yusipuri Bitbera Pora que
lhe confere sentido. E uma forma de unidade e, portanto, um coletivo.

2 Aprendendo a ser Tukano em S3o Domingos Savio

No ano de 1984, entrei na escola formal da comunidade. De pouca coisa lem-
bro, mas tudo era novidade; assim, ir pra escola nos primeiros dias era uma alegria,
mas aos poucos essa afinidade comegava a ser um pesadelo, muitas vezes pelo medo
que tinhamos do professor ou porque, simplesmente, os estudos nio condiziam com
nossa realidade, mas por obrigacio dos familiares estivamos todos os dias na sala
de aula.

Toda noite minha mae, assim como outras mulheres da comunidade, preparava
manicuera tirado do caldo da mandioca, fervida a alta temperatura no fogo. O ritmo
de vida na comunidade era dinamizado entre as atividades familiares e comunitdrias.
Meu pai tinha o hédbito de pescar mais a noite. Havia também tempo para derrubar

13 - Conforme essa nogao, “tipicamente, os humanos, em condi¢ées normais, véem os humanos como huma-
nos e os animais como animais; quanto aos espiritos, ver estes seres usualmente invisiveis ¢ um signo seguro
de que as ‘condi¢bes’ ndo sio normais. Os animais predadores e os espiritos, entrentanto, véem os humanos
como espiritos ou como animais predadores... Vendo-nos como nio-humanos, ¢ a si mesmos que os animais
e espiritos véem como humanos. Eles se apreendem como, ou se tornam, antropomorfos quando estdao em
suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus proprios hébitos e caracteristicas sob a espécie de cultu-
ra...” (Viveiros de Castro, 2002, 350).
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e plantar roga e cada um tinha seu ponto de referéncia. Cada familia vivia da melhor
forma possivel, assim como viviamos numa casa bastante humilde, onde a cobertura
e as paredes eram de palhas. Nao tinha divisdo de quartos. Com uma entrada e saida
nos fundos, sem janela. Dormiamos nas redes enfileiradas, isto é, meus irmdos e meus
pais é que dormiam nas redes.

Foi em meio as circunstancias de vida na comunidade que se iniciaram as espe-
culagdes da descoberta de ouro no rio Traira entre os anos 1984/85. As viagens que
meu pai fazia com meus tios, liderados pelo meu primo Claudio Barreto, até o rio
Castanho, afluente do rio Traira, é que resultaram na descoberta do Garimpo Tuka-
no, e as atengoes se desdobraram em todos os niveis regionais e até mesmo em con-
texto nacional. Nessas ocasioes, em Sio Domingos Sdvio, minha mae e minhas tias
(cada uma em suas casas) é que se responsabilizavam pelas familias, j4 que a maioria
dos homens estava em busca de ouro. Mas € claro, os mais velhos estavam sempre
presentes, como era o caso do meu av6 Kuriano, o qual, vez ou outra, me levava para
pescar com ele. Ao perceber que as coisas se tornavam dificeis, minha mae se dirigia a
aldeia dos seus pais Emilio Rezende (Tuyuka) e Joaquina Campo (Desana). Em uma
dessas ocasides, lembro que era o tnico menino que falava a lingua Tukano entre a
gurizada Tuyuka. Como o didlogo ndo combinava bem, me esforcei para aprender e
falar a lingua Tuyuka, embora ja entendesse perfeitamente por questio maternal: em
casa minha mae falava conosco somente com a lingua dela (Tuyuka), assim, mesmo
que ndo faldssemos, entendiamos bem.

Fato é que, nessas ocasides, se percebia que, embora estando nas suas origens
familiares, minha mie j ndo se identificava com aquela comunidade e sim com a do
meu pai; parecia que aquela comunidade estava fora dela e ja ndo fazia parte de sua
vida a ndo ser os seus pais e familiares vivos. Essa questdo se observava também da
parte das minhas tias Tukanas que se casava com os Tuyukas e dificilmente vinha
visitar-nos na comunidade a ndo ser em festividades e por questdes de necessidades.
Certamente, é o efeito dindmico de uma organizagiao social impulsionada pelo siste-
ma patrilinear, um sistema em que a mulher quando se casa (obrigatoriamente com
homem de coletivo linguistico diferente) tem por obrigacdo morar na comunidade de
seu esposo. Essa transicdao é que estabelecia uma relagao social de alianca e afinida-
de. Assim, em consequéncia do efeito de uma alian¢a matrimonial, eu, por exemplo,
crescia na comunidade do meu pai e podia morar parcialmente na comunidade dos
meus avos maternos. Enquanto minha mae (Tuyuka), tendo casado com meu pai (Tu-
kano), passou a se identificar como pertencente a comunidade Sao Domingos Savio,
localidade referéncia dos Biutbera Pora.

No ambito da comunidade Sao Domingos Savio, a vida se constituia num ciclo
continuo e em cardter particular de cada familia nuclear, a0 mesmo tempo, se esta-
belecia em conjunto quando havia contato com outros coletivos linguisticos, espe-
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cialmente com os Tuyuka dos igarapés Onga e Cabari. Diariamente, cada Tukano
construia sua vida e sua atividade, desde a particularidade familiar até a exploragio
da floresta e rios que podem ser realizadas individual e coletivamente. Uma das ati-
vidades coletivas era a jornada de pescarias que cheguei a acompanhar nos igarapés
Ongca e Cabari. Geralmente, as pescarias ou as cacadas de grandes portes sdo realiza-
das pelos indigenas em vista das festividades envolvendo a partilha entre os coletivos
linguisticos diferentes ou até mesmo entre os grupos locais. Cada chefe de familia
nuclear fazia os rogados conforme seu alcance; nesse caso, quem tem filhos homens
€ que sobressaia na produgido de rogas, embora houvesse um trabalho coletivo na
comunidade. Tradicionalmente, fui aprendendo a construir o meu ser Tukano obser-
vando o ritmo de vida didria na comunidade, desde os trabalhos dos meus pais até
no relacionamento com meus tios, primos, primas, avos e avos. Além disso, a escola
formal proporcionava nova meta racional ou que a imagem escolar que meu pai fa-
lava (lembrava) em seus contos mitoldgicos e historicos ndo existia mais em minha
presenga, simplesmente estava na memoria dos mais velhos e pouco se praticava
aquilo que falavam ser “nossa cultura”.

Entre as atividades cerimoniais que persistiram foram as festas de oferecimentos
(Poosé) que ocorriam tanto na comunidade interna como nas comunidades vizinhas.
No meu tempo de crianca, meus pais ainda realizaram uma festividade de ofereci-
mento e cheguei a observar os momentos preparativos, mas que na hora da execucdo
dessa festividade estava longe do centro, isto €, fazendo companhia aos meus amigos.
Apesar disso, havia momentos em que meu pai nio acompanhava meus tios devido
a satude debilitada de minha mae ou simplesmente nio aceitava o convite, devido aos
problemas e desentendimentos entre os integrantes do nivel local da comunidade. As-
sim, participei de poucas festividades nesse estilo, a0 mesmo tempo pouca coisa vem
em memoria, j4 que nossa presenga (eu e meus primos) e participagao nesses eventos
estavam em nivel de infancia. Assim, enquanto meus pais estavam na festividade, nds
procurdvamos construir nossa histéria em contato e partilha de conhecimentos que
ja nascia no coragao de cada um.

Todavia, enquanto as flautas do carrico se formavam pelo sopro, o ritmo das ha-
bilidades dos pés levantava a poeira e o ecdo dos sorrisos dos nossos pais se estendia
a longa distancia da comunidade, nés construiamos nosso ser Tukano, entre medo,
coragem e liberdade. Assim, flechar os peixinhos, calangos, balar passarinhos e andar
de canoa no rio eram nossas atividades prediletas, e esse ritmo de vida, porém, se des-
montava quando deixdvamos a comunidade rumo a outros lugares, como garimpo.
Em geral isso mostra uma forma de unidade.
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3 Vida de garimpeiro

Um dos momentos mais dificeis e perplexos foi o periodo em que vivi como
garimpeiro, um espaco que pelo fato de ser fonte de renda econémica, a presenga ou
passagem tornou-se tradicional para as populagdes indigenas.

Estive no garimpo por trés vezes. A primeira viagem foi para o garimpo co-
lombiano e a segunda para o Tukano; embora eles sejam proximos, o primeiro esta
instalado no territério colombiano, e o segundo no territério brasileiro.

Quanto estive no garimpo colombiano estava com quatro anos de idade. A prin-
cipio estavamos em busca de ouro, um minério ainda hoje muito requisitado pelos
indigenas como alternativa economica. A viagem foi longa e exaustiva no coracio da
selva. Durante a viagem pernoitdvamos as margens de igarapés como é de costume
na regiio. Eramos surpreendidos por animais silvestres, assim como abatiamos para
o consumo, e nao tinha que se sacrificar para busci-los a longa distancia. A natureza
sempre surpreendia-nos, alids, essa questao é muito cultural quando ocorre uma via-
gem distante da comunidade local. Em ocasides como essas, os indigenas procuram
tomar todo cuidado para ndo serem prejudicados na saude pessoal e no bem estar
do grupo. Esse cuidado comega desde o reparo da panela no fogo, na conservacao
da alimenta¢do e do corpo'. Com isso evitam a reacdo da natureza com chuvas e
trovejadas e mesmo qualquer acidente inesperado como ataque de cobra venenosa,
de onga, do curupira e outras seres existentes na floresta. £ o que aconteceu quando
acampamos as margens do igarapé Bicho-do-pé nas proximidades da serra Pula-Pula,
de belo espeticulo.

Ao entardecer, minha irma e minha mde armaram uns gravetos para preparar o
jantar, e num descuido deixaram a panela passar no fogo'. Em questdo de segundo,
o tempo se transformou temerosamente. O dia, que entardecia de forma espléndida,
escureceu rapidamente; a dgua do igarapé, que nio era de nada aos nossos olhos, se
avolumou e ainda alagou nosso acampamento. A ventania parecia arrancar as raizes
de grandes drvores que com suas copas pareciam tocar o chdo e soltavam seus galhos
abaixo. Frequentemente, caiam as bolas de cupins das arvores. Um espetaculo de
amedrontar qualquer um. Nessa hora vale a importancia do kumu (benzedor) para
acalmar por meio do seu benzimento as forgas naturais. Meu pai, que respondia por
esta funcdo naquele momento, benzeu com breu e, juntamente com a brasa do fogo,

14 - Nesse sentido a alimentagao sé pode ser consumida quando bem esquentada, enquanto que o homem,
ndo pode tomar banho no rio quando estiver suado, além da mulher que, quando menstruada ou grévida
pdem em risco a prépria vida.

15 - Esse fendmeno pode ocorrer quando o caldo de peixe ou de carne na panela, ao efeito da fervura, se
derrama no fogo. Para os indigenas, esse sinal é de muita periculosidade, pois, acreditam que pode custar
a prépria vida e de quem estd presente naquele momento, assim sendo, a presen¢a de benzedor ¢ de suma
importincia para acalmar a reagao da natureza e dos “seres” que habitam nas florestas, rios e serras.
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pediu que defumassem o local e posteriormente jogasse nas dguas do igarapé. Coin-
cidéncia ou fato, tudo se acalmou e pouco depois parecia que nada tinha acontecido.

Ao amanhecer do dia, seguimos para o rio Traira, precisamente na temerosa
cachoeira Machado; mas, nas proximidades do referido rio, um fato chamou nossa
atencdo: as grandes picadas (caminho aberto) que cortavam as florestas em linha
reta, medindo aproximadamente seis metros de largura que se estendiam longamente
e se cruzavam com varios caminhos. Quanto mais nos aproximavamos das margens
do rio, mais picadas (caminhos abertos) se entrecruzavam, e nos estivamos com ex-
pectativas enormes querendo saber quem estaria fazendo aqueles longos e projetados
caminhos. Chegando as margens do Rio Traira é que o mistério se desvendou, pois, se
tratava dos trabalhos de Paranapanema'®, uma firma de mineracio, cujos integrantes
instalaram um acampamento a margem direita (Brasil) do rio Traira (abaixo da ca-
choeira Machado), na divisa com a Colombia.

No dia seguinte, seguimos a caminho pelo lado colombiano até a localidade
do nosso destino: o garimpo. Na sua juventude, na Colémbia, meu pai e um grupo
de amigos, foram sequestrados pelos guerrilheiros'” das FARC, precisamente para
serem estivas, e ficaram por seis meses nas selvas colombianas quando conseguiram
fugir através das longas e distantes margens do rio Meta. Nesse periodo, uma coisa
interessante que meu pai conta € o encontro com um grupo Tukano que encontraram
naquele rio, ja nas proximidades da fronteira com o Peru. A tnica diferenga era a
expressdo linguistica de algumas palavras como kee e diaye, ou seja, as duas palavras
tém o mesmo significado, cachorro, mas a primeira é do grupo Tukano que o meu
pai encontrou no rio Meta. E para a surpresa do grupo conseguiram desertar-se das
FARC; porém, ficou em sua meméria nomes de alguns chefes da guerrilha, entre os
quais, Joel Marin e Claudio Moreno, este ainda menino e que no campo de treina-
mento de armas era o melhor. Ao saber que os dois estavam no comando da guerrilha
meu pai ficou temeroso, pois, aos fugitivos da guerrilha, a morte era certa. Logo que
se aproximou de Joel Marin, meu pai tratou de fazer as pazes e conversaram longa-
mente como que dando justificativas da fuga: “bueno don Joel Marin, ahora stoy de
vuelta”. Poucos dias depois, seguimos para outro local conhecido como Pista, tam-
bém um garimpo colombiano.

Garimpito estava sob as ordens das FARC comandada por um homem de es-
tatura baixa que se chamava Cldudio Moreno (o menino bom de tiro que meu pai
tinha visto na sua juventude, agora era comandante da guerrilha) e sua companheira

16 - Cabalzar (2006, p. 98) mostra que “a Paranapanema... tinham seus interesses protocolados junto ao
Departamento de Produgio Mineral (DNPM) em Brasilia e contavam com o apoio de autoridades federais e
estaduais. No campo, mantinham milicias privadas para controlar suas dreas de interesse e afastar os garim-
peiros, o que contribuiu para obterem o apoio de liderangas indigenas”.

17 - Conforme os relatos do meu pai Luciano Barreto, na Coldmbia, “os guerrilheiros sequestravam criangas,
mogas e rapazes para serem integrantes da guerrilha”.
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Rosita. Pela promessa de muito ouro, atraiu muitos civis colombianos, obviamen-
te. Semanalmente, meu pai e sua tropa, além dos Makuna, eram convocados para
reunides secretas, fora do garimpo, com Claudio Moreno e Joel Marin. A vida no
garimpito seguia tranquila quando um fato mudou totalmente o clima. Estando sob
o comando das FARC, os garimpeiros tinham que obedecer as ordens impostas deles
e sob as orientacoes de Claudio Moreno, e, uma das orientacoes era a proibi¢ao de
bebidas alcodlicas. Certo dia, um garimpeiro chegou com algumas garrafas de bebida
alcoolica, e, na noite em que ele chegou, os boémios se animaram até altas horas. Ao
amanhecer, o comandante foi até o “garimpo”, como era chamado o cidadio, para
alertd-lo a ndo fazer mais isso, e lhe pediu que se retirasse de imediato daquela loca-
lidade. Assim, foi a primeira e segunda orientacdo. O cidaddo parece que estava que-
rendo conhecer realmente o “outro mundo”, quando voltou ao garimpo pela terceira
vez portando novamente bebida alcodlica. Desta vez, Claudio Moreno nio estava na
sua barraca no dia em que o cidadio chegou ao garimpo, mas chegou no dia seguinte
da selva, e, logo ficou sabendo da noticia. Assim, como da primeira e segunda vez, a
noite tinha se passado com muito barulho dos beberrées. Meu pai e companheiros
chegaram do trabalho as 15h, caia um chuvisco nessa tarde, quando da nossa bar-
raca escutamos os trés tiros de pistola. Em poucos minutos circulou noticia de que
Claudio Moreno tinha executado “garimpo” no seu trabalho. Logo, as pessoas se di-
rigiram para o local onde estava estirado o corpo. Muitas pessoas estavam assustadas
e apavoradas, eu chorava de medo, pois nunca tinha visto pessoas morrerem assim,
ou melhor, essa forma de resolver uma situa¢do em conflitos ndo fazia parte do meu
contexto cultural; quando muito, havia desentendimentos, discussdes e até certos
empurrdes sob efeito do caxiri.

Estando no coracdo da selva, todos os garimpeiros se juntaram para sepultar o
corpo com preces, cantos e oracdes catOlicas. Até entdo, sé tinhamos visto Cldudio
Moreno e Joel Marin, mas no dia seguinte do assassinato, o acampamento foi tomado
pelos integrantes da guerrilha que saiam da selva em pequenos grupos de duas a trés
pessoas, aumentado em nimero expressivo no dia seguinte, com praticamente todos
armados. Ao mesmo tempo, correu boato de que o exército do governo colombiano
viria expulsar a guerrilha. Logo as pessoas foram tomadas pelo medo na possibilida-
de de conflitos. Em questdo de dois dias 0 acampamento se esvaziou. Nessa ocasiao, o
comandante fez uma reunido com os integrantes afirmando que mandariam de volta
o exército do governo colombiano. A tensdo durou praticamente quinze dias, mas as
especulacdes s6 ficaram nas expectativas.

Sem querer e por acaso meu pai estava preso novamente com as FARC, certa-
mente, 0 medo parecia consumir o seu cora¢do, quando resolveu voltar ao Brasil,
mas com uma condi¢do: que deixasse os mais jovens e retornar ao garimpo com mais
pessoas para serem integrantes da guerrilha. Essa foi a nossa salva¢do para podermos
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retornar a nossa comunidade. Particularmente, ficaram muitos questionamentos na
cabeca, o porqué de matar um homem cruelmente e, além disso, a reagao das pessoas
em largar tudo em dois dias para salvarem suas vidas que estavam sob o dominio
de um pensamento um tanto ideoldgico e cruel. Por outro lado, percebi que aquele
lugar concentrava pessoas de diferentes lugares, muitos vinham de cidades distantes
em busca de uma alternativa e possibilidade de mudanca de vida. Assim, existiam os
garimpeiros que diariamente se dirigiam aos locais de seu trabalho, com suas pica-
retas no ombro, sarrapilhas, bateia e cuia nas costas, pa e palim nas maos. Vez ou
outra acompanhava meu pai para ver aquele mundo um tanto cruel. Cruel, porque é
uma vida sofrida. Por outro lado, existiam os comerciantes que castigavam os garim-
peiros com pregos altos. O sonho de cada garimpeiro nessa ocasido (inclusive hoje)
era bamburrar ouro em algum momento. Muitos realmente conseguiram bamburrar
muito ouro em primeiros momentos. Assim, o vai e vir dos garimpeiros proporciona-
va aquele lugar uma vida social diferenciada em relagao a vida cotidiana que levavam
em seus locais de moradias primordiais; inclusive, nos.

Em 1986, meus pais foram ao garimpo Tukano, posteriormente seguiram a Vila
Biteincourte na foz do rio Traira. Na mesma ocasido, frequentei os primeiros anos
de escola. Como queria estudar, meu pai'® deixou que eu ficasse na casa do meu tio
Ovidio Barreto, enquanto meus familiares foram ao Garimpo Tukano'’, no rio Cas-
tanho?’. Praticamente, estive no Garimpo Tukano por duas vezes e cada uma dessas
viagens marcou diferentes momentos e desafios em minha vida.

Nio tenho em memoria tudo o que passou nesse ano, mas o que me marcou foi
a presenca das irmas salesianas que faziam exames (aplicacdo das provas) nas escolas
rurais. Enquanto alunos, aprendiamos a escrever e ler conforme as orientacoes dos
livros, mas nao sabiamos falar a Lingua Portuguesa, mesmo assim recebia elogios das
irmas. No fim do ano letivo, fui avisado de que iria a0 Garimpo Tukano?! para encon-
trar-me com meus familiares. A viagem foi longa e sacrificante, mesmo assim superei
esse desafio, e tive que aguardar algum tempo até que meus familiares chegassem,
uma vez que estavam em outro lugar.

18 - Hoje penso, com todo respeito ao meu pai, que foi um ato de coragem em deixar seu filho com seis anos
e viajar. Simplesmente confiou seu filho a familia do seu primo paralelo. Confesso que foi muito dificil, ain-
da mais eu menino, nio sabia fazer nada que pudesse satisfazer a familia que me acolhia. Alids, morar com
familias diferentes os primeiros dias sempre bons, ao passado que o tempo vai passando o inverno comega a
presenciar constantemente.

19 - Se chama assim, porque, foi descoberto pelos Tukanos de S0 Domingos Sdvio, sob a lideranga de Cldu-
dio Barreto, hoje as atividades continuam na produgio de subsisténcia.

20 - Rio Castanho ¢ afluente do Rio Traira.

21 - J& com idade de 11 anos, isso entre 1993/94, estive novamente no Garimpo Tukano, além disso, nos
aventuramos como pesquisadores de ouro e pescadores nas dguas dos rios Castanho e Traira, contudo, nem

um e nem outro proporcionaram uma alternativa de vida, a ndo ser uma misera sobrevivéncia a custo de
migalhas alimenticias.
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Enquanto aguardava me virei como pude a troco de comida e lar. Sofri muitas
repreensoes verbais pelos que se responsabilizavam por mim naquele momento, mas
a coragem e busca pela liberdade falava mais alto no meu pensamento. Certo dia,
quando o tempo parecia estar melancélico avistei de longe duas pessoas se aproxi-
mando, a poucos metros que os separava de mim, reconheci que era meu pai Luciano
e meu irmao César e pelo espirito infantil que carregava dentro de mim nao segurei
as lagrimas. Tratamos logo de descer ao porto do Garimpo Tukano??, até entdo, estd-
vamos no Garimpo Desana?’, para encontrar-me com minha mae que aguardava aos
prantos. Esperava rever minha mie saudavel como na comunidade, mas agora estava
enferma e nunca mais seria a mesma, doencga essa que levou ao seu falecimento em
1992, na Ilha de Caju, no baixo Rio Negro, municipio de Sao Gabriel da Cachoeira.

Retornamos a Comunidade Sao Domingos Savio e toda vez que hd um retorno
para uma comunidade hd procedimentos para reestruturacao local?*. Isto para dizer
que a presenca do homem em determinado lugar é a que faz diferenga, ou seja, uma
comunidade indigena sé manifesta a totalidade de sua existéncia quando os indi-
genas estio presentes e, portanto, sao eles que caracterizam a formalidade de uma
comunidade a partir da expressividade de sua organiza¢io sociocultural e familias
nucleares.

4 Dormindo na praca da cidade

No ano de 1994, passei a me aventurar na cidade de Santa Isabel do Rio Negro
e passamos a morar numa ilha a 2 km da cidade onde, sem nenhuma expectativa,
comegamos a nos estabelecer junto ao desconhecido. Tudo era novidade, imaginando

22 - Nesse Porto, tinha acontecido em pouco tempo atrds, um conflito entre os indigenas e grupo de pedes,
como eram conhecidos os brancos, liderados pelo Luis Moreira. Os indigenas, sob o efeito da magia de urpi
m~drod (cigarro de armas de guerra) do pajé Karsaw- (matapi), foram atacar os pedes enquanto estes esta-
vam tomando café da manha. Essa agdo foi para conter a invasio dos brancos no garimpo, porém, estavam
no meio dos indigenas alguns que também eram vistos como pedes, mas, casados com mulheres Tukana,
como ¢ o caso de Silvio Franga, de Santa Isabel, que era casado com senhora Alexandrina, Tukana de Pari-
-Cachoeira, esse efetivou tiros mortais contra os pedes, outros utilizaram armas brancas. S6 Luis Moreira ¢
que escapara do massacre, inclusive, surgiram muitas lendas a respeito do homem que era negro, ou seja, de
que o golpe de machado sé deixou um risco na pele e que tenha saltado na mata ultrapassando em grande
estilo um touco de pau que era bastante alta. Ocorre que os corpos foram enterrados em uma tnica cova do
outro lado do acampamento, por isso, o local era temido, pois, havia muita visagem durante a noite e até
mesmo durante o dia, a0 menos que estivesse em grande grupo. Contudo, os indigenas conseguiram conter
a invasdo que se especulava da parte dos pedes. Tudo isso, sé ouviamos pelas noticias na comunidade. Outros
detalhes ver, por exemplo, Cabalzar (2006:99).

23 - Assim como Garimpo Tukano, descoberto por Tukanos, o Garimpo Desano foi descoberto pelos indios
Desana, porém, em pouco tempo a exploragdo de ouro esgotou, ao contrario do Garimpo Tukano que per-
siste até os tempos hodiernos.

24 - Capinar roga ou fazer uma nova, construir ou reformar casa, limpar o terreiro da casa, limpar o caminho
do porto, capinar ao redor das plantas frutiferas como pé de abacate e bananeiras.
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que estariamos chegando a grande cidade de desenvolvimento espléndido; porém,
essa visdo deixou de existir 4 medida que fomos conhecendo o ritmo de vida e os
procedimentos formativos desse municipio.

J4 no ano de 1995, meu pai e meu irmao foram conversar com os salesianos e
conseguiram trabalho na vacaria. Meu cunhado e minha irma se projetaram para
constru¢do da roga a longa distincia, uma vez que em locais proximos ndo era permi-
tido derrubar floresta, ou melhor, todo espaco tinha seu dono. Eu e meus irmaos Luis
e Paulo César, fomos para escola das irmas salesianas, exceto César que estudava na
escola estadual Padre José Schneider; agora com boletim na mao pude recomecar os
estudos na quarta série. O percurso para escola era feito com remo e canoa e, muitas
vezes, éramos surpreendidos pela acdo da natureza, como chuva, sol, correnteza e
temporal.

Tempos depois, passei a trabalhar junto ao meu pai e meu irmao na vacaria, sob
as ordens do Rvmo. Padre Jodo Fagan, um irlandés ristico, mas que pra mim foi um
grande amigo e defensor nos momentos dificeis. Quando tudo parecia caminhar bem,
meu pai, minha irma e meu cunhado resolveram voltar ao garimpo. Desta vez, decidi
ndo acompanhar mais meu pai, pois tinha sido aprovado para a quinta série e ndo
queria perder aquela oportunidade. Foi quando passamos a morar na casa de uma
conhecida do meu pai que se radicara em Santa Isabel do Rio Negro. Depois de um
tempo passei a morar no internato salesiano por sete meses e ja previa permanecer
ou voltar no mesmo lugar no ano seguinte quando foi suspenso devido a auséncia de
verbas e também atendendo as consequéncias dos fatores histéricos junto as cultu-
ras tradicionais e que precisou passar por reformulacdes profundas. Por outro lado,
meu trajeto escolar comegou a ter uma boa procedéncia, assim, em 1996, passei para
quinta série, em 1997 para a sexta, em 1998 para a sétima e em 1999 para a oitava.
Quando passei para sexta série meu pai retornou do Garimpo Tukano e com ele meus
irmaos voltaram a morar, mais tarde nos juntamos novamente. Em 1998, meu cunha-
do retornou para comunidade Itaperera com minha irma e meu pai.

Ao acaso, meu irmao Luis comegou fazer amizade com um colega na sala de aula
e passou a frequentar a casa da familia do seu amigo. Essa amizade proporcionou um
acolhimento familiar inesquecivel, mas, antes de morar na casa, passei a trabalhar
como garcom na pequena barraca da familia que ficava no centro da praga munici-
pal. A barraca media 4m de largura e Sm de comprimento, e 1d foi meu lar durante
alguns meses, onde pouco a pouco fui chegando e ocupando o espago familiar de
dona Sandra e seu esposo Edilson Castro. Com o passar do tempo, fomos ganhando
confianca, mesmo que contra a vontade, talvez; mas percebi que nessa familia encon-
trei um lar que me proporcionou a prosseguir com meus estudos, além da atengio e
cuidado que a familia tinha comigo e com meu irmio.
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No ano de 2002, terminei meu ensino médio e a partir do ano de 2003 precisava
ter um direcionamento particular na vida e entre as poucas opg¢oes foi ingressar na
Congregagao Salesiana em que convivi nas casas dos padres por seis anos, isso en-
volvendo o processo de formacdo de vida religiosa. A experiéncia de vida salesiana
valeu tanto que me proporcionou viajar pela maior parte do Brasil e conhecer vdrias
culturas que se mesclam de um lugar para outro. Além disso, inspirou uma abertura
formal do horizonte cultural, mas, devido a decisdes particulares, desliguei-me da
vida salesiana e passei a praticar um novo projeto de vida: a familia e o conhecimento
tradicional do meu povo.

O tempo de permanéncia em Santa Isabel do Rio Negro foi o periodo em que
densos obstaculos pairaram em minha consciéncia. A cidade, que aos meus olhos
principiantes parecia ser uma grande metrépole, aos poucos foi se desconstruindo,
isto é, era uma cidade em que havia presenca significativa de indigenas. Assim, exis-
tiam muitos parentes, inclusive muitos conhecidos do meu pai. Apesar disso, precisei
ressignificar-me para viver aquela realidade, pois parecia que as pessoas nao rumina-
vam bem o termo indio. Na escola, ndo era um assunto de interesse metodoldgico.
Isso me fazia estar receoso com meu préprio ser Tukano, ou seja, se eu dissesse que
era indio Tukano era um motivo de gozagdo para os meus colegas. Diante disso, eu
tentei ser igual a outros jovens, mas aos poucos fui entendendo que isso nio dava
certo, o que tinha que fazer era ser eu mesmo. Isso foi uma decisdo excelente, pois,
conforme os anos passavam, fui vendo que muitos dos meus colegas eram também
indigenas. A questdo é que, por falarem a lingua portuguesa, aqueles jovens pensa-
vam que ndo eram mais indigenas, ficando a situagdo somente para seus pais. Hoje, a
situagdo se reverteu, aquelas mesmas pessoas hoje passaram assumir o ser indigena.
Além disso, foi nesta cidade que passei a progredir mais no dominio da lingua portu-
guesa. Tive muitos desafios, o importante é que o meu ser Tukano continuou fluindo.

Por outro lado, pelas circunstincias culturais de areas urbanas em que passei
a viver casei-me com uma mulher branca e nosso filho, que nasceu em Manaus, é
Tukano em todas as condicoes culturais, a0 mesmo tempo em que vive o contexto
cultural materno: ser manauara; é um Tukano-Baré. Meu filho recebeu benzimentos
quando ainda estava no ventre, no nascimento e no banhoj; recebeu o nome indigena
de Yusipuri*s e benzimento para todo tipo de alimentacao?. Seguindo aqueles proce-
dimentos que nos levam de volta para certo principio e esquema social genericamente
amerindio e particularmente Tukano.

25 - Em Tukano se diz heripord barsese (benzimento do coragdo). O nome indigena ¢ para dar seqiiéncia no-
minal de um determinado grupo Tukano.

26 - Embora estando na cidade meu pai cuidou de fazer todos os procedimentos rituais para os casais com
filho, e, minha esposa acompanhou todos os detalhes, as vezes, parecia incrédula, mas que sempre respeitou
a cultura indigena com maior delicadeza conforme as minhas explica¢des e transmissio de ensinamento.
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Mas nem tudo flui da melhor forma, pois os familiares da minha esposa me
negaram a principio. Assim, nos primeiros momentos de aproximagao, senti na pele
o efeito do preconceito: é como a pessoa estar entre as pessoas que nao querem que
vocé esteja ai no meio deles. Mas a questdo é que essa situagao foi sendo superada
com o tempo de convivéncia e as coisas foram revertidas. Entendo que o espaco urba-
no para mim ainda nao ofereceu uma estrutura adequada, mas o padrao de vida ndo
é idéntico ao que tinha na minha aldeia. Assim, as questdes sociais também sio bas-
tante complexas, ou seja, em todos os lugares que ando na cidade sou diferente, falo
fluentemente a lingua portuguesa, mas sou observado, praticamente ja entendo bem
o ritmo louco do contexto urbano, mas nio tenho voz e vez. S3o situagdes muitas
vezes constrangedoras, e mesmo que tenha curso superior e acréscimos de graduagio
ndo temos a minima chance de ingressar no mercado de trabalho, a ndo ser que haja
envolvimento em alguma associa¢do indigena para se pintar e dizer que € indio, fazer
manifestacao expondo arco e flecha para a policia, mas entendo que essa expressivi-
dade ndo faz parte do meu ser indigena.

Sa0 essas situacdes que diariamente continuam acontecendo na vida dos indige-
nas que moram em area urbana como a cidade de Manaus, mas que sempre a ideia
de retorno para as bases étnicas flui na mente, principalmente dos homens indigenas.

Apontamentos conclusivos (da autobiografia)

O tempo que vivi em Sao Domingos Sdvio, por mais que tenha sido descontinuo,
marcou minha experiéncia cultural com principios muito particulares. Partir para
0 garimpo e me aventurar nas selvas brasileiras e colombianas foi uma experiéncia
radicalmente distinta, cuja dinamizacdo perdura até hoje também, assim como toda
a formacao que depois vim concluir junto aos salesianos. Reconheco esses extremos
como parte da minha pessoa Tukano.

Minha trajetéria revela uma faceta da dispersao do coletivo Sararé Yusipuri Bii-
bera Pora ao qual integro e esse movimento me permitiu menos um esquecimento
do que um conhecimento formal sobre meu proprio coletivo. A familiarizacao de
ambientes tdo diversos permitiu-me notar com mais clareza cada diferenga com de-
senvolvimentos socioculturais especificos.

Minhas experiéncias nos Garimpos Tukano (Brasil e Colémbia) elevaram-me,
fazendo-me experimentar a diferenga entre o vinculo do que venho chamando de
contexto interno e externo. Na vida da comunidade aldea, os homens tém uma efe-
tivagdo cultural marcada pela unido e liberdade em fazer fluir o ritmo de vida asso-
ciado ao rogado, peixe, farinha, beiju, quinhampira, mujeca, moquiado (defumado).
Suas festas comunitarias com dangas de carri¢o, mawdaco, capiwaya, yapurutu e suas
bebidas como caxiri de variadas frutas; assim como wardpo, além das frutas silves-
tres. Nesses termos, a experiéncia indigena se inspira nos conhecimentos de uma
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cosmologia especifica, na qual fatos miticos e cosmogonicos constituem parte da
matriz tedrica do pensamento Tukano que se manifestam através da arte dialogal,
como também através das dangas e ritual da vida cotidiana. Tudo isso faz parte e esta
presente na vida aldei.

Vivendo na cidade, muitas vezes fui indagado se eu tinha perdido a “identidade”
indigena por ter saido da aldeia. Ao que sempre respondi que nio, dado que “identi-
dade” nos termos que os brancos pensam é algo que nio fez parte da pessoa Tukana.
Isto descreve que, mesmo estando em diferentes lugares continuo sendo Tukano, com
reconhecimento de um coletivo especifico (Bibera Péra) que, como vimos, embora
se situe no espaco nao se limita a um lugar. Talvez, o que se perde quando saimos de
uma aldeia para cidade nido é a “identidade” indigena e, sim, as praticas cotidianas
dos conhecimentos tradicionais. Penso assim.

Estando na cidade ndo temos 0 mesmo curso de vida. Assim, até coisas simples
tornam-se dificeis, por exemplo, tocar carrico, derrubar roga, fazer pescaria e cacar.
Na cidade, vamos para escola, aprendemos na faculdade, buscamos emprego, circu-
lamos de 6nibus, enfim, habitos da vida urbana. Fora da comunidade aldea, um indi-
gena depende da inser¢do profissional ao mercado de trabalho para obter um saldrio
e para isso € preciso se dedicar a outras formas de conhecimento.

Na aldeia, os indigenas possuem sua farinha, seu peixe e seu beiju, quando che-
gam ao garimpo passam a depender de comidas como charque, arroz, feijao e a pro-
pria farinha e beiju que sio comercializados em ouro a precos absurdos. Por outro
lado, a saida da aldeia para cidade me proporcionou um ambiente cultural diferente,
esse contato mostrou que a minha cultura ndo era a tnica no mundo e muito menos
a melhor e, sim, uma forma diferente de viver e ser: a de ser Tukano.

Por muito tempo, fiquei me questionando se ndo haveria outra forma que salvas-
se a vida do garimpeiro assassinado cruelmente e se aquele pensamento alimentado
pelos chefes da guerrilha poderia servir para minha vida na Comunidade Sao Domin-
gos Savio. Foi importante conhecer esse mundo, o mundo diferente do Outro para
melhor situar o meu préprio.

Outra razdo: convém notar que a ascendéncia ou a imersdo para a cultura do
Outro forga-nos a desconcretizar a propria cultura na medida em que a participacdao
ao contexto cultural diferente passa a exigir que se identifique com aquele rosto cul-
tural. Assim, como consequéncia, podemos perceber que a minha autobiografia des-
creve esse cardter tradicional que passa por diversos contextos socioculturais e que na
medida do tempo passa a se adaptar em realidades diferentes, seja este em situacoes
indigenas ou em situagdes urbanas.

No que se trata a situacoes indigenas sair de Sio Domingos Savio e conviver jun-

to aos Makuna em cachoeira Machado (rio Traira) precisei vestir o costume daquela
“roupagem cultural” e me adaptar-se aqueles costumes mesmo que parcialmente. Em
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outras palavras, entre os coletivos indigenas do noroeste amazdnico, existe muito o
carater do que a antropologia descreve como etnocentrismo?’, isto €, certo coletivo
indigena procurando descrever a superioridade de seus costumes em relagdo ao ou-
tros coletivos indigenas. Assim, estando junto aos Makuna tinha essa similaridade,
mas com o tempo passei a vestir os costumes daquele grupo, ou seja, antes tinha
receio de comer junto com os Makuna porque nio tinham cuidado higiénico na qui-
nhampira que estava misturado entre peixe e barata. Ficava enojado quando os mais
velhos ou praticamente todos os Makuna consumiam exageradamente o Ipadu (p6
resultante da folha de coca) e em seguida fazerem suas refeicoes. A questdo é que eu
ndo podia, mesmo discordando daquelas a¢des, descaracterizar aqueles costumes ou
impor que se organizassem conforme a minha vontade e logo ao costume Tukano,
assim, mesmo discordante, passei a contemplar aos fatos daquele costume e que essa
medida requer reformulagdes na maneira de entender uma cultura partindo da sua
propria cultura, ou seja, com o tempo ndo era mais estranho participar do momento
quinhapira?®; do esquisito passou a ser “familiar”.

A segunda caracteristica, no que se trata a situagdes de contexto urbano, marcou
um processo de transformacao vivenciado por muitos indigenas do noroeste amazo-
nico, portanto, ndo é um fato isolado aonde cada indigena que sai de sua aldeia passa
a construir um trajeto a seu carater, em tempos e espacos diferenciados®. Uns deixam
suas aldeias por curiosidades e outros por necessidades. Mas essa migracdo da aldeia
para drea urbana determina um grau transformativo que requer adaptar-se a diversos
sistemas que fazem se identificar ao contexto urbano. Nesse aspecto, confesso que
nunca tive habilidade para me sentir a vontade em vestir certas roupagens culturais
encontrados em contexto urbano, ou seja, ndo é dificil hoje ver um indigena em estilo
playboizado (brinco, tatuagem, bermudio...) e penso que em muitas ocasides uma
estilizacdo ao contexto urbano leva a negag¢ao de sua propria culturalidade. Assim,
o primeiro passo realizado para meu ingresso e adaptagdo ao contexto urbano foi o
aprimoramento da lingua portuguesa. Penso que o melhor exercicio para conhecer

27 - Conforme Laburth-Tolra (2008, p. 31), a ideia de etnocentrismo “consiste em manter a sua propria civili-
zagdo e suas proprias normas sociais (construidas e depois adquiridas) como superiores as outras”.

28 - Rezende (2010, p. 11) falando de um contexto Tuyuka ou precisamente de uma educagio, biar- yara atiya
(venha comer pimenta), do que estou chamando aqui como momento quinhapira, diz que esse momento ou
essa pratica de comer quinhapira “possui significados profundos para os povos que vivem na regido do alto
rio Negro — AM: tuyuka, tukano, desano, piratapuia, tariano, arapaso, bainiwa, hupda, kubeu, mirititapuia,
barasana, wanano... A pritica de biar- yara atiya entre estes povos acontece de forma semelhante. A leitura
sobre tal prética estd situada dentro da compreensdo da educagio indigena...”.

29 - Falando das “causas gerais da emigracio” para drea urbana como a de Manaus, Bernal (2009:158) diz que
“a populagio indigena adulta de Manaus esta majoritariamente constituida por imigrantes dos anos 1970 e
1980, individuos e familias que se estabeleceram nas periferias urbanas, seguindo légicas diferentes segundo
etnias e sua regido de origem: estruturas familiares para os Sateré-Mawé, logicas geogrificas e de solidarie-
dades no caso no caso das populagdes do Alto Rio Negro. A criagio e o desenvolvimento da Zona Franca
foi o ultimo elemento que atraiu uma grande parte da populagdo que se reconhece indigena na cidade...”.
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e viver na cultura diferente é aprendendo a lingua, e mesmo assim, reconhe¢o que
pelo fato de falar hoje fluentemente a lingua portuguesa nio me condiciona, nio me
torna ou tenha me tornado “homem branco”, mas me possibilitou ter um meio de
comunica¢do dentro de uma cultura diferenciada.

Por fim, todas essas coisas que narrei de modo confuso e limitado pelas dificul-
dades que o portugués escrito proporciona, encerro esse contexto observando que
muitas vezes a minha prépria trajetdria espelha de modo exemplar a trajetoria dos
proprios Tukanos do alto rio Negro. De modo ainda mais preciso, expressa também
a trajetoria do coletivo Sararé Yusipuri Biibera Pora de Sio Domingos Savio. Como
vimos, marcada por seguidos movimentos pendulares de idas e vindas, no espago e
no tempo, nos principios e nos esquemas, um modo particular de ser, pensar, agir e
atuar no mundo.
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