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Apresentagio

Alcida Rita Ramos
UnB

A coletanea de artigos que compde este dossié ¢ organizada por mim, por Jose
Pimenta e Luis Cayon, que participaram do processo desde o seu inicio, na fase de
planejar pesquisas de campo. Aborda a questao indigena em regiGes de fronteira no
norte da Amazonia brasileira, focalizando situagoes em que povos da mesma etnia
estao divididos pelos limites arbitrarios estabelecidos pela formagao dos estados-
-nagdes que abarcam boa parte da regiao amazoénica.

Membros do Grupo de Pesquisa do CNPq Etnologia e Indigenismo, coordenado por
José Pimenta e Alcida Rita Ramos, da Universidade de Brasilia, propuseram estudar
o modo como etnias compartidas convivem com divisdes nacionais. Essa ideia foi
posta em pratica com o projeto Povos indigenas, fronteiras e politicas nacionais, apro-
vado pelo CNPq em 2012 (Edital Universal 14/2012, Processo n® 474964/2012-
4). O projeto contemplou a realizagao de quatro pesquisas empiricas em regies de
fronteira no norte do Brasil, focalizando povos indigenas que, divididos pela arbi-
trariedade dos limites internacionais, estdo submetidos a diferentes regimes politi-
cos, sociais e economicos, afetando, necessariamente, a sua integridade como povos
unicos e distintos dos demais. Nos quatro casos estudados, baseados em pesquisas de
campo, os indigenas ocupam o centro da atengao etnografica e o exercicio da com-
paragao se faz tomando grupos da mesma etnia (ou etnias inter-relacionadas) nos
dois (ou mais) lados da fronteira internacional entre o Brasil e alguns de seus vizi-
nhos do Norte, submetendo-se a analise ao confronto de regimes nacionais distintos.

Os quatro subprojetos que compuseram o projeto maior foram assim distribuidos:

1. Os Ashaninka na fronteira Brasil-Peru, a cargo do Dr. Jos¢ Antonio Vieira Pimenta
da Universidade de Brasilia.

2. Os povos Tukano na ﬂonteira colombo-brasileira, sob a responsabilidade do Dr. Luis
Abraham Cay6n Duran, também da Universidade de Brasilia.

3. OsYe’kuana na fronteira binacional: estratégias e politicas étnicas de transforma-
¢do, desenvolvido pela Dra. Karenina Vieira Andrade da Universidade Federal de
Minas Gerais.

4. O ouro e 0 outro: politicas publicas e garimpo na TIYanomami, do Dr. Rogério Duarte

do Pateo, também da Universidade Federal de Minas Gerais. Abordam, portanto,
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quatro povos indigenas da Amazonia, todos divididos pela fronteira do Brasil com o
Peru, a Colombia e a Venezuela, respectivamente. Representam distintas situagoes de
transformagoes intractnicas, distintas configuragdes culturais produzidas por politi-
cas indigenistas diversas e distintas agdes e reagdes dos respectivos povos indigenas
face aos efeitos dessas forgas centrifuga e centripeta a que estao submetidos.

Desses quatro projetos, apenas o ultimo nao esta representado neste dossié. Por
outro lado, foram agregados trés artigos que nao faziam parte do projeto original
do CNPq, mas que tém grande relevancia para o seu tema central. Nalua Rosa Silva
Monterrey discorre sobre a situagao dos Ye’kuana na Venezuela que, com o artigo
de Karenina Vieira Andrade sobre os Ye’kuana no Brasil, compée o quadro atual
desse povo indigena sob o signo do Chavismo. Mario Osorio, antropologo peruano
e doutorando no Programa de P6s-Graduagao em Antropologia Social da Universi-
dade de Brasilia, contribui com uma analise da situacdo dos Ashéninka em territorio
peruano, fazendo contraponto com o artigo de Jos¢ Pimenta sobre os Ashaninka
do Rio Amonia, do lado brasileiro da fronteira. Por sua vez, Carlos Zarate e Angela
Lopez apresentam um oportuno exame da situagao indigena no ambiente urbano
da fronteira entre o Brasil e a Colombia. Trata-se, portanto, de seis analises escritas
por sete autores, antropologos e historiadores, cobrindo situagdes interétnicas nas
fronteiras Brasil-Venezuela, Brasil-Colombia e Brasil-Peru. Trés — Andrade, Pimenta
¢ Cayon — sao brasileiros ou residem no Brasil e os demais — Osorio, Silva, Zarate
e Lopez — sao profissionais do Peru, daVenezuela e da Colombia, respectivamente.
Esta apresentacao ressalta os resultados mais salientes da comparagao entre as varias
situagGes interétnicas vividas na faixa de fronteira, apontando para os problemas que

uma etnia pode enfrentar ao ser engolfada por diferentes estados-nagdes.

Pesquisando na fronteira

A literatura de ciéncias sociais sobre fronteiras ¢ consideravel (Aubertin, 1988;
Schmink e Wood, 1984, 1992; Chaumeil, 2000; Grimson, 2000; Lopez Garces,
2000; Little, 2001; Faulhaber, 2001; Cardoso de Oliveira e Baines, 2005; Pereira,
2005; Baines, 2006; Mussolino, 2006; Rocha e Baines, 2008; Capiberibe, 2009;
Valcuende e Arruda, 2009; Silva e Baines, 2009; Valverde, Maragliano, Impemba e
Trentini, 2011; Pimenta, 2012, etc.). Alguns desses trabalhos utilizam o conceito
de fronteira no sentido economico, outros privilegiam o aspecto administrativo da
criagao de limites nacionais, outros ainda focalizam a situagao de povos tradicionais

apanhados em complexas politicas inter-regionais. O que pretendemos com este
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dossi¢ ¢ explorar uma vertente ainda inédita nos estudos de etnografia indigena
e relagbes interctnicas no Brasil, a saber, a influéncia de politicas e sociabilidades
nacionais sobre povos indigenas que vivem em regioes de fronteiras internacionais.
O que o distingue de outros projetos ¢, basicamente, o seu recorte: ¢ ¢tnico antes
de ser geopolitico ou regional. A exemplo do que Georges Balandier (1955) propos
para os estudos de contato na Africa, ao cunhar a expressao “situagao colonial”, e
que Roberto Cardoso de Oliveira (1964) aplicou ao Brasil com a nogao de “areas
de fricgao interétnica”, nossa abordagem delineia o campo de estudo como “areas
de transformagdes intra¢tnicas”, transformagoes essas, em grande medida, geradas
pelo processo historico de submissao dos povos indigenas a logica e a atuagao de
estados-na¢oes distintos. O modo de ser de uma nacionalidade, necessariamente,
Imprime sua marca em etnias que compoem territorios nacionais e que, querendo
ou nao, convivem ha mais de quinhentos anos com imposi¢ées, abusos ou reconhe-
cimentos da sociedade majoritaria.

A colonizagao prolongada de um povo por um poder estatal materialmente
muito mais poderoso resulta sempre na transformagao cultural e psicologica do
colonizado, embora o colonizador nio saia totalmente imune desse embate. Mas
se, por um lado, compartilhar um mesmo espago territorial, sociologico e mental
com o que Ashis Nandy (1983) rotulou de “inimigo intimo” tende a criar formagoes
interctnicas proprias a cada pais, frequentemente levando ao que esse autor chama
de “roubo de futuros” (:119), por outro lado, a capacidade de resiliéncia da tradi¢ao
¢tnica de um povo fronteiri¢o nao se dilui facilmente. Apanhados entre essas duas
forgas — a centrifuga dos constrangimentos nacionais e a centripeta dos vinculos
¢tnicos — povos indigenas, ao longo dos mais de seis mil quilometros da divisa ama-
zOnica brasileira, muitas vezes, experimentam uma espécie de esquizofrenia cultu-
ral que pode torna-los estranhos entre si quando atravessados pela linha fronteirica.
Esse movimento centrifugo provocado pela imposigao de manifestagées estatais
diversas nao se confunde com o processo de diferenciagao advindo, por exemplo, da
expansao geografica de um povo indigena ao longo de décadas, se¢culos ou até mile-
nios. Trata-se de um processo que, a rigor, comegou com a descoberta da América e
que se acentuou com a independéncia das antigas col6nias, no nosso caso, ibéricas.

O me¢todo mais adequado para abordar esta problematica e gerar um denomi-
nador comum entre as varias situagdes etnograficas, de modo a realgar a sua inte-
ligibilidade sociologica, ¢ a comparagao sistematica e controlada, na expressao de

Fred Eggan (1954). Como sustenta Fredrik Barth, o processo comparativo permite
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“perceber a utilidade analitica da varia¢do: a diferenca e a diversidade podem ser
conceptualmente transformadas em um campo de variabilidade, levando progres-
sivamente a construgao de um conjunto de dimensées de variagdo para facilitar a des-
crigao de qualquer forma observada” (2000: 193). De fato, ¢ pela comparagao com
outros paises que se percebe, por exemplo, o que no campo do indigenismo ¢ espe-
cificamente brasileiro e o que ¢ geral no modo como os estados-nagdes sul-ameri-
canos lidam com a questao indigena. Alem disso, voltando a Barth, a comparagao
serve também para “dar pistas e propiciar intui¢des sobre quais [sao] as caracteris-
ticas mais importantes e fundamentais. .. e quais [sdo] apenas caracteristicas triviais
e insignificantes, associadas a um evento historico fortuito ou a um momento no
fluxo de variagdes livres” (2000: 193).

Se, como afirma Detienne (2008), a comparagao se justifica quando a mesma
pergunta se aplica a todas as situagdes focalizadas, entao esta coletanea atende ple-
namente a tal exigéncia logica. Ao construirmos nossos “comparaveis” (seguindo
Detienne), fazemos uma mesma pergunta a todas as situagdes empiricas: como a
influéncia nacional (o que propomos chamar de for¢a centrifuga) age sobre a con-
fluéncia intraétnica (o que rotulamos de forga centripeta)? E seu corolario: como
— ou se — o vinculo intraétnico interage com as demandas nacionais e se ¢ capaz de
frear a dissipacao ¢tnica provocada pelas politicas indigenistas, muitas vezes opostas,
dos estados-nagoes?

Portanto, a comparagao, instrumento metodologico central no fazer antropo-
logico, ¢ elemento definidor das pesquisas aqui apresentadas. E crucial comparar
dois eixos tematicos: um ¢ a caracterizagao das politicas estatais dos paises envolvi-
dos, em especial, as politicas indigenistas. O outro eixo ¢ a descrigao e analise dos
segmentos de cada etnia (ou conjunto de etnias relacionadas) divididos pela faixa
fronteiri¢a. Usamos, pois, a comparagao como recurso especular de aproximagao e
distanciamento absolutamente necessario para trazer a tona realidades que a fami-

liaridade, muitas vezes, dilui e até esconde.

Vivendo entre distintos mundos brancos

Etnicidade e Estado compoem, parafraseando Jorge Luis Borges, um vasto campo
de trilhas que se bifurcam. Desse campo, ja identificado por Roberto Cardoso de
Oliveira (2005), esta coletanea ¢ uma dessas trilhas, ou seja, a dialética entre comu-
nidades indigenas da mesma etnia e os diferentes estados nacionais que as englobam.

E uma trilha que se inspira em trabalhos como o classico de Fredrik Barth (1969),
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mas cujo recorte difere do dele. Enquanto Ethnic groups and boundaries marca fron-
teiras como definidoras de identidades étnicas e culturais entre povos distintos,
com graus diversos de fluidez, o nosso trabalho aqui ¢ verificar at¢ que ponto a
interferéncia de estados rigidamente delimitados sobre quem vive em seus terri-
torios afeta a dinamica dos grupos étnicos cuja integridade territorial foi fraturada
por esses estados. Nosso objetivo ¢ aferir o quanto essa fratura ¢ responsavel pelo
distanciamento ou manuten¢ao de unidade étnica por parte desses povos assim cin-
didos. Queremos sublinhar as li¢gdes que aprendemos com os indigenas que tém
sabido trilhar caminhos geopoliticos que nao apenas se bifurcam, mas, muitas vezes,
se entrecruzam e se enredam.

Questoes historicas e culturais, enfatizadas por esses povos com maior ou menor
intensidade, sdo cruciais para entendermos o grau de resiliéncia indigena a vio-
léncias fisicas e simbolicas tao fortes como ¢ a separagao de seus territorios e suas
gentes em nacionalidades distintas. Exemplos nao faltam em, praticamente, todos
os continentes: povos da mesma etnia distribuidos pelo que se tornou Canada e
Estados Unidos, etnias europeias e asiaticas divididas ao sabor da erratica geopoli-
tica que acompanha guerras e governos autoritarios, sem falar no mundo nativo da
Africa, esquartejado pelo colonialismo europeu. Ao trazer exemplos da Amazoénia,
queremos contribuir para um melhor entendimento sobre a vitalidade do senti-
mento étnico ao ser desafiado por poderes totalmente alheios as suas tradi¢des e que
imp&em um tipo de esquizofrenia para eles inédita, “quando nacionalidade e etni-
cidade se interseccionam” (Cardoso de Oliveira, 2005: 15). Esse estado de coisas
decorre do fato de que a territorialidade “se tornou uma das primeiras condi¢Ges
para a existéncia do Estado e sine qua non de suas fronteiras” (Wilson e Donnan,
1998: 9). E o fixar de fronteiras, a criacio de um espago publico delimitado, restrito
e controlado que difere substancialmente da logica territorial indigena, onde quer

que ela exista no Novo Mundo e alhures.

Comparar para compreender

Comecemos com a fronteira Venezuela-Brasil. A profunda crise do chavismo que
assola a Venezuela tem exposto boa parte de seus cidadaos a humilhante condigao
de fugitivos nos paises vizinhos, sofrendo em maos estrangeiras toda sorte de atro-
pelos e dissabores, desde fome a agressdes fisicas e morais. Parte desse contingente
em fuga ¢ composta de indigenas, especialmente da etnia Warao, cujo territorio

esta localizado no delta do rio Orenoco. Povo tido como a populagao mais vulnera-
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vel no éxodo de venezuelanos para o Brasil (Moreno, 2018), os Warao tém tentado
instalar-se, previsivelmente de maneira extremamente precaria, em cidades como
Boa Vista e, principalmente, Manaus, em busca de recursos basicos, como atendi-
mento a satide (ONU, 2018). Sem parentes do lado brasileiro, os migrantes Warao
sao objeto de preconceito e negligéncia, tanto no pais de origem, como no Brasil.

A situagao calamitosa dos imigrantes Warao contrasta gritantemente com o caso
dosYe’kwana aqui analisado por Silva, na Venezuela, e Andrade, no Brasil. Habitan-
tes de uma extensa area na regiao que divide as bacias do Orenoco e do Amazo-
nas (Koch-Griinberg, 1979 [1017]), os Ye’kwana construiram uma longa historia
e reputagdo de eximios argonautas e comerciantes de longo alcance na Amazonia,
admirados pelos nao indigenas que tém a oportunidade de conhecé-los (Arvelo-]Ji-
ménez, 1974, 2014; Arvelo-Jiménez et al., 1989, Ramos, 1980).

Assim como os Warao e muitos outros habitantes do territério venezuelano, os
Ye’kwana daquele pais foram seduzidos pelas promessas do chavismo (S. Jiménez,
2012; Arvelo-Jiménez, 2012). Na conjuntura que imperava no inicio do século
XX, a Venezuela apresentava-se como um habitat socio-politico mais atraente que
o Brasil, embora os seus parentes do lado brasileiro nao parecessem inclinados a
migrar. Passadas quase duas décadas, quando o mundo assistiu ao desmoronamento
do projeto bolivariano de Hugo Chavez e ao desespero crescente da nagao em
crise, face ao desgoverno da maquina estatal, o ¢xodo que empurra os Warao para
as cidades brasileiras também leva muitos Ye’kwana a cruzar a fronteira internacio-
nal. Mas, ao contrario dos Warao, os Ye’kwana nao estao sos no Brasil. Amparando
sua fuga da faléncia do pais vizinho, ha as comunidades Ye’kwana do lado de ca da
fronteira, cientes de que seus parentes venezuelanos tém tanto direito quanto eles
de estar aqui. Com os migrantes Ye’kwana, ¢ apenas uma questao de mudar o local
de suas comunidades. Na nova residéncia, tanto os moradores ja instalados quanto o
ambiente fisico s3o-lhes perfeitamente familiares, gracas as frequentes visitas trans-
fronteiricas. Afinal, tudo aquilo ¢ territorio tradicional Ye’kwana, haja ou nao uma
borderline, uma linha limitrofe que ainda nao conseguiu — e, espera-se, nunca con-
seguira — separa-los. Esta ¢ uma clara situagao em que a etnia exerce sua forga cen-
tripeta para se sobrepor a forga centrifuga da divisao estatal.

O caso Ye’kwana também nos faz pensar na diferenga entre Estado e governo.
Enquanto Estado, a Venezuela de Chavez criou uma constitui¢ao que protege os
direitos cidadaos, em geral, e indigenas, em particular. No entanto, como ironiza

o lider Ye’kwana Simeon Jiménez Turon (2012), no papel, tudo ¢ possivel. Ao con-
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trario da abstra¢ao do Estado, os governos, com sua concretude imediata, podem
levar a ruina garantias e compromissos conquistados a duras penas, mas relegados a
abstragao estatal. Assim, podemos ter um Estado esclarecido sendo posto em pratica
por governantes obscurantistas. Nao ¢ uma contradi¢ao, mas a constatagao de um
fenomeno muito mais comum do que o desejavel e que, como verificamos no Brasil,
nos ronda constantemente.

Vejamos outro par de artigos discorrendo sobre o destino da mesma etnia,
os Ashaninka, quando dividida por dois estados, Peru e Brasil. Mario Osorio e
José Pimenta ensinam-nos sobre a historia de invasoes, fugas, massacres e resis-
téncia desse povo, especialmente, ao longo do s¢culo XX. Seu padrao tradicional
de assentamento privilegiava a distancia entre as moradias familiares, criando um
ambiente compativel com seus “valores fundamentais, como o ideal de liberdade,
uma aspiragao constante na historia desse povo indigena” (Pimenta, neste volume).
No entanto, viver disperso facilitava a intrusao de invasores, como madeireiros,
por exemplo. Ja avangado o século XX, os Ashaninka passaram a concentrar-se em
“comunidades” como uma estratégia para estancar as invasdes. Porém, nesse pro-
cesso de sedentarizagao, sacrificaram boa parte do seu ideal de liberdade e hoje,
em ambos os lados da fronteira, membros dessas novas comunidades queixam-se
das consequéncias de viverem concentrados num espago restrito, comparado com o
tradicional. Como ressalta Osorio sobre a vida em comunidades no lado peruano da
fronteira, “as contradigbes e tensoes dentro de seu grupo também estao presentes
face aos desafios de viver com Comunidade Nativa, com territorios fixos, limitados
e permanentemente cobigados e com as oportunidades e riscos que trazem as novas
e potenciais formas de se relacionar com o Estado e a sociedade nacional” (Osorio,
neste volume). O desconforto com a vida em comunidade no lado brasileiro do
territorio Ashaninka também foi apontado por Pimenta (2008: 131).

Muito mais numerosos no Peru do que no Brasil, os Ashéninka peruanos, no
entanto, buscam solidariedade e inspiragao politica com seus parentes do Brasil
cuja experiéncia de resisténcia as invases tem sido especialmente bem-sucedida
(Pimenta, 2011). Com um contato intenso entre os dois paises, os Ashaninka atual-
mente cultivam um projeto de unido intra¢tnica transfronteiriga, “numa espécie de
‘Federagao Ashaninka Transnacional’(...).” De modo geral, o desejo dos Ashaninka
em se unir para além da fronteira dos Estados-nages ¢ movido pela necessidade de
se organizar e se fortalecer diante das politicas governamentais e nado governamen-

tais que os ameagam [, sendo], “sobretudo, uma reagao as politicas desenvolvimen-
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tistas que atingem seus territorios e afetam seus modos de vida”. (Pimenta, neste
volume). Mais uma vez, vemos a for¢a centripeta da etnia enfrentando o poder
centrifugo do Estado.

Voltando a leste, temos a fronteira Brasil-Colombia. O artigo de Luis Cayon
mostra-nos como estados nacionais distintos tém o efeito, ainda que involuntaria-
mente, de promover ou desencorajar mudangas entre comunidades indigenas com
a mesma tradi¢ao sociocultural. Enquanto os Tukano do lado colombiano mantém
tradigdes culturais muito mais operantes do que seus parentes brasileiros, estes, ja
distantes dessas tradigoes, desenvolveram mecanismos que os fazem beneficiarios
de diversos servigos do estado brasileiro, principalmente, escola e saude.

O trabalho de missoes catolicas no lado brasileiro teve o efeito de apagar muitas
atividades tradicionais, como, por exemplo, o xamanismo e a vida em malocas.
Acrescente-se a essa experiéncia na historia recente dos Tukano brasileiros a pre-
senga do Estado muito mais forte ali do que do lado colombiano. Servigos estatais
permanentes, mais ONGs laicas promovendo projetos de desenvolvimento que,
mesmo dito sustentavel, tem o mercado como alvo, levaram aos indigenas do Tiqui¢
brasileiro ares e sabores de modernidade que nao chegaram no mesmo grau aos
Tukano do Apaporis e Pira Parana colombianos. Mais enfatica e explicitamente
do que a Constituigao brasileira de 1988, a colombiana de 2001 declara o pais
pluri¢tnico e multicultural. Ao contrario da jurisdigao brasileira, que permite aos
indigenas a posse permanente e exclusiva de seus territorios, a colombiana delega
aos povos indigenas a propriedade coletiva e o gerenciamento de seus territorios.
Ambos os sistemas tém suas vantagens e desvantagens, como observa Cayon.

Nessa fronteira, a forca Centripeta da etnia atua na comunicacao entre os povos
do Alto Rio Negro e do Uaupes, permitindo a fertilizagao mutua de ideias e pro-
jetos pela troca de experiéncias historicas com o contato interétnico e com os
estados dominantes. “Assim como a ACAIPI [Asociacion de Capitanes Indigenas del
Pira Parana] se preocupa em manter sua forma de vida tradicional e ter a garantia
da protegao do Estado ao territorio e melhores condigGes de educagao e satide, no
Brasil a AEITH [Associagao Escola Indigena Htapinopona Tuyuka] tem convertido a
escola num projeto coletivo orientado para a recuperagao dos seus conhecimentos”
(Cayon, neste volume).

Na triplice divisa entre o Brasil, a Colombia e o Peru, temos o fenomeno de
cidades que atravessam as fronteiras internacionais, abrigando populagées indigenas

de varias etnias, vivendo sob a jurisdicao de trés estados diferentes. Carlos Zarate
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e Angela Lopez detém-se na cidade colombiana de Leticia e sua “gémea”, a bra-
sileira Tabatinga. Submetidas a regimes juridicos distintos, essas populagdes tém
experimentado fases de grande invisibilidade, especialmente quando da instalagao
das novas nag¢oes independentes, tanto da Espanha como de Portugal. O impacto
das missdes diluiu consideravelmente a consciéncia etnica dos indigenas, pois seus
“propositos eram reafirmar o exercicio da soberania e a remarcagao das diferen-
¢as nacionais na fronteira, aléem de continuar a evangelizagao dos povos indigenas,
por parte tanto da Colombia, como do Brasil e do Peru” (Zarate e Lopéz, neste
volume). Conforme as identidades nacionais se reafirmavam, a invisibilidade indi-
gena se acentuava. Politicas de reconhecimento de terras indigenas na fronteira
exibem semelhangas e diferengas nos trés paises e podem variar em momentos
diversos no mesmo pais. No caso do Brasil, os militares da ditadura tentaram, sem
sucesso, reduzir ao minimo as demarcagdes de terras indigenas, mas foram supera-
dos pelas normas advindas da Constituigao de 1988, a partir da qual, a politica de
seguranga nacional deixou de influir nas demarcagoes em areas de fronteira.

A visibilidade indigena nessa zona urbana da triplice fronteira ¢ recente e
resulta da atuagao centripeta da etnia, mais uma vez, contrabalang¢ando a forga cen-
trifuga dos estados nacionais. “Nao ¢ novidade que muitos indigenas vivam e andem
pelas ruas e bairros de Leticia e Tabatinga, como pode também nao ser novidade que
tenham mantido ou tentado reconstruir, de diversas maneiras, sua sociabilidade e
os lagos étnicos e de parentesco. O que ¢, sim, relativamente novo... ¢ porque esses
espagos significam a reconstitui¢ao simbolica, social e politica do territorio étnico e
assumiram a forma de cabildos indigenas urbanos” (Zarate e Lopéz, neste volume).
Embora a figura juridica do cabildo seja colombiana, ele agrega indigenas como os
Ticuna, residentes em Tabatinga, no Brasil. E como se, no Brasil, a reivindicacao
de grupos indigenas vivendo em cidades como Sao Paulo ou Brasilia tivessem suas
demandas acolhidas oficialmente como Terras Indigenas Urbanas, figura juridica ate

agora quimerica, mas que se realiza na Amazonia.
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Alcida Rita Ramos ¢ Professora Emérita da Universidade de Brasilia e Pes-
quisadora 1A CNPq. Dedicou-se a pesquisa empirica entre os Sanuma, subgrupo
Yanomami e atualmente desenvolve o projeto “Indigenismo Comparado”, focali-
zando Brasil, Argentina e Colombia. Além de uma centena de artigos, publicou,
entre outros livros, Sanumd Memories: An Ethnography in Times of Crisis (1995), Indi-
genism: Ethnic Politics in Brazil (1998), ambos pela University of Wisconsin Press, e
organizou o volume Constitui¢oes Nacionais e Povos Indigenas (2012), publicado pela
Editora da UFMG. Contato: alcidaritaramos(@gmail.com
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Resumo: Esta apresentagao des-
creve a origem e desenvolvimento das
ideias que compbem este dossié, res-
saltando a importancia da comparagio
entre as situagdes vividas por povos
indigenas expostos a politicas esta-
tais distintas, em regides de fronteira
na Amazonia. Enfatiza a tensao entre
a forga centripeta da etnia e a forga
centrifuga do Estado, provocando nos
povos indigenas iniciativas proprias de
realidades transfronteiricas.

Palavras-chave: etnia, Estado,

etnopoliticas, transfronteiras

Abstract: This introduction des-
cribes the origin and development of
the ideas contained in this dossier. It
highlights the importance of compari-
son in situations that encompass indige-
nous peoples exposed to different state
policies in Amazonian borderlands. It
discloses the tension between ethnic
centripetal drive and state centrifugal
force, driving these indigenous people
to take initiatives characteristic of bor-
derland contexts.

Keywords: cthnic identity, State,

ethno politics, borderlands
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Identidad, frontera y oportunidades.
Los Ye’kwana de Venezuela en la frontera con Brasil

Nalta Rosa Silva Monterrey
CIAG-UNEG

Introduccion

A partir de nuestra experiencia como investigadora entre los Ye’kwana de la
Cuenca del Caura, desde hace mas de veinticinco afios, y de las fuentes documen-
tales, analizaremos brevemente las formas de organizacion de los Ye’kwana y las
relaciones intra e interétnicas que sostienen con la finalidad de poner en perspec-
tiva la relacion binacional tanto con el gobierno venezolano como con el brasilero a

fin de determinar el impacto que la frontera tiene sobre su sociedad como un todo.

Ubicacion

LosYe’kwana son un grupo de filiacion lingiiistica caribe que vive a ambos lados
de la frontera entre Venezuela y Brasil en las cuencas de los rios Orinoco, Ventuari,
Padamo, Caura, Paragua, Cuntinamo y Uraricoera (Silva Monterrey 2007, 2010 y
2015). En Venezuela se encuentran ubicados al sur del pais en dos Estados diferen-
tes: El estado Amazonas y el estado Bolivar. Las comunidades ye kwana venezola-
nas que estan en la frontera con Brasil habitan en el estado Bolivar en la region de
cabeceras del rio Caura (Medewadi).

La cuenca del Caura tiene una superficie que constituye el 5% del territorio
venezolano con una longitud de aproximadamente 580 km recorridos por el rio
Caura que es el segundo afluente de importancia del Orinoco en su margen derecha
(Vargas y Rangel, 1996: 48-53) (Ver Mapa 1).
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Mapa 1. Ubicacion de las comunidades ye’kwana y sanema en la cuenca del Caura en Venezuela

Esta region posee suclos forestales de gran fragilidad y esta cubierta en un 90%
por diferentes tipos de bosques de tierra firme (Fuentes y Madero, 1996: 44-47;
Marin y Chaviel, 1996: 60-65). La misma se mantenia pristina hasta el afio 2006
cuando una invasion minera inicio su proceso de destruccion (Silva Monterrey y
Nufiez, 2006).

En la parte alta de la cuenca del Caura, en las cabeceras, habitan mayoritaria-
mente los Ye’kwana junto con los Sanema (sub-grupo yanomami) y los Hoti de
forma intermitente (Silva Monterrey, 2006). En la parte baja, al norte, viven los
Pemon en poblados mixtos, ademas de los Kari’'fia y poblaciones mestizas no indi-
genas (criollas). La poblacion ye’kwana total en Venezuela es de 7.997 personas de
los cuales 3.280 viven en el estado Bolivar mayoritariamente en la cuenca del Caura
que concentra al 34% de los poblados ye’kwana del pais asentados en alrededor
de veinte poblados (RBV, 2011). Mientras que en Brasil los Ye’kwana se ubican en
cuatro comunidades con una poblacion total de 593 personas (Populagao Indigena
no Brasil, 2017).

Cabe decir que la zona fronteriza del Caura por el lado venezolano es de dificil
acceso dado que este es eminentemente fluvial siendo el Caura un rio caudaloso
interrumpido por caidas de agua y raudales; un viaje por rio en embarcacion con
motor fuera de borda desde la poblacion de Maripa (que es una de los primeros

pueblos no indigenas en la cuenca baja del Caura) puede durar hasta una semana
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y media remontando el rio hasta Kanarakuni que es la poblacion ye’kwana mas
grande que se encuentra cerca de la frontera (aproximadamente a 30 km). También
hay comunicacion acrea por lo que existen en algunos poblados pistas para el ate-
rrizaje de pequefios aviones; aunque la cantidad de bienes y servicios que reciben
estos asentamientos fronterizos de la sociedad venezolana son bastante limitados.
Desde Ciudad Bolivar, la capital del estado, hasta Kanarakuni son alrededor de tres
horas en avioneta. El transporte a¢reo a esa zona desde Venezuela es muy limitado
(por lo riesgoso y costoso) y se hace solo en ocasion de viajes especiales de turistas
a Kanarakuni o en el marco de operativos del Estado ya sea por cuestiones militares
o para solventar alguna situacion de salud, lo cual es poco frecuente.

Consideramos que dada la cercania geografica, desde las comunidades ye’kwana
brasileras se llega a las poblaciones urbanas no indigenas de ese pais mas facilmente
que a las venezolanas criollas que distan a mas de 500 km lineales por rio hacia el
norte. Los grandes viajes son emprendidos sobre todo por los hombres quienes son
afamados y diestros en el arte de la navegacion, razon por la cual en algunas comu-
nidades fronterizas no es raro encontrar poblados con pocas personas, mayoritaria-
mente mujeres.

Las comunidades fronterizas son bastante tradicionales conservando del lado
venezolano el sistema constructivo de una sola casa redonda u oblonga con divisio-
nes internas (Silva Monterrey, 1992); tenemos referencias que del lado brasilero
las casas son de madera y que ademas de una pista de aterrizaje hay una oficina de
la FUNAI y un puesto militar. Debido a la lejania, la presencia de las instituciones
gubernamentales venezolanas es precaria en esas comunidades lo que propicia el
intercambio de losYe’kwana con las instituciones de Brasil en busqueda de asisten-

cia, particularmente sanitaria, como veremos mas adelante.

1. Un solo pueblo de origen diverso

La autodenominacion del grupo esYe’kwana pero en la literatura han sido repor-
tados con al menos 54 nombres diferentes entre los que se destacan Dekuana, Thu-
duana, Kunuhana, Mayongong (con siete variaciones), Pawana y Makiritare entre
otros (Silva Monterrey, 2015: 89).

LosYe’kwana del rio Parime, bajo el etnonimo de Guadungamos, son mencio-
nados por los colonizadores europeos en 1758 durante la Expedicion de Limites

oficializandose el contacto directo con los “Makiritare” en el rio Padamo en 1759

(Bisbal y de De la Fuente en Michelena y Rojas, [1867] 1967: 163, 172); en esa
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¢poca una de las actividades preponderantes que se desarrollaban en toda la region
era la actividad esclavista la cual tuvo un gran impacto sobre las poblaciones indi-
genas que se vieron severamente diezmadas debido a ella (Silva Monterrey, 2015:
67-70). Los Ye’kwana consideran que el esclavismo es negativo y rechazan su prac-
tica, sin embargo, hay indicios de que algunos de los grupos con los que se mesti-
zaron lo practicaron.

Cuando Humboldt pasa por las cabeceras del Caura a finales del siglo XVIII y
principios del XIX dice que todas esas regiones estaban desoladas, sin embargo,
habia grupos que habian sobrevivido como el Makiritare (Humboldt, [1804] 1991
IV: 61, 142). El mismo panorama de desolacion que observa Humboldt pero pro-
ducto de las enfermedades es observado por Koch Griinberg en 1911 ([1917] 1979
[: 236).

A finales del siglo XIX y primeras décadas del siglo XX se produjo el boom cau-
chero, periodo en el que losYe’kwana sufrieron persecucion, atropellos y relaciones
laborales practicamente como las de esclavitud con consecuencias similares a las del
siglo XVIII con disminucion poblacional, dispersion y movilizacion constante como
mecanismos de supervivencia. Durante estos dos procesos de corte esclavista nume-
rosos pueblos indigenas desaparecieron. LosYe’kwana fueron los sobrevivientes de
esta debacle demografica y herederos de la tradicion cultural de muchas etnias que
vivian en la region.

Los Ye’kwana se reconocen como un solo pueblo, sin embargo, su identidad se
nutrio de la diversidad cultural de pueblos hoy desaparecidos (Silva Monterrey,
2013). La cuna de los Ye’kwana se ubica en el alto Orinoco y el Cunucunuma;
famosos por su habilidad como marineros y comerciantes son un pueblo acostum-
brado a entrar en contacto con otras poblaciones, indigenas y no indigenas, y a des-
plazarse en un amplio territorio. LosYe’kwana con estas dos cualidades para sobre-
vivir se mestizaron con otros grupos indigenas y se expandieron incorporando las
identidades y las culturas de esos grupos a su propio bagaje cultural predominando
la identidad ye’kwana pero quedando como un indicio de esa identidad constitutiva
la diversidad de etnonimos, el conocimiento de los toponimicos, y numerosas his-
torias en las que de manera secreta se reconoce la diversidad de base.

En el caso de los pueblos que se encuentran en la frontera con Brasil, nosotros
sabemos de acuerdo a Kock Griinberg ([1917] 1979 I: 289) que los grupos que apa-
rentemente vivian en la zona de las cabeceras de los rios fronterizos con Brasil eran

de filiacion lingiiistica arawak. Estos grupos arawak son absorbidos por la expansion
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ye’kwana que viene del rio Matacuni desde el noroeste y que se detiene en el Auaris
cuando encuentra la presencia yanomami.

A pesar de la diversidad de base, los Ye’kwana tienen un cuerpo de mitos que
les unifica como pueblo y en los cuales se da cuenta de su origen, de sus valores,
de su territorio y de sus fronteras. En algunos de estos mitos se incluye a parte del
territorio brasilero. Un ejemplo de ellos es el relato, en la version del Caura, del
recorrido mitico de Kuyujani quien demarco el territorio ye’kwana en el cual se
incluye al Parime y Auaris (Silva Monterrey, 2015: 252). (Ver Mapa 2).

Mapa 2. Recorrido de Kuyujani durante la demarcacion del territorio ye’kwana.

Version del Caura narrada por Napoleon Navaja.
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Por otra parte, y solo para mencionar otro relato que incluye a los Ye’kwana
brasileros en los mitos, referiremos la historia de Sicha Muna y Yureke en la cual
se sefala que estos dos héroes miticos fueron a Kanarakuni y Farimina (la Sierra
Parime en Brasil), estuvieron recorriendo esa zona y luego migraron a otras regio-
nes del pais y del mundo.

Un fragmento de ese relato de la tradicion oral narrado por Napoleon Navaja dice:

“El primero en hacer un Wejunma fue Wanadi y luego Yurcke y Sicha Muna. Sicha
Muna se crio en Cacuri y cuando estuvo grande, hicieron una churuata que esta
en Cacuri y que ahora se ve como un cerro y que se llama Ott5iimé jiidi, eso lo
hizo con su hermano Yureke.

Entonces Sicha Muna se fue con su hermano a Kanarakuni, alli hicieron el pueblo
de Kanarakuni, pero Yureke se marcho a Farimifia (Parime, Brasil), alli hicieron
también una churuata que fue construida por Yureke. Sicha Muna se quedo en
Kanarakuni, el nombre de la churuata de Farimifia era Watajiidii. Luego Yureke se
fue a Caracas y Sicha Muna se quedo en Kanarakuni y se caso. Su suegro se llamaba
Wikara. Mientras, Yureke estaba solo en Caracas decidi6 buscar a su hermano en
Kanarakuni. Entonces se junt6 con su hermano Sicha Muna en Kanarakuni y Yureke
le dijo vamonos para Caracas, yo no te quiero dejar a ti aqui. Sicha Muna le respon-
dio que ¢l no queria ir para alla, entonces Yureke le dijo, esta bien.

Yurcke cargaba Wejunma que Wanadi, su papa, le habia dado. Wejunma es una
planta;Yureke cargaba bastante de esa planta, cargaba ademas un pito y un caracol.
Yureke estaba una noche durmiendo en Kanarakuni y quiso irse a Caracas y dejo
a su hermano tranquilo. Se fue con su chinchorro y su maletin y tocaba el caracol

y el pito.

Sicha Muna al darse cuenta de que su hermano se iba, se puso a llorar, habl6 con
su esposa y su suegro y se fue con su hermano, y el suegro estuvo de acuerdo.
Entonces Yureke se junt6 con Sicha Muna abajo, cuando lo alcanzo le dijo:- mira
hermano, yo voy contigo- y Yureke le respondié -bueno vamonos- . Asi se fueron
a Caracas, dejaron Kanarakuni y Fadimifa...” (Silva Monterrey, 2015: 347-348).

Pero los Ye’kwana de Brasil no solo ocupan un territorio que esta dentro de la
tradicion del grupo, sino que ademas guardan proximidad social dialecto-parental
dentro del area definida por nosotros como “Merewari” en el que predomina el dia-

lecto ye’kwana-ijuduana (Silva Monterrey, 2015: 97, 128-130) (Figura 1).
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Figura 1. Proximidad Social dialecto-regional ye’kwana.

La gente que vive en las cabeceras del Caura y en Brasil baja por el rio Caura y
visita a las comunidades de Fedekunina y Adawafia sobre todo, que son dos comu-
nidades que hoy en dia estan haciendo mucha mineria. Normalmente estos pueblos
no pasan a través del Salto Para, sino que lo hacen a través del rio Chanaro que es
un afluente del Caura y se van hacia la zona del Paragua en donde hay dos pequefios
poblados ye’kwana entrando asi en contacto ademas con los Pemoén quienes son un
grupo que también vive en la frontera venezolana con Brasil (Ver Mapa 1).

Eso no quiere decir que ellos no visiten otros poblados, sino que esta es la ruta
preferencial de visitas e intercambios.

Me toco en una oportunidad estar en un poblado del rio Erebato (afluente prin-
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cipal del Caura) en Jiiwiitiinia, y ver que unos ye’kwana brasileros estaban de visita.
En esa ocasion, uno de los muchachos brasileros se enfermé y murio; entonces
como un mecanismo para mantener la paz interna y la tranquilidad en funcion de
las creencias magico-religiosas, se conformo una comision que salio hacia el poblado
brasilero, en un viaje que duro tres meses, a dar explicaciones sobre la muerte del
muchacho y a asegurarles que no habia ningin acto de brujeria de por medio ni
ningun tipo de hostilidad interna hacia el poblado ye’kwana brasilero. Es claro que
la distancia geografica genera entre los Ye’kwana cercania afectiva y colaboracion
estrecha si se esta cerca, y tension o desconfianza si la distancia entre ellos es consi-
derable. A menudo poblados contiguos son producto de escisiones internas de una
misma comunidad tal y como ocurri6 con Karanarakuni y Fedekunifa o Jiwiitiinfia
y Anadiquena por solo dar un ejemplo. Nosotros determinamos que una de las
caracteristicas mas resaltantes de la identidad como pueblo es la idea de su sociedad
como un espacio de paz delimitado por las relaciones parentales. Se es ye’kwana en
tanto se le pueda reconocer como pariente en un espacio de paz y armonia interna.

Vimos también como el otro sefior brasilero que acompanaba al difunto se
caso en el poblado anfitrion, de acuerdo a los canones matrimoniales de la cultura
ye’kwana de matrimonio preferencial entre primos cruzados bilaterales, lograndose
retrasar a traves de la genealogia los ancestros comunes y establecer los vinculos
que les ligaban como parientes. Este hombre no regreso a Brasil quedandose en el
pueblo e integrandose totalmente a la comunidad.

Entre los Ye’kwana son importantes las visitas no solo para participar en las
fiestas (Silva Monterrey, 2016), aprender la historia, para comerciar o para ver a
los parientes sino también para colaborar en los trabajos de las comunidades que
asi lo requieren, particularmente cuando se emprenden grandes construcciones,
como la de hacer una nueva Ott6.' Estas ocasiones son momentos de renovaciéon de
los nexos internos que a menudo terminan en matrimonios o promesas de visitas.

En un esfuerzo por mantener mayor contacto entre si los Ye’kwana del Caura,
que estan vinculados por una red de radio-comunicacion extensa a la cual se conec-
tan todos los poblados de la cuenca para compartir noticias a horas determinadas,
trataron de incorporar a los poblados ye’kwana brasileros a esa red de radio-co-
municacion encontrandose con el obstaculo de que tenian que pedir un permiso
especial que era obligatorio y que se obtenia de las autoridades gubernamentales

brasileras en Manaos.
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2. Relaciones interétnicas

2.1. Relaciones con los Sanema y los Pemon

Las relaciones interétnicas se dan tanto con los Sanema que estan en las cabece-
ras como con los Pemoén de la cuenca del Caroni también en la frontera con Brasil.

Desde tiempos inmemoriales los Ye’kwana estaban en guerra con los Sane-
ma-Yanomami cuyas hostilidades se vieron relegadas a un segundo plano durante la
¢poca del caucho a principios del siglo XX. Pero hacia fines de los afios 1950’ los
Ye’kwana vencen a los Yanomami (Sanema) quienes permanecen en el Caura reali-
zando trabajos para losYe’kwana en poblados cercanos hasta los anos 1990’s cuando
se funda la Organizacion Kuyujani y losYe’kwana deciden acabar con la relacion de
inequidad que mantenian hasta entonces.

Los Ye’kwana y Sanema intercambian productos venezolanos dados por los
Ye’kwana a cambio de fuerza de trabajo para las labores agricolas o del hogar por
parte de los Sanema. Se dan incluso algunos matrimonios entre hombres ye’kwana
con mujeres sanema.

Con otros indigenas como los Pemon se mantuvo hasta mediados del siglo
XX un comercio interétnico muy activo y los Ye’kwana intercambiaban rallos de
yuca, embarcaciones y perros por ollas, hamacas y escopetas que daban los Pemon
(Coppens 1981) siendo la ruta preferencial la via fluvial de cabeceras del Caura y
Uraricuera. Es decir que las comunidades ye’kwana del Auaris eran las primeras
dentro de la red comercial pemoén-ye’kwana al estar en el camino principal hacia la
venezolana zona pemon y hacia Guyana.

Hoy sin embargo, este comercio se ha debilitado aunque se mantienen algunos
contactos quiza mas por el placer de encontrarse que por la necesidad misma de los
productos. De esta manera losYe’kwana siguen haciendo rallos de yuca y embarca-
ciones (curiaras) para comerciar por encargo con los Pemon quienes proporcionan
chinchorros de algodon u ollas de barro. La casi desaparicion del comercio interét-
nico tiene que ver con el hecho de que los productos tienden a ser sustituidos por
bienes occidentales pues ahora hay maquinas de moler yuca (usadas en las comuni-
dades que tienen plantas eléctricas) asi como hamacas de nylon. Sin embargo, los
Ye’kwana mantienen el comercio de embarcaciones como un producto importante

tanto para el comercio con los Pemon como con los venezolanos no indigenas.

2.2. Relaciones con los no indigenas ( criollos)

LosYe’kwana de Venezuela tienen una larga historia de contacto con la sociedad
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nacional lo cual ha quedado plasmado en los mitos, entre ellos tenemos el Watunna
(historia) en el que se hace referencia a la relacion de comercio con los espafioles
a finales del siglo XVIII y entre estos se reconoce a Centurion (Centeriya) des-
doblandose desde entonces el mito en el reconocimiento del espanol malo y el
bueno encarnado por Centeriya (Silva Monterrey, 2015: 62). Durante ese mismo
periodo también se habla en los mitos de Ta’jo (huella-el colonizador europeo-)
quien andaba en las cabeceras del Caura cazando gente para esclavizarla; a Judunko
(el extranjero, los holandeses) con quienes se comerciaba en las cabeceras del Caura
y hacia la region actual de Guyana (Civrieux, 1970).

En la ¢poca del caucho, hasta 1921, la siniestra presencia de Funes marca una
relacion negativa de las comunidades con el resto de la sociedad nacional. Pero
cuando acaba el periodo cauchero se revive la guerra con los Yanomami y los
Ye’kwana se ven nuevamente obligados a huir hasta que les vencen como sefiala-
mos en el aparte anterior. Es decir que relaciones negativas o positivas se mantienen
tanto con poblaciones indigenas como con no indigenas.

Hasta los afios 1940’s los poblados ye’kwana eran asentamientos pequefios como
de 30 personas que vivian en una sola casa comunitaria y que se encontraban dis-
persos dentro del territorio como un mecanismo de supervivencia heredado de
siglos de conflictos. Esa dinamica de movilizacion de los poblados, de dispersion,
y fundacion de nuevos asentamientos es propia de la cultura ye’kwana y tiene que
ver no solo con los conflictos sino con la adaptacion a los ecosistemas selvaticos.

Sin embargo, a partir de los afios 1950’s, y con la presencia de los misioneros
tanto catolicos como evangélicos, se inicia un proceso de sedentarizacion con la
finalidad de desarrollar programas de educacion y asistencia sanitaria fundamen-
talmente. Este proceso hace que los poblados crezcan al punto de que tenemos
poblados que ya tienen una antigiiedad de 59 anos como Jiiwiitiinfia, cuya pobla-
cion alcanza las 200 personas, lo cual es un fenomeno novedoso para este tipo de
sociedades. A pesar de la sedentarizacion la formacion de nuevos poblados no se ha
detenido y han nacido otros; se ha visto que los grandes poblados a menudo estan
medio vacios pues hay una constante movilizacion de los ye’kwana generandose
ahora relaciones y asentamientos en sitios no tradicionales fuera del territorio en
poblados criollos como en Maripa (Bajo Caura), en Boa Vista e incluso en Ciudad
Bolivar (capital del estado Bolivar) en donde hay asentamientos en barrios como Los
Caribes y Hueco Lindo. En este tltimo lugar losYe’kwana, con el apoyo de la mision

catolica, mantienen una casa adonde llegan los miembros del grupo para pernoctar
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cuando tienen que resolver asuntos en la Ciudad, de la misma manera que como lo

hacen en la casa del mismo tipo de Boa Vista.

2.2.1. Las misiones y el desarrollo comunitario

El proceso de sedentarizacion ha sido propiciado por las misiones religiosas para
facilitar la prestacion de servicios de salud y educacion. Las escuelas que ellos logra-
ron instalar en las comunidades son escuelas publicas nacionales. Asimismo, promo-
vieron la prestacion de servicios de salud que dependen también del gobierno nacio-
nal pero son administradas por el gobierno regional logrando que se desarrolle una
permanente formacion de jovenes ye’kwana tanto en el area de educacion como de
salud. Cabe sefialar que las misiones catolicas no realizaron conversiones ni bautis-
mos lo que si hicieron las misiones evangélicas Bautistas o de las Nuevas Tribus.

Con el desarrollo de los programas de educacion y salud, se empiezan a generar
diferencias en los Ye’kwana fronterizos pues ya no son escolarizados de la misma
manera ni participes de programas de salud similares a ambos lados de la frontera.
Es entonces a partir de los afios 1960’s cuando el Pueblo ye’kwana a ambos lados
de la frontera empieza a sentir que existe realmente una frontera nacional puesto
que son educados en idiomas diferentes, aprenden historias nacionales diferentes
(unos la de la Brasil y otros la de Venezuela) e interacttian con sociedades de caracter
y trato particular en cada caso. Es cierto que losYe’kwana se sienten como un solo
pueblo, pero se suma a la identidad propia un marcador de diferencia: la frontera
que les divide en ye’kwana brasileros y - venezolanos.

Las misiones ejercen también un papel importante en la economia propiciando
nuevas formas de desarrollo economico a través de la formacion de empresas como
Tujuumoto en 1975 con fines agricolas, de produccion y comercializacion de arte-
sanias. Es necesario mencionar que fueron los misioneros catolicos los que pro-
piciaron la transformacion de la artesania tradicional en un producto solo para la
comercializacion con el desarrollo de aspectos estéticos para ser vendida en Ciudad
Bolivar y en otras partes. Estas comunidades religiosas catolicas promueven la crea-
cion de estos nuevos productos a la par de productos tradicionales como el cafe y
el cacao (Coppens, 1981; Heinen, Velasquez y Tomedes, 1981).

LosYe’kwana se van formando en los procesos administrativos y con su ya vasta
experiencia comercial son exitosos con su empresa Tujuumoto formada inicial-
mente solo para Jiiwiitiinhia pero que luego va expandiéndose hasta constituirse en

una empresa intercomunitaria. Ella sirvio de modelo para otras empresas interco-
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munitarias indigenas como UNYESA, cuyo centro era Sayu Shodinniia en el medio
Erebato, e incluso otras empresas intercomunitarias que se crearon en el estado

Amazonas como la de la UMAYV en el Ventuari.

2.2.2. El gobierno venezolano y sus programas

La profesionalizacion de los Ye’kwana tanto en educacion como en salud llevo a
que ellos tuvieran mayor interaccion con la sociedad nacional y que estos programas
quedaran en manos de los propios ye kwana al interior de las comunidades. Una de
las consecuencias inmediatas fue que el Estado Nacional empezara a contratar a los
Ye’kwana como funcionarios para atender esas tareas por lo que algunas personas de
las comunidades empezaron a recibir dinero de forma regular como asalariados lo
que tuvo incidencia en la economia de las comunidades. Este momento clave genera
desequilibrios al interior de la sociedad ye’kwana generandose un pequefio ntcleo
de personas con dinero constante frente a otros que no lo tenian. Las comunida-
des exigen la creacion y reparticion de puestos de trabajo iniciandose para muchos
un proceso de dependencia economica del Estado Nacional que ademas exige la
implementacion y desarrollo de las politicas nacionales. Se reciben en una comu-
nidad varios sueldos: los de los maestros, de los microscopistas, de los encargados
de malariologia, de los enfermeros entre los mas comunes, empezando entonces
las comunidades a entrar en un proceso de salarizacion que no existia previamente.
Cuando se introducen los salarios, el desarrollo economico que propiciaba la auto-
nomia con las empresas estimuladas por las misiones religiosas se transforma ahora
en procesos de dependencia de las instituciones nacionales.

Con esta aparicion de los sueldos se inicia también un proceso clientelar y los
partidos politicos empiezan a tener algun tipo de incidencia en las comunidades
aunque pequefia en los afios 80° y 1990s.

Para comprender esta ultima situacion es necesario decir que los Ye’kwana en
Venezuela se encuentran ubicados no solo en dos Estados diferentes sino también
en Municipios diferentes. Los del estado Bolivar por ejemplo se encuentran en
tres municipios que tienen jurisdiccion en la region del Caura y del Paragua. Estas
instancias municipales tambié¢n generan empleos y promueven la lealtad politica,
incluso de forma directa mucho mas que las instancias de caracter nacional. Los fun-
cionarios municipales, a menudo contratados como promotores de programas para
la alimentacion, transporte, desarrollo economico y salud, asi como asistencia social

entre otros, para conservar su puesto de trabajo se convierten en activistas politi-
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cos que promueven la gestion del alcalde de turno y sus programas politico-parti-
distas, lo que ha sido en algunos casos motivo de diferencias internas. Hoy en dia
losYe’kwana del Caura son mayoritariamente afectos al gobierno nacional que esta
en la misma linea que el gobierno estatal y municipal tal y como lo demuestran los

resultados electorales en estas comunidades (CNE, 2017).

La educacion basica

En Venezuela en la Constitucion Nacional de 1961 habia un solo articulo, el No.
77, que referia que se establecia un régimen de excepcion para los indigenas hasta
tanto estos fueran incorporados a la vida de la nacion (RDV 1961). En esa época
la vision que se tenia es que los indigenas iban paulatinamente a desaparecer y que
este era una suerte de campesino por lo que se hicieron en ese periodo muchos
programas nacionales con una vision integracionista y agrarista entre los cuales los
cultivos ya mencionados a la par de introduccion de ganado vacuno, iniciativa esta
ultima que fracaso.

Esa vision se contradecia en la practica con el desarrollo de un movimiento
indigenista e indigena por lo que fueron apareciendo organizaciones indigenas que
luchaban por la reivindicacion de sus derechos. Los Ye'kwana participaron en este
proceso y uno de sus miembros, Ye’kuana Ren¢ Estaba, joven estudiante de medi-
cina de la comunidad de Jiwiitiinfa, fue muy activo en los mismos a nivel regional
formando parte del Movimiento Indigena de Guayana (MIG) y luego propiciando la
formacion de una organizacion indigena nacional que hasta el dia de hoy representa
a todos los grupos indigenas del pais denominada Consejo Nacional Indio de Vene-
zuela (CONIVE).Ye’kuana René conjuntamente con un grupo de jovenes inquietos
en las comunidades del Erebato decidio dar el salto de constituir una organizacion
interétnica en la Cuenca del Caura que agrupara a losYe’kwana y Sanema con fines
de defensa de sus derechos y reivindicacion del territorio en los 1990’ la cual se
denomino Organizacion Indigena de la Cuenca del Caura “Kuyujani”.

Fue gracias a la presion de estos movimientos indigenas y de la comunidad de
aliados (antropologos, sociologos etcétera) que se impulso la implementacion del
Decreto 283 de Educacion Intercultural Bilingiie que habia sido promulgado en
1979 (RDV, 1979) por lo que se inicia un proceso para tratar de estandarizar las
lenguas indigenas y de promover la escritura y el aprendizaje en los idiomas indi-
genas a partir de la Direccion Nacional de Asuntos Indigenas (DAI); asi como de

producir materiales de lectura en el propio idioma con la finalidad de reforzar la

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 27-54

4



A

identidad de cada Pueblo. Se hacen cambios en las escuelas primarias en las comuni-
dades, se exige la escolarizacion hasta el tercer grado al menos en el propio idioma,
al tiempo que se refuerza la identidad nacional a través de la ensenanza de la historia
nacional aun cuando esto se hiciera en el propio idioma indigena. En el Caura esto
no era una novedad pues los misioneros habian venido escolarizando en el idioma
indigena, creando alfabetos y trabajando en la escritura de la lengua desde hacia
muchos afios. La particularidad estribaba en que los misioneros evangélicos escri-
bian con “U” y “C”, por ejemplo, envés de “W” 0 “K” como lo hacen los catolicos.
Los lingtiistas sugieren que la ortografia debe ser la que usan los catolicos, mas sin
embargo el gobierno en los textos educativos posteriores a la Constitucion de 1999
(RBV, 2000) tratan de soslayar esta diferencia y proponen un texto en el cual mues-
tran las palabras en los dos tipos de ortografia (MECD, 2002).

Antes de los 1980’s los misioneros apoyaban la escolarizacion basica en las comu-
nidades del Caura pero seleccionaban a algunos alumnos para que fueran a internados
religiosos en el estado Amazonas, junto a indigenas de otras etnias, a continuar sus
estudios de educacion media. El gran cambio después de los 80’s es que los nifios son
masivamente escolarizados dentro de las comunidades por maestros indigenas for-
mados en los internados religiosos; son este grupo de jovenes que salieron a escola-
rizarse en los 70’s los que retornan a las comunidades para ser funcionarios y lideres
en los diferentes programas de salud, educacion y economia al frente de la empresa
intercomunitaria o en la politica indigena nacional como Ye’kuana René Estaba.

A partir de los 1990’s se crea una Escuela Granja cerca de Jiwiitiinfia pero eso
no es suficiente y los padres de los jovenes al concluir la educacion primaria les
envian a Maripa y Ciudad Bolivar (ya casi no al internado) a concluir los estudios
de secundaria y eventualmente continuar los superiores. Los nifios son escolariza-
dos a partir del cuarto grado tanto en su propio idioma como en castellano, hay un
conocimiento de la historia nacional, de los valores nacionales y el pensum es de
caracter nacional aunque con un espacio para lo particular. Alli se acentuia el proceso
de transculturizacion, los nifios cantan el himno nacional y particularmente en las
comunidades fronterizas esto se da cotidianamente. En Kanarakuni, a 30 km de
Brasil, se notaba mayor ¢énfasis en los aspectos ligados a la nacionalidad izandose la
bandera al son del himno nacional todos los dias, lo que no se observaba de la misma
manera en otras comunidades.

Hacia el 2000 percibimos el inicio de un éxodo de jovenes ye’kwana del Caura a

las comunidades criollas, primero a Maripa y luego a Ciudad Bolivar. En un primer
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momento muchos jovenes varones iban a Maripa a formarse, mientras que las
muchachas seguian siendo enviadas a los internados en Amazonas para que conti-
nuaran también sus estudios de educacion secundaria.

A lo largo de la primera década del siglo XXI las jovenes empiezan tambicn a
estudiar en Maripa y Ciudad Bolivar, incluso solas, alojandose en casas de familia
o con otros ye’kwana que empiezan a establecerse de forma casi permanente en
las ciudades. Las consecuencias de esto las estamos viendo en la actualidad. En los
ultimos afios nosotros hemos observado una gran cantidad de muchachas ye’kwana
que fueron educadas en escuelas no indigenas; nifas que salieron de 12 o 13 afos
o antes de las comunidades; nifas que no guardan una vinculacion estrecha con las
comunidades como segunda generacion que sale a estudiar fuera y que ahora tienen
hijos y no les quieren hablar en el idioma ye’kwana.

Antes los estudiantes retornaban masivamente a las comunidades durante las
vacaciones, ahora no se retorna ni siquiera en las vacaciones y muchos nifios viven
desde su nacimiento fuera del territorio en los poblados criollos. Las muchachas
de la primera generacion que estuvo en los internados salieron y regresaron, estas
jovenes de la segunda generacion no tienen una vinculacion estrecha con las comu-
nidades, y poco a poco se va perdiendo la base comunitaria en un franco proceso
de transculturizacion y de pérdida del idioma.

Se sigue manteniendo el sistema de matrimonio preferencial entre primos cru-
zados, el sistema dravidiano de matrimonio (Silva Monterrey, 2015); el cambio no
es aun en la estructura matrimonial sino en el uso del idioma. Pues, como ya lo
sefialamos, tanto la madre como el padre de los nifos hablan castellano, y no nece-
sariamente usan el idioma ye’kwana de forma permanente entre ellos, y menos aun
con los nifos.

Las comunidades fronterizas, sin embargo, dada la gran distancia que les separa
de las comunidades no indigenas venezolanas, lo dificil de la navegacion y la escasez
de recursos monetarios, viven este proceso de manera menos intensa que las comu-
nidades del Erebato. Ellas siguen permaneciendo un poco aisladas del resto aun
cuando las instituciones escolares hagan su trabajo de recordar que se encuentran

de un determinado lado de la frontera.

La educacion universitaria
Una vez concluida la educacion secundaria muchos jovenes intentan realizar estu-

dios superiores sin embargo son pocos los que han logrado concluirlos con éxito.
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Uno de ellos, el ex-coordinador de la Organizacion Kuyujani, se graduo de abogado,
estuvo un tiempo en la ciudad y luego regreso a su comunidad en Boca de Nichare sin
que actualmente ejerza su profesion. Los mas exitosos en la conclusion de estudios
superiores han sido los maestros quienes han obtenido en la mayoria de los casos su
titulo de licenciatura de Educacion Intercultural Bilingtie en la Universidad Pedago-
gica Estatal Libertador (UPEL) que tiene un programa especial para ellos.

Muchos estudiantes han viajado a lugares distantes como Mcérida a estudiar en
la Universidad de los Andes licenciatura en Quimica o Estudios Internacionales;
o en otras universidades Turismo o Informatica pero la gran mayoria sin exito. En
el area de salud la formacion que sigue prevaleciendo es la de nivel técnico medio
como enfermeros y microscopistas, aunque recientemente un joven de Jiwitiinia
se graduo de Licenciado en Enfermeria y otro, en una universidad no tan recono-
cida, de Médico Integral comunitario. Cabe sefialar que algunas universidades vene-
zolanas tienen programas especiales para dar cabida a los estudiantes indigenas y
en el sistema nacional de ingreso a la educacion superior el ser indigena facilita el
proceso. Es decir que el Estado Nacion tiene una politica inclusiva en relacion a los
pueblos indigenas en materia de educacion superior, mas sin embargo la prosecu-
cion de estos estudios se ve entrabada por la situacion econémica de los estudiantes
indl’genas quienes no cuentan con recursos monetarios suficientes para mantenerse
en las ciudades. El sefior ye’kwana que se graduo de abogado lo hizo con el apoyo
de una beca alemana.

Las comunidades tratan de apoyar a sus estudiantes, antes de una forma muy
organizada las comunidades enviaban cada una provisiones alimenticias como
manoco o casabe, pero eso se ha perdido y hoy en dia lo que se observa es que los
jovenes estudiantes tienen muchas carencias. La mayoria de los estudiantes proviene
de las comunidades del Erebato y son raros los que vienen del Alto Caura o de las
comunidades fronterizas a proseguir estudios superiores en Ciudad Bolivar. En este
sentido las comunidades fronterizas se mantienen mas reservadas en cuanto a sus

expectativas de desarrollo.

Instituciones cientificas y Organizaciones No Gubernamentales (ONG)
Desde finales de los afios 1980’ las instituciones académicas han hecho presencia
en las comunidades fronterizas, particularmente en Kanarakuni en donde la Uni-
versidad de Oriente tenia una Estacion de Investigacion en la cual los cientificos en

el area de medicina desarrollaban trabajos de investigacion sobre las enfermeda-
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des tropicales dando como resultado publicaciones sobre las endemias propias de
la region. La visita de los cientificos era esporadica, asi como la de exploradores y
biologos entre los que destaca Charles Brewer Carias quien visita la zona con fines
de estudio de las oquedades en la sima del complejo tepuyano “Jawa Sarisarifiama”.

En los 1990’s realizan estudios cientificos en toda la region profesionales con-
tratados por la compania de Electrificacion del Caroni “EDELCA” para determinar
la factibilidad de desvio del rio Caura al rio Paragua. La mayoria de estos estudios,
en cuanto a la caracterizacion de la zona, fueron recogidos en dos volimenes de
Scientia Guianae No. 6 y No. 7 (HuberY Rosales, 1996, 1997).

Afortunadamente el proyecto gubernamental fue desechado pero significo un
gran peligro para las comunidades de la zona que, de haberse efectuado el proyecto,
hubieran quedado incomunicadas las de la frontera o sumergidas en el agua las del
curso medio del Caura, ademas del desecamiento del rio Caura desde Chanaro en
varios cientos de kilometros.

Las comunidades ye’kwana fueron muy activas en relacion al rechazo frente a
este proyecto y establecieron una red de alianzas nacionales e internacionales que
contribuyeron a que el proyecto de trasvase no se realizara. Adicionalmente se orga-
nizaron para la defensa del territorio en la Organizacion Kuyujani y contactaron a
ONG internacionales para realizar la demarcacion de sus tierras.

Como resultado, y con el financiamiento del World Rainforest Movement
(WRM), a traves del Forest Peoples Programme (FPP) de Inglaterra, ademas del
apoyo técnico de esa institucion y de la Universidad Nacional Experimental de
Guayana (UNEG) se desarrollo este proyecto que se concluyo exitosamente aun
cuando hasta el dia de hoy no se ha obtenido el reconocimiento de los titulos colec-
tivos sobre la tierra (Colchester, Silva Monterrey y Tomedes, 2004).

Este proceso de demarcacion significo un esfuerzo organizativo enorme y puso
en conjuncion a todas las comunidades de la cuenca del Caura para realizarlo, inclu-
yendo a las poblaciones mas apartadas. La demarcacion ademas sirvi6 para revitali-
zar los nexos intractnicos, recordar a los ancestros y a los mitos.

En esta misma época la Universidad Nacional Experimental de Guayana inicio
junto con la Fundacion para el Desarrollo de la Ciencia y laTecnologia de la Region
Guayana (FUNDACITE Guayana) un programa denominado Bioguayana uno de
cuyos sub-programas era el de la Cuenca del Rio Caura. Un hito importante fue
la firma de un convenio de cooperacion interinstitucional entre las comunidades

del Caura representadas por la Organizacion Kuyujani, la UNEG y FUNDACITE
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Guayana para el desarrollo de Bioguayana-Caura en 1997.

Fruto de ese trabajo de cooperacion interinstitucional incluyendo al FPP fueron
los Programas de Formacion de Parabiologos ye’kwana y sanema, la creacion de la
estacion cientifica “Ka’kada” y numerosas publicaciones entre ellas las “Pautas para
el desarrollo del Plan de Manejo de los Habitat Ye’kwana y Sanema de la Cuenca
del Caura” (Silva Monterrey, 2012) entre otras.

Finalizando el milenio la ONG “Asociacion para la Conservacion de las Areas
Naturales” (ACOANA) inicia un estudio para determinar la Vocacion de la Cuenca
del Caura en el que participaron no solo las instituciones antes mencionadas y los
Ye’kwana a traves de Kuyujani, sino otras ONG con interés en la conservacion. Este
trabajo no se concluyo, pues paulatinamente los recursos de las ONG se vieron
limitados y sobre todo porque después del afio 2004-2005, el Estado venezolano ha
tenido una politica contra las organizaciones no gubernamentales tanto las naciona-
les como extranjeras, lo que ha hecho que las ONG se hayan ido retirando paulati-
namente de la cuenca del Caura quedando hoy en dia solo ACOANA con un pro-
grama de salud para control de la malaria que tiene una presencia importante en las
cabeceras del Caura y sobre todo en Kanarakuni. Es decir que tanto las ONG como
las instituciones cientificas se han practicamente retirado de la zona y solo restan

los servicios gubernamentales de educacion y salud basicos.

2.2.3. Gobierno Nacional y control del territorio

Desde 2003 el Gobierno Nacional frente al reclamo territorial ye’kwana-sa-
nema en el Caura realizo una serie de consultas y estudios para reglamentar el uso
de las Areas Bajo Régimen de Administracion Especial (ABRAE) que existen en la
cuenca del Caura, y determinar cual era la figura politico-administrativa mas ade-
cuada en terminos de reconocimiento de los derechos indigenas, de los pobladores
no indigenas del bajo Caura y de la sustentabilidad de la misma. La proposicion del
Ministerio del Ambiente concluyo en un documento consensuado entre los diferen-
tes actores de la Cuenca y con las ONG e instituciones académicas con actividades
en la region. Esta propuesta reconocia parcialmente los derechos de los Ye’kwana
y Sanema sobre el Caura a traves del establecimiento de una zona indigena mul-
tiuso. Lamentablemente esa propuesta no fue decretada, debido, por un lado, a una
invasion minera, y por el otro, a los recursos legales interpuestos por un grupo de
ambientalistas ajenos a la region que con fines de proselitismo politico proponian

la creacion de un Parque Nacional para el Caura.
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La invasion minera del afio 2006 a la cuenca del Caura fue masiva y ya no se
trataba solamente de la mineria intermitente iniciada por losYe’kwana y los garim-
peiros brasileros desde hacia afos, sino que en esta ocasion se trato de una inva-
sion de miles de mineros venezolanos no indigenas entre los cuales habia también
mineros colombianos, guyaneses y brasileros (Silva y Nunez, 2006).

Este evento ha devastado de manera severa los ecosistemas del brazo derecho del
rio Caura en la zona del rio Yuruani; y la comunidad de Adawana, que era una comu-
nidad con constantes visitas de las diferentes comunidades indigenas del Caura y de
Brasil, se convirtio en una comunidad minera que les acoge para esa actividad. En
estas comunidades mineras se ha abandonado la economia tradicional y se ha dejado
de sembrar, por lo que aquellos que atin lo hacen venden alimentos, lo que no
sucedia antes, y se deja de lado el compartir caracteristico de la sociedad ye’kwana.

Es paradojico que el Estado venezolano que propicio en 1999 un cambio cons-
titucional con el debido reconocimiento de los derechos de los Pueblos Indigenas a
su identidad, medicina, organizacion social, educacion y territorio (RBY, 1999), no
reconozca por un lado los derechos de los pueblos indigenas sobre la tierra en esa
zona pero tampoco sea capaz de controlar la presencia de los mineros y su activi-
dad depredadora. Antes bien se establece un puesto militar en el Salto Para el cual
ha sido fuente de corrupcion y desmanes en relacion a los indigenas al punto de
que en una ocasion uno de los militares sostenia relaciones de dominacion sobre
los Sanema a quienes obligaba a trabajar con poca remuneracion en jornadas des-
gastantes casi esclavistas (Gonzalez, 2014). Los militares que desde entonces estan
en el Salto Para, supuestamente para resguardar el territorio, ain permanecen alli
sin haber logrado un control efectivo de la zona, teéricamente protegida por cinco
ABRAE, lo cual ha traido consecuencias graves para la salud, por la contaminacion
mercurial, a todos los habitantes de la cuenca, lo cual amenaza su supervivencia a
mediano plazo (Red Ara, 2013; Watson, 2016).

La tnica respuesta del Estado frente al ecocidio del medio Caura y la creciente
contaminacion fue entonces el decreto de la zona como Parque Nacional (RBV,
2017), ABRAE que se sobrepone a las que ya existian sobre ese mismo espacio, sin
ningun tipo de consulta a los Ye’kwana o los Sanema. Hasta el momento actual el
decreto de parque no ha sido operativizado, sin embargo, constituye una imposi-
cion de nuevas normas administrativas sobre los habitantes de la cuenca. Hoy en
dia los Ye’kwana tratan de dialogar con el gobierno sobre este decreto para clarifi-

car su situacion en relacion al mismo utilizando como herramienta de legitimacion
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el mapa producto de la demarcacion y el reclamo territorial realizado a principio
del segundo milenio.

Adicionalmente el Estado venezolano, en una politica depredadora como nunca
antes se ha visto (ANRBY, 2016), empieza a desarrollar programas extractivistas
como el denominado Arco Minero del Orinoco (AMO) (RBV, 2016). Este macro-
proyecto afecta parte de la contigua zona pemon que hace frontera con Brasil y la
parte baja del Caura, ademas de todo el curso del Orinoco en su parte media y las
regiones aledanas; el fin es la explotacion de los diferentes recursos minerales que
alli se encuentran. Para mitigar el reclamo de los indigenas, el gobierno decreta su
incorporacion al denominado AMO (RBY, 2016a). Este proyecto dada su magnitud
tendra un impacto indirecto en toda la cuenca del Orinoco incluyendo a Colombia.

Es claro que el gobierno venezolano no ejerce ni el resguardo, ni el control ade-
cuado de su territorio en esta frontera la cual esta practicamente desguarnecida.
Su presencia en el Salto Para ha sido utilizada para beneficio personal de los milita-
res quienes realizan operativos intermitentes a la mina que no se cristalizan en un

control de la actividad.

Los Consejos Comunales

El gobierno inicia hacia el afio 2009 la organizacion de la poblacion civil en Con-
sejos Comunales (RBV, 2009). Estos consejos comunales tratan de imponerse como
estructuras de promocion, ejecucion y seguimiento de obras publicas en todos los
poblados del pais independientemente de su dimension. La idea era que ellos admi-
nistraran los servicios de agua, de electricidad, basura etcétera, que las comunidades
no poseen, pero también otro tipo de programas que tienen que ver con la distri-
bucion de alimentos y programas sociales. La idea del gobierno era que estas orga-
nizaciones sustituyeran a mediano plazo a las alcaldias por lo que un conjunto de
Consejos Comunales se agrupa en Comunas y estas en una Asamblea de Comunas
al estilo de los Soviets de la antigua Union Soviética.

Estas estructuras tambic¢n llegan a las comunidades indigenas, entre ellas las
ye’kwana. Las empresas intercomunitarias han desaparecido desde los afios 90’s y
solo permanece activa en este momento la organizacion Kuyujani la cual respeta la
organizacion social tradicional nutriendose de ella.

El gobierno de Chavez, de corte populista, genero un sistema clientelar que des-
lumbro6 a muchos. Los indigenas en general y los Ye’kwana también apoyaron ese

gobierno y en el proceso perdieron una buena parte de su autonomia. Los Conse-
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jos Comunales se instalaron en las comunidades y en algunas de ellas cada familia
formo un Consejo Comunal para recibir los recursos del Estado. Esa situacion hizo
que se diera la espalda a la estructura tradicional, no se le hacia caso ni al Jefe ni
al Concejo de Ancianos, cada familia resguardaba sus propios intereses monetarios
debilitandose asi la estructura organizativa propia. No habia interés en el bienestar
colectivo. Se temia que tomar decisiones dentro de la estructura politica tradicional
llevaria a compartir el dinero y a invertir en la comunidad. Es decir, se exacerbo el
individualismo y se ignoro a las autoridades tradicionales en cada comunidad.

La organizacion Kuyujani también se debilito en parte por la falta de recursos
para sostenerse, pues las comunidades ya no quieren aportar tampoco para su soste-
nimiento, y las ONG que colaboraban con ella a traves de la ejecucion de proyectos
conjuntos disminuyen, como ya dijimos, sus actividades en el Caura. El boom de los
Consejos Comunales dura unos cinco afos, luego empiezan a debilitarse porque el
gobierno se encuentra en todo el pais con una corrupcion generalizada en el manejo
de los recursos entregados a los Consejos Comunales y porque practicamente no
se les dan mas recursos a estas organizaciones que son sustituidas por otras orga-
nizaciones chavistas. Hoy en dia los Consejos Comunales sirven para viabilizar la
distribucion de alimentos con las denominadas bolsas CLAP y para la movilizacion
politico partidista del gobierno actual de Nicolas Maduro.

La mineria divide a las comunidades tanto como los Consejos Comunales,
algunos quieren que la actividad se mantenga otros la rechazan; pero a la par de la
invasion de la zona por poblacion foranea, el debilitamiento de los Consejos Comu-
nales, los problemas de salud y ahora la declaratoria de Parque Nacional hacen que
losYe’kwana del Caura vuelvan sus ojos a sus jefes tradicionales y a la organizacion
Kuyujani que se revitalizan.

La mala administracion gubernamental ocasiona el deterioro econoémico y social
del pais que después de una bonanza sin precedentes, disminuye la inversion social;
se produce la caida de todos los indicadores economicos, se inicia un proceso hiper-
inflacionario por lo que en este momento hay en Venezuela un franco retroceso de
las condiciones de vida particularmente de salud y nutricion (Caritas Venezuela,
2017), que tambien impacta a las comunidades indigenas.

Muchas personas en las ciudades no tienen alimento, no tienen salario o este
no les alcanza para satisfacer sus necesidades basicas. Los indigenas urbanos sufren
las mismas penurias que la sociedad nacional por lo que los Ye’kwana que habian

migrado a las ciudades o vivian alli por largas temporadas regresan a sus comuni-
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dades porque al menos en ellas producen sus propios alimentos. Sin embargo, la
mineria ha trastocado la vida en los poblados indigenas que en ella se han involu-
crado mas activamente, no tanto en las comunidades fronterizas en donde la acti-
vidad es limitada.

El aspecto mas delicado en esta situacion es el referido a la salud y la alimen-
tacion. Para los Ye 'kwana el primer aspecto es fundamental al encontrarse en una
region endémica de paludismo. Pero dado que los programas de salud son admi-
nistrados por el Estado, y es este el que proporciona las medicinas especiales como
las del paludismo, que estas escasean; y no se pueden atender las necesidades de las
comunidades, sin hablar de situaciones mas graves como las enfermedades cronicas.
Las comunidadesYe’kwana sufren también la crisis humanitaria nacional.

Frente a esto, los Ye’kwana como sociedad vuelven sus ojos a sus parientes del
lado brasilero quienes les auxilian particularmente en el area de salud. LosYe kwana
venezolanos llegan a Boa Vista en busqueda de esos servicios después de haber
intentado resolver la situacién con las instituciones venezolanas. Tenemos el caso
de un joven de Kanarakuni que llegé a Maripa y luego a Ciudad Bolivar (capital)
y al no recibir la asistencia adecuada, se fue via terrestre a Santa Elena de Uarién
hasta llegar a la frontera con Brasil y con el apoyo pemon, consiguio el transporte
en ambulancia para trasladarse a Boa Vista en donde en el hospital con su cedula
venezolana y constatandose que era ye’kwana recibio un trato que le resulto satis-
factorio. LosYe kwana comparan la atencion médica que reciben tanto en Venezuela
como en Brasil y dicen que en Brasil les dan a los enfermos y sus familiares alimen-
tos, que hay orden en el sitio en donde son acogidos lo que no se percibe en la asis-
tencia sanitaria en Venezuela. La gran diferencia no es solo el acceso a los medica-
mentos sino el que sea atendido no solo el enfermo sino también los familiares que
en Venezuela pasan mucho trabajo sin recursos monetarios. En este caso el enfermo
se fue via terrestre a Brasil, pero no es raro que lo hagan también por rio hasta el
Auaris y alli se tomen un avion que les lleve a Boa Vista.

En este sentido nosotros podemos decir que los indigenas ye’kwana se benefician
de su caracter de pueblo fronterizo. Por un lado, los Ye’kwana brasileros bajan a la
mina en el medio Caura, se alojan y reciben apoyo de sus parientes, y por otro los

venezolanos acuden a los servicios de salud del lado brasilero.

3 La frontera entre Venezuela y Brasil

Los Ye’kwana dicen que saben que la frontera existe para el pais pero no para
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ellos como pueblo que mantiene una identidad tinica independientemente de la
linea fronteriza. Como indigenas que estan a ambos lados de la frontera entre Vene-
zuela y Brasil, disfrutan de algunos beneficios que no tienen otros indigenas que
nos estan en esa frontera. Ellos sefalan que dado que en Venezuela hay un deterioro
enorme de la situacion de salud ellos acceden a los servicios de salud brasileros
beneficiandose de esos servicios porque ellos son ye’kwana.

He tenido informacion de que comunidades ye’kwana enteras, no solo de las
zonas fronterizas sino de regiones alejadas de esta, estan pensando seriamente en
mudarse al otro lado de la frontera pero dentro del mismo territorio ye’kwana.
Recientemente, hubo una asamblea ye’kwana en Juduwadunfa (Brasil) en la que
participaron los representantes de la Organizacion Kuyujani siendo uno de los
temas mas importantes el apoyo para colaborar en la resolucion de la crisis de salud
entre los Ye’kwana venezolanos.

Es claro que losYe’kwana se unen frente a las adversidades y es en ese momento
en donde se refuerza su unidad como pueblo. Un ejemplo claro es la situacion actual
y la crisis de salud a la que hemos hecho referencia. Esto solo es posible porque,

independientemente de la frontera, las relaciones intra¢tnicas se mantienen.

Conclusion

Los Ye’kwana independientemente de la linea fronteriza, mantienen sus vincu-
los de parentesco e intercambio matrimonial reconociéndose como descendien-
tes de los mismos ancestros y con rasgos culturales comunes. Entre los elementos
culturales compartidos esta la lengua ye’kwana, la vision del mundo dada por los
valores y una propia historia comtn plasmada en los mitos y en la zaga de los seres
miticos. Causa, por lo tanto, preocupacion el desuso de la lengua entre los jovenes
ye’kwana venezolanos que empiezan a hablar exclusivamente en castellano a sus
descendientes; si no se cuida este aspecto la identidad grupal a ambos lados de la
frontera puede verse bastante afectada por el valor que tiene la lengua como medio
de comunicacion y sobre todo como vehiculo identitario.

Este pueblo mantiene los vinculos internos reuniéndose, colaborando entre ellos
y visitandose independientemente de la linea fronteriza de los Estados Nacionales
que les dividen. Esa frontera Venezuela-Brasil no coincide con la determinada por
sus héroes miticos como Kuyujani, las fronteras de su territorio tradicional tienen
otros limites por lo tanto para ellos es solo una referencia mas y no un obstaculo.

Sin embargo, ellos no son impermeables a las politicas de los Estados Nacion
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envolventes. Cuando uno examina el impacto que las politicas del Estado venezo-
lano han tenido y tiene en este momento en la sociedad ye’kwana puede pensar que
ella esta seriamente herida a consecuencia de esas politicas.

Enfrentar desde la organizacion social y valores propios la politica erratica del
Estado venezolano de estos ultimos afios, en las que por un lado se les reconocen
sus derechos pero por otro lado o no se les materializan o se generan programas
que atentan contra la organizacion propia afectandoles negativamente, es lo que
nos obliga a pensar que solo una vision clara y unificada desde el grupo es lo que les
puede garantizar su supervivencia. En este sentido el objetivo fundamental de los
Ye’kwana como sociedad, plasmado en sus mitos e historia, es y ha sido la preserva-
cion de su vida e identidad cultural como pueblo que trata de mantenerse diferen-
ciado frente a dos Estados Nacionales, aunque no aislado sino mas bien integrados

y aprovechando los beneficios que ambos pueden proporcionarles.
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1. Ott6 es la vivienda redonda comunitaria que se ubica en el centro de los poblados ye’kwana con

paredes de bahareque y techo de palma.
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Resumo: A partir da minha expe-
riéncia como pesquisadora entre os
Ye’kwana da Bacia do Caura (fronteira
com o Brasil) por mais de vinte e cinco
anos, e das fontes documentais, anali-
sarei brevemente as formas de orga-
niza¢do do Ye’kwana e as suas relacoes
intraétnicas e interétnicas, a fim de por
em perspectiva a relagdo binacional
com os governos venezuelano e brasi-
leiro, para determinar o impacto que
a fronteira tem sobre sua sociedade
como um todo.

Palavras-chave: Ye’kwana, Vene-

zuela, relagdes intra e interétnicas

Abstract: Based on my research
for over twenty-five years among the
Ye’kwana from Caura Basin (border
with Brazil), and from documentary
sources, I shall analyze their forms
of organization and their intra- and
inter-ethnic relationships, in order to
observe the binational context invol-
ving the Venezuelan and Brazilian
governments to examine the impact
that living on the international border
has on their society as a whole.

Keywords: Ye’kwana, Venezuela,

intra- and inter-ethnic relationships
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Unidade e diferenca: osYe’kwana

e suas relacées com a fronteira binacional

Karenina Vieira Andrade
UFMG

Introduzindo o debate

Na historia da Antropologia Social (refiro-me nao apenas a classica tradigao bri-
tanica de antropologia que se consolidou durante a primeira metade do século XX
e teve como um de seus grandes pilares a obra de Radcliffe-Brown, mas a certo
modo de se fazer antropologia que ¢ diretamente tributario da influéncia de Emile
Durkheim e de algumas de suas ideias), um dos temas que gerou intensos debates
teoricos e formulagdes conceituais, a luz de estudos etnograficos em diferentes
regides do mundo, foi a discussao sobre a constituig¢ao das unidades sociologicas mais
amplas com as quais operam os antropologos e a natureza da forga que mantém a
coesdo no interior de tais unidades, gerando o sentimento de pertenga que faz com
que os individuos se reconhe¢am como partes de um mesmo todo — em outras pala-
vras, como membros de um mesmo grupo. O tema, de fato, parecia fascinar muitos
antropologos sociais da primeira metade do século XX que desenvolveram suas pes-
quisas de campo entre as ainda entdo chamadas “sociedades primitivas” ou “tribais”,
notadamente no continente africano. Uma miriade de etnografias produzidas neste
periodo nao so6 se dedicou ao exame da chamada dimensao da “Organizagao Social”
(e do Parentesco), mas, precisamente, a busca por responder a seguinte indagagao:
em sociedades cuja estrutura social passa ao largo das formas de centralizagao poli-
tica tipicas dos Estados, onde reside a fonte de manutengao da solidariedade social
e da coesao do grupo? Em outros termos, a questao de fundo que emergia aqui era
a seguinte: no caso dos povos “sem Estado e sem leis”, o que faz do grupo (ou deste
grupo em particular), um grupo? Nesta tradigao teorica, o parentesco, a religiao
e o compartilhamento de um mesmo territorio, por exemplo, eram dimensées da
vida classicamente apontadas como aquelas que faziam as vezes do Estado enquanto
fontes primordiais de onde emanavam o sentimento de coesao e unicidade.

N3io ¢ minha inten¢do examinar a fundo os desdobramentos deste debate no
interior de parte da produgao antropolégica,' mas apenas chamar atengio para
alguns de seus ecos, a guisa de introdugao, num outro contexto, mais recente, em

torno do tema. Refiro-me, particularmente, ao contexto sul-americano no qual,
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findos os processos de colonizagao e com a emergéncia de Estados Nacionais inde-
pendentes, passa-se a discutir em que medida haveria (se ¢ que ha) uma inflexao do
estabelecimento de fronteiras internacionais no interior mesmo de certas unidades
(aquelas constituidas pelos povos indigenas que resistiram ao processo de coloniza-
¢a0 e continuam a se reconhecer como unidades distintas em relagao as sociedades
nacionais nao-indigenas), fronteiras estas que passaram a dividir seus territorios tra-
dicionais (e, consequentemente, sua populagao) em porgoes situadas em diferentes
paises. Poderiamos continuar falando em um mesmo povo, sociedade ou grupo, no sin-
gular, cujas comunidades estao situadas em diferentes paises? O estabelecimento de
relagdes com diferentes Estados, com suas logicas, constituigdes e politicas publicas
singulares, se faria sentir no que tange ao sentimento de pertenga a um mesmo todo,
no caso dos povos que vivem nas fronteiras internacionais? Deixaria o grupo, num
tal contexto, de ser um grupo?

Espero, ao final do texto, convencer o leitor de que esta ¢, em si mesma, uma
falsa questao, uma vez que seu problema reside, justamente, na defini¢do e uso de
certos conceitos (sejam eles o de sociedade, grupo, povo ou etnia) que carregam um
forte rango da projecao de uma logica propria da constitui¢ao das formagoes de tipo
Estado-Nagao. Operar com tal questao implica pressupor que as unidades sociolo-
gicas com as quais operamos sao sempre, € a priori, dotadas de uma coesao interna
que somente pode se manter face a homogeneidade que deve resultar do trabalho
interno de solapamento da diferenga, de modo que a incorporagao de distintos ele-
mentos oriundos da interagao (e das trocas) cotidiana com Estados Nacionais par-
ticulares levaria, inevitavelmente, a implosao do sentimento de se pertencer a um
mesmo todo. Parte do problema, como se discutira a seguir, deve-se nao so6 a certa
maneira de se definir o que sao (e como se constituem, quais sdo seus limites) as
tais unidades sociologicas com as quais nos, antropologos, operamos, mas tambem
a como elas se estabilizam e se perpetuam no tempo e no espago. Com relagao ao
primeiro aspecto, a critica ndo ¢ nova; ela nos remete ao classico “Sistemas Politi-
cos da Alta Birmania” de Leach, que ja em 1954 dirigia uma critica aos seus pares
(justamente no contexto da Antropologia Social britanica de matriz durkheimiana)
no que se refere a certa equagao segundo a qual a unidade sociologica que circuns-
creveria os limites de uma pesquisa etnografica se constituiria, em ultima instancia,
pela equagao: um povo (uma sociedade, uma estrutura social) = uma mesma lingua
e uma mesma cultura. E mais: Leach chama aten¢ao para a necessidade imperativa

de trazer a tona um outro aspecto que diz respeito ao tipo de material com o qual
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os antropologos operam na elaboragao teorica: o fato de que lidamos, boa parte
do tempo, com modelos (nativos). Com relagao ao segundo aspecto mencionado
(aquele que diz respeito a estabilizagdo e perpetuagao das unidades pretensamente
homogéneas), tampouco ha aqui novidade; lembremos o exaustivamente citado
mote levi-straussiano da “abertura para o outro” como uma das marcas distintivas de
uma epistemologia “amerindia” (Lévi-Strauss, 1993), cujo regime de relagao com a
alteridade seria marcado menos por um solapamento da diferenga em seu interior
e mais por uma abertura para sua incorporagao criativa, em contraste com a episte-
mologia “ocidental”,” que ndo suportaria a heterogeneidade em seu interior, apro-
priando-se de ideias, valores e invengdes dos Outros de modo a “apagar” sua origem,
como nos mostra Jack Goody no seu sagaz “O Roubo da Historia”. Ademais, a
propria ideia de estabilizagao dos regimes de diferenciagao seria fruto da ideologia
subjacente ao modelo nativo “ocidental”, projetada em outros contextos estudados
pelos antropologos (vide a obsessao dos britanicos da primeira metade do século
XX com a ideia de equilibrio social, igualmente criticada por Leach). Se tais ques-
toes nao sao novas, espero que o contexto etnogréfico que aqui apresento possa,
em alguma medida, oferecer contribui¢des ao debate a partir do modo ye’kwana de
estabelecer um regime de incorporagao da diferenga no qual a “mistura” nao conduz

a homogeneidade produzida a partir de sua negagao ou solapamento.

Quem sido os Ye’kwana?

Comego a responder a esta pergunta da maneira mais usual num texto etnogra-
fico — onde estao, quantos sio e como vivem os Ye'kwana, a unidade’ sociolbgica
com a qual tenho trabalhado no desenvolvimento de pesquisa etnografica ao longo
da Gltima década. Na Venezuela, as cerca de 60 aldeias ye’kwana estao situadas em
amplo territorio nos estados Bolivar e Amazonas e cortadas pelos Rios Orenoco,
Ventuari, Padamo, Caura, Paragua, Cuntinamo e Erebato. De acordo com o censo
de 2011 do Instituto Nacional de Estatistica (INE), a populagao total ¢ cerca de
8.000 pessoas. No Brasil, sdo quatro aldeias ye’kwana situadas na porg¢ao noro-
este do estado de Roraima, na Terra Indigena Yanomami, trés delas ao longo do
Rio Auaris (Tajidedatonnha, conhecida pelos nao indigenas como Pedra Branca;
Fuduwaadunnha, conhecida como Auaris e Kudaatannha, conhecida como Tucuxim)
e uma situada ao longo do Rio Uraricoera (Waichannha, conhecida como Waikas).
A populagao das quatro aldeias, de acordo com o censo de 2015, elaborado pela

Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI), ¢ de 593 pessoas. Minha pesquisa
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iniciou-se em 2005 em Fuduwaadunnha, a maior das aldeias ye’kwana do lado bra-
sileiro da fronteira, onde concentrei a quase totalidade do periodo de campo de
14 meses que deu origem a minha tese de doutorado (Andrade, 2007), tendo feito
duas visitas a Tajadedatonnha, onde entdo vivia apenas uma familia extensa com
menos de uma dezena de moradores. Kudaatannha foi fundada durante o periodo
em que vivi em Fuduwaadunnha e tive a oportunidade de acompanhar a expedicio
que escolheu o sitio onde seria situada a nova comunidade (Andrade, 2010, 2013).
A maioria das familias, que hoje vive la, oriundas de Fuduwaadunnha, mudou-se
definitivamente em 2008. Nos tltimos anos, tenho desenvolvido pesquisa tambem
em Waichannha, no Rio Uraricoera, alem prosseguir trabalhando em Fuduwaadu-
nha e Kudaatannha. Os dados etnograficos apresentados neste artigo sao fruto, por-
tanto, de pesquisa realizada nas quatro comunidades ye’kwana no lado brasileiro da
fronteira, mas tive, ao longo dos anos, a oportunidade de trabalhar também com
visitantes oriundos de comunidades do lado venezuelano da fronteira, bem como
acompanhar a mudanga definitiva de algumas familias para as aldeias do lado brasi-
leiro, como veremos a seguir.

Os Ye’kwana sao falantes de uma lingua Caribe e vivem em extenso territo-
rio cortado pela fronteira internacional Brasil-Venezuela. Na literatura colonial, ha
registros de contato pelo menos desde o século XVIII (Barandiaran, 1991; Guss,
1990; Monterrey, 2015). Reconhecidos como eximios construtores e usuarios de
canoas, ha muito faziam parte de uma densa e extensa rede de comércio com diver-
sos outros povos da regiao, na qual inseriram os nao-indigenas mais tarde, atraves de
longas viagens fluviais que empreendiam as cidades coloniais e que permaneceram
registradas na tradi¢ao oral. Na literatura historica (documentos coloniais, relatos
de cronistas, viajantes, missionarios), ha uma profusao de etnénimos utilizados para
se referir aos Ye’kwana. Monterrey (2015) nos fornece uma longa lista de alguns
destes etnonimos, seguida de sete razdes que teriam levado ao uso de nomes distin-
tos para se referir aosYe’kwana: 1. OsYe’kwana viajavam muito, dada sua verve de
grandes comerciantes; 2. Os cronistas nao os perceberam como uma unidade; 3. Os
nomes faziam referéncia a areas geograficas especificas, na Venezuela, por exemplo,
foram chamados durante muito tempo de Makiritare, ja no Brasil, de Maiongong
(Ramos, 1980) (o que, acrescento, esta relacionado aos “outros” com os quais os
nao-indigenas travaram contato antes do que com os propriosYe’kwana) e cada um
destes “outros” atribuia-lhes nomes distintos, muitas vezes termos traduziveis nas

suas proprias linguas, a exemplo do termo Maiongong, que teria origem na lingua
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Macuxi e significaria literalmente “cabega redonda”, referindo-se ao corte de cabelo
em formato de “cuia”, tradicionalmente usado por homens e mulheres ye’kwana;
4. Antropologos, viajantes e moradores regionais teriam dado, em alguns casos, o
mesmo nome para grupos distintos; 5. Da mesma maneira, um mesmo grupo teria
ganhado nomes distintos; 6. Etnonimos refletiriam processos de contato, denomi-
nagao e integragao de outros povos. Os etnénimos podem “identificar diferengas
internas e existéncia de subgrupos entre os ye’kwana e os povos por eles assimila-
dos”; 7. Povos assimilados sob um mesmo nome podem, na verdade, tratar-se de
grupos distintos. Como examinaremos mais detidamente a seguir, a autora inter-
preta a adogao do etnonimo Ye’kwana, tanto pelos proprios individuos que assim
se identificam quanto pela literatura etnografica, como um dos elementos, dentre
outros, que indicam um processo de amalgamento de uma identidade ¢tnica forjada
a partir da incorporacao de diversos grupos distintos. Monterrey se debruga sobre
a historia da regiao e suas redes de relagdes interetnicas de modo a analisar o que
considera um aspecto negligenciado pela literatura etnografica sobre os Ye’kwana.
Seria justamente a variedade interna do grupo que teria permanecido oculta sob
o etnonimo que ganhou forga a partir do século XX, em um contexto politico que
deu lugar a produgao de uma espécie de “identidade monolitica” ye’kwana. Exa-
minaremos mais detidamente a tese da autora de modo a poder melhor investigar
os elementos implicados na produgao desta “identidade ye’kwana”, para que possa-
mos, posteriormente, desenvolver algumas hipoteses acerca da relagao destes com
a questao das fronteiras internacionais levantadas no inicio deste artigo.

Ha na literatura etnografica um intenso debate sobre a profusao onomastica nas
terras baixas amazonicas.” Com relagdo a miriade de termos usados para se referir
aosYe’kwana, eu comegaria destacando os pontos 1, 2, 3,4 e 5 elencados por Mon-
terrey e reproduzidos no parégrafo anterior. Parece-me importante apontar para
um denominador comum aos cinco pontos, que sao, em alguma medida, resultado,
de um lado, da ignorancia de cronistas, viajantes, missionarios, que, a partir de
contatos muitas vezes pontuais, sem um dominio minimo da lingua de seus inter-
locutores, marcados por interesses especificos, sejam comerciais, colonizadores,
de conversao ou simples curiosidade colecionista (no que se refere a boa parte das
fontes historicas) e, de outro lado, de certas inclinagGes teoricas (no que se refere a
produgao etnografica) tais como aquelas criticadas por Leach (1954), mencionadas
no inicio deste trabalho. Como afirmou Erikson (2011), os etnonimos na literatura

parecem variar ao sabor de razées “ora ideologicas, ora fonologicas”. Entretanto, o
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autor nos faz um alerta acerca das criticas ao uso ‘equivocado’ pela literatura que

me parece relevante (incluindo mesmo a critica que aqui acabo de fazer):

Tudo acontece como se os titulos que figuram sobre as capas das monografias etno-
logicas relevassem (sic) mais frequentemente de aflitivos quiprocos semanticos,
que nos ensinam mais sobre a personalidade dos autores que sobre as pessoas que
se esforcam para descrever. Como se os etnénimos, ate¢ aqui, nao tivessem tipica-
mente sido mais que a designagao errada, disposta em meio a termos insultantes
emprestados de vizinhos malvados, de um conjunto de pessoas amalgamadas em
conjuntos frouxos, de contornos apressadamente definidos por pesquisadores tao
ingenuamente abertos aos discursos maliciosos de seus guias, como ferozmente
agarrados a suas inclinages essencialistas. Como se a chalaga xenofobica de uns
(os vizinhos mediadores) fosse conjugada a angustia taxonémica de outros (pesqui-
sadores, missionarios, agentes governamentais) para criar entidades ficticias, com
denominagoes falaciosas e discriminatorias. (...) ndo vamos, de qualquer forma,
jogar fora o bebé junto com a agua do banho. Se as antigas designagées deixavam a
desejar, as novas nao se tornam por isso, sistematicamente, pertinentes. (Erikson,
2011: 7-8).

Erikson ressalta ainda que o uso das “novas” designagdes, em alguns casos frutos
de processos de incorporagao por parte do proprio grupo de etnonimos, outrora
atribuidos a eles por outrem, tem menos a ver com seus principios de organizagao
tradicionais e mais a ver com a politica exterior do grupo. Este parece ser justa-
mente o aspecto destacado por Monterrey ao apontar para o uso do etnénimo pelos
proprios Ye'kwana, a partir do seculo XX, como estratégia politica de produgao de
uma unidade étnica minoritaria no contexto de um Estado Nacional, de modo a
legitimar suas demandas por reconhecimento de direitos e assegurar sua sobrevi-
véncia enquanto grupo diferenciado. Embora eu nao discorde da autora sobre um
certo jogo que parece alternar momentos de fissao e fusao (voltarei a este ponto
adiante), com a incorporagao de “outros grupos” por parte dos ye’kwana, minhas
conclusdes sao um tanto distintas, sobretudo a partir dos conceitos que mobilizo
para dar conta da maneira como a diferenca ¢ manejada pelos ye’kwana enquanto
materia-prima da produgdo de um certo mundo e, em ultima instancia, a produ-
¢ao de um regime de relagdo com a alteridade. Assim, interessa-me aqui debater
precisamente o que significa ser Ye’kwana em termos daquilo que Erikson chama
de “principios de organizagao tradicionais”, mas (e aqui talvez destoando um pouco

do autor) nao porque estejam estes principios apartados das relagdes politicas do
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grupo com seus Outros. Acredito que a separagao entre um discurso produzido
‘para fora’ e um discurso produzido ‘para dentro’ ¢ mais nossa e menos dos nossos
interlocutores, ndo s6 porque ‘fora’ e ‘dentro’ sao posi¢oes relacionais, mas porque
estao intimamente conectadas. Espero demonstrar que os principios que ordenam
o mundo propriamente ye’kwana continuam operando na produgao de discursos
¢ de um regime de relagao com os Outros, ainda que devidamente infletidos pelo
contexto politico no qual se dao tais relagdes. Veremos como tanto no contexto da
produgao do semelhante (o mundo ye’kwana) quanto no contexto da relagao com
a alteridade (os nao-ye’kwana) estamos diante de um gradiente de proximidade e
distancia muito mais complexo e refinado do que de polos estanques, marcados por

uma pretensa homogeneidade interna, que se contrapdem.”’

Weicho: a diferenga originaria

Debrugo-me sobre as narrativas watunnd® para buscar compreender alguns dos
principios do modelo ye’kwana de operar com a diferenca e, assim, melhor tra-
duzir a afirmagao corrente entre eles de que “somos todos misturados”. Intimeras
vezes ouvi de homens mais velhos, e sobretudo dos especialistas nas watunnd, que os
Ye’kwana atuais sao “todos misturados”. Seguia-se a esta afirmacao a seguinte expli-
cagao: a lingua que falam hoje esta repleta de termos de outras linguas que eram

7 — os Mawiisha®, povo canibal contra

faladas por gente com a qual “nos misturamos”
o qual guerrearam, apareciam como o exemplo por exceléncia. A medida que fui
mergulhando no estudo das watunnd, as narrativas sobre alguns destes Outros com
os quais osYe’kwana teriam se misturado foram me fornecendo pistas para entender
melhor os sentidos implicados nesta “mistura”.

Uma das narrativas de grande importancia para osYe’kwana ¢ aquela que relata
a demarcagao do territorio tradicional por Kuyujani. Coube a Kuyujani, heroi pri-
mordial enviado aTerra pelo demiurgo Wanaadi, a tarefa de demarcar o territorio
ye’kwana. Kuyujani partiu de Kamasonha, local onde esta a serraYe’kwanajodo, de
onde surgiram os primeiros ye’kwana. A narrativa que relata a odisseia de Kuyujani
descreve os diversos lugares que demarcam o territorio ye’kwana e seus limites,
onde Kuyujani encontrou outros povos, alguns deles, inimigos. Essa wdtunnd narra
ainda varias das doengas contraidas nos diversos locais pelos quais Kuyujani passou
e o seu misterioso desaparecimento depois de retornar a Kamasonha. Dizem os
Ye’kwana que ele entrou no monte Ye’kwanajédé com suas irmas e retornara

quando este ciclo de vida naTerra tiver fim, iniciando um novo ciclo. Nao reprodu-
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zirei aqui a extensa narrativa, da qual coletei duas versdes. Uma foi registrada em
2005, em Auaris, e me foi contada por Luis, um especialista em watunna da comu-
nidade Adajamena (Rio Cuntinamo), do lado venezuelano da fronteira, e viveu por
algum tempo em Fuduwaadunna, tendo sido um dos meus principais instrutores.
A outra foi coletada em 2014, em Waichannha, de Vicente Castro, reconhecido
como um dos maiores sabios ye’kwana ainda vivo. Ambas as versdes tém conteudo
bastante similar, mas nomes de lugares por onde ele passou e de pessoas criadas
por Kuyujani ou por seu arqui-inimigo Odo’sha aparecem mais detalhadamente na
versao narrada por Vicente Castro. Mencionarei um trecho da narrativa que esta
diretamente ligado ao argumento desenvolvido aqui.

Kuyujani partiu de Kamasonhano e andou pelo mundo. Assim que ele comecou a andar,
Odo "sha” mandou todas as doengas que assolam hoje osYe’kwana, para tentar matar Kuyujani
— as enfermidades foram enviadas na forma de feiticos. De Kamasonha, ele partiu para Mata-
cuninha. Ai, Odo’sha criou MakuWeicho. Kuyujani seguiu para Kiyakuninha. Ai Odo’sha criou
MakuWeiché novamente. Kuyujani sequiu para o Rio Medewadi. Odo’sha criou ai um fowai
[xama], por isso até hoje existem muitos fowai nesta comunidade, Akudajadidnha. Kuyujani
seguiu para Kudutunnha. Ai, Odo’sha criou Kadi’nha Weiché [identificados pelosYe’kwana
como os atuais Karina, que vivem naVenezuela] na margem esquerda e ShajeWeicho [atuais
Xiriana| na margem direita. Por onde andou, Odo’sha criou pessoas para matar Kuyujani,
mas Kuyujam’ convencia as pessoas:ﬁquem aqui, cuidem deste pedago de Noono [a Terra].
Ele dizia: cuidem daqui, eu vou embora. Kuyujani dizia para estas pessoas que vivessem ali e
cuidassem de Noono, para ajuda-lo. Ele sabia que haviam sido criadas para matd-lo, mas os
convencia do contrdrio.

Em Tunamonnha, onde Kyuyjani construiu sua dtta [casa redonda ye’kwana], Odo’sha
criou Atti Weiché [Macusxi]. Ele os criou como onga. Depois, Kuyujani seguiu para Diminin-
nha [Demini, regido onde hoje vivem osYanomami]. Odo’sha criou ai MawadeWeicho, dentro
da montanha. Ele criou Madichai, aquele que ¢ o ancestral de Davi Kopenawa [xama e lider
yanomami que vive hoje no Demini|. Depois foi para Penamd, onde hoje ¢ a cidade de Belo
Horizonte. Odo’sha criou ai MaxacaliWeicho [os Maxacali]. A partir dai, Kuyujani criou
a divisdo: a regido das cabeceiras passou a ser dos povos indigenas e para o sul, dos brancos.

Kuyujani voltou para as cabeceiras, para Medewadinha. Em Kushiminnha, Odo’sha criou
Waduwadu Weicho, em deuwadi criou Ajaja Weicho. Kuyujani seguiu para Entawadennha,
onde hoje esta a comunidade Anachannha. Ku)/ujanifez ai uma grande festa, onde surgiram
as flautas wana'®. Em Anachdnnha Odo’sha criou lawadana Weiché e Fiadua Weiché [atuais

Piaroa]. No mesmo rio, ele foi para Shiwomonnha. Odo’sha criou ai MakuWeichd novamente.
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Em Madakuanha, nafoz do Rio Entawadi, por onde passou Kuyujani, Odo’sha criouWaniwa
Weicho [atuais Baniwa] e Shajooko Weiché [atuais Tukano]. No Rio Orenoco, para onde
seguiu Kuyujani, Odo’sha criou KudipakuWeicho [Curipaco], Shidishina Weiché [ Sanuma],
Wataiyakajamo Weicho e Kawedanuma Weicho. Kuyujani mudou-se entdo para Kununnha,
nas cabeceiras. Odo’sha criou ai Mawiisha Weicho, que eram também como ongas, tinham
sete cabegas de onga e corpo humano. Eles comiam gente. Kuyujani seguiu entdo para o Rio
Fadamo [Rio Padamo], onde Odo’sha criou Kudujashi Weicho, que eram parentes de Mawii-
sha e ongas também. Assim como os Mawiisha, eles comiam osYe’kwana. Apos criar Kudujashi,
Odo’sha encerrou seu trabalho.

Apos terminar a demarcagdo do territorio ye’kwana, Kuyujani voltou para Kamasonha,
onde houve uma grande festa.

No relato da odisseia de Kuyujani, vimos surgir a criagao de diversos povos por
Odo’sha com o proposito de matar o heroi. Potenciais inimigos foram transforma-
dos em aliados por Kuyujani na tarefa de cuidar daTerra. Diversas narrativas que
coletei tratam mais especificamente de relagdes tanto de alianga quanto de guerras
posteriores com varios dos povos criados por Odo’sha, revelando que o pacto pri-
mordial estabelecido por Kuyujani ndo estava imune a atualizagdes contextuais (vol-
tarei a este ponto mais adiante). Quero me deter aqui sobre a tradugao do termo
weichd. Poderiamos traduzi-lo como “povo”? Além da evidente relagao com o lugar
de origem, com o territorio que lhes foi designado, que outros elementos sao cons-
titutivos de um weichg particular?

Ao perguntar a Vicente Castro o que constitui o Ye'kwana weichd, ele me res-
pondeu: as wdtunnd, narrativas de origem, os a’chudi e os ddemi, cantos ye’kwana.
Narrativas e cantos constituem a fonte ultima do conhecimento ye’kwana, carre-
gando o saber acerca do surgimento do mundo, dos seres, das relagées entre eles,
bem como as regras e valores que devem pautar a vida — em suma, a matriz rela-
cional ye’kwana. Enquanto corpus de conhecimento, trata-se de um todo aberto a
experiéncia e a incessante produgio e incorporagao de novos elementos oriundos
da propria experiéncia mundana e da criatividade e interpretagao dos sabios. Asso-
ciados ao conceito de weicho, estao os termos iyeichd, que podemos traduzir como
“regras”, e weichoje, “modo de vida”. Bernaldo, filho de Vicente e jovem com agucada
sagacidade para interpretar e traduzir as narrativas que ouviamos seu pai contar, dis-
se-me, quando conversavamos com Vicente sobre o conceito de weichd e weichoje:
“Eo que voces, brancos, chamam de cultura. Eo jeito ye’kwana, nosso modo de

vida. S0 as coisas do espirito”. A lingua também ¢ arrolada como um dos elemen-
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tos constitutivos do weicho, e € bastante revelador um trecho da versao coletada, em
2005, da odisseia de Kuyujani, narrada por Luis:

Antigamente, falava-se apenas uma lingua. Comegou a festa em Anachdnnha. Kuyujani
convidou todas as comunidades, todos os povos. Foram vdrios dias defesta, mais ou menos
uma semana. As mulheres fizeram caxiri. Os inimigos de Kuyujani tinham pedrinha [widichi,
pedras com poder xamanico], quando o pessoal fica bebado ndo pensa, faz coisas erradas.
Ate hoje ¢ assim, no mundo inteiro. Havia muita bebida. Havia musica, mas ndo era musica
ye’kwana, era como a musica dos brancos, que até hoje o pessoal escuta nasfestas e ndo ¢ boa
para nos. Foi depois dessa festa e das brigas que ocorreram la que cada um comegou a falar sua
propria lingua, Fiadoa, Maku, Sidishina... como ¢ ate hoje.

Em 2009, quando conversava com um pequeno grupo de seis homens em Auaris
sobre os diferentes modos de vida, Davi, atual chefe de Fuduwaaduinha, nos contou
que “Wanaadi deu a cada povo um weiché e uma lingua. Antes era uma so lingua, mas
depois que Wanaadi dangou em Anachannha, as varias linguas surgiram. Foi uma
confusdo, ninguém se entendia mais”. A diversidade linguistica aparece cedo como
uma marca das relagdes entre os diferentes weichg, iconizando a produgao da dife-
renga. A partir de sua instituigao, ela figura como um dos elementos que passam a
apontar para as trocas e a “mistura”. Raimundo, um dos iynchonkomo'' de Fuduwa-
aduinha, disse-me que:

Os ye’kwana morreram todos, agora estdo todos misturados. Ninguém maisfa]a a verda-
deira lingua ye’kwana, a lingua esta misturada com a lingua mawiisha e tomomiyemo. Estes
eram inimigos, nossos antepassados fizeram guerra contra eles e venceram. As criancas que
sobraram casaram com ye’kwana e a lingua ﬁcou misturada, Ninguém mais sabe fa]ar a lingua
ye’kwana pura, ¢ muito dificil. Os ye’kwana sdo descendentes de Mawiisha, porque casaram
com as mogas e mulheres. Com os Maku foi a mesma coisa. Tinha muito Maku no Tucuxim
[regido onde hoje esta a aldeia ye’kwana Kudataanha]. Eles eram guerreiros, valentes, ini-
migos dos ye’kwana. Agora ndo existe mais Maku eYe’kwana, so descendentes, porque casaram
entre eles e se misturaram.

Ouvi de muitos iynchonkomo falas semelhantes a de Raimundo sobre a mistura
com antigos inimigos, especialmente os Maku, Mawiisha e Témomiyemd. A tonica
da mistura ¢ sempre a lingua. “Ninguém fala mais a lingua ye’kwana, que esta mis-
turada” ¢ uma afirmagao que escutei inumeras vezes dos velhos. A mistura apontava
sempre para elementos relacionados a0 modo de vida, muito distante da concepgao
de matriz ocidental em que a “mistura” remete a aspectos biologicos-genéticos. E

aqui, a mistura ¢ algo de que ndo se pode — e nem se deve, arrisco dizer — escapar.
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Ela resulta ndo apenas da relagao com inimigos, mas da propria incorporagao cria-
tiva de elementos oriundos dos varios weicho originarios. Somente os ye’kwana
do passado, aqueles do tempo em que o atual ciclo de vida naTerra ainda estava se
fazendo, puderam experimentar tal condigao de “pureza” que aparece nas falas dos
iynchonkomo. Da lingua originaria, dizem, restaram os cantos.'”

Ha uma série de witunnd que narram as muitas guerras contra os inimigos do
passado. O que ha de comum a todas elas ¢ a adogao das criangas e o casamento com
as mulheres sobreviventes, dando lugar a mistura — que aparece sempre na forma
de mistura linguistica. O que resulta da mistura ndo ¢ a perda da condigao de ser
ye’kwana, mas a transformacao desta condi¢ao — do modo de vida ye’kwana. Ha um
outro aspecto das narrativas que merece ser aqui destacado: a propria condigao de
inimigo nao era estanque. Na guerra contra Mawiisha, s3o os Maku que aparecem
como aliados, como nesta versao narrada por Luis:

Mawiisha eram inimigos dos ye’kwana. Eles chamavam pessoas para trabalhar com eles,
quando as pessoas descansavam, eles ficavam com raiva, mandavam a pessoa pegar dgua e
lenha e depois cozinhavam a pessoa e comiam. Mawiisha comeu o pai deWadataduuma, que
resolveu vingar-se. Ele foi chamar os Maku para ajudar. Estes Maku moravam acima deWai-
chanha [Waikds, onde hoje ha uma comunidade ye’kwana], num lugar chamado Wademoi-
nba.Wadataduumafoi buscar ajuda dos Maku, que estavamfazendo uma arma de madeira.
Os Maku eram muito guerreiros, entdo eles gostaram do convite e aceitaram. Reuniram todos
num so lugar, mataram um uru, cozinharam, dividiram em pequenos pedagos e comeram antes
de ir para a guerra. Quem ndo comia do uru ndo podia ir a guerra.

Existe uma arvore cuja resina, quando queimada, ilumina como uma vela. Eles colocaram
no cupinzeiro, fizeram lanternas e foram até Mawiisha. Esperaram anoitecer. Mawiisha estava
levando ye’kwana como prisioneiros, amarrados. O pessoal ficou ld fora esperando alguém [um
dos cativos )/e’]ewana | sair para pegar dgua. Eles sabiam que ia sair a]guém. Saiu um, eles foram

falar com ele, perguntaram quantos ye’kwana ja tinham morrido. Entdo avisaram, nés viemos
buscar vocés, essa noite vai ter guerra. Mawiisha era muito esperto, tinha feito cerca alta, dois
metros de altura, cercando toda a aldeia. O pessoal avisou: quando vocés escutarem o barulho
da gente, voces deitam no chdo. Assim que a gente comecar a matar Mawiisha, vocés deitam.

A cerca era muito alta e havia muita gente la dentro. Os ye’kwana e os Maku foram arro-
deando a cerca, tinha muita gente também. Era noite, chovia e trovejava, caiam raios. Mawii-
sha percebeu e cercaram também pelo lado de dentro. Mawiisha gritava:Wadataduuma estd
chegando, nos ndo temos medo!

Os ye’kwana jogaram os cupinzeiros acesos por cima da cerca, para iluminar.Wadataduuma
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entrou para brigar, os cativos ye’kwana deitaram no chao. O irmdo mais novo de Wadata-
duuma, lyaduumadi, e um Maku entraram também. Apenas os trés entraram e mataram Mawii-
sha muito rapido. Os outros ficaram la fora, quando alguém saia para fugir, o pessoal matava.
Lutaram até acabar. Quando acabou a guerra contra Mawiisha, os sobreviventes casaram-se
comYe’kwana e se misturaram.

Em outra watunnd, que me foi contada em Fuduwaaduinha pelo iynchomo Vito-
rino (que hoje vive em Kudatanha), ¢ narrada a batalha contra os Maku, outrora
aliados. Vitorino comentou brevemente, ao narrar a historia, sobre a guerra contra
Mawiisha e Témomiyemé:

Mawiisha eram da familia da onga, por isso comiam gente. Quando acabou a guerra contra
Mawiisha, os que sobreviveram casaram-se com ]e’kwana e se misturaram. Outros inimigos
eram Tomomiyemé. Eles ficavam perto do Fiyakwannha [a aldeia ye’kwana do lado vene-
zuelano da fronteira mais proxima de Fuduwaadunnha]. Eles também se misturaram com os
ye’kwana mais tarde.

Towadiyamé matou Makaadija, que era pajé. Makaadija mexeu com a mulher dele, por
isso ele matou Makaadija. O irmdo de Makaadija era Madaakuna. Os dois irmdos haviam

feito armadilha para cagar. Eles cagavam juntos. Depois que Makaadija morreu, Madaakuna
cagava sozinho. O urubu-rei tinha comido o corpo do irmdo morto, e ao chegar ao céu, o irmao
ressuscitou e ficou vivendo la com os urubus-rei. Madaakuna continuou cagando com a arma-
dilha que os dois tinhamfeito. Ele deixava a armadilha la e quando voltava, so encontrava
penas dentro da armadilha. Ele pensava, quem estda comendo a caga? Madaakuna foi entdo de
madrugada e ficou escondido, para ver quem estava roubando a caga; Ele ficou esperando. De
repente, chegou Madaakuna, naforma de urubu-rei, e desceu ate o chao. Ele tirou a roupa de
urubu-rei e entdo Madaakuna viu que era o irmdo morto. Ele foi até Ia e disse, vocé esta vivo!
Eu pensei que vocé tinha morrido! O irmdo respondeu, sim, estou vivo.

Makaadija morava naVenezuela, mas ele tinha vindo para o lado de ca, ele tinha casado
com uma mulher Maku la onde fica a pedra pintada [hoje Terra indigena Sao Marcos, terra
Macuxi]. Ele perguntou ao irmdo, o que aconteceu, o irmdo respondeu, foi o pessoal Maku
que me matou. Madaakuna disse, e agora, como é quefaremos guerra? Existem armas la no
lugar onde vive o urubu-rei, vocé viu? O irmdo respondeu, tem sim. Madaakuna disse, entdo
eu vou la contigo buscar. Makaadija vestiu a roupa de urubu-rei, mas ndo conseguiu levar o
irmdo junto. Ele disse entdo, espere um pouco, eu vou buscar outra roupa. E]efoi e voltou com
a roupa para o irmdo, que vestiu e e]esfomm juntos.Voaram acima das nuvens, la onde ndo
ha vento, um lugar chamado sejiand. Eles voavam como os avioes, planando. Passaram por um

lugar chamado cachoeira da mosca e atravessaram-na por cima. Passaram por outra cachoeira
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e chegaram ao lugar onde viviam os urubus-rei. Eles chegaram meio-dia e os urubus tinham
ido pescar. O irmdo estavafedendo a suor, os urubus perguntaram, o que estdfedendo? Os
urubus foram chegando e se reunindo. Koshawaadi era o chefe dos urubus. O irmdo que estava
fedendo estava escondido e foi olhar a reunido, viu muitas armas. Tinha espada grande de duas
pontas, chamada sekekuyena. O Chgfe explicou a Makaadija, que pediu as armas parafazer
guerra: tem arma.

Primeiro, o chefe decidiu fazer o casamento de Madaakuna. Mandou fazer festa, fazer
bebida com caldo de milho. Madaakuna nao quisfazer sexo com a mulher, ele sabia que se
fizesse sexo com ela, nunca mais voltava para casa. Os urubus tinham saido para cagar e pescar
para a festa e estavam voltando. Eles trouxeram muito berne. Os bernes come¢aram a andar
pelo corpo de Madaakuna, e]eﬁcou parado, sem se mexer. Ele sabia que se ndo aguentasse, iam
mata-lo. A mulher veio, fumou e soprou no olho dele, os bernes viraram peixes. Eles comecaram
a beber a bebida feita de milho e o préprio Madaakuna distribuiu a bebida para os outros.
Eles beberam a noite toda e ﬁcaram béebados, os urubus. A festa terminou. O chefe dos urubus
mandou entdo Madaakuna secar a dgua de um lago. Ele comegou a secar. Ele arranjou um
pessoal para ajuda-lo. O lago secou. O chejé disse, muito bem, voce trabalhou mesmo! Entdo o
chgfe mandou-o construir uma casa em cima da pedra. Ele pensou, como farei isso, ndo dd para
cavar na pedral A mulher dele ajudou-o a pensar. Chamaram a minhoca e ele mandou que
ela cavasse para colocar as vigas da casa. A casa ficou pronta. O chefe mandou que ele fizesse
entdo um banco com seis cabegas iguais as dele. O chefe ficava dentro de uma casa escura e
Madaakuna ndo conseguia vé-Io. Ele se transformou entdo na aranha, teceu uma teia fina em
cima do chefe e fez cocé nele. O chefe disse, tragam-me dgua. Trouxeram. I[luminaram a casa e
entdo Madaakuna, na forma de aranha, viu o chefe, fez desenho da cabega dele e foi embora.
Assim ele fez o banco. Ele virou gente de novo e colocou um marimbondo debaixo do banco.
Quando o marimbondo ferrou o chefe, Madaakuna fugiu. Foi assim que ele conseguiu se salvar.
Ele sabia que o chefe queria matd-lo.

Madaakuna voltou para a terra dos Maku, em Kujakanha. Ele tinha levado a arma do uru-
bu-rei e, chegando 1d, fez uma casa redonda com uma janela no teto. Ele convidou os Maku para
a festa, tinha muita bebida. Os Maku vieram, era muita gente. Os Maku sabiam que ele tinha
trazido a espada e queriam ver. Alguns Maku foram embora com medo da espada, outros disse-
ram, acho que ¢ mentira, eu quero ver. Madaakuna pensou, quando acabar a festa, eu vou mostrar
a arma a eles. Makaadija tinha explicado a ele, na hora da guerra,ﬁque deitado no chao.

Noﬁm dafesta, ele mostrou a arma a todos. Os Makufomm passando a arma de mdo em
mado. Um Maku perguntou como se usava, foi experimentar e acabou matando um por um.

Quando ele terminou, a arma sumiu. Todos os Maku morreram. Makaadija foi empilhando os
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corpos como se eles fossem mesas e bancos. Os urubus-rei vieram comer os mortos. Madaakuna
ﬁcou 50 olhando, ele nao comeu.Vieram muitos urubus. A mulher dele e o chefe dos urubus
vieram também. Eles comeram muita carne de Maku. Todos dangaram com a mulher- urubu de
Madaakuna e pegaram piolho dela. Até hoje as pessoas pegam piolho. Eles cantaram: Makaa-
dija comeu! Makaadija comeu! Assim é que venceram os Maku."’

Aliados na guerra contra Mawiisha, os aguerridos Maku também foram atacados
pelos ye’kwana, com o proposito de vingar uma morte. Com eles, havia-se cele-
brado inclusive, antes da guerra, uma alianga, atraves do casamento de Makaadija,
que viria a ser morto, e uma mulher maku. Aqui, os aliados incidentais sao os uru-
bus-rei, que celebram um banquete com os cadaveres dos Maku mortos com sua
arma. Tal alianga nao deixa de ser eivada de perigo. Percebemos aqui a produgao de
um gradiente de proximidade e distancia em que os Outros sao alocados, ao sabor
do contexto. Tais caracteristicas do modelo ye’kwana de relagao com a alteridade
aparecem também em contextos mais recentes como os examinados por Arvelo-
-Jiménez, pioneira na analise dessas relagGes interétnicas, que denominou a rede
de aliados na qual estavam inseridos os ye’kwana de SIRO, Sistema Regional de Inter-
dependencia del Orinoco, e afirmou que ela marcava um sistema de interdependén-
cia que alternava agbes cooperativas nao so de luta face a um inimigo comum, mas
trocas materiais, matrimoniais e religiosas, com a¢es bélicas de baixo impacto para
o restabelecimento de limites e fronteiras diacriticas que evitavam a ruptura da rede
(2001). Com a chegada dos colonizadores, essa rede sofreu grande reves, sobretudo
com a dispersao e fuga de muitos povos diante do temor da escravizagao. Entretanto,
os Ye’kwana seguiam fazendo comércio, seja com os parceiros que lhes restavam,
seja com novos parceiros, dentre os quais os proprios colonizadores, demonstrando
que a necessidade de trocar se sobrepunha a qualquer adversidade, pois, atraves das
trocas, era possivel a obtengao do conhecimento que estava em maos estrangeiras.

Arvelo-Jiménez mostra que o SIRO funciona congregando diversos povos indi-
genas numa alianga que emerge em situagdes liminares, como guerras, seja num
passado remoto, como atesta watunnd, seja num passado muito proximo, como foi
o caso da invasao das terras ye’kwana na Venezuela nos anos 1970. Em 1971, por
ocasiao da invasao de suas terras por fazendeiros venezuelanos, osYe’kwana, atraves
de um representante em Caracas, publicaram em um dos jornais de maior circu-
lagao do pais uma nota denunciando a invasao e convocando o governo a tomar
uma posigao, caso contrario, estavam dispostos a entrar em guerra contra os inva-

sores. Ao mesmo tempo, um representante da etnia Guajiro informava ainda que
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todas as suas aldeias estavam prontas a oferecer apoio aosYe kwana. Tal fato era, até
entdo, inedito na Venezuela e desencadeou uma scrie de eventos que mudariam o
movimento etnopolitico venezuelano. Seguiu-se na imprensa um debate entre os
partidarios dos invasores, que alegavam tratar-se aquela terra de tierra baldia, terra
devoluta, inabitada, e os partidarios dosYe’kwana (e estes proprios) de que, apesar
de aquela porgao do territorio nao ser habitada naquele momento, tratava-se de
reserva de caga e pesca, vital para a sobrevivéncia do grupo. O ministro da justica
venezuelano foi convocado pelo congresso a se pronunciar apos dentincia enca-
minhada por uma delegagao de antropologos. Por fim, o Instituto Agrario Nacio-
nal retirou os invasores e incorporou a area novamente a sua jurisdi¢ao (Coppens,
1971, 1979; Arvelo-Jiménez, 2001). Embora tenha existido a articula¢do de ins-
tituigoes e antropologos, destaca-se aqui a atuagao dos proprios Ye'kwana, defla-
grando as dentincias, e o papel decisivo de outros indigenas que se manifestaram em
apoio, mostrando a rede de solidariedade ye’kwana conquistada, sobretudo, atraves
da rede de trocas. Com esse episodio, os Ye’kwana inauguraram na Venezuela um
novo modo de dialogo entre a sociedade nacional e os indigenas, que perceberam
na imprensa um veiculo importante para defender seus direitos. Ao longo de sua
historia, os Ye’kwana formaram uma rede de relagées comerciais que, como nos
aponta Arvelo-Jimenez (2001, 2014; Arvelo-Jimenez et al., 1981, 1989), emerge
como uma cadeia de aliancas em momentos decisivos. Dentre as diferentes unidades
constitutivas de tal rede, o jogo de proximidade e distancia pareceu operar tendo
em vista os principios norteadores da maneira como a matriz relacional ye’kwana
se debruga sobre a diferenga. A proximidade da lugar a trocas e a incorporagao de
elementos que imprimem dinamica a constitui¢ao de uma socialidade singular que
nao suprime a diferenga no seu interior.

Alternativamente ao que proponho aqui, de que o que esta em jogo na produgao
da “ye’kwanidade” ¢ o compartilhamento de um mesmo weichd, a tese de Monter-
rey, como ja mencionado, ¢ que a unidade identitaria ye’kwana ¢ fruto de um longo
processo de sintese populacional e cultural, que se deu a partir da incorporagao de
outros grupos ¢tnicos, alguns deles identificados pela autora atraves de um levan-
tamento in¢dito, a partir de fontes bibliograficas e de sua propria etnografia. Mon-
terrey sustenta que trés destes grupos permanecem operando como subgrupos no
interior da unidade étnica ye’kwana, com familias de remanescentes identificados
como descendentes dos mesmos. Estes trés subgrupos, Mawiisha, Timoémiyemo e

Ye’kwana, continuam operando no presente, mas sao secretos e somente conhe-
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cidos de pessoas mais velhas e grandes sabios. Haveria, por parte dos velhos, um
esforgo de “esquecé-los”, nao falando deles. Segundo a autora, os jovens desconhe-
cem a existéncia dos “grupos de filiagao” (sic). Segundo os sabios, eles remeteriam a
coisas do passado que devem ser esquecidas, pois poderiam provocar brigas e cisoes.
Até mesmo as narrativas de origem que falam sobre tais grupos permaneceriam
guardadas em segredo. Monterrey interpreta tal fato como uma decisao estratégica
de apresentar-se aos nao-indigenas (e também aos outros indigenas) como uma
totalidade coesa, sob o etnonimo Ye’kwana.

Apesar de mantido em segredo, o pertencimento a um dos subgrupos continuaria
operando sobretudo no que se refere ao acesso aos cargos de chefia, bem como con-
feriria certo prestigio, embora tal pertencimento nao esteja ligado a um conjunto de
direitos e deveres especificos. Haveria, portanto, uma categoria englobante Ye’kwana
e trés subgrupos de filiagdo, um dos quais duplica 0 nome da categoria ¢tnica abran-
gente. Tais subgrupos teriam sido alguns dos muitos grupos ¢tnicos incorporados no
passado e que por razdes desconhecidas teriam permanecido como operadores no
interior da “estrutura social ye’kwana”. Haveria, ainda, certa hierarquia no perten-
cimento a um destes grupos: OsYe’kwana-Ye’kwana seriam considerados os “mais
ye’kwana dentre os ye’kwana”, seguidos pelos Ye’kwana-Mawiisha, que tradicional-
mente manteriam os cargos politicos, e por fim osYe’kwana- Tiim6miyemo. Certos
valores morais estariam associados aos subgrupos, de acordo com um dos interlocu-
tores da autora: “Mawiisha e Ye’kwana sao como irmaos, um mau e outro bom”. Os
Ye’kwana-Mawiisha sao considerados bravos, dominantes e agressivos e osYe’kwana-
Timomiyemd, doceis e submissos. Embora o poder politico venha sendo mantido
tradicionalmente nas maos dos Ye’kwana-Mawiisha na regiao do Caura-Erebato,
onde Monterrey concentrou sua pesquisa, mais recentemente algumas situages
novas tém ocorrido, sobretudo diante do desconhecimento dos jovens a respeito do
pertencimento aos grupos de filiagdo, como o caso mencionado por ela da elei¢ao
de um jovem ye’kwana-tiimomiyemé para o cargo de coordenagao numa organiza-
¢ao intercomunitaria. O pai deste jovem, surpreendido ao saber da elei¢ao do filho
e diante do desconhecimento do mesmo, revelou-lhe a existéncia dos grupos.

Alem da diversidade constitutiva do grupo étnico, a autora traz dados relativos
aos grupos dialetais. A partir de uma releitura dos dados de Koch-Griinberg, que
apontou a existéncia de quatro dialetos da lingua ye’kwana, a saber: yekuana, Ihu-
duana, Dhe’kuana e Kunuhana, a autora afirma que hoje ha variagao dialetal entre

os De’kwana e osYe’kwana, que se percebem como o mesmo grupo étnico. Para
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muitos velhos, o de’kwana ¢ a fala culta dos ye’kwana. Muitos dos termos usados
por Koch-Griinberg para designar diferentes dialetos sao, na realidade, locativos
(Arvelo-Jiménez (1974) discordara anteriormente da divisao do autor). Segundo
Monterrey, os dois grupos dialetais, ainda que partes de uma mesma sociedade,
tambeém seriam indicativos de uma diversidade constitutiva que, embora nao mais
ativa, seja provavelmente similar as divisoes clanicas,'* considerada a tradugao livre
de cada um dos termos (‘gente do cachorro de agua’ para Kunuhana e ‘gente do
golfinho’ para IThuduana). Com relagao aos subgrupos originarios, Tiimémiyemo e
Mawiisha, estes nao estariam associados a um dialeto especifico, tampouco a dife-
rengas no comportamento cultural. Sobrepéem-se ao grupo de filiagao o dialeto
e o comportamento associados a aldeia em que se vive. Os grupos dialetais estao
distribuidos em partes do territorio ye’kwana, formando quatro categorias de
grupos dialeto-regionais: Merewari (com mescla dos dialetos); Erebato-Alto Ven-
tuari (dialeto ye’kwana); Cunucunuma-Chajudana (dialeto De’kwana) e Alto Cau-
ra-Baixo Paragua (mescla de dialetos). Monterrey apresenta os blocos dialeto-re-
gionais como categoria analitica que articula os dois niveis de diferenciagao no
interior do grupo étnico ye’kwana: a variabilidade ¢tnica constitutiva (os subgru-
pos) e a intensificagao das relagdes sociais dada pela proximidade geografica (for-
mando redes de relagoes locais).

Monterrey, por fim, aponta ainda para certos mecanismos que operariam de
modo a articular a produgao de uma “sociedade diversa que constitui uma unidade
social discreta, homogénea e integrada” (a comunicagao e viagens entre as aldeias,
através da realizagao de festas, rituais e torneios esportivos, mas, sobretudo, o xama-
nismo, caracterizado aqui como institui¢ao politica multicentralizada). O potencial
advindo de reunir-se e transcender o nivel do grupo local para assuntos que afetam
a todos ¢ uma das caracteristicas que distinguem, segundo a autora, os Ye’kwana
de outros povos indigenas da regiao, como o trabalho pioneiro de Arvelo-]Jiménez
(2001, 2014) ja nos havia mostrado.

Gostaria de oferecer aqui uma alternativa aos conceitos mobilizados pela autora
para pensar a constitui¢do do mundo ye’kwana e como se articula nele a dife-
renga. Como ja aventado, tanto o conceito de grupo ¢tnico quanto o de identidade
¢tnica (alem do proprio conceito de sociedade — voltarei a este ponto) parecem-me
timidos para traduzir da maneira mais acurada possivel certo “idioma da mistura”
acionado pelos Ye’kwana. Se, para Monterrey, “reconhece-se aqui a defini¢ao de

[Frederik] Barth do conceito de grupo ¢tnico: comunidade que se perpetua biologi-
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camente, compartilha valores fundamentais e integra um campo de comunicagao e
interagao”, a meu ver, mais do que a produgao (e projegao) de uma identidade (que
nos leva de volta ao campo da representagao), cujos limites estao dados por uma
unidade sociologica circunscrita em termos daquilo que convencionamos chamar de
etnia, temos aqui a produgao de uma socialidade particular, de um modo de fabricar
corpos, pessoas e relagdes — e como a diferenga ¢ articulada nesta produgio.

Estas ideias encontram ressonancia no conceito ye’kwana de weicho, traduzido
aqui como “modo de vida”, que aparece na filosofia ye’kwana como elemento capaz
de explicitar a diferenga “nos” e os “outros” e me parece central para resolvermos
certos (aparentes) paradoxos abordados na literatura etnografica sobre eles. Assim
como nas relagdes com seus Outros, cuja diferenga ¢ epitomada num modo de vida
(weichg) distinto, também entre os que compartilham um mesmo weiché opera um
gradiente de proximidade e distancia que se inflete sobre as relagées politicas. Isso
se torna aparente quando tomamos em consideragao o contexto atual das relagoes
entre diferentes comunidades ye’kwana distribuidas ao longo do territério outrora

demarcado por Kuyujani e hoje cortado por uma fronteira internacional.

Aliancas e mobilidade em contexto binacional

As relagoes entre os proprios Ye’kwana ganharam novos contornos com a dis-
persao pos-contato. A tradigao oral ye’kwana nos diz que, no passado, todos os
ye’kwana viviam no coragdo do territorio tradicional, nas cabeceiras dos rios que
formam a bacia do Orenoco. Com a chegada dos colonizadores, a dispersao ganhou
folego com investidas como a invasao caucheira e a busca de mao-de-obra escrava
para o trabalho nos seringais, no século XVIII. Apesar da dispersao, os elos que
unem as comunidades ye’kwana nao foram quebrados. Com uma mesma lingua e
um conjunto de narrativas historico-cosmologicas, os Ye’kwana continuaram parti-
lhando um mesmo modo de vida. Isso nao impediu, todavia, que algumas diferen-
ciagbes operassem entre as comunidades agora espalhadas por um territorio consi-
deravelmente amplo, hoje cortado por uma fronteira internacional.

Em linhas gerais, as comunidades que permaneceram nas cabeceiras veem a si
mesmas como seguidoras do verdadeiro modo de vida tradicional e as demais, espe-
cialmente aquelas mais proximas das cidades, como mais “misturadas”. Por sua vez,
as comunidades que desceram o rio consideram-se abertas as mudangas, mas sem
perder seu modo de vida, ao contrario do que pensam seus parentes das cabeceiras,

que resistiriam as mudangas trazidas por uma nova realidade com a qual ¢ preciso
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saber lidar. As comunidades das cabeceiras tentam preservar seu modo de vida tra-
dicional evitando o contato muito proximo com os brancos. A regiao onde se situam
as comunidades ye’kwana do lado brasileiro sao consideradas como tradicionalistas,
gente das cabeceiras que procura manter um modo de vida proximo aos ensinamen-
tos e as regras (iyeichd) contidas nas narrativas wdtunnd e nos cantos ddemi e a’chudi.

As relagdes entre as diferentes comunidades situadas em territorio brasileiro
e venezuelano sdo marcadas por tal distingao, fazendo com que algumas delas
mantenham relagdes de maior proximidade entre si, o que da lugar a uma maior
mobilidade de pessoas entre certas comunidades mais do que em outras, inclusive
mobilidades oriundas de aliangas matrimoniais. No caso das aldeias em que tenho
trabalhado, do lado brasileiro, o relativo controle que se tem sobre o quanto de pro-
ximidade com o mundo dos brancos se deseja ¢ favorecido inclusive pela propria
geografia, que dificulta o acesso nao-indigena a regiao. Somente na tltima década,
apos a criagao de uma associagao que representa o povo ye’kwana do lado brasi-
leiro, cuja sede se localiza em Boa Vista, uma maior participagao destes no cenario
da politica indigena regional tem ocorrido. Embora as relagdes comerciais com os
brancos sejam de longa data e tenham se fortalecido também através da educagao
escolar, uma iniciativa que foi fruto dos esfor¢os dos proprios ye’kwana (Andrade,
2012, 2014), esta tem sido uma proximidade controlada. Ha uma demanda cons-
tante pela presenga do Estado na forma de atendimento de satde e da garantia dos
direitos territoriais, mas sem interferéncia no seu modo de vida. Neste contexto, as
relagdes com outras comunidades, situadas do lado venezuelano da fronteira, man-
tém-se forte ainda que menos infletidas por se tratarem de “aldeias do lado brasi-
leiro” ou “aldeias do lado venezuelano” e mais pela proximidade oriunda de certos
valores compartilhados acerca de um modo de vida visto como mais ou menos tra-
dicionalista. Diante do cenario de crise politica na Venezuela, que tambeém gerou
ondas de imigrantes nao-indigenas que cruzaram a fronteira em diregao ao Brasil,
familias ye’kwana que viviam em comunidades do lado venezuelano migraram para
as aldeias do lado brasileiro com a esperanga de encontrar um contexto em que
possam viver de acordo com os principios que regem seu modo de vida, asseguradas
as garantias a saude e ao seu territorio, independentemente de em que lado da fron-
teira se esta. Algumas destas familias costumavam passar temporadas visitando seus
parentes nas comunidades do lado brasileiro e diante do cenario de crise, optaram
por estabelecer residéncia nelas por tempo indefinido. Ha um caso de uma aldeia

do lado venezuelano que manteém relagdes de grande proximidade com Fuduwaa-

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 44, n. 1: 55-79

4



A

duinha e cuja populagido mudou-se na sua totalidade para esta comunidade, consti-
tuindo-se um processo de fusao de aldeias. Embora eventos tais como torneios de
futebol de times de comunidades situadas em distintos lados da fronteira se enfren-
tem, exibindo camisas das sele¢oes brasileira e venezuelana durante os jogos, pre-
valece sobre o estado-nagdo a for¢a de um modo de vida compartilhado. Como me
disse certa vez um jovem ye’kwana, hoje presidente da associagao: fronteira ¢ coisa
de branco. Isso nao significa absolutamente um desejo por reconhecimento de um
Estado independente ye’kwana, uma vez que sua estrutura politica passa ao largo
da formagdo de tipo estado-nacional, mas simplesmente o desejo de manter seu
territorio tradicional e seu modo de vida, como bem apontou Monterrey (2015).
O sentimento de pertenga que partilham os ye’kwana, fazendo-os reconhecer-se
como parte de um mesmo mundo, esta vinculado ao fato de que comungam de um
mesmo modo de vida, uma mesma socialidade, num universo pontilhado por uma
miriade de outros modos de vida singulares. Tal sentimento se sobrepde as identida-
des nacionais, embora aqui tambem o jogo da diferenga/semelhanga seja contextual
tanto quanto nas relagdes com os seus Outros. Nio se trata aqui de celebrar uma
visao monolitica de um mundo particular, negando sua diversidade constitutiva (e
originaria), e menos ainda negar a possibilidade de que outras incorporagoes cria-
tivas de elementos estrangeiros continuem acontecendo, submetidas a uma logica
da transformagao. Tal incorporagao, por outro lado, nao da lugar a um trabalho de
amalgamento das diferengas de modo a produzir um todo liso e homogéneo. Trata-
-se bem mais de uma maneira de produzir conexées a partir de um modo de vida
compartilhado, este tampouco destituido de carater dinamico, dada sua plasticidade
e abertura para o novo. Os conceitos de “grupo”, “povo” e mesmo de “sociedade”,
cujas defini¢des estdo de uma tal maneira imbuidas de sentidos e significados pro-
fundamente atrelados a logica de organizagao socio-politica tipica de formagoes

do tipo estado-nagao, parecem aqui inadequados para traduzir o mundo ye’kwana.

Agradecimentos

Agradego ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnologico
(CNPq) pelo financiamento do projeto Povos indigenas, fronteiras e politicas nacionais
(Processo 474964 /2012-4), contemplado em Edital Universal. Agradego a coor-
denadora do projeto, Alcida Rita Ramos, pelo apoio, estimulo e pela leitura da pri-
meira versao deste artigo e sugestoes feitas, em que pese ser o resultado final de

minha inteira responsabilidade.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 44, n. 1: 55-79



Recebido: 05/10/2018
Aprovado: 21/10/2018

Karenina Vieira Andrade ¢ doutora em Antropologia Social pela Universi-
dade de Brasilia (UnB) e atualmente ¢ professora do Departamento de Antropolo-
gia e Arqueologia da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Desenvolve
pesquisa etnografica nas comunidades ye’kwana situadas no estado de Roraima,
Brasil. Tem interesse nos temas de redes de comeércio indigenas, sociocosmologias,
sistemas de conhecimento e educagao indigena. Nos tltimos anos, além de pesqui-
sadora, tem atuado como colaboradora na produgao de material didatico na lingua
ye’kwana junto aos professores ye’kwana no ambito do programa Saberes Indi-
genas na Escola, financiado pelo Ministério da Educagao, Unidade e diferenga: os
Ye’kwana e suas relagdes com a fronteira binacional. Contato: andrade.karenina(@)

gmail. com

Notas

1. Remeto o leitor ao texto de Wagner (2010), em que estdo bem sistematizadas algumas das ques-

toes apenas mencionadas aqui.

2. Uso tanto o termo amerindio quanto o termo ocidental aqui entre aspas de modo a indicar o
valor mais heuristico (no sentido de pér em destaque certas diferengas pelo contraste) e menos
etnografico que carregam. Trata-se de generalizagGes com as quais operamos e que, por se trata-
rem precisamente de generalizagbes, devem ser manejadas como tais, com as limitagdes que este
uso implica. Se ha em parte da literatura etnografica certo constrangimento (ou cuidado) em falar
de “mundo ocidental” como um todo homogéneo, muitas vezes esse mesmo constrangimento (ou

cuidado) parece ndo se estender ao uso do termo “mundo amerindio”.

3. Ao longo do texto, quero problematizar o uso do termo unidade neste contexto. Permanega-

mos com ele por ora.

4. Nao me alongarei nessa discussao, tampouco farei aqui uma revisao da literatura acerca deste
ponto. Remeto o leitor, para algumas referéncias e desdobramentos deste debate, a Taylor, 1986;
Erikson, 2004, 2002 e 2011; Grupioni, 2011.

5. Lembremos, aqui, da classica etnografia nuer produzida por Evans-Pritchard na década de 1940,

que nos apresenta um mundo caracterizado por uma estrutura segmentar seja com relagdo ao
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sistema politico-territorial, seja com relagdo ao sistema de linhagens. Entre os Nuer, os segmen-
tos adjacentes (fossem eles linhagens menores ou minimas, em lugar de linhagens maiores ou clas,
fossem eles se¢Ges terciarias ou aldeias, em lugar de tribos) emergiam como estruturas de sentido
quando diante de segmentos de mesma monta, a depender do contexto em que se davam as rela-
¢oes. Guardadas, ¢ claro, as devidas proporgdes, uma vez que Evans-Pritchard se referia aquela
dimensdo que convencionamos chamar de “organizagao social”, numa perspectiva centrada no fun-
cionamento de institui¢es e de uma certa ‘concretude da vida’. Aqui, embora na ultima parte do
texto eu me volte para as relagdes politicas reais, iniciarei minha reflexdo debrugando-me sobre
principios epistemologicos que operam na produgao do que venho chamando até aqui de mundo

ye’kwana (e que abarca, como dito, as relagées com outros mundos).

6. As witunnd s3o narrativas orais transmitidas de geragdo a geragio e ha diversos niveis de conhe-
cimento que se pode atingir. Todo individuo ye’kwana, homem ou mulher, conhece, em alguma
medida, a0 menos as principais historias watunna, aquelas sobre os temas mais debatidos, como o
surgimento do mundo e dos seres que nele habitam. O processo de aprendizagem das watunna,
que dura toda a vida, podera transformar o estudioso num especialista a quem se recorre sempre
que ¢ necessario e que fica responsavel pelo treino de estudantes da nova geragao. O conteudo
das narrativas esta intimamente associado aos cantos ademi e a’chudi, os primeiros cantados em
eventos rituais (tais como o festival de roga nova ou a construgio e inauguragao de uma casa) ¢ os
segundos estdo vinculados a processos de cura de doengas ou de cuidados corporais tais como o
nascimento de uma crianga (e as muitas etapas decorrentes: a primeira saida de casa do bebé e sua

made, o primeiro banho, a primeira vez que cada alimento ¢ consumido) e a primeira menstruagao.

7. Gongora (2017) também relata que em sua pesquisa em Auaris, seus interlocutores ye’kwana se

referiam a mistura como relativa a lingua falada hoje.

8. Na pesquisa com osYe’kwana que vivem nas aldeias situadas do lado brasileiro, os Mawiisha nao
sao identificados com nenhum grupo atual. Diz-se apenas que osYe’kwana de hoje estao mistura-
dos com os Mawiisha, mas nao sio identificadas aldeias ou familias ye’kwana que seriam descen-

dentes deles.
9. Arqui-inimigo do demiurgo Wanaadi, nascido de sua placenta apodrecida.
10. Flautas ye’kwana confeccionadas a partir de um tipo de bambu.

11. Tynchomo(sing.)/Iynchonkomo (plural) ¢ o termo usado para se referir aos velhos, cujas
palavras sdo de grande peso. Temos aqui um conceito de autoridade (no sentido que lhe confere
Gadamer e que advém de autoria) que emana da experiéncia e da sabedoria de quem muito viveu

e acumulou conhecimento.

12. Dizem os ye’kwana que a fala dos cantos ¢ de dificil compreensao, pois as palavras que nomeiam
seres e coisas ndo so as da lingua corrente. Somente os grandes sabios, especialistas nos cantos e

nas narrativas, conhecem seu significado.

13. Ha muitas camadas de significado nesta narrativa que nio serdo aqui analisadas. Por exemplo,
comensalidade como marca da diferenga entre os seres, tornando o compartilhamento de alimento
algo perigoso, uma vez que este é elemento central na produgdo de corpos (e consequentemente
de pessoas) de certo tipo (o berne dos urubus, seus peixes), bem como o compartilhamento de
fluidos corporais (a recusa de sexo com a mulher urubu-rei, que daria lugar a uma transformagao

perigosa, impedindo Madaakuna de voltar para casa, ou ainda o perigo da alianga com gente-Ou-
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tra, encarnado no sogro que imputa ao genro tarefas impossiveis, com o objetivo de vé-lo falhar
e entdo mata-lo. As narrativas condensam miultiplos conhecimentos que o saber cientifico com-
partimentaliza. Numa unica historia, podemos ver narragao de feitos do passado, conhecimentos
escatologicos, filosoficos, astronémicos, botanicos...

14. Do lado brasileiro, nao encontrei tragos de unilinearidade com os quais se possa tragar uma

analogia com as divisoes clanicas.
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Resumo: Neste artigo reflito sobre
a constitui¢do de uma unidade sociolo-
gica ye’kwana e da consequente matriz
de relacao destes com seus Outros, a
luz do conceito nativo de weiché, que
traduzo aqui como “modo de vida”.
O exame de como o “modo de vida”
ye’kwana se constitui e opera ¢ funda-
mental para se compreender a relagao
que estes estabelecem com a fronteira
internacional que corta seu territo-
rio tradicional, bem como as rela¢des
entre as comunidades ye’kwana situa-
das em territorio brasileiro e venezue-
lano.

Palavras-chave: Ye’kwana, fron-

teiras internacionais, alteridade.
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Abstract: I focus on the formation
of aYe’kwana sociological unit and the
matrix resulting from the relationships
they establish with their Others, in
light of the native concept of weiché
(“way of life”). This concept is crucial
to understand how theYe’kwana relate
to the international boundary, which
cuts through their traditional terri-
tory, and to the Ye’kwana communities
on both sides of the Brazil-Venezuela
border.

Keywords: Ye’kwana, internatio-

nal borders, alterity.
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O lenco de pano e o buqué de flores

Estados nacionais e os povos tukano orientais
na fronteira colombo-brasileira

Luis Cayon
UnB

Introducao

Numa sufocante tarde de calor num domingo de agosto de 1995, cheguei a La
Pedrera, uma pequena vila a beira do rio Caqueta (Japura, como ¢ conhecido no
Brasil), para iniciar meu trabalho de campo entre os Makuna, um povo tukano
oriental da Amazonia colombiana. Na ¢poca, eu era um jovem aspirante a etnografo
que, pela primeira vez na vida, tinha que se virar sozinho em terras desconhecidas.
La Pedrera era - e ainda ¢ - o ultimo enclave do Estado colombiano nesse rio, e a
timida presenca estatal na regiao limitava-se apenas a um pelotao do exército, uns
poucos policiais e um pequeno hospital. La Pedrera tinha vivido seu auge poucos
anos antes, no final da década de 1980, quando contingentes de comerciantes, pros-
titutas e garimpeiros colombianos e brasileiros compravam la os produtos para sus-
tentar-se durante as temporadas de trabalho na extragao ilegal de ouro, na serra do
rio Traira, cujo curso marca a fronteira por uns 160 quilometros. Depois da deca-
déncia do garimpo, os comerciantes de La Pedrera construiram camaras frias para
armazenar grandes quantidades de peixe que, quando la cheguei, escoavam para as
grandes cidades do interior. A vila estava praticamente desconectada do resto do
pais e mais ligada ao Brasil. Comunicava-se com Leticia (capital do departamento do
Amazonas) apenas por um voo semanal e com Bogota pelo voo mensal de apoio do
Exército. Se eu viajasse a montante, poderia passar varios dias atravessando diversos
territorios indigenas at¢ encontrar outro povoado colombiano, enquanto a jusante,
em umas duas horas chegaria a Vila Bittencourt, no Brasil.

Durante a semana que passei no povoado tentando articular minha viagem para
o territorio makuna, algumas coisas chamaram minha atengao sobre as condigoes
em que viviam os indios: embora os habitantes da vila fossem majoritariamente
indigenas, o poder estava nas maos de um punhado de comerciantes que pagavam
miseravelmente pelos diversos servigos que os indios lhes prestavam; os pregos das

mercadorias, salvo a cachaga brasileira, eram exorbitantes porque tudo era trans-
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portado por via fluvial e demorava semanas a chegar; os indigenas estavam acostu-
mados com as relagdes de exploragao dos seus “patroes” comerciantes e era muito
comum ouvi-los contar historias sobre distintos patrées que tiveram na Colé6mbia
e no Brasil, orgulhando-se dos seus conhecimentos de portugués e espanhol assim
como dos lugares que visitaram. Na época, pensei que eles estavam esmagados entre
os projetos civilizatorios do Brasil e da Colombia e nao percebi que havia um com-
plexo sistema de relagdes sociais nessa regiao de fronteira que permitia aos indios
lidar de maneiras diferentes com os dois Estados.

Em retrospectiva, vejo que durante aqueles primeiros dias em La Pedrera viven-
ciei uma triplice fronteira: entre a Colombia e o Brasil, entre a sociedade nacional
e os indios, e entre a propria sociedade colombiana e sua fronteira de coloniza-
¢ao. Na breve experiéncia em La Pedrera, senti-me aturdido pela quantidade de
linguas diferentes que ouvia e ndo entendia, incluindo o portugués, e pelo estupor
produzido por um estranhamento para o qual nunca me prepararam as reflexdes
metodologicas dos mestres da antropologia. Estava numa “situagao fronteiriga” que,
no minimo, era geografica, cultural, politica, social, econémica e moral que, pela
primeira vez, e simultaneamente, me fazia sentir as varias escalas da minha iden-
tidade como colombiano, branco, cidadao, jovem urbano, estudante universitario,
etc., atingindo de uma forma nova e desconhecida minhas emogdes e pensamentos;
por isso, salvo os primeiros momentos da paternidade, outra situagao fronteirica,
¢ dificil lembrar-me de um sentimento tao apavorante, confuso e de insignifican-
cia como esse primeiro encontro com alteridades diversas. Dias depois, quando
cheguei na primeira aldeia makuna, sai daquele estado de estupor, senti-me acolhido
e, paradoxalmente, menos inseguro. Embora nao entendesse a lingua, era muito
mais facil sentir-me ignorante, pois tinha apenas um universo novo para descobrir
e estava mentalmente preparado para isso. Esse era o tipo de estranhamento que,
depois de imaginar Malinowski sozinho com sua bagagem numa praia das ilhas Tro-
briand, olhando seu ultimo contato com a civilizagio se afastar, pensei ser tipico
dos etnografos novatos. Os dificeis dias em La Pedrera me mostraram quanto minha
formagao académica me preparou para lidar com a alteridade indigena exotica, e
nao com as alteridades da propria sociedade nacional.

Trago este relato individual porque, por um lado, mostra um complexo cenario
historico e cultural onde os atores envolvidos recorrem a logicas diferentes, como
se vera ao longo deste texto, e por outro, evoca em primeira mao a multidimen-

sionalidade que a antropologia dedicada as fronteiras tém mostrado. Fronteira ¢ um
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conceito polissémico cuja fungao ¢ conectar e separar, assemelhar e diferenciar e,
por esse motivo, surge como uma construgao historica e cultural cujo leque con-
ceitual ¢ muito amplo, ja que pode abranger desde ideias sobre o espago e seu uso
ate configuragdes sociais e estados do ser. A diferenca entre o portugués e o espa-
nhol em que fronteira ou frontera serve para aludir a varios niveis de significado, na
bibliografia em lingua inglesa costuma se usar frontier para fronteira como frente de
expansio economica e cultural de uma sociedade nacional e de um estado, border
para tratar da fronteira como limite territorial, juridico e politico entre estados,
nagdes e populagdes distintas, e boundary para marcar a fronteira simbolica, social ou
cultural, entre coletividades (Donnan e Wilson, 1999; Grimson, 2000); no entanto,
para alguns autores, nao haveria diferengas significativas entre borders e boundaries,
preferindo falar-se de borderlands como lugares de interagao cultural, troca, criati-
vidade e hibridacao (Rosaldo, 1989; Diener e Hagen, 2010), e deixando borderlines
para referir-se aos limites nacionais. A maioria das pesquisas antropologicas sobre
fronteiras focalizam os temas de construcao da nagao, do estado, da identidade e da
etnicidade (Barth, 2000 [1976]; Sahlins, 1989; Anderson, 1996; Donnan ¢ Wilson,
1999, 2010; Wilson e Donnan, 1998; Grimson, 2000; Faulhauber, 2001; Garcia,
2003; Cardoso de Oliveira e Baines, 2005; Lopez, 2005; Diener e Hagen, 2010).

A ideia de fronteira ¢ central para os estados nacionais porque circunscreve
caracteristicas sociais e culturais a um espago onde supostamente se constroi um
projeto identitario coletivo baseado numa historia, numa cultura e numa lingua
comum. Assim, toda identidade nacional ¢ diferente das outras e, por isso, a fron-
teira delimita para unir e diferenciar para além dela, uma vez que o estado-nagao
se pensa como uma unidade monolitica orientada por todas as caracteristicas geo-
graficas, sociais, linguisticas, politicas e culturais usadas para construir tal identi-
dade nacional comum. Porém, na pratica, a construgao de um estado-nagao entra
em conflito com a propria composi¢ao da populagao nacional, que raramente ¢
homogénea em termos étnicos, raciais, culturais, sociais, linguisticos ou religiosos,
entre outros; portanto, ha tambem fronteiras e alteridades internas que, em muitos
lugares, coincidem com as fronteiras nacionais. Como o estado-nagao precisa se
consolidar internamente para cristalizar seu projeto unitario e expandir sua sobe-
rania, usa o poder de diferentes maneiras para impor ou negociar seu projeto de
identidade nacional comum perante os grupos que se reconhecem com uma iden-
tidade coletiva diferente.

De acordo com Thomas M. Wilson (2000), a projecao que o Estado faz da “sua
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propria” cultura nacional pode ser contraditoria com a experiéncia vivida por parte
da sua populagao; por isso, ¢ um erro pensar que as diversas culturas internas con-
vergiriam numa cultura nacional, principalmente nas areas fronteiricas onde o
panorama cultural pode transcender a linha demarcatoria. Como a construgao his-
torica da fronteira ¢ um processo arbitrario, sujeito a mudangas e reconfiguragées
ao longo do tempo, as populagdes dessas areas devem fazer multiplos arranjos,
como, por exemplo, instrumentalizar e multiplicar as identidades segundo os con-
textos das relagdes sociais, ja que a identidade ¢ situacional (Barth, 2000 [1976];
Cardoso de Oliveira, 1976) e adaptar-se a condigbes muitas vezes desfavoraveis.

Como algumas regides de fronteira sao de dificil acesso para os agentes estatais, o
processo de construgao do estado-nagao pode adotar intimeras faces: nalguns casos,
conflitos locais especificos podem nacionalizar-se gerando diferengas dentro de um
mesmo grupo (Sahlins, 1989), inclusive, inviabilizando a manutengao das relagoes
sociais; em outros casos, os estados ignoram as necessidades das populagdes e as
forgam a viver situagoes de exclusao, discriminagao e sofrimento, de imposigoes
ideologicas que privilegiam um tnico processo civilizatorio, de friccao interétnica
(Cardoso de Oliveira, 1996 [1964]), ou de violéncia exacerbada, por exemplo. No
entanto, isto nao significa que as populagdes fronteirigas aceitem passivamente as
situagbes onde sao colocadas pelos processos de construgao dos estados nacionais,
¢ nao recorram a diversas estratégias de acordo com seus interesses particulares e
seus modos proprios de entender e construir relagdes.

Deste modo, a fronteira surge como um lugar privilegiado para analisar varios
temas: os mecanismos e dispositivos que usam os estados nacionais nas suas tentati-
vas de autoconsolida¢ao, a formacio de identidades, os recursos criativos e a resili-
¢ncia dos povos para lidar com as forgas esmagadoras dos estados, pois, como bem
afirma Alejandro Grimson (2000), as fronteiras sdo processos e estio em perma-
nente construgao. De especial importancia para este trabalho ¢ o estudo dos modos
como um mesmo povo indigena ou povos muito proximos de regides fronteirigas
na Amazonia reagem as ages historicamente localizadas de dois estados diferentes
porque, de um lado, permite elucidar aspectos tipicos de como as diferentes nagoes
amazonicas usam os indios como artefatos ideologicos na conformagao dos seus
indigenismos (Ramos, 1998) e, de outro, evidenciam os modos indigenas de lidar
com a disparidade de forgas entre eles e os estados.

Ao falar desses modos indigenas de lidar com os estados, refiro-me a diferentes

formas de viver e estar no mundo, a construgdes diversas do espago e do tempo,
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a outras estruturas sociais e formas de produgao cujos valores estao distantes das
dos estados, e que ressaltam caracteristicas, como a fluidez das identidades e das
relagdes sociais, o multilinguismo, a autonomia local, o autogoverno e a rejeicao
a concentragao de poder. As logicas indigenas sao anti-estatais, ou melhor, como
diria Pierre Clastres (2003 [1974]), contra-o-estado. Assim, a regiao de fronteira ¢,
como afirma James C. Scott (2009), um espago nao estatal, um lugar onde para o
estado ¢ particularmente dificil se estabelecer e manter sua autoridade; por isso, na
instigante expressao deste autor, “a etnicidade e a “tribu” comegam onde a soberania
e os impostos terminam” (:xi). A isto poderiamos acrescentar, como afirma Jodo
Pacheco de Oliveira (2016), que, para as estruturas e praticas estatais, as fronteiras
sao espagos de guerra permanente e negagao de direitos.

Tendo estas ideias fundamentais em mente, neste texto detenho-me a uma parte
da area fronteiriga entre a Colombia e o Brasil que tem sido pouco trabalhada na
bibliografia: o alto rio Tiqui¢ e o baixo rio Pira Parana, onde habitam varios povos
falantes de linguas tukano orientais. Este ultimo rio fica totalmente na Colémbia e o
primeiro nasce e corre cerca de 50 quilometros neste pais e continua a maior parte
do seu curso em terras brasileiras. Embora ambos os rios estejam localizados em
bacias hidrograficas diferentes — o Tiqui¢ na do Uaupés/Negro e o Pira Parana na
do Apaporis/ Caqueta-Japura — os habitantes desta area comunicam-se pelas cabe-
ceiras dos afluentes destes rios. Desde poucos anos atras, nesta regiao ocorre um
processo de reaproximagao entre os povos de ambos os lados da fronteira, pois o
processo historico de construgio dos estados nacionais colombiano e brasileiro e de
formagao da fronteira os distanciou desde o final do século XIX. Para ilustrar como
o processo historico da construgao dos estados nacionais afetou as relagdes entre
os habitantes de ambos os rios, focalizo aqui as relagGes entre os indios Makuna do
Pira Parana e os Tuyuka do alto Tiqui¢. Para isto, tratarei a fronteira tanto como um
espago nao estatal quanto como um espago em processo de construcao dos estados
colombiano e brasileiro. Desta forma, busco aproximar-me a alguns elementos das
logicas indigenas, mostrando como a presencga de estados diferentes atingiu estes
povos e as maneiras como estes responderam de acordo com cada contexto nacio-
nal e como, em anos recentes, os indios tém aproveitado alguns processos das suas
relagbes com os estados para reconstruir as relagdes que a fronteira interrompeu

durante mais de um século.
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O espaco estatal: uma breve historia da fronteira colombo-brasileira

A fronteira internacional entre Brasil e Colombia tem uma extensao aproxi-
mada de 1.645 quilometros e localiza-se completamente na floresta amazonica.
A fronteira atual foi delimitada pelo Tratado de Bogota de 1907 e pelo Tratado
Complementar de Limites e Navegacao Fluvial de 1928 (Londofio Paredes, 1973).
No Brasil, esta area ¢ conhecida pelo apelido de “cabega do cachorro”, ja que, se
olharmos o mapa com atengao, percebemos uma série de recortes espaciais onde
se sucedem porgdes de cursos dos rios, divisores de aguas e linhas imaginarias que
terminam dando esse curioso formato, visto do lado brasileiro. Os rios Tiqui¢ e Pira
Parana localizam-se na altura do que seria o “queixo” da “cabe¢a do cachorro”, e do
ponto onde esta termina, na foz do rio Apaporis, parte uma longa linha reta imagi-
naria em dire¢ao ao sul que chega até o rio Solimées. Este limite ¢ conhecido como
“linha Apaporis-Tabatinga”, justamente a regiao mais pesquisada sobre esta fronteira
(ver Zarate, 2008; Lopez, 2014). Este limite fez parte das complexas negociagoes
fronteirigas entre Brasil, Peru, Equador e Colombia até que, depois da breve guerra
de 1932, entre peruanos e colombianos, foi reconhecida definitivamente como
colombiana pelo Protocolo do Rio de Janeiro de 1934, o qual ratificou a paz entre
os dois paises e os limites acordados por eles no Tratado Lozano-Salomon de 1922.

A disputa por esta regiao existe desde os tempos coloniais porque, desde os
Tratados de Madri (1750) e de Sao Idelfonso (1777), a fronteira entre a Coroa
espanhola e a Coroa portuguesa sobre o rio Solimées/Amazonas foi delimitada
na desembocadura mais ocidental do rio Caqueta/Japura, ponto que demarcava
as terras espanholas a oeste (Gomez, 2014), mas, na pratica, nunca foi aceito por
Portugal, que estabeleceu como limite imperial o forte de Tabatinga, em territo-
rio juridicamente espanhol. Alem disso, os portugueses propunham a existéncia de
um suposto canal que, como o Casiquiare, comunicaria as bacias dos rios Negro e
Japura e, com isso, aproximar-se-iam dos Andes. Para resolver as davidas, as duas
Coroas decidiram enviar a quarta Comissao de Limites, em 1782, com o propo-
sito de definir claramente a fronteira. O registro dos eventos ocorridos durante a
quarta Comissao foi feito pelo coronel e engenheiro militar espanhol Francisco de
Requena, que comparou o modo de agir dos espanhois e dos portugueses para com
as populagdes indigenas, colocando em destaque os supostos bons tratos dados aos
indios por parte dos missionarios castelhanos em oposicao a insensibilidade portu-
guesa com seus cativos indigenas. De sua posicao de oficial colonial, Requena (1992

[1782]) defendia os interesses de seu rei e assinalava continuamente as violagoes e
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abusos contra os limites fronteiricos cometidos pelos lusitanos, como a transfe-
réncia de pessoas e a fundagdo ilegal de povoagdes no lado espanhol, informagdes
verazes como pode se ver no Diario de viagem do sargento mor Henrique Joao Wil-
ckens (1994 [1781]), segundo comissario portugués da quarta Comissao de Limites.

Segundo Requena, a partida portuguesa da quarta Comissao estava muito
melhor preparada que a espanhola, porque tinha astrénomos e engenheiros, o que
lhes proporcionava certas vantagens. O que nao sabia o comissario espanhol era
que a melhor preparagao dos portugueses vinha do seu bom conhecimento geral
da regiao, como se depreende, principalmente, dos relatos do padre Monteiro de
Noronha (2006 [1768]) e do ouvidor Ribeiro Sampaio (1985 [1774-1775]) e que
ja especulavam sobre a existéncia do canal, mas também dos seus relacionamentos
com os indigenas, ja que, pelas aliangas com varios grupos, fundaram-se vilas na
area desde a segunda metade do seculo XVIII. Poucos anos depois da quarta Comis-
sdo que, alias, nao chegou a nenhuma conclusao nem rendeu um novo tratado de
limites, houve mais exploragdes portuguesas em busca do canal.

Apos as viagens do coronel Manoel da Gama Lobo D’Almada, entre 1784 ¢
1787, demostrou-se que o canal nao existia e registraram-se varios caminhos que
alternavam agua e terra pelos quais era possivel unir as bacias dos rios Negro e
Japura (Reis, 2006 [1940]). Os espanhois nunca estiveram presentes nessa regiao,
enquanto os portugueses e seus aliados indigenas incursionaram por ela para captu-
rar escravos desde a metade do seculo XVIII, fomentando epidemias, guerras inter-
tribais, descimentos e fundag¢des de aldeias. De fato, o famoso naturalista Alexandre
Rodrigues Ferreira (1983 [1787]) comentou que os indios Koretu e Miikiina, que
viviam no Apaporis, solicitaram as autoridades portuguesas a presenga de vigarios
e soldados para acompanha-los nas aldeias que estavam construindo e pediam para
nio enviarem diretores,' dos quais ja conheciam as praticas violentas como crueis
administradores dos trabalhos dos nativos. Esta diferenga na presenca de agentes
estatais de ambas as Coroas na regiao ¢ fundamental para entender também as con-
tinuidades na historia da disputa por esta fronteira, ja que os portugueses usaram
o principio juridico do uti possidetis de facto contra o uti possidetis de jure usado pelos
espanhois. Nos seculos posteriores, estes argumentos foram usados, ou melhor,
herdados por brasileiros e colombianos para discutir os limites entre os dois paises
e sempre o argumento do uti possidetis de facto, usado por portugueses e brasileiros,
teve maior peso.

As mudangas produzidas nas estruturas estatais com a independéncia da Repu-
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blica da Nova Granada, posteriormente Republica da Colémbia, e a formagao do
Império do Brasil nas primeiras décadas do século XIX nao mudaram em nada a
situagdo da fronteira quanto a presenca de agentes estatais, e a violéncia continuou
contra os indigenas, pois os brasileiros deram continuidade as praticas escravagistas
dos portugueses. Alguns diretores tornaram-se comerciantes e obtiveram controle
politico e econémico em toda a regido do Rio Negro, e se aliaram a soldados e
policiais dos fortes da regiao (Sao Gabriel, Marabitanas, Cucui) e de destacamentos
militares, como o de Ipanor¢, missionarios e regatdes (Meira e Pozzobon, 1999).
Como se pode ver, houve do lado brasileiro muitos agentes estatais que pressiona-
ram violentamente os indios e estes reagiram por meio de varios movimentos mes-
sianicos no Alto Rio Negro, durante a metade final do seculo XIX (Wright, 2005).

A preocupagao de limitar a fronteira surgiu também na segunda metade do
seculo XIX, quando os dois paises decidiram firmar um Tratado de Amizade e
Limites e uma Convengao de Navegagao em 1853. O Tratado nunca foi ratificado
e foi preciso aguardar ate 1907 para a defini¢ao dos limites entre ambas as nagoes.
Contudo, as negociagdes de 1853 retomaram discussoes da quarta Comissao que
ajudaram a concretizar a linha Apaporis-Tabatinga, assim como esbogaram algumas
cessOes territoriais possiveis pela pretensao colombiana de ter acesso ao Solimoes/
Amazonas. O Ministro Plenipotenciario brasileiro lotado em Bogota apresentou um
documento assinado pelo Presidente da Provincia do Amazonas, onde comprovava
a presenca, em Manaus, de 23 tuxauas com seus diretores, convocados da enorme
regidao compreendida entre o rio I¢a/Putumayo e o Alto Rio Negro, para legitimar
pelo uti possidetis a ocupagao do territorio demonstrada pela submissao dos indios ao
Império, gragas as relagdes de longa data, anteriores as Declaragdes de Independén-
cia (Exposicion sobre el Tratado de Limites de 1853: 26). Por sua vez, como prova
de boa vontade e amizade, o Brasil aceitou marcar a fronteira no rio Apaporis - algo
que os comissarios portugueses da quarta Comissao nao queriam fazer por causa
das suas pretensdes de chegar ate os Andes — e com isso conseguiram que a fron-
teira sobre o Caqueta/ Japura fosse a foz do Apaporis, mudando os limites coloniais.
Desde a foz do Apaporis, seguindo em diregao norte, tomou-se como fronteira todo
o curso do rio Traira, um dos seus afluentes, e desde sua cabeceira se tragou uma
linha reta imaginaria que vai até¢ a confluéncia do rio Papuri com o Uaupés. Desta
forma, ficou delimitada a area de fronteira focalizada neste artigo.

Até o inicio do primeiro auge da borracha, em 1870, os povos tukano de ambos

os lados da fronteira viveram um contato semelhante e sofreram, com intensidade
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variada, a presenga dos portugueses e dos brasileiros, pois os colombianos s6 entra-
ram definitivamente em cena no comego do século XX com a chegada dos caucheros
que, muitas vezes, também atuaram como agentes consulares e aduaneiros (Zarate,
2008). Por isso, na primeira década do seculo XX, instalaram-se os primeiros postos
aduaneiros colombianos em La Pedrera, perto da foz do Apaporis e em Yavarete,
lado colombiano da foz do Papuri, constituindo os primeiros atos de soberania
nacional do estado colombiano na regiao. A exploragao da borracha e as agoes dos
seringueiros e caucheros exacerbaram a violéncia e a exploragao contra os indios,
que tomou a forma de genocidio na fronteira colombo-peruana pelas agoes da
sanguinaria Casa Arana.” Para conter a possivel expansao de Arana até o Caqueta,
tentou-se fortalecer militarmente La Pedrera em 1911, mas a vila foi invadida no
mesmo ano pelos peruanos e rapidamente devolvida a Colombia, apos protestos
diplomaticos. Na época, como bem ilustra Carlos Zarate (2008), a presenca estatal
da regiao estava em maos dos caucheros e dos consules em Manaus e Rio de Janeiro;
estes Ultimos recebiam cartas dos caucheiros sobre o que acontecia na regiao para
transmitir as informagdes ao governo em Bogota. Afinal, em varias situagoes, os
consules e os caucheros partilharam negocios e a realidade da exploragao indigena
dificilmente chegava aos ouvidos do governo central.

A existéncia da fronteira foi irrelevante durante o primeiro auge da borracha,
ja que, principalmente brasileiros, colombianos e peruanos atravessavam os limites
territoriais para apresar os indios, cometendo um sem niimero de atrocidades, com
a conivéncia das diferentes presengas estatais. Relatos de etnologos como Theodor
Koch-Griinberg (1995 [1909]) e Curt Nimuendaja (1982 [1927]) e de exploradores
como Gordon MacCreagh (1990 [1926]) e William McGovern (1927), que viajaram
pela regiao nas primeiras decadas do século XX, confirmam o clima de panico e
belicosidade que os indios sentiam pela presenga de brasileiros e colombianos. Com
o declinio do primeiro auge da borracha por volta de 1913, as agdes violentas dos
brancos deram trégua por alguns anos, embora mantivessem atividades extrativistas
de balata e outras gomas.

Em 1914, os missionarios salesianos iniciaram suas agoes no Alto Rio Negro e
instalaram missGes com internatos, de acordo com Aloisio Cabalzar (1999), em Sao
Gabriel do Rio Negro em 1914, Taracua perto da foz do Tiqui¢ em 1923, lauarete
na confluéncia do Papuri e Uaupés em 1929, e em Pari-Cachoeira no rio Tiqui¢ em
1940, tornando-se mais influentes sobre os indios do que os comerciantes e serin-

gueiros. No lado colombiano, os missionarios monfortianos tambem se instalaram

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 83-111

4



A

na regiao do Uaupes, em 1914, especialmente nos rios Papuri e Cuduyari, para
fundar missoes e escolas (Cabrera, 2002). Os missionarios se dedicaram a atacar
os rituais indigenas e as malocas, at¢ que conseguiram erradica-las nas suas areas
de influéncia. Isto ndo aconteceu na regiao do Apaporis e do Pira Parana. Em La
Pedrera, a presenga missionaria comegou na decada de 1930 com a fundagao de um
internato, e os missionarios nao tiveram presenga permanente no Apaporis e no Pira
Parana, rio onde se estabeleceram primeiro os missionarios protestantes do Summer
Institute of Linguistics (SIL), depois de 1960, e onde se instalaram um par de interna-
tos catolicos poucos anos mais tarde. Nesta regiao, a formagao de aldeias comegou
na segunda metade da década de 1970 e nunca se deixou de construir malocas para
celebrar os rituais.

A. Cabalzar (1999) afirma que, at¢ a chegada dos salesianos, a presenga missio-
naria no Alto Rio Negro nunca foi permanente e oscilou entre longos momentos
sem influéncia e curtos periodos de interferéncias intensas. As marcas dos salesia-
nos ainda sao profundas devido a intensidade com que implementaram seu “projeto
civilizador” mediante a educacao de criangas ¢ jovens nos internatos, com a inten-
¢ao de transformar os indios em cristaos e brasileiros. Os salesianos foram agentes
a servigo do estado brasileiro e, a partir da década de 1930, tiveram refor¢o com a
instalagdo de postos do Servigo de Protecao aos indios (SPI) em lauareté (Andrello,
2006) e em outros pontos da fronteira (Papuri e Cuduyari) para proteger os indios
do aliciamento de mao de obra pelos caucheros colombianos e, desde finais da década
de 1950, receberam apoio da For¢a Aérea Brasileira. Com o passar do tempo, a
presenga salesiana levou a criagao de numerosos aldeamentos pela regiao inteira. A
influéncia dos missionarios comegou a decair na década de 1980, quando o Projeto
Calha Norte instalou pelotoes de fronteira em varios pontos da regiao e, na atu-
alidade, a presenga de agentes estatais se multiplicou. Desde a nova constitui¢ao
de 1988, tém-se formado mais de cinquenta organizag¢oes indigenas locais e uma
federacao regional que tem ganho visibilidade e peso politico, pois suas autorida-
des influenciam a politica municipal em Sao Gabriel da Cachoeira e se relacionam
diretamente com as institui¢des de governo em Manaus e Brasilia.

Do outro lado da fronteira, o projeto do estado colombiano de usar os missiona-
rios como agentes estatais nao chegou até o Apaporis, por isso, durante as primeiras
décadas do seculo XX, os inicos agentes estatais foram os caucheros que agiam a seu
bel-prazer, explorando a mao de obra indigena, organizando casamentos e rituais,

/4 . . A . . 7 14 .
tornando-se parentes dos indios pelos matrimonios com mulheres indigenas. E jus-
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tamente nesta época que a fronteira entre as duas nagdes comegou a produzir efeitos
diversos para os tukanos dos dois paises, pois os povos do lado brasileiro viram-
-se imersos num processo de coercao diferente da dos indios do lado colombiano
que ficaram no Apaporis e Pira Parana: enquanto do lado colombiano eles ficaram
expostos a violéncia e aos abusos dos caucheros, do lado brasileiro, tiveram nos mis-
sionarios um escudo protetor contra os maus tratos dos seringueiros, mas sofrendo
ataques violentos a sua forma de vida. Os salesianos dedicaram-se a catequese e a
educagao (ensino do portugués, por exemplo), mas também se empenharam em
atacar os xamas e a vida ritual dos indios, obrigando-os a vender ou destruir seus
ornamentos cerimoniais, a abandonar seus rituais e renunciar a vida nas malocas. Os
Tukano do lado colombiano que sofreram com os monfortianos passaram por situa-
¢oes semelhantes, embora o projeto destes missionarios fosse de menor folego que
o dos salesianos, que tiveram “o aval oficial e verbas publicas que lhe permitiriam
construir uma eficiente empresa ‘civilizadora’ (A. Cabalzar, 1999: 368). Enquanto
isso, os Tukano que ficaram sob o poder dos caucheros sofreram com a exploragao
da sua mao de obra, mas conseguiram conservar suas malocas, ornamentos ceri-
moniais e a maior parte dos seus rituais. As violéncias do tempo da borracha e as
empreitadas missionarias conseguiram desarticular parte das relagdes sociais de
varios grupos e familias que, pela conjuntura historica e pelas decisdes que tomaram
para lidar com os agentes de ambas as nagdes, escolheram ficar de um lado ou outro
da fronteira num momento determinado. Com os anos, o crescimento urbano de
Mitd, na Colombia, e de Sdo Gabriel da Cachoeira, no Brasil, permitiu um transito
mais intenso dos indios nas cidades e muitos terminaram migrando at¢ cidades mais
distantes, como Manaus, Leticia, Brasilia e Bogota.

Na década de 1940, um novo auge da borracha atingiu os indios do Apaporis e
do Pira Parana e as dividas do sistema de aviamento foram mais eficazes do que a
coergao violenta. Nas décadas seguintes, houve outros picos extrativistas, inclusive
de cocaina nos anos 1980, e chegaram novos atores da sociedade nacional colombiana
como autoridades civis, comerciantes e pesquisadores cujas agdes erodiram a influ-
éncia dos velhos patrdes e dos religiosos. Em 1991, uma nova constituigao foi apro-
vada na Colombia e reconheceu direitos que levaram a organizacao de Associagoes
de Autoridades Tradicionais Indigenas (AATI’s), que entraram em varios processos
de dialogo com o Estado, principalmente em questdes de ordenamento territorial,
governo proprio, saude e educagao proprias. O resultado ¢ que, na atualidade, as

politicas indigenistas e o estatuto legal dos territorios indigenas dos dois paises sao
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bastante diferentes, mas a autonomia politica permite aos indios criar aliangas trans-
fronteirigas, que conduzem a dialogar e retroalimentar suas posigoes e agoes frente
aos dois estados pelos interesses comuns sobre o territorio que partilham. Isto signi-
fica que, na conjuntura atual, os indigenas se apropriaram de elementos das logicas
estatais e os usam tanto para dialogar e reivindicar seus direitos dos estados como
para fazer acordos entre organiza¢es vizinhas do outro pais com o objetivo de par-

tilhar temas caros a seu proprio modo de entender o mundo e as relages.

O espago nao estatal: territorio e relagées entre os Makuna e osTuyuka

A regiao do Alto Rio Negro, entre as fronteiras do Brasil, Colémbia e Vene-
zuela, ¢ habitada por cerca de 30 mil indigenas de vinte e nove povos pertencentes
as familias linguisticas Arawak, Tukano Oriental, Nadahup, Kakua-Nukak e Karib.’
Esta ¢ a area de maior diversidade ¢tnica e linguistica da Amazonia. A regiao tem
sido objeto de inlimeras pesquisas antropoldgicas entre os Tukano® desde o inicio
do século XX. Estes trabalhos tém mostrado que estes povos constituem um com-
plexo sistema regional aberto e multilingue, onde os grupos estao articulados entre
si por diferentes circuitos e redes de intercambio matrimonial, de objetos rituais e
de cultura material, compartilhando também algumas caracteristicas gerais de orga-
nizagao social (unidades exogamicas patrilineares e segmentares organizadas hierar-
quicamente, residéncia patri/virilocal, terminologia de parentesco tipo dravidiano,
a maloca como forma prototipica de assentamento, etc.) e o ciclo ritual baseado na
utilizagao de flautas e trombetas sagradas durante a iniciagdo masculina, segmentos
de narrativas miticas e alguns fundamentos cosmologicos que estruturam e definem
o uso do espago comum.

Os Makuna e os Tuyuka sao dois povos falantes de linguas tukano orientais e tém
uma populagao aproximada de 600 e 500 pessoas, respectivamente. Os primei-
ros habitam as partes baixas e os afluentes dos rios Apaporis e Pira Parana, convi-
vendo neste tltimo rio com osYiba masa, Barasana, Taiwano, Tatuyo, Bara, Yuhup, ¢
algumas familias Tuyuka que migraram poucos anos atras. Por sua parte, os Tuyuka
vivem na regiao do alto Tiqui¢ e partilham este rio com os Bara,Yiba masa, Tukano,
Desana, Miriti-Tapuyo e Yuhup. OsTuyuka e os Makuna nao se casam entre si e tém
0sYiba masa como afins comuns.

A regiao das cabeceiras do rio Toaka, territorio tradicional makuna, e as do
Komena, territorio tradicional yiba masa, sao proximas das do rio Tiquie, onde

habitam alguns clas de menor hierarquia tuyuka. Esta proximidade territorial per-
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mitia, no passado, que os Tuyuka e os Makuna se relacionassem de formas diversas,
mas o processo historico de construgao dos estados nacionais brasileiro e colom-
biano conseguiu cortar parte da fluidez das suas relagdes durante varias décadas. Os
Makuna trocavam tornozeleiras e veneno por ornamentos plumarios e bastoes de
danga com osTuyuka e os Tukano do Tiquie (Arhem et. al., 2004) e, pelo menos até
o final do século XIX, convidavam-se mutuamente para a guerra (Koch-Griinberg,
1995 [1909]) e para participar de rituais.

No plano sociologico, podemos afirmar que osTuyuka e os Makuna nao se casam
entre si porque ambos tém um mesmo grupo de afins, portanto, sao co-afins, como
afirma Aloisio Cabalzar (2008). Como a filiagao ¢ patrilinear e o sistema termino-
logico dos povos tukano orientais ¢ dravidiano, o universo social se classifica em
consanguineos e afins. Por isso, os grupos que partilham os afins estao proibidos de
se casar entre si e devem referir-se mutuamente com termos de consanguinidade.
Os Tukano costumam referir-se a estas relagdes entre grupos co-afins com dois
termos: irmao (mais velho/mais novo) e “filho de mae” (hako maks. Mk; pakomaks.
Ty). O tltimo indica a proibi¢ao de casamento entre irmaos uterinos, filhos de pais
de grupos diferentes (Cayon, 2013), e com os primos paralelos matrilaterais (A.
Cabalzar, 2008). Como os filhos de uma tnica mulher ou de duas irmas podem
pertencer a grupos patrilineares distintos, ¢ necessario proibir o casamento entre
eles, o que implica a existéncia de uma categoria exogamica mais ampla que a do
grupo. Tal categoria exogamica ¢ a fratria, porém, nao tem um nome especifico nem
engloba os grupos numa identidade comum.

Os Makuna e os Tuyuka fazem parte da mesma fratria e ambos consideram os
Taiwano e Karapana como parte dela. No entanto, os primeiros estendem a fratria
aos Letuama e Bara e os segundos aos Arapaso, Miriti-tapuya e Tariana. Em algumas
versoes que coletei entre os Makuna, afirma-se que os Tuyuka sao irmaos mais
novos e em outras se diz que sao “filhos de mae”. Nas informagoes de A. Cabalzar,
os Tuyuka afirmam que os Makuna sao unicamente “filhos de mae”. Esta discrepan-
cia ndo ¢ importante e aponta apenas as diferengas na maneira como se entende a
origem destas relagdes, as quais tém a ver com variagdes associadas as narrativas
de origem da humanidade e a distribui¢ao dos povos pelos territorios nos tempos
miticos. Isto ¢ fundamental para compreender as ideias que eles tém sobre frontei-
ras territoriais e culturais.

Sem entrar em muitos detalhes, as narrativas tukano orientais relatam uma

viagem ancestral vinda do Leste, onde uma Sucuri-Canoa ou um grupo de Sucuris
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ancestrais remontaram os rios at¢ chegar a uma cachoeira considerada o centro do
mundo. Ali os ancestrais humanos emergiram e se distribuiram pelos diferentes
territorios, recebendo dos demiurgos os objetos cerimoniais e demais elementos
essenciais a vida. Os Tuyuka originaram-se da Sucuri Pedra, os Makuna da Sucuri
Agua, osTaiwano e Karapana da Sucuri Remeédio; explica-se que estas Sucuris ances-
trais fizeram boa parte do seu percurso juntas, separando-se em alguns lugares do
Pira Parana. Desses lugares, as Sucuris se encaminharam para os territorios onde
deixaram seus descendentes. Cada povo, entao, tem uma narrativa tnica que inclui
o percurso do seu ancestral juntamente com os ancestrais dos povos com os quais
partilham sua fratria, mas enfatiza o percurso exclusivo do proprio ancestral, que
sempre culmina com a entrega do territorio.

Todas essas narrativas descrevem a origem e a historia comum dos grupos e sua
diferenciagao, dando énfase a relagdo entre origem, territorio e identidade. Na logica
indigena, todos os lugares pelos quais passaram as Sucuris ancestrais juntas formam
parte de um territorio comum a todos os grupos, enquanto que os espagos que cada
Sucuri percorreu individualmente correspondem ao territorio especifico de cada
grupo, chamado de sita goro (terra propria). Os percursos das Sucuris estao codifi-
cados numa linguagem erudita chamada keti oka (Mk) ou bahsere (Ty) e fazem parte
do repertorio de conhecimentos exclusivos que tem cada grupo juntamente com
outra serie de posses materiais ¢ imateriais, como as flautas sagradas usadas nas ini-
ciagbes masculinas, a caixa de ornamentos plumarios, um conjunto de nomes secre-
tos, dangas, cantos e encantamentos, a lingua, variedades de mandioca, tabaco, coca e
frutas cultivadas, direitos para usar e fabricar certos objetos e grafismos, entre muitas
outras coisas que sao centrais para construir uma identidade coletiva. Cada reper-
torio de conhecimentos ¢ fundamental para o manejo do territorio que contempla
tanto a pratica e a ¢tica no uso dos diferentes recursos como uma serie de complexas
relagbes sociais com os espiritos que sao donos dos diversos lugares nomeados do
territorio. Estas relagdes sao gerenciadas pelos kumua (xamas ou sabedores) e impli-
cam, entre outras coisas, a repetigao mental das viagens das Sucuris ancestrais. Por
isso, afirmam os Makuna, os kumua, trabalham e viajam com seu Pensamento.

Assim como cada povo define um territorio proprio (sita goro), sabe que, quando
entra no de outro povo, deve seguir certas regras de comportamento para que nao
haja problemas nem com os parentes e cunhados nem com os espiritos donos dos
lugares, pois estes enviam doengas quando se faz uso dos seus lugares sem autoriza-

¢ao. Nao ¢ proibido pescar ou cagar no territorio de outros grupos, mas ¢ de bom
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tom pedir permissao aos donos de tal territorio.

Maximiliano Garcia, um destacado lider makuna, costuma dizer que os indios
nunca brigam por um pedago de terra e nao discutem se alguém pode passar ou
entrar em determinado espago que nao lhe corresponde, porque todos sabem res-
peitar: Se ao passar por outro territorio uma pessoa sente fome, nao toma nada dos
lugares com espiritos donos, nao caga ou pesca em excesso, nao derruba arvores;
apenas pega o que precisa. Agora, se quiser abrir uma roga ou morar num outro ter-
ritorio, precisa pedir autorizagao e tera que aprender as recitagdes de keti oka ade-
quadas para poder morar ali. Por isso, a ideia de fronteira como um limite intrans-
ponivel nao existe entre os Tukano orientais, embora digam que a fronteira entre
um territorio e outro fica em tal rio; para referir-se a um limite do seu territorio,
os Makuna usariam a expressao ide masa sita susarihi (limite da terra da Gente Agua)
e se for dosYiba masa, por exemplo, diriam Yiba masa sita susarihi (limite da terra
dosYiba masa).

Estes limites sao fisicos e também sao enunciados nas narrativas de keti oka, pois
os percursos mencionados nessas narrativas indicam pontos de encontro e/ou sepa-
ragao. Embora um povo tenha um rio proprio, ¢ comum existirem lugares dentro
do seu territorio que pertencem a outros grupos de consanguineos ou de afins,
porque alguma das Sucuris ancestrais ou algum dos primeiros humanos associados
a tal grupo viveram uma historia naqueles lugares. Mais do que ser uma espécie de
consulado ou embaixada, esses lugares servem para tornar possivel curar a alimen-
tacao e as doengas de uma pessoa que seja de outro povo, mas que viva ou esteja de
visita no territorio de outrem, algo muito comum, porque a residéncia ¢ virilocal
e, em geral, as mulheres vém de fora e recebem visitas frequentes dos seus pais e
parentes que, inclusive, podem se instalar permanentemente no territorio dos seus
afins. Outros limites das narrativas keti oka ficam nos lugares que sao partilhados
por varios povos e que estao relacionados com as viagens das Sucuris ancestrais;
costumam ser grandes cachoeiras e morros de importancia coletiva e, portanto,
devem ser cuidados por todos os grupos, ja que todos tém a obrigagao de cuidar
do grande territorio comum. Para isso, usam a expressao “manejar o mundo”, que
significa tanto aplicar seus conhecimentos de keti oka/bahsere como usar os recursos
de acordo com certas regras praticas e morais (ver Cayon, 2013). Ninguém mora
nesses lugares e alguns deles funcionam como pontos de encontro mental dos kumua
de varios grupos, assim como limites finais dos percursos que fazem com suas reci-

tagoes e pensamentos.
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Por haver lugares comuns a todos os povos e locais particulares de algum grupo
dentro do territorio de outro, nao se entende o espago como uma entidade fechada
e circunscrita, pois ele nido ¢ exclusivo de um povo, ¢ tambem partilhado com
outros seres nao humanos, havendo lugares que sao pontos de conexao e relagao
com outros grupos de consanguineos e afins. Em vez de unidade territorial e lin-
guistica, ha multiplicidade; em vez de uma logica de dominagao e coer¢ao, ha uma
logica da persuasao, equivaléncia, partilha e respeito mutuo; em vez de uma logica
de soberania, ha uma logica de “propriedade coletiva”. As ideias de territorio e fron-
teira dos Tukano orientais nao sao excludentes, ao contrario, sao fluidas e contra a

légica do Estado.

Restaurando as relagdes: assumir a loégica estatal para manter o
espa¢o nao estatal

No comego do século XX, os patroes seringueiros e os comerciantes do Rio
Negro faziam expedig¢oes punitivas contra as aldeias do Tiqui¢ e os Tuyuka tenta-
vam permanecer distantes nas cabeceiras do rio, enquanto a chegada dos cauche-
ros colombianos e os boatos sobre uma deporta¢ao iminente fizeram com que a
maior parte dos Makuna saisse do rio Toaka e se escondesse no rio Popeyaka, um
afluente do Apaporis, que ¢ o territério dos Letuama, enquanto o resto ficou no rio
Komena, vivendo com seus cunhadosYiba masa. Temerosos, os indios se afastaram
dos cursos principais dos rios e tentaram se refugiar em regioes isoladas, pois a vio-
léncia e a coergao se intensificaram. Nenhum grupo esteve a salvo da exploragao da
borracha: os Makuna e os Letuama foram aliciados pelos caucheros e levados para tra-
balhar no rio Miriti Parana, um afluente do Caqueta/ Japura, alternando tempora-
das nos acampamentos com a vida “normal” no Popeyaka, onde conseguiam plantar
suas rogas e realizar parte das suas festas. Os Makuna sairam desse rio no comego
da década de 1960, ficando meio s¢culo longe do seu territorio tradicional, afas-
tados dos seus cunhados e parentes do Pira Parana, sem usar suas flautas sagradas,
e cerceada a transmissao de todos os conhecimentos sobre o manejo do territorio,
dos mais velhos aos mais jovens.

Uma vez livres do jugo dos patrdes no comego dos anos 1960, os descenden-
tes da geragao que passou decadas coagida pelos caucheros e que apenas conhecia
suas terras pelas memorias dos mais velhos, decidiram voltar para casa, construir
malocas e retomar seus rituais. A tentativa de retornar ao rio Toaka e Pira Parana

nao foi totalmente bem-sucedida, porque houve uma dispersao. Varios membros
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do grupo ficaram no Apaporis, aqueles que tinham filhos no internato foram para
La Pedrera e alguns migraram mais tarde para Leticia. Com a construgao de pistas
de pouso e a fundagao de internatos catolicos no Pira Parana nos anos 1970, alguns
makuna sairam da regiao e se instalaram em Mitd. Dessa forma, além de orientar
sua vida em torno das relagées sociais no Pira Parana e Apaporis, os centros urbanos
mais proximos, como Mita e La Pedrera, converteram-se em lugares centrais para
conseguir mercadorias por meio de visitas aos parentes e de trabalhos remunerados
e, com o passar dos anos, para receber atendimento medico, avangar na formagao
escolar e interagir com liderangas de outros povos e com as autoridades departa-
mentais e nacionais. Em muitos casos, aqueles que ficaram e ainda moram no Pira
Parana e Toaka sao os membros da mais alta hierarquia dos clas que, alem disso, tém
as maiores responsabilidades rituais e politicas.

Do lado brasileiro no alto Tiqui¢, os salesianos conseguiram extirpar a tltima
maloca dosTuyuka, no comego de 1960, e praticamente ninguém conseguiu livrar-
-se da educagio escolar dos missionarios. As caixas de ornamentos rituais também
foram destruidas, impossibilitando a realizagao de rituais importantes e, com a
perda da maloca e em detrimento das aldeias, as relages intrafamiliares e intragru-
pais sofreram sensiveis mudancas. Na férrea disciplina salesiana, os horarios eram
rigidos, as criangas eram separadas por sexo e eram impedidas de conviver entre
si e de falar qualquer lingua indigena, embora, com o tempo, o tukano tenha se
convertido em lingua franca nos internatos. Porém, quando a influéncia salesiana
diminuiu, os Tuyuka rapidamente comegaram a retomar suas tradi¢des. A. Cabal-
zar (1999) explica que as malocas tuyuka sobreviveram do lado colombiano do alto
Tiqui¢ e, nesse sentido, a fronteira serviu para deter o efeito destrutivo dos salesia-
nos. Nessa area, como também mostra o trabalho de Flora Cabalzar (2010), a vida
de varias pessoas transcorreu alternando localidades em ambos os lados da fron-
teira, de acordo com as conjunturas e escolhas que tiveram que fazer, tendo sempre
os conhecimentos adequados para se relacionar com as autoridades de ambos os
paises. Para estas pessoas, a existéncia de uma fronteira nacional no seu territorio
nunca os impediu de percorrer e habitar diferentes por¢ées deste territorio tradi-
cional e de se adaptar a diferentes contextos. Uma mesma pessoa poderia durante
a vida ter passado pelo internato salesiano, trabalhado no Brasil e na Colémbia,
habitado tanto em malocas do lado colombiano como em aldeias do lado brasi-
leiro e, inclusive, em cidades como Mitu ou Sao Gabriel da Cachoeira. Embora nos

momentos de maior opressao dos agentes estatais as relagdes sociais, as cerimonias e
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a mobilidade fossem limitadas, a logica indigena permaneceu e conseguiu se adaptar
a situagdes adversas.

Nas décadas de 1970 e 1980, alguns dos alunos que foram formados nas escolas
salesianas tornaram-se professores, transformaram-se em criticos da empresa
missionaria e a enfraqueceram, a0 mesmo tempo que denunciaram os problemas
gerados pelos empreendimentos desenvolvimentistas do Estado brasileiro. Com o
apoio de setores progressistas da Igreja catolica e de ONGs indigenistas e ambien-
talistas, os lideres indigenas iniciaram organizag¢es de base e comegaram a discutir
questdes regionais para dar origem a Federagao das Organizagdes Indigenas do Rio
Negro (FOIRN), em 1987 (Martelli Soares, 2012), ganhando cada vez mais peso
politico e autonomia, gragas as mudangas promovidas pela Constitui¢ao de 1988.
Abandonados os postulados centenarios da assimila¢ao e da tutela, o Estado brasi-
leiro reconheceu direitos aos indigenas, as suas culturas e territorios. A demarcagao
das Terras Indigenas e o reconhecimento dos direitos levaram os Tuyuka a um pro-
cesso de recuperagao de conhecimentos e da lingua, muito enfraquecida pela hege-
monia do tukano. Dessa maneira, os professores das pequenas escolas existentes em
algumas aldeias do alto Tiqui¢ juntaram-se e, em 2001, organizaram a Associagao
Escola Indigena Htapinopona Tuyuka (AEITH), uma escola unica para os Tuyuka,
que conta com a assessoria da ONG Instituto Socioambiental. Surgiram, no mesmo
rio, outras Associages Escola que atuam de maneira semelhante a Escola Tuyuka.

Na Colémbia, os indios do Apaporis e do Pira Parana comegaram a fundar aldeias
na década de 1970 e se relacionavam com os agentes estatais por meio de “capitaes”,
muitos deles escolhidos pelos velhos caucheros e missionarios. A formagao de orga-
nizagoes politicas resultou diretamente das mudangas promovidas pelo Estado com
a Constitui¢do de 1991. Deixando para atras o projeto de uma nagao hispanica e
catolica composta por uma populagao homogénea, de carater mestigo, que consi-
derava os indios como “inferiores” e “selvagens” obrigados a “civilizar-se”, a Colom-
bia passou a definir-se como um pais pluri¢tnico e multicultural que reconheceu
os direitos territoriais e de cidadania plena dos indios, assim como a autonomia
das suas formas de governo e de vida. Uma das propostas mais sofisticadas postula
o reconhecimento dos territorios indigenas sob o nome de Resguardos, com pro-
priedade coletiva e inalienavel, sendo também impenhoraveis e imprescritiveis.
Dentro desses territorios, reconhece-se a jurisdi¢ao das autoridades indigenas em
tudo que esta relacionado ao uso do solo, prote¢ao ambiental, povoamento, elabo-

ra¢ao de planos de desenvolvimento econémico e social, aplicagdo de recursos, etc.
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Este seria um primeiro passo para cumprir o objetivo de que cada Resguardo se
transforme numa Entidade Territorial Indigena (ETI), figura politico-administrativa,
que reconhece aos indios o governo dos seus territorios por meio das suas autori-
dades tradicionais, equivalente a outras jurisdi¢oes territoriais, como municipios
ou departamentos, e que recebe recursos economicos diretamente do Estado para
seu funcionamento. Isto implica que as ETI's devem se integrar como novas formas
organizativas da nagao e as autoridades indigenas seriam transferidas fungdes esta-
tais de controle territorial. Os primeiros passos nessa dire¢ao deram origem, em
1995, a Asociacion de Capitanes Indigenas del Pird Parana (ACAIPI).

A formagao das organizagoes indigenas AEITH e ACAIPI respondeu a novas con-
junturas criadas pelos estados nacionais. Em varios sentidos, estas organizagdes tém
um fundo estatizante, ja que estao orientadas para dialogar com os Estados nos
termos impostos por estes, inclusive, no caso colombiano, para gerenciar recursos
economicos. Da mesma forma, a estrutura interna, os cargos, a rotatividade das
diretorias e suas escolhas pelo voto sdo influenciados por estruturas estatais e meca-
nismos ditos democraticos, alheios as formas organizativas indigenas. No entanto,
os indios conseguem adaptar tais estruturas e fazer as coisas ao seu modo. A orga-
nizagao da ACAIPI ¢ hierarquica, com os kumua e donos de maloca no topo, segui-
dos por cantores dangadores e outros sabedores tradicionais, depois por homens e
mulheres adultos e, finalmente, pelos representantes da organizagao. Esta conta com
presidente, tesoureiro, secretario de satide, secretario de educagao, etc. Supoe-se
que as decisoes tomadas pela Assembleia de autoridades tradicionais sejam executa-
das pelos representantes em suas visitas as institui¢des estatais regionais e nacionais.

Tudo isto ¢ resultado de um longo aprendizado. No comego, ACAIPI teve que
iniciar seus trabalhos juntando representantes de todos os povos, aldeias e malocas
do Pira Parana, um rio com cerca de 250 quilometros de extensao, e fazer diversas
reunides para entender o que o Estado colombiano queria deles. Com a ajuda da
ONG Fundacion Gaia Amazonas, captou recursos em varios paises, iniciaram-se ofi-
cinas e reunibes dirigidas a pensar sobre o territorio comum e sua forma de vida.
Assessorados por essa fundagao, elaboraram mapas, organizaram comissoes tema-
ticas de educacao, saude, conhecimentos femininos e manejo ambiental, realiza-
ram oficinas de trabalho colaborativo, etc. Em 2008, elaboraram um documento
chamado Plano de Vida, onde apresentam ao Estado colombiano seu projeto de vida
baseado no cumprimento do seu calendario ecologico proprio e descrevendo suas

necessidades em educagao, saude, desenvolvimento econémico e governo proprio
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(Cayon, 2012). Assim, usando a linguagem que o Estado entende e apresentando o
inventario de recursos naturais do territorio solicitado por ele — eufemisticamente
chamado de Plano de Reordenamento Territorial —, os indios ndo propéem medidas
radicalmente diferentes para o manejo que vém desenvolvendo através de prati-
cas tradicionais, como a horticultura, a caca, a pesca e as trocas Xamanicas com os
espiritos donos dos lugares. Com estes Planos, os indios fazem uma leitura da sua
propria historia e privilegiam seus sistemas de conhecimento. Advertem o Estado
colombiano de que seu territorio ja esta ordenado desde o comego dos tempos
e que sao eles que sabem maneja-lo com seus conhecimentos, praticas e rituais.
Frente aos entraves burocraticos que as entidades estatais lhes colocam no que tange
a educagdo, a saude e 0 manejo ambiental, eles asseveram, nas palavras de um lider
da regiao “que as coisas devem ser feitas daqui para la, e ndo de la para ca. Por isso
eu digo que nos fazemos politica anti-estado aqui”.

Assim como a ACAIPI se preocupa em manter sua forma de vida tradicional e
ter a garantia da protegao do Estado ao territorio e melhores condigées de edu-
cagao e saude, no Brasil a AEITH tem convertido a escola num projeto coletivo
orientado para a recuperagao dos seus conhecimentos, que vai at¢ o Ensino Medio
e conta com a assessoria do Instituto Socioambiental. Essa escola desenvolve curri-
culos centrados numa pedagogia de pesquisa coletiva e aprendizado com projetos
de longa duragio e oficinas, com a participagao tanto de especialistas brancos como
de conhecedores tradicionais - as vezes convidados de comunidades do lado colom-
biano para ensinar cantos e benzimentos -, a elaboragao de material pedagogico e
publicagdes dos seus resultados. Os projetos, oficinas e produtos dessa escola sao
extraordinarios e versam sobre assuntos linguisticos, matematicos, musicais, arqui-
tetonicos, culinarios, artisticos e de artesanato, manejo agroflorestal, piscicultura,
produgao melifera, técnicas de pesquisa, edigao grafica, registro de audio, entre
outros (A. Cabalzar et. al., 2012). A Escola Tuyuka tem se convertido no princi-
pal espago de recuperagao e transmissao do conhecimento dos Tuyuka. O aparente
paradoxo criado pelo fato de a escola, um espago estatal por exceléncia, implantada
pelos salesianos para erradicar os conhecimentos indigenas, ter se convertido no
lugar que exalta esse mesmo conhecimento ¢ uma poderosa evidéncia da profunda
inteligéncia e sensibilidade indigena para redimir qualquer espago estatal, transfor-
mando-o num espago nao estatal que enaltece as relages entre as geragGes e a con-
tinuidade de uma forma singular de estar no mundo.

Desde 2003, AEITU tem feito trocas e intercambios de experiéncias (ver A.
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Cabalzar et. al., 2012). Dentre estes, destaco a realizagao dos encontros chamados
Canoitas, que sao um dos produtos da iniciativa CANOA (Cooperagao e Alianga
no Norte e Oeste Amazonico), um programa apoiado por organizagdes indigenas e
nao indigenas do Brasil, Colémbia e Venezuela com o objetivo de consolidar os ter-
ritorios indigenas e as areas de uma vasta regiao da floresta amazonica para preser-
va-la. Entre 2005 e 2006, organizaram-se duas Canoitas Tiqui¢ (Brasil-Colombia),
quando os povos deste rio conversaram sobre a historia e o manejo do territorio.
Entre 2005 e 2014, celebraram-se seis Canoitas Tiqui¢-Pira Parana, algumas delas
contando com a participa¢ao de outras organizagoes indigenas dos dois paises. No
entanto, na maioria dessa Canoitas participa o pessoal do Tiqui¢ e do Pira Parana,
e ali socializam as situagdes que vivem com os Estados brasileiro e colombiano, e
partilham suas experiéncias de mapeamento e registro das historias, entre outros
temas, tendo como pano de fundo o fortalecimento da governanca indigena sobre
o territorio coletivo que esta para além da fronteira. Alguns lideres afirmam nao se
importarem com a fronteira, porque o territorio ¢ deles e seus limites ndo corres-
pondem as linhas demarcatorias.

Como os encontros se realizaram em ambos os lados da fronteira, os participan-
tes puderam conhecer diretamente as aldeias, malocas e escolas dos seus vizinhos
para ver de perto seus pontos fortes e debilidades. Alem de intercambios que propi-
ciam reflexdes, também podemos entender estes reencontros como oportunidades
para refazer e atualizar as relagGes que seus ancestrais tiveram e que foram rompidas
desde finais do s¢culo XIX pelos processos de construgao da fronteira. Nas Canoitas,
identificaram-se interesses comuns associados a prote¢ao dos territorios, ao manejo
ambiental e a educagao escolar. A forma como se trabalham estes assuntos passa pela
partilha de narrativas, cada povo na sua propria lingua, explicando, por exemplo,
como foram as viagens das Sucuris ancestrais, ou os modos como entendem o signi-
ficado de certos lugares sagrados. Os indios do Pira Parana ficaram impressionados
com as experiéncias da Escola Tuyuka e perceberam que, em questoes de saude, o
Estado brasileiro estava muito mais presente do que o colombiano; por outro lado,
preocupou-os a escassez de peixe noTiqui¢, a falta de especialistas rituais e a perda de
certos conhecimentos tradicionais, como a celebragao dos rituais de inicia¢do mascu-
lina e os benzimentos, associados a0 manejo do ciclo anual. Entdo, em suas conversas,
acharam importante restabelecer as trocas, mas agora centradas nos conhecimentos:
os indios do Pira Parana se ofereceram para treinar jovens no aprendizado do uso das

flautas sagradas, em troca dos conhecimentos necessarios ao funcionamento de suas
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escolas nos mesmos padrées da Escola Tuyuka.

Naturalmente, a implementagao destas trocas nao ¢ tao simples. Os Makuna con-
taram-me que a pouca tolerancia do sistema educativo colombiano em aceitar um
calendario escolar diferenciado para os indios, mais a falta de recursos economicos,
impediam-nos de iniciar seus projetos de escola nos moldes do Tiquie. Por sua vez,
os Tuyuka acham perigoso participar do treino com as flautas sagradas, devido ao
rigor das dietas e aos perigos do contato com espiritos ancestrais. No Pira Parana
entendem essa situacdo e, embora tenham ficado descontentes com a recusa do
convite para participar nos rituais de jurupari, asseguram que tal situagao poderia
causar mal-entendidos, porque, se algum dos participantes do Tiqui¢ adoecesse por
nao cumprir a dieta, eles poderiam ser acusados de ter feito mal de proposito e,
com isso, gerar conflitos que impediriam os interesses comuns. Este exemplo nos
mostra como ¢ importante resgatar a confianga mutua, ter cautela com certos pro-
cessos e nao por em risco as aliangas advindas do reencontro.

Bem, as questdes sobre o ciclo anual tém mostrado avangos muito importantes,
ja que o conhecimento indigena ¢ fundamental para os planos de manejo ambiental
e territorial, e aqui se vé uma forte influéncia da experiéncia da ACAIPI no con-
texto de elaboragao do seu Plano de Vida, nao na metodologia, mas sim em alguns
dos resultados finais e na ideia de um eficaz manejo do mundo. Vale a pena lembrar
que o Plano de Vida da ACAIPI tomou seu calendario ecologico cultural como o
ponto central para reivindicar seu conhecimento e forma de vida, tendo o levanta-
mento sido feito com a participacao fundamental dos kumua. No Tiqui¢, aproveitou-
-se a metodologia de pesquisa colaborativa com a qual as escolas trabalham para que
os Agentes Indigenas de Manejo Ambiental (AIMA’s) de cada comunidade, muitos
deles formados em varias das Associagoes-Escolas, se dedicassem durante trés anos
a elaborar diarios, registrando a maior quantidade possivel de informagées ambien-
tais: aumento ou diminui¢ao das aguas do rio, sucessao de constelagoes, tipos de
animais mais avistados em determinado momento, floragio e frutificacio de frutos
silvestres e cultivados, piracemas, etc. Estas informagdes eram complementadas
por narrativas dos mais velhos. Alem de elaborar os proprios calendarios para o rio,
também se publicou um livro, em 2016, como resultado dessa pesquisa (A. Cabal-
zar, 2016), um apoio fundamental para a governanga do territorio, de acordo com
os conhecimentos proprios. Ha que se dizer, tambem, que as publicagées produzidas
pela Escola Tuyuka influenciaram a ACAIPI, que publicou, em 2015, um belissimo

livro sobre seu sistema de conhecimento, pois, este ganhou o status de patriménio
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imaterial da humanidade da UNESCO.

No Tiquie, as bases fornecidas pelas Associagoes-Escolas permitem aos indios
avangar em pesquisas em qualquer tematica e aumentam o acervo da recuperagio
de conhecimentos. Uma vez mais, este exemplo comprova que os mecanismos esta-
tais de planejamento, como o Plano de Vida, e institui¢ées como a escola servem
para que os indios modifiquem a logica estatal dominante e a usem para seu proprio
beneficio, com sua propria marca e estilo. Neste sentido, o fato de terem ficado sub-
metidos a pressdes diferentes por parte dos estados nacionais em construgao termi-
nou fornecendo aos indios de cada lado da fronteira ferramentas que foram, e sao,
aproveitadas para beneficio proprio e até para a reconstrugao das relagées sociais que

foram interrompidas durante os periodos de maior violéncia na regiao fronteiriga.

Consideragdes finais

Como pudemos ver ao longo deste texto, o processo de construgao dos estados
nacionais brasileiro e colombiano atingiu as relagdes sociais e os conhecimentos
dos povos tukano orientais da regiao de fronteira por meio da imposi¢ao de prati-
cas estatizantes, realizadas por diferentes agentes. Os resultados das agdes desses
agentes estatais foram diferentes em ambos os lados da fronteira e produziram
respostas igualmente distintas dos indios, embora estas respostas parecam seguir a
mesma logica. Os indios, como aqueles magicos que convertem um lengo de pano
num buqué de flores, transformam continuamente elementos da logica estatal em
ferramentas para manter sua forma de vida e de entender o mundo. Isto quer dizer
que em meio a situagdes adversas, eles encontram maneiras de entender, apreender,
refletir e se apropriar do que lhes parece conveniente para usa-lo em seu proprio
beneficio. Sempre “dao a volta por cima” para mostrar que nao ha nada de sofisti-
cado e 1til em se ter uma lingua homogénea, uma identidade nacional tnica, uma
suposta historia comum tecida pelas elites e que pouco diz para parte da populagao.
Os Makuna e os Tuyuka nos mostram que a multiplicidade e a singularidade podem
se construir simultaneamente e por varios caminhos.

O processo de construgao da fronteira também nos mostra continuidades sobre
os modos de agir dos estados nacionais. A Colombia, com seu centenario desdem e
auséncia na regiao, agora quer transferir fungées estatais de controle territorial aos
indios, enquanto o Brasil, no fundo, nao desistiu da ideia da assimila¢ao e continua
mantendo uma presenga forte com pelotes do exército, postos de saude, proje-

tos de desenvolvimento, etc. Enquanto isso, os indios estreitam relagdes entre suas
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organizagoes e fazem aliangas para garantir a integridade do territorio comum. Para
eles, a linha fronteiri¢a nao existe e transitam pela regidao com grande facilidade e
conforto pois sabem agir e lidar com pessoas e institui¢des dos dois paises. Embora
os Estados tentem capturar os indios por meio de varias formas de violéncia fisica
e/ou simbolica, estes sempre conseguem evadir-se para manter sua autonomia. Por
ter tanta inteligéncia e forga, apesar das constantes desgragas vividas nestes tltimos
seculos de contato com diferentes configuragdes do estado, os indios sabem resistir
e, como a agua, fluem pelos caminhos que encontram para reivindicar o direito a
ter seu proprio territorio e forma de vida. Na sua logica contra o Estado, as fron-
teiras nao sao para delimitar, identificar e separar, mas para criar e manter relagGes,

partilhar e conviver.
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Notas

1. Em 1755, a Coroa Portuguesa claborou o Diretorio dos Indios para definir sua politica indi-
genista depois de ter expulsado os jesuitas. O Diretério queria transformar os indios em vassalos
do rei e promovia a construgio de aldeamentos. Dentro das vilas, os indios estavam sujeitos ao
trabalho compulsério e a tutela dos diretores, cuja fungdo era administrar as aldeias e coordenar os
trabalhos. Rapidamente, os diretores controlaram a mao de obra indigena e cometeram indmeros

abusos com os indios.

2. A Casa Arana, mais tarde conhecida como Peruvian Amazon Company, foi uma companhia de explo-
ra¢io de borracha fundada por Julio César Arana, um poderoso cauchero e politico peruano. Esta
. . ! / . . ! . . / . / .
companhia foi responsavel pelo genocidio praticado contra varios povos indigenas do interflavio
dos rios Caqueta/Japura e Putumayo/I¢a, na fronteira colombo-peruana, durante os primeiros

anos do século XX.

3. Os povos falantes de linguas arawak sao os Tariana, Baniwa, Wakuenai, Curripaco, Warekena,
Kabiyari, Yukuna e Matapi ; os de linguas tukano orientais sao os Tukano, Wanano, Pira-tapuyo,
Arapaso, Bara, Tuyuka, Pisamira, Desana, Siriano, Tatuyo, Karapana, Barasana,Yiba masi, Makuna,
Taiwano, Cubeo, Tanimuka, Letuama, Yuruti, Yauna e Miriti-tapuyo; os de linguas nadahup sao os
Juhup, Hupda, D6w e Nadéb, assim como os de kakua-nukak sao os Kakua e os Nukak, todos estes
conhecidos genericamente como Maku; também estio os Carijona ou Karihona, unicos falantes

de uma Hngua karib.

4. Dentre as principais pesquisas publicadas sobre os Tukano orientais se destacam Andrello (2006);
Arhem (1981, 1998); Arhem et. al. (2004); A. Cabalzar (2008); Cabrera (2002); Cayon (2002,
2013); Chernela (1993); Correa (1996); Goldman (1968 [1963], 2004); C. Hugh-Jones (1979); S.
Hugh-Jones (1979); Jackson (1983); Koch-Griinberg (1995 [1909]); Lasmar (2005); Oliveira (1995);
Reichel-Dolmatoff (1986 [1968], 1978, 1996); Ribeiro (1995); Torres (1969); Trupp (1977).
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Resumo: Este artigo explora os
modos como a construcio historica
dos estados nacionais na regiao frontei-
rica entre Colombia e Brasil afetou as
relagGes entre os Tuyuka e os Makuna,
povos tukano orientais, localizados no
alto rio Tiqui¢ (Brasil) e no rio Pira
Parana (Colombia), a0 mesmo tempo
que analisa as formas e estratégias dos
indigenas para lidar com ambos os
Estados. Destaca-se a maneira como
a logica indigena entende a fronteira
como um espago nao estatal, onde,
apesar da coergao dos Estados, ¢ pos-
sivel tomar elementos das institui¢oes
que estes lhes impoem para manter sua
logica contra o Estado e resgatar, num
novo contexto, as relagées rompidas
pelo processo historico.

Palavras-chave: Fronteira colom-
bo-brasileira; Tukano oriental; espago

nao estatal; estado nagdo

Abstract: This article explores the
ways in which the rise of nation-sta-
tes at the Colombia-Brazil border has
affected the relationships between the
Tuyuka and Makuna, Eastern Tukanoan
peoples who live by the Upper Tiquie
River (Brazil) and Pira Parana (Colom-
bia), respectively. It also analyzes the
indigenous strategies to deal with both
states. The central point to the article
is the way these Indians understand
the international border as a non-s-
tate space, where, despite coercion,
they can appropriate features of the
institutions imposed on them by these
states to maintain their anti-state logic
and retrieve historically broken rela-
tionships in a new context.

Keywords: Colombia-Brazil
border; Eastern Tukano; non-state

space; nation-state
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Introduccion

Con el conocimiento que hoy se tiene del pasado de las sociedades amazonicas,
no parece muy aventurado decir que a los pueblos indigenas amazonicos o, por lo
menos, a una buena porcion de ellos no les ha sido ajeno el habitar espacios o entor-
nos urbanos, incluso antes de la irrupcion de los imperios europeos en la region,
mas alla de lo que hoy se considera, en términos cuantitativos como propiamente
urbano. La evidencia de asentamientos que congregaban a cientos y aun miles de
personas a lo largo de las riberas del Amazonas y otros grandes rios amazonicos pre-
sentada por los primeros cronistas, por varios estudios arqueologicos, ademas de
otros desde la etnohistoria ya muy conocidos, ha permitido cuestionar, o al menos
matizar la idea y los imaginarios reduccionistas prevalecientes, que enfatizan en la
suposicion general de que en el pasado y hasta hace poco la poblacion amazonica
siempre ha vivido dispersa y muy poco nucleada.

Una idea subsidiaria que refuerza este imaginario es la suposicion, también gene-
ralizada, de que el fenomeno urbano en la Amazonia, con la posible excepcion de la
ciudad colonial de Belen do Para, es algo de lo que solo se puede empezar a hablar
después de la expansion de la presencia misionera o atn desde el advenimiento del
auge de las gomas elasticas en la segunda mitad del siglo XIX. No sobra mencionar
que, en este contexto, la habitacion de buena parte de la poblacion nativa amazonica
en grandes malocas, que ha sido también documentada por algunas de las fuentes
arriba mencionadas, entre otras, tampoco ha merecido el analisis ni ha calificado
como fenomeno propiamente urbano.

Sin entrar en esta discusion y a sabiendas de que existen estudios que se ocupan
del problema urbano en la Amazonia, asi como del de la presencia indigena en

¢l (Jaramillo 2009), diremos provisionalmente que si bien el amazoénico no es
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el mundo urbano retratado en muchos estudios clasicos pasados o recientes, ni
tampoco el que desde hace decadas vemos a diario en la prensa, este ha empezado a
ser redescubierto y reinterpretado como lo atestiguan, por ejemplo, algunos traba-
jos desde la geografia (Soja, 2005) y la antropologia (Jaramillo, 2009), entre otras
disciplinas sociales.

No obstante, en este marco, debemos decir que son mas exoticas atn las refe-
rencias y los estudios relativos a las ciudades fronterizas amazoénicas y en particular
las que se denominan ciudades “pares” o ciudades “gemelas”, que en una definicion
amplia deben ser entendidas como aquellas que surgen a lado y lado de una linea o
un rio que sirve de limite de un Estado, una region o un imperio y que por lo tanto
se crearon y mantienen en razon de la existencia de una frontera (Zarate, 2012:
21y ss), asi como a las poblaciones indigenas que han vivido o viven en ellas. No
es para nada casual que las ciudades amazonicas en general y las ciudades pares, en
particular, hayan brillado por su ausencia en los tltimos foros urbanos mundiales
realizados en Medellin en 2014 y en Quito en 2016.

Por lo anterior, el presente texto se ocupa de una revision retrospectiva del
proceso de surgimiento, consolidacion y transformacion de ciudades pares o ciu-
dades fronterizas en la Amazonia y dentro de esto a una investigacion académica y
una reflexion politica surgida en el seno de las mismas organizaciones indigenas, '
sobre la presencia en ellas de poblacion nativa o indigena; las razones de su invi-
sibilizacion y finalmente, su situacion actual y sus expectativas futuras. La mayor
parte de la evidencia “geohistorica” y empirica, por disponibilidad de fuentes, por
ubicacion de los autores y por pertinencia para el trabajo investigativo mencionado,
se refiere al llamado Trapecio Amazoénico colombiano, especificamente a la ciudad
de Leticia en el lado colombiano de la frontera y en menor medida a Tabatinga, su
ciudad hermana o par por el lado brasilero.

En este articulo presentaremos, en un primer momento un breve contexto de
surgimiento de las ciudades pares fronterizas amazonicas desde finales del siglo
XVIII, en el marco de los conflictos demarcatorios de las dos coronas, tratando de
identificar la situacion y las respuestas de las sociedades nativas en ellos. Posterior-
mente, sefalaremos sucintamente los principales cambios y las relaciones entre la
poblacion indigena y los asentamientos fronterizos en el rio Amazonas-Solimoes
durante el conflictivo proceso demarcatorio a lo largo del siglo XIX, hasta el adve-
nimiento del auge del caucho. Después identificaremos y explicaremos, de manera

general, los cambios en la distribucion espacial y la organizacion de la poblacion
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indigena en torno a Leticia y Tabatinga, asi como las razones de su invisibilizacion,
como consecuencia de la triparticion nacional, el surgimiento del Trapecio Ama-
zonico al final de la guerra entre Colombia y Peru y su “posconflicto”. Finalmente
abordaremos, de manera un poco mas detallada, el proceso de “resurgimiento” de
los indigenas urbanos en Leticia y Tabatinga, dos ciudades que acabaron fundiéndose
en un solo continuum urbano en las dos ultimas d¢cadas del siglo pasado, su lucha
por el reconocimiento de derechos territoriales en el marco de los débiles y aza-
rosos intentos del Estado colombiano por implementar la reforma constitucional
de 1991 (LOOT), asi como sus experiencias organizativas de los tltimos afios, en
torno al significado de la existencia de la maloca del Cabildo de los Pueblos Indige-
nas urbanos de Leticia, CAPIUL.

El surgimiento de pueblos o “ciudades pares” fronterizas en la Ama-
zonia

En términos muy generales y como se ha dicho en otros trabajos (Zarate 2013:
261 y ss), la aparicion de ciudades fronterizas y de asentamientos pares en la Amazo-
nia tiene una relacion directa con el proceso de demarcacion de los dominios colo-
niales entre Espafia y Portugal acaecido en la primera mitad del siglo XVIII y que
se concreto en torno al Tratado de Madrid de 1750, luego de los fallidos intentos
de delimitacion emprendidos por las comisiones y expediciones de limites creados
por ambas coronas. Como se sabe, dicho tratado no tenia otro fin que actualizar el
status quo territorial alcanzado por espafoles y portugueses, especialmente estos
ultimos, en la disputa por el control fluvial del territorio amazoénico para adelantar
los emprendimientos extractivos, la domesticacion y subordinacion de la mano de
obra nativa distribuida en toda la region, acompanados por su contraparte espiritual
con la evangelizacion misionera.

En las primeras décadas del siglo XVIII los portugueses habian logrado adentrar
profundamente a la Amazonia con destino a los Andes y habian penetrado por los
rios Negro, Japura (Caqueta), Ica (Putumayo), Solim&es (Amazonas) y Maranon,
ademas de otros que nacen en el hemisferio sur, estableciendo fortalezas y algunos
pueblos de mision subordinandolos a la corona lusitana, ademas de las fundaciones
jesuitas que se establecieron sobre todo en las partes bajas del Amazonas. Los espa-
fioles por su parte, habian establecido la region de Maynas como provincia misio-
nera administrada desde Quito, desde fines del siglo XVII hasta la expulsion de la

orden en 1767, ocho afios después de que los jesuitas que trabajaban en la contra-
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parte amazonica de los dominios portugueses, hubieran sido previamente expulsa-
dos. Al menos por el lado espaniol, esto puso fin a casi 130 anos de presencia misio-
P P ) P P
nera en la Amazonia hispana, lo que, segn los propios misioneros, dio al traste con
gran parte de una ambiciosa empresa evangelizadora, que en términos materiales y
en cierto modo de un poblamiento urbano, significo la fundacion de 72 pueblos, de
los cuales quedaban apenas 38 después de la decision de Carlos III. El balance del
estado y los alcances de estos pueblos, que en 1745, o sea 5 afos antes de la firma
del mencionado tratado, albergaban “alrededor de 6.000 cristianos y 3.000 que se
] g y q
prepararan (sic) a serlo” se encuentra en la introduccion del Diario de un misionero

de Maynas.

Pueblos ruines al principio, siempre de indios. No llegaron a la prosperidad del
Paraguay o Mojos, ni siquiera a la de Sonora; lo impide el terreno, en que el bosque
no sufre agricultura o ganaderia. (Uriarte, 1986: 26).

La frontera misionera establecida por Espana en Maynas se contuvo con el avance
portugués mencionado arriba y el cual se consolido con el mencionado tratado,
dando origen a un arreglo fronterizo interimperial tacito relativamente estable. Con
el animo de resumir, podemos decir que gran parte de las actuales ciudades fronte-
rizas en la Amazonia, sobre todo las que separan (y también comunican) los paises
andino amazonicos de Brasil, debieron su existencia al trabajo de la expedicion de
limites creada por el tratado de 1750 y que se extendi6 por mas de diez anos dando
por resultado la invencion de una frontera, no su delimitacion (Zarate, 2001: 229 y
ss). Tal es el caso de poblados como Barcelos, San Gabriel, San Fernando de Atabapo
y San Carlos en el rio Negro, o Tabatinga y Loreto de Ticunas, esta ultima antece-
dente de Leticia en el rio Amazonas-Solimaes.

El surgimiento de esta suerte de proto ciudades pares fue apenas una de las con-
secuencias “urbanas” de estos imperfectos arreglos interimperiales ibéricos en la
Amazonia, aunque su impacto, como se ha insinuado, fue mucho mas importante y
significativo por el lado de la Amazonia portuguesa, en virtud de la decision con que
se implementaron las reformas pombalinas, bajo la direccion de Francisco Xavier
de Mendoza Furtado, hermano del Marques de Pombal, que llevaron a la portu-
galizacion de la Amazonia incluidos los asentamientos fronterizos misioneros que
pasaron hacia 1755 al control directo de la corona. Por el lado espaniol la situacion

tuvo un signo y un efecto distintos: la expulsion de los jesuitas, que constituian en
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la practica la principal institucion de frontera espanola en la Amazonia, significo el
desmantelamiento casi completo de las fundaciones misioneras ubicadas en los con-
fines de Maynas, como ya se indico y el abandono por parte de los indigenas que las
habitaban, como sucedi6 con Loreto de Ticunas, la iltima mision-frontera sobre el
Amazonas, que nunca volvio a tener el “esplendor” y la importancia que tuvo bajo
el influjo de la presencia de los padres que actuaban en nombre de San Ignacio de
Loyola, pero tambien de la corona que acabo expulsandolos.

La transformacion de Mariua en Barcelos hacia 1754-55 da la medida del impacto
sobre la anterior organizacion urbana y territorial colonial, que tuvieron las expedi-
ciones de limites sobre los difusos espacios fronterizos de mediados del siglo X VIII.
Esto se puede empezar a colegir del trabajo de Ferreira Reis, el mas conocido his-
toriador de la Amazonia brasilera. En su Memoria se puede leer que la inusitada
y abultada presencia de la expedicion de limites del tratado de Madrid, que facil-
mente alcanzaba las mil personas, con sus soldados, funcionarios, colonos seduci-
dos por las facilidades que se ofrecian “para el poblamiento de la region” (Ferreira,
1993, 1I: 83) obligaron a la reorganizacion fisica del espacio urbano de Mariua que
hasta entonces fue un pueblo de mision; a la construccion de barrios de blancos,
mientras que el “gentio” tuvo que ubicarse, “mas alla”, en otra parte del poblado, es
decir en su periferia. Ferreira Reis concluye diciendo que “Mariua se desarrollaba
y perdia poco a poco el caracter de simple aldea misionera para asumir un aire de
centro en movimiento” Barcelos habia dejado de ser Mariua y no solo habia cam-
biado sus anteriores autoridades por directores “blancos” o portugueses, sino que
prohibio hablar a los nativos en sus propias lenguas e impuso el portugués, cambio
sus anteriores apellidos y pretendio tambien obligarlos a abandonar sus sitios de
habitacion colectivos (Zarate, 2013: 274-275), es decir, sus malocas.

En el informe de Alexander Rodriguez Ferreira, quien comandé el Viagem Filo-
sofica, una de las mas importantes expediciones cientificas en la Amazonia portu-
guesa durante la ilustracion pombalina, que no por casualidad también servia los
propositos de la demarcacion y que se llevo a cabo en 1783, el mismo afio que inicio
la expedicion Botanica en la Nueva Granada, aunque en aquel caso como comple-
mento del tratado de San Ildefonso de 1777 y su expedicion de limites, se menciona
que una sola de las aldeas de los “curutus situados no rio Apaporis”, en su margen
oriental, constaba de por lo menos 22 grandes malocas, y que “cada maloca de por
si, ¢ uma pequena povoagao” (Rodrigues, 2008: 173).

Lo curioso de esta expedicion conjunta entre espanoles y portugueses, cuya des-

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 113-137

4



A

cripcion detallada por el lado hispano se puede leer en el diario de su primer comi-
sario Francisco de Requena, es que ¢ste ultimo no pudo ver, ni por tanto visitar las
mencionadas malocas, en razon de las disparidades “geopoliticas” y logisticas que
afectaron la expedicion (Lucena, 1991: 80 y ss). En estas condiciones, el comisario
espanol solo se limitaba a remitir las quejas a la distante autoridad imperial espanola
en Madrid denunciando que la contraparte portuguesa aprovechaba los trabajos de
demarcacion para obligar a los habitantes riberenos del Caqueta-Japura y del Apa-
poris entre otros rios, muchos de los cuales habitaban seguramente esas malocas,
a trasladarse a la orilla opuesta de dicho rio, para que ocuparan asentamientos,
algunos creados aprovechando la ocasion, en terrenos y poblaciones reclamadas o
fundadas por los espafioles (Lucena, 1991: 95). Por el lado de los espafioles, en el
diario de Requena podemos leer, por ejemplo, que los indios “guaques”, .. .tenian
entre los rios Mesay y Cufiare 101 casas, desde 30 a 40 personas de lanza cada una
y que por todas estas partes estan regadas otras...a la obediencia de capitanes o
principales” (Lucena, 1991: 113).

En sintesis, las expediciones demarcatorias de fines del periodo colonial tuvieron
una gran incidencia, que se conoce superficialmente o se ha analizado muy poco,
en la transformacion de los asentamientos coloniales fronterizos, fueran estos mili-
tares o misioneros, en la creacion o fundacion de otros nuevos y principalmente
en la desaparicion y/o transformacion de los asentamientos colectivos indigenas
(aldeas, casas y malocas) propiamente dichos, en asentamientos pares fronterizos
en las areas donde la presencia colonial habia sido, hasta dichas expediciones, rela-

tivamente marginal.

Los pueblos indigenas entre la organizacion colonial y las demarca-
ciones nacionales

Entre las ultimas décadas del siglo XVIII y mediados del siglo XIX, luego de la
expulsion de los jesuitas, no hubo mayores cambios en la situacion de la frontera
amazonica y esta continuo sin demarcar luego de la falta de acuerdos entre Espana
y Portugal y, en particular, de la liquidacion en 1803 de la expedicion de limites
del tratado de San Ildefonso de 1777, que se disolvio sin ningan acuerdo definitivo.
La devolucion de Tabatinga por los portugueses, que estaba en uno de los articulos
de dicho tratado, no se verifico por lo que la frontera sobre el Amazonas-Solimoes
por el lado portugués quedo fijada en esta fortaleza militar. Tabatinga y Loreto de

Ticunas, los dos poblados fronterizos de finales del periodo colonial no desapare-
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cieron por completo pues alli permanecian uno que otro soldado, comerciante o
indigena (Zarate, 2008:108), pero carecian de importancia, toda vez que las demar-
caciones, en la primera parte de las republicas independientes, no eran algo urgente
ni prioritario.

En el periodo republicano y con excepcion de unos pocos e infructuosos avances
en materia de limites entre la Gran Colombia y Pert que terminaron cuando la
primera se disolvio (Of. de Longitudes, 1941: 5) o de la intervencion de Bolivar
cuando Pert pretendio hacer elecciones en la banda norte del Amazonas que era
considerada como parte de la Gran Colombia, el problema de la demarcacion
estuvo en un segundo plano y la suerte de los asentamientos fronterizos no mostro
ninguna novedad relevante. A mediados del siglo XIX (1848) cuando Paul Marcoy
visito la frontera, tanto Tabatinga como Loreto de Ticunas apenas congregaban poco
mas de cinco o seis casas, no obstante, como atestiguan los grabados y el relato
de este viajero frances, que han sido ya reproducidos en diferentes publicaciones,
ambas mantenian el sello de su pasado colonial, la primera como fuerte militar y la
segunda como pueblo de mision.

El letargo demarcatorio se termino por esos mismos afios con la firma del
tratado de navegacion y limites entre el imperio del Brasil y el Perti en 1851, con la
novedad de que ahora no se trataba de delimitar el territorio amazoénico entre dos
imperios, sino entre las naciones que habian surgido de su desintegracion o sea los
nuevos Estados andino-amazonicos por un lado y el Brasil imperial por el otro. No
obstante, este acuerdo excluyo las aspiraciones territoriales de los demas paises y
solo perdur6 hasta 1866 cuando, por la presion de éstos y con la ayuda poco des-
interesada de los Estados Unidos, que ya hacia cuentas de sus futuras ganancias en
el negocio emergente del caucho; Brasil y Peru se vieron obligados a abrir el rio
Amazonas a la navegacion y el comercio internacionales.

Ese mismo afio se reactivaron las comisiones de limites que el Brasil y el Pera
habian creado en virtud del mencionado convenio de 1851 y el proceso demarca-
torio se reactivo, ahora sobre bases nacionales. Estas comisiones se encontraron ese
afio (1866) en Tabatinga, justo cien anos despucs de su fundacion y colocaron los
hitos fronterizos en la quebrada San Antonio. Al afo siguiente, el gobierno peruano
disponia la construccion del fuerte Ramon Castilla en la nueva frontera demar-
cada, pero este no se efectuo por la falta de fondos suficientes y la emergencia de la
guerra del Pacifico con Chile. El campamento donde se concentraban los obreros

para su construccion, entre quienes se contaban algunos indigenas ticuna, perduro
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y pronto empezo a llamarse Leticia, hasta el presente (Zarate, 2008: 126).

Leticia y Tabatinga se convirtieron asi en el primer par de ciudades fronterizas
sobre el Amazonas en el periodo republicano. Pero, si bien Brasil y Pert zanjaron
sus diferencias limitrofes en la Amazonia con el trazado de la linea Apaporis Taba-
tinga en 1851 y con las expediciones que lo perfeccionaron en la decada del setenta,
todavia quedaron pendientes los acuerdos de limites entre Brasil y las demas repu-
blicas andino-amazonicas, por una parte y entre estas ultimas y Pert, por la otra.
Estos acuerdos llegaron finalmente después de varias decadas de empezado el siglo
XXy luego de por lo menos tres guerras, la de Brasil con Bolivia en 1903; la de
Colombia con Pert en 1933 y la de Perti y Ecuador en 1941, al final de un prolon-
gado, tortuoso y conflictivo proceso demarcatorio.

Como se ha sugerido en trabajos ya resefiados, el proceso de delimitacion ama-
zonico entre Brasil, Pert y los demas paises andino-amazonicos en la segunda mitad
del siglo XIX se vio seria y gravemente afectado y condicionado por la emergencia
y preeminencia en toda la Amazonia y especialmente a lo largo de sus grandes rios,
del auge en la extraccion de las gomas elasticas y de la economia a ¢l asociada. Lo
que aqui importa resaltar es el impacto que dicho “boom” significo en la profunda
transformacion demografica de la region y consecuentemente de su impacto en la
forma, funcion, importancia y significacion urbana de la misma. Sin embargo, no
vamos a hablar de las grandes ciudades como Manaos e Iquitos ni del destino de su
poblacion indigena que se pueden ver en el trabajo de Jaramillo (2009: 25 y ss), sino
de su efecto sobre las ciudades fronterizas.

Segun la informacion disponible, los poblados fronterizos existentes y los surgi-
dos como resultado de la dinamica comercial y econémica cauchera en las décadas
de paso del siglo XIX al XX, al menos en la parte del Amazonas donde se inten-
taba demarcar una frontera nacional aun en disputa y solo parcialmente delimitada,
por lo dicho, entre Brasil y Pert, eran habitados principalmente por comerciantes,
algunos agentes aduaneros o militares y en menor medida por nativos riberefios o
selvaticos. Leticia y Tabatinga, a fines del siglo XIX en medio ya del furor econo-
mico gomero apenas contaban con poco mas de cien habitantes y unas pocas casas.
En 1890, por ejemplo, el puesto militar de Tabatinga apenas tenia 10 soldados y
unos pocos funcionarios aduaneros que tenian inmensas dificultades para ejercer
el control fiscal sobre el inmenso comercio por el Amazonas, mientras que por su
parte, el gobierno peruano hacia 1900 hacia grandes esfuerzos por mantener una

presencia estatal minima, al decidir la refundacion urbana de Leticia y de su aduana

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 113-137



que estaban a punto de desaparecer (Larrabure y Correa, 1905,V: 285 y ss).

Por razones que no son aqui relevantes, ni Leticia ni Tabatinga se consolidaron
como centros urbanos durante el auge cauchero, en contraste con otras poblacio-
nes muy cercanas a ellas, como Remate de Males, antes de convertirse en Benja-
min Constant, en el lado brasilero de la frontera y Caballococha por el peruano.
La precariedad urbana de Tabatinga y de Leticia, al igual que su reducido tamafio, a
pesar del auge cauchero y en comparacion con el crecimiento de sus vecinas, conti-
nuaron hasta finales de la década de los veinte, con algo mas de una docena de casas
y establecimientos habitados principalmente por agentes estatales, comerciantes y
poblacion mestiza, ademas de algunos indigenas que estaban a su servicio. La mayor
parte de los pobladores indigenas se ubicaban en asentamientos periféricos ubica-
dos en cercanias a estos poblados, en las riberas del Amazonas o en inmediaciones a
pequeiios rios que desembocan en ¢l. Esta situacion va a empezar a cambiar, con la
reanudacion y perfeccionamiento de los convenios limitrofes entre Brasil, Colombia

y Perti o con su puesta en marcha, alrededor del afio de 1930.

La demarcacion nacional de la Amazonia: el comienzo de la invisi-
bilizaci6on indigena

Distinto a lo que pudiera pensarse, la invisibilizacion de la poblacion indigena de
la Amazonia en general y de la que vivia en asentamientos urbanos, fronterizos o no,
es un resultado del proceso de constitucion de los Estados-nacion, dentro del que
se inscriben los emprendimientos demarcatorios mencionados al final del parrafo
anterior. Esto hay que tenerlo claro. Durante los dos primeros siglos de conquista
y de establecimiento colonial en la Amazonia los nativos no eran en modo alguno
invisibles, por el contrario, desde un comienzo eran el enemigo al que habia que
vencer, la fuerza de trabajo que habia que controlar o el salvaje al que habia que
evangelizar y reducir. En cuanto a esto ultimo, durante los siglos XVII y gran parte
del XVIII en que la iglesia a traves de las diferentes congregaciones misioneras con-
solido su dominacion y su presencia, la poblacion selvatica y riberefia congregada
en los pueblos de mision era, literalmente, el alma y el principal objetivo del pro-
grama evangelizador misionero. En ese contexto, se sabe que contabilizar y visibi-
lizar el nimero de indigenas bautizados y reducidos en los pueblos de mision era
un elemento importante para la manutencion y continuidad de las mismas ordenes
misioneras en la region. Esto no significaba por supuesto que la condicion ¢étnica y

cultural de esta poblacion fuesen respetadas.
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Con la delimitacion y demarcacion de las fronteras nacionales en la Amazonia,
especialmente en la que hoy se conoce como triple frontera entre Brasil, Colombia
y Pert, se inicio y profundizo, con algunas particularidades por el lado brasilero, un
proceso de invisibilizacion de la poblacion indigena que corrio paralelo con el cre-
cimiento y transformacion urbana de la frontera y en el caso que estamos tratando,
de las ciudades de Leticia y Tabatinga. Por su ubicacion, estos poblados pares conti-
nuaban teniendo un marcado caracter ribereno y selvatico, pero en adelante serian,
ademas, la sede de implementacion de incipientes politicas publicas, como de una
creciente presencia militar, sin olvidar por supuesto el incremento de la presencia
misionera de capuchinos italianos, en el lado brasilero (Tosti, 2012) y catalanes, en
el colombiano, cuyos propositos eran la reafirmacion del ejercicio de la soberania
y la remarcacion de las diferencias nacionales en la frontera, ademas de continuar
la evangelizacion de los pueblos indigenas, por parte tanto de Colombia, como de
Brasil y Pert, en un territorio por fin delimitado.

La particularidad a que nos referimos, por el lado brasileno, tiene que ver con la
implementacion de una cierta politica compensatoria con respecto a los indigenas,
que se posibilit6 a partir de la fundacion de la republica en 1889 con la abolicion
formal de la esclavitud y se concreté con la creacion del Servicio de Proteccion
al Indigena en 1910 que se expreso en la politica de convertir a los indigenas en
guardas de frontera. No obstante, como también se sabe, esta politica fue paulatina-
mente abandonada y no tuvo mayor desarrollo, sobre todo en sitios como Tabatinga,
que no solo continuo siendo un fuerte militar y, en términos politico-administrati-
vos, una villa de segundo orden dependiente del municipio de Benjamin Constant
fundado en 1898 (Bittencourt, 1985: 169), condicion que mantuvo hasta 1981
cuando se expidi6 una enmienda constitucional que la elevo al rango de municipio.
Esto para decir finalmente que a pesar de estas particularidades, la condicion de los
indigenas en la frontera de Brasil no podia ser muy diferente, a la de los que habi-
taban los lados colombiano y peruano, en términos de su invisibilidad y subordina-
cion, en este nuevo contexto nacional trifronterizo.

Las demarcaciones que dieron origen a esta triple frontera tuvieron el efecto,
entre otras cosas, de profundizar la fragmentacion territorial e introducir nuevas
lealtades e identificaciones nacionales de los pueblos indigenas que habitaban el
espacio fronterizo, como los ticuna, uitoto, yagua y cocama. Este nuevo escenario
consagro la constitucion de estos y otros grupos como minorias ¢tnicas invisibles,

sin territorio, sin ciudadania y sin identidad (¢tnica), poco relevantes para la cons-
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truccion del conjunto de la nacion y en particular, para los asentamientos urbanos
que empezaban a representarla cada vez con mayor fuerza.

No se puede desconocer que la demarcacion de la triple frontera hacia 1930,
como finalizacion de un largo conflicto limitrofe heredado desde el fin del periodo
colonial y a pesar de sus muchas dificultades, incluida la guerra entre Colombia y
Pert en los primeros meses de 1933, significo el comienzo de un lento pero soste-
nido proceso de crecimiento y transformacion urbana de la frontera que acabo por
llevar a la fusion fisica o creacion del actual continuum urbano de Leticia y Taba-
tinga. Por ahora, interesa saber cual fue el destino, la significacion y la trayectoria
de la poblacion indigena dentro de este proceso urbano binacional.

En los afos previos a la demarcacion, hacia 1924, tanto Leticia como Tabatinga
eran dos asentamientos fronterizos pequenos y sin mayor importancia. El primero
estaba compuesto por algo mas de una docena de casas mientras el segundo, seguia
siendo una fortaleza militar “onde havia umas vinte familias, todas dos soldados des-
tacados do 27 Cagadores de Manaus” (Ferrarini, 2013: 175), pocos afos antes de
desaparecer por el desbarrancamiento de la orilla izquierda del Amazonas en donde
estaba ubicada. Por ese entonces, la poblacion indigena o sea los sobrevivientes de
los pueblos que habitaban esta parte del Amazonas, muchos de ellos ya mezclados
con los migrantes procedentes del nordeste brasilero y los colonos principalmente
peruanos que llegaron en procura de las gomas elasticas, vivian en pequefios asenta-
mientos riberenos o dispersos en unidades familiares relativamente cercanos a estos
dos poblados. Como se sabe numéricamente predominaban los ticuna, después los
cocama y los yagua, entre otros. Los uitoto o murui, llegarian después a Leticia y
sus inmediaciones luego del fin de la guerra entre Colombia y Pert.

En el caso colombiano y de acuerdo a los informes de funcionarios que parti-
ciparon en la entrega de Leticia por parte de Pert a Colombia, en agosto de 1930
y dentro de quienes estaban incluso notables miembros de la mision capuchina, es
posible obtener algunos datos sobre la poblacion indigena de Leticia y el Trapecio
amazonico, antes y durante el traspaso del territorio a las autoridades colombia-
nas. El censo levantado por el padre Igualada hacia 1930 en el proceso de recibi-
miento del Trapecio, al igual que algunos censos previos y otros posteriores, ademas
de ser indicativo de la precariedad y limitaciones, no solo técnicas, con que el
Estado colombiano actuaba desde entonces para contar y registrar a la poblacion;
son muy elocuentes tanto por lo que muestran, pero sobre todo, por lo que ocultan

u olvidan. En cuanto a lo primero, del censo nos podemos dar una idea mas o menos
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clara de la cantidad de personas que habitaban el trapecio amazonico y Leticia, ya
sea en el momento de la entrega o inmediatamente después, asi como su distri-
bucion y, en terminos muy generales, su filiacion étnica. Este censo reporto 1644
habitantes en el trapecio amazonico distribuidos en 188 casas de las cuales 112 eran
de “indios” y 76 de “blancos”, mientras en Leticia habia 150 habitantes distribuidos
en 72 casas, incluidas las casas prefabricadas compradas en Estados Unidos por el
coronel Acevedo, el jefe del programa de colonizacion y “7 casas de indios ticunas”.
Esto sin mencionar que en la Hacienda la Victoria unos pocos kilometros rio arriba
de Leticia vivian 483 personas, la mayor parte cocamas que trabajaban alli, algunos
de los cuales seguramente vivian en las 21 casas que se contabilizaron en la hacienda
(Monconill, 1932: 106).

Estos datos son muy limitados y solo dan cuenta parcial o sesgada del impacto
causado por la puesta en marcha de la demarcacion en la redistribucion demografica
de la poblacion indigena de la frontera y, sobre todo, en su incorporacion y “aco-
modacion” a las nuevas e incipientes condiciones urbanas. Las autoridades militares
y civiles emplazadas en la frontera colombiana por orden de las elites capitalinas se
preocuparon desde un comienzo por organizar la administracion publica en Leticia
y dotarla de una infraestructura minima para el efecto, con la construccion de un
hospital, escuelas, aduana, oficinas de la Comisaria e instalaciones para la policia y
el ejercito. Igualmente dispusieron la organizacion urbana de Leticia con el trazado
de su malla urbana, area de expansion, etc. Lo que no se cuenta en los documen-
tos oficiales y archivos de las autoridades militares y civiles, es que la construccion
de esta infraestructura estatal y la invencion urbana de Leticia significo el despla-
zamiento o la reubicacion de familias indigenas, principalmente ticunas, que vivian
dentro del kilometro cuadrado que se definio oficialmente como area urbana de la
Leticia colombiana. Algunas de estas familias se establecieron en los extramuros del
perimetro urbano y formaron las actuales comunidades perifericas urbanas del km
6y 11. Solo unos pocos indigenas ticuna, ya resefados en la informacion censal, se
incorporaron al casco urbano, constituyendo una minoria absoluta, en un pueblo
que aunque todavia pequeno, ya se perfilaba como la sede de los empleados y fun-
cionarios del gobierno o los policias y militares, la mayoria mestizos (blancos para
los indigenas) importados del interior del pais, asi como de la pequena elite que
conformaria un poderoso e influyente sector comerciante. Estos sectores fueron los
responsables de generar una dinamica de crecimiento y expansion urbana en estos

primeros afos. No es dificil imaginar que la presencia indigena en este contexto de
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crecimiento urbano fue poco menos que imperceptible y marginal para los agentes
nacionales recién llegados.

No obstante lo anterior, el crecimiento fisico de Leticia y su consolidacion
como la principal ciudad fronteriza de la Amazonia colombiana atrajo la atencion
no solo de la poblacion indigena circundante que se convirtio en interlocutora
del comercio y los servicios estatales, incluido un nimero creciente de brasileros,
tambien ticunas que pasaban al lado colombiano y encontraron fuentes ocasionales
de empleo, en la construccion y en el comercio en Leticia. Ademas de lo anterior,
en 1928, con ocasion de la colocacion del hito fronterizo entre Colombia y Brasil,
surgio la poblacion de “El Marco” donde se empezaron a congregar indigenas que
abastecian de pescado y alimentos a los nuevos pobladores urbanos de Leticia, como
a los militares brasilefios que vivian en el fuerte de Tabatinga. El Marco se convirtio
en un poblado que crecié paulatinamente en poblacion e importancia y cada vez
mas cumplio la funcion de articulacion fronteriza de este par colombo brasilero de
ciudades y en torno al cual ellas se fusionaron fisicamente en las dos tltimas décadas
del siglo XX.

Entre 1930 y 1950 Leticia crecio muy lentamente, al igual que Tabatinga mien-
tras que El Marco se consolidaba rapidamente como sitio intermedio entre las
dos, de encuentro y recreacion tanto de colombianos como de brasileros y perua-
nos con una poblacion permanente y una iglesia recién construida que en 1952 “ja
conta mais de 700 almas” (Ferrarini, 2013: 177). Comparativamente, Leticia en ese
mismo afio apenas alcanzaba los 1500 habitantes, o sea un poco mas del doble que El
Marco, luego de casi ochenta afios de existencia (Estrada y Canyes, 1973: 41). Un
numero no determinado de la poblacion que habitaba Leticia, Tabatinga y EI Marco
durante esas tres primeras d¢cadas después de la triparticion eran indigenas princi-
palmente ticunas. Luego de revisar los censos, documentos y publicaciones existen-
tes de la epoca, oficiales o misioneras, nos encontramos con una gran dificultad para
saber cuantos de los pobladores de estos tres lugares eran indigenas. Ademas de los
datos y testimonios arriba citados sobre ticunas y cocamas en Leticia y la hacienda
LaVictoria hacia 1930, los indigenas urbanos de esta frontera simplemente no eran
visibles y, en lo fundamental, asi continuaron casi hasta el final del siglo pasado,
ocultos bajo el genérico y difuso predominio de entidades e identidades nacionales
en areas fronterizas perifericas.

Esta invisibilidad ¢tnica en estas dos ciudades fronterizas en el lento proceso de

crecimiento hasta mediados del siglo pasado requiere de una minima e hipotetica
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explicacion. Para los agentes estatales, incluidos los militares, como para las con-
gregaciones misioneras que empezaron a arribar a la region de frontera desde las
decadas finales del siglo XIX y hasta mediados del siglo XX, independientemente de
si se trataba del lado brasilero, peruano o colombiano, ya habia dejado de ser rele-
vante el dato de la pertenencia o familiaridad étnica. El caso de los agentes estatales
era mucho mas facilmente comprensible dado su caracter y su mision de afirmar las
diferencias nacionales en la recién demarcada frontera. En el caso de los misioneros
la situacion era un poco diferente, aunque con resultados similares. Habiendo cum-
plido en lo fundamental la tarea de evangelizacion por quienes les antecedieron, las
misiones recien llegadas, de capuchinos italianos principalmente, no tuvieron incon-
veniente en fragmentarse de acuerdo a las demarcaciones de los nuevos Estados y
subordinarse a las tareas emergentes de nacionalizacion.

En este marco, no es dificil suponer que los datos relativos a la pertenencia y
condicion étnica no tuvieran mayor relevancia en comparacion con la creciente
importancia de los agentes estatales, colonos y comerciantes llegados de fuera de
la region, cuyo numero se incrementaba constantemente. En estos asentamien-
tos, cada vez mas urbanos, la poblacion indigena se mantuvo invisible, numérica-
mente minoritaria, subordinada a los nuevos agentes sociales y su relacion con su
territorio y habitat selvaticos originales o riberenos cada vez estuvo mas mediada,
confirmando la poca o ninguna importancia que para los gobiernos de la ¢poca,
independiente de su definicion politica, tenia no solo la condicion étnica, sino otras
caracteristicas demograficas y socioeconomicas basicas como el género, la edad, la
composicion o el tamafio de las familias que vivian en dichas ciudades. Esta situacion
de ninguna consideracion por la diferencia étnica, ni por los derechos civiles y del
derecho a la ciudad de esta poblacion prevalecio en Colombia, hasta las dos tltimas

décadas del siglo pasado.

Hacia la visibilidad étnica y el reconocimiento de derechos
territoriales

Sin desconocer procesos y acciones previas, como el reconocimiento, la apro-
bacion o ampliacion de resguardos indigenas en la Amazonia colombiana; la pro-
mulgacion de la constitucion de 1991 al reconocer a Colombia como una nacion
multi¢tnica y pluricultural, marc6 un cambio profundo de la sociedad nacional en
la manera de ver, entender y relacionarse con el mundo y las sociedades indige-

nas, incluidas las amazonicas. Independientemente de las distintas interpretaciones,
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la confirmacion del derecho a su lengua, a su cultura y a su territorio, junto con
los demas derechos civiles ratificados en esa misma constitucion, como la llamada
consulta previa “libre e informada”, han permitido la visibilizacion y revitalizacion
¢tnica de los pueblos amazonicos, asi como la creacion de una nueva base de inter-
locucion, participacion y negociacion, entre ellos y las distintas instancias y expre-
siones institucionales y politicas del Estado nacional. Paralelamente, no sobra men-
cionar que Colombia, al final del siglo XX, tambic¢n intentaba ponerse a tono con la
legislacion internacional mediante la adscripcion a convenios sobre derechos de los
pueblos étnicos, como el no. 169 de la OIT, suscrito en 1989 y ratificado con la ley
21 de 1991 donde se contempla el reconocimiento de los derechos territoriales y la
consulta previa, los cuales el Estado Colombiano ha venido implementando aunque
no siempre de manera completa ni con la celeridad, claridad y decision esperadas.

En el caso del Brasil tambien se surtio un proceso similar de adopcion de las
nuevas normas internacionales aunque con algunas particularidades que marcan
diferencias con la situacion colombiana o peruana. Brasil incorporé en su normati-
vidad constitucional los articulos 13 y 14 del convenio de la OIT relativos a dere-
chos territoriales, una década despues que Colombia, o sea en 2002, mediante el
Decreto legislativo No. 143 de ese afio. No obstante, en 1996 ya habia expedido el
Decreto 1775 modificatorio de uno anterior de 1973 relativo a la demarcacién de
tierras indigenas. En el decreto de 1996 se precisa el papel de los organismos indi-
genistas federales y se ajustan los procedimientos de “identificacion (...), demarca-
cién, homologacion y registro” de tierras indigenas.”

Hay que mencionar por lo menos dos diferencias que son muy importantes
a la hora de entender el contexto fronterizo y cuyas complejas consecuencias se
escapan a este escrito. La primera se refiere a que en Brasil el reconocimiento de
los derechos territoriales de la poblacion indigena a través de las tierras indigenas,
no significa el reconocimiento de la propiedad sobre la tierra, sino solamente su
posesion, a diferencia de Colombia en el caso de los resguardos indigenas que son
concebidos como propiedad colectiva. La segunda gran diferencia tiene que ver con
la existencia, inicamente en el caso del Brasil, de la figura de la faixa de fronteira con
sus politicas relacionadas. Esta politica de fronteras, de alguna manera ha afectado
y todavia interfiere en la implementacion de las politicas y programas relativos a la
demarcacion y reconocimiento de tierras indigenas en areas de frontera en tanto
la primera esta definida por razones de seguridad y soberania, como veremos ade-

lante. La situacion de Pert es atn mas precaria ya que alli ni siquiera es explicito
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el reconocimiento de los pueblos indigenas o de sus territorios que constitucio-
nalmente son considerados bajo las categorias genéricas de comunidades nativas y
tierras comunales. Estas tltimas incluso perdieron la condicion de inembargabilidad
e inajenabilidad a partir de 1993, ratificando la inexistencia de politicas ptiblicas que
promuevan la integralidad y proteccion especial de sus territorios o el desarrollo
del regimen de propiedad comunal (Chuecas, 2008). Finalmente, contrastando con
estas diferencias y mas alla de unos limitados avances, las politicas tanto de fronteras
como de reconocimiento de tierras indigenas tanto en Brasil, como en Colombia y
Peru, contintian marcadas por la ausencia de autonomia y su excesivo centralismo
(Zarate, Aponte y Victorino, 2017: 178 y ss).

Este nuevo escenario politico-juridico e institucional también habria de tener
consecuencias y efectos de variada indole en los tres paises, para los indigenas que
habitan los espacios fronterizos cada vez mas urbanizados, con el agravante de la
inexistencia de normas constitucionales y de politicas al respecto. Una de ellas es
la incorporacion tardia, apenas en los tltimos censos nacionales (1995 y 2005), de
un registro diferenciado de la poblacion indigena que vive en Colombia y especi-
ficamente en estos y otros municipios fronterizos, aunque aun subsisten muchas
ambigiiedades e imprecisiones y dudas sobre la poblacion indigena que vive perma-
nentemente en los llamados cascos urbanos de las mismas. Esto sin mencionar que
las estadisticas y censos no dan cuenta de los complejos procesos de mezcla, para
no hablar de alianzas, entre indigenas, indigenas y “mestizos”, indigenas y colonos
en el espacio transfronterizo. Ademas de lo anterior, ningan censo, por sofisticado
que sea puede dar cuenta de la compleja movilidad espacial indigena entre los poco
entendidos y mal llamados espacios urbano-rurales en la Amazonia, como tampoco
de la que se da en conurbaciones o continuos urbanos bi y trinacionales, como es
el caso que aqui se trata.

De acuerdo con lo anterior, apenas en la ultima decada del siglo pasado, a partir
del censo de poblacion de 1995 podemos empezar a tener una idea cuantitativa-
mente aproximada y oficial de la poblacion indigena que vive en Leticia, lo que
también nos conduce a indagar la situacion de Tabatinga. No obstante, quedan las
dudas anotadas sobre las distinciones entre lo urbano y lo rural y sobre las diferen-
cias ¢tnicas, debido a que estas cifras, por lo general se presentan agregadas en la
informacion oficial y ademas son proyecciones tomadas en ocasiones de otras pro-
yecciones de censos anteriores, por tanto muy poco confiables. Solo para efectos

indicativos, en alguna de estas proyecciones, por ejemplo, se menciona que la pobla-
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cion de Leticia para 2014 seria de 41000 personas (DANE, 2011) y la de Tabatinga
de 58000 (IBGE, 2014). En cuanto a poblacion indigena en estos mismos muni-
cipios, los datos tomados de las citadas fuentes, que coinciden con la informacion
recopilada por organizaciones indigenas muestran que en Leticia la poblacion indi-
gena urbana proyectada para 2011 era de aproximadamente 3600 personas (Zarate,
2012, II: 22) personas o sea, menos del 10% del total del municipio, mientras que
paraTabatinga encontramos un dato, agregado con Benjamin Constant y Atalaya do
Norte, de algo como 30000 indigenas (IBGE, 2014), aunque sin poder establecerse
cuantos de ellos habitan los cascos urbanos de cada uno de estos tres municipios. En
sintesis, aun hoy es muy dificil estimar, con un minimo grado de certeza y confia-
bilidad, la totalidad de la poblacion indigena que habita estas ciudades, asi como su
adscripcion étnica, para no mencionar otros rasgos sobre su distribucion y condicio-
nes sociales. El censo de poblacion y vivienda que se desarrolla durante los primeros

meses de 2018 en todo el pais promete resolver, al menos en parte, esta situacion.

El derecho a la ciudad es el derecho al territorio

Si bien los derechos otorgados por la Constitucion y Ley 21 de 1991 y sus desa-
rrollos posteriores, son importantes para entender una cierta visibilizacion étnica
y el reconocimiento de derechos de los pueblos indigenas que viven en las fronte-
ras amazonicas y en sus ciudades, no son suficientes para explicar los procesos y las
acciones emprendidas por estos mismos pueblos para intentar materializar esos dere-
chos. No solo porque estos derechos no han sido dadivas o regalos voluntarios de los
gobiernos, ni mucho menos, o porque esos derechos, sobre todo los territoriales, no
han sido hasta el presente reconocidos plenamente por esos gobiernos, ni tampoco
han tenido el suficiente desarrollo normativo ni una adecuada implementacion.

La Constitucion de 1991 expidio la ley 388 o Ley Organica de Ordenamiento
Territorial que sento las bases para una reorganizacion politico-administrativa del
territorio nacional y dentro de ella establecio la figura de las Entidades Territoriales
Indigenas, de acuerdo al articulo 329, al lado de las otras entidades territoriales: los
departamentos y los municipios. Igualmente creo la Comision de Ordenamiento
Territorial y dispuso un plazo de algunos afios para la reglamentacion de estas ETI's.
Esta ley permitiria de paso, resolver la indefinicion de extensas zonas, que abarcan
aproximadamente el 95% del territorio del departamento del Amazonas, ademas
de los departamentos de Guainia y Vaupés donde la mayoria de la poblacion es indi-

gena, que siguen organizadas bajo la forma de corregimientos departamentales, una
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figura heredada de la colonia que sigue vigente a pesar de ser obsoleta y de haber
sido declarada inexequible por la Corte Constitucional.’

Hasta el dia de hoy, a mediados de 2018, las ETI's no han sido reglamentadas ni,
por tanto, puestas en funcionamiento generando, en su lugar, una dilacion injustifi-
cable y para muchos sospechosa sobre los intereses patrimoniales y politicos de las
elites en el poder, los sucesivos gobiernos han expedido, en los tltimos afios, normas
sustitutivas o provisionales, como una Ley Organica de Ordenamiento Territorial
en 2011, que no resuelve lo planteado en 1991; el Decreto No. 1953 que crea un
“regimen especial transitorio” en 2014, “hasta que el Congreso expida la ley corres-
pondiente” y mas recientemente, en abril de 2018, el Decreto No. 632, también
transitorio sobre “areas no municipalizadas”. Este ultimo tiene la particularidad de
que amplia la autonomia de los pueblos indigenas para ejecutar recursos provenientes
del Estado, que de acuerdo a esta norma tienen que constituirse como Consejos Indi-
genas, una figura que no existe actualmente. Entre tanto, el reconocimiento pleno
de sus derechos territoriales, que quedo plasmado en las ETI's, sigue esperando.

La consideracion de la situacion de los pueblos indigenas por el lado brasilero y
peruano asi como el proceso de reconocimiento de sus derechos territoriales tienen
sus propias vicisitudes y demandarian un analisis mas detallado, que no es el pro-
posito central de este escrito, por lo que solo es pertinente reiterar que, en el caso
brasilero, las tierras indigenas en general y aquellas ubicadas en zonas de frontera
en particular, como se indico anteriormente, no son consideradas como propiedad
privada o colectiva, como en el caso de los resguardos indigenas en Colombia y
estan, administrativa y politicamente subordinadas a una organizacion federal fuer-
temente centralizada; que debe igualmente adecuarse a los planes y programas de
la llamada faixa de frontera. El predominio de las politicas de seguranga y defensa de
Brasil asociadas a esta faixa explican la subordinacion del proceso de reconocimiento
de los territorios indigenas como tambien sus dificultades o interferencias como lo
insinuo Baines (2013: 41). Esto ya se podia entender si se analiza la legislacion sobre
demarcacion vigente desde 1987, en relacion con la composicion de los equipos
de demarcacion. Como menciona un documento reciente sobre los procedimien-
tos de demarcacion de tierras indigenas, desde entonces se sabia quién y como se
tomaban las decisiones finales sobre la aceptacion de solicitudes de demarcacion:
“na pratica, porém, o secretario do Conselho de Seguranga passou a decidir sobre

4

todos os casos” *, es decir, sobre las decisiones politicas referentes al ordenamiento

territorial y la regularizacion fundiaria en la Amazonia (Movimiento Regional Brasil
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por laTierra, 2016)

En medio de estas condiciones adversas y en estos contextos nacionales disimi-
les, los pueblos indigenas que viven en las fronteras amazonicas, tanto de Brasil,
como de Colombia y Pert, contintian buscando y creando espacios para el reconoci-
miento de sus derechos territoriales, participando en los precarios y limitados espa-
cios ofrecidos por los establecimientos nacionales y, sin duda, movilizando su capital
cultural y politico, en términos que nos recuerda la obra de Bourdieu (2012: 154
y ss.) o aprovechando, no sin errores, dificultades y tropiezos, las ambigiiedades,
falencias, incompatibilidades y vacios de las politicas y normas nacionales relativas
a los ambitos fronterizos y transfronterizos en esta parte de la Amazonia.

En los tltimos afos en Colombia, al igual que en Brasil y Peru, la lucha por el
reconocimiento de derechos territoriales se ha trasladado a las ciudades y a pueblos
fronterizos como Leticia y Tabatinga, a donde ha ido a parar, de manera forzada o
“voluntaria”, buena parte de la poblacion indigena. El desarraigo territorial y el
nuevo acomodamiento urbano, con todo lo que esto implica, no solo en términos
materiales sino culturales, han hecho surgir la necesidad de apropiar, reconstituir o
recrear espacios territoriales ancestrales en entornos urbanos. Como hemos visto,
no es nuevo que muchos indigenas vivan y se desplacen por las calles y barrios de
Leticia y Tabatinga, como es posible que tampoco sea nuevo que hayan mantenido
o intentado reconstituir, de diversas maneras, su sociabilidad y los lazos ¢tnicos y
de parentesco. Lo que si es relativamente nuevo, y es lo que queremos empezar a
entender, es porque estos espacios significan la reconstitucion simbolica, social y
politica del territorio ¢tnico y han asumido la forma de cabildos indigenas urbanos.

El cabildo, asi como la figura de resguardo, es una institucion legal sociopolitica
de origen colonial espafiol en América impuesta en los territorios indigenas para el
control politico y la imposicion del tributo (Caviedes, 2008: 71). En Colombia, esta
figura se reglamento con la Ley 89 de 1890, y lo conforman miembros de la comu-
nidad, divididos en cargos jerarquicos elegidos y reconocidos por ¢sta, a fin de acre-
ditar la existencia y autoridad representativa de la colectividad, sujeto al marco legal
del Estado y las normas internas que establezcan dentro de su resguardo. Existen
mas de 90 cabildos indigenas constituidos en las ciudades que no han sido recono-
cidos oficialmente por parte del Estado, debido al vacio juridico e institucional res-
pecto a la situacion y derechos de las comunidades indigenas en contextos urbanos.
Hay cabildos indigenas urbanos en ciudades como Bogota o en sus cercanias, como

testimonio de la supervivencia de los pocos descendientes de pueblos ya extintos o
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de indigenas que viven muy lejos de sus territorios ancestrales. Del mismo modo,
en la Amazonia se han constituido cabildos indigenas en ciudades como Florencia
0 Mocoa, capitales de los departamentos de Putumayo y Caqueta respectivamente
y ultimamente en ciudades fronterizas como Puerto Leguizamo en el Putumayo o
Leticia en el Amazonas. En esta ultima ciudad y como resultado de un proceso orga-
nizativo que lleva mas de una década se ha constituido y se ha venido consolidando
CAPIUL, el Cabildo de los Pueblos Indigenas Unidos de Leticia, que se congrega
habitualmente y funciona alrededor de su emblematica maloca de disefio uitoto. A
través de Capiul tienen representacion 16 pueblos indigenas que habitan Leticia de
los 26 del Departamento del Amazonas, la mayoria de los cuales tienen miembros
con origen, parientes y vinculos procedentes de Brasil y Pert. Incluso algunos de
ellos tienen su residencia permanente en Tabatinga. Los registros de afiliados en
algin momento de los primeros afios han superado las 3.000 personas,” lo que habla
de un importante grado de participacion en las actividades politicas y culturales
organizadas y desarrolladas por los lideres del cabildo y por supuesto de su legitimi-
dad y posibilidades futuras. No obstante, como asuntos para analizar, es importante
sefialar que, aunque la mayor parte de la poblacion indigena de Leticia y Tabatinga es
de filiacion ticuna, el liderazgo, la orientacion y la participacion mas activa corres-
ponde a los murui-muina originarios del Putumayo, asi como de grupos cercanos
a ellos procedentes del Caqueta y Apaporis. Adicionalmente, Capiul no es el unico
cabildo indigena urbano de Leticia ya que se conocen otras experiencias y otros dos

cabildos, aunque mas pequefios y de formacion reciente.

Conclusion: retos y posibilidades de los cabildos indigenas urbanos
en la frontera

En general se podria plantear que la existencia de cabildos urbanos en la fron-
tera dificilmente seria posible al margen de la aprobacion e implementacion de la
reforma politica representada en la Constitucion de 1991, como plataforma para
el reconocimiento de derechos territoriales y é¢tnicos pero también para proveer
espacios de participacion y organizacion. No obstante, esos derechos y esos espa-
cios urbanos, tampoco pueden pensarse sin la decision y accion de apropiarlos,
coparlos y resignificarlos como parte o extension del territorio é¢tnico por parte de
las dirigencias indigenas, tal como se manifest6 en la Primera Cumbre Intergene-
racional de Autoridades Ancestrales-Tradicionales y Lideres Indigenas del Depar-

tamento del Amazonas, realizada en Santa Sofia, Amazonas en septiembre de 2016.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 113-137



Dicha cumbre se realizo para reafirmar los fundamentos de su vida cultural y de su
relacion ancestral e integral con el territorio, conforme a sus historias de origen
segun las cuales la totalidad del territorio amazonico les fue entregado por el padre
creador, incluidas las areas donde se edifican las ciudades. Alli se expreso y recibio el
mandato para que los gobiernos indigenas lleven adelante el trabajo colectivo para
la recuperacion de sus territorios, incluyendo el subsuelo, suelo y espacio a¢reo,
en aras de poder desarrollar sus conocimientos propios, camplir los acuerdos espi-
rituales y culturales entre pueblos y ejercer los derechos territoriales otorgados
constitucionalmente (ACITAM et al, 2016).

El reconocimiento legal y la reglamentacion de los cabildos indigenas urbanos
es algo muy reciente y aun esta en curso. En los afios 2013 y 2014 se llevaron a
cabo varias reuniones, se elabor6 un protocolo para el registro de cabildos indige-
nas urbanos y se presento por parte del gobierno una propuesta de politica publica
de cabildos urbanos, que no fue aprobada por los representantes indigenas en las
mesas de concertacion. Ademas, en los sectores de gobierno nacional y local existe
resistencia. El jefe de Asuntos Indigenas del Ministerio del Interior piensa que la
aprobacion de estos cabildos impediria que los indigenas vuelvan a sus territorios.
Esta Gltima prevencion, sin embargo, no es muy consistente si vemos que esta
no es la unica opcion ni tampoco la principal, ya que los lideres indigenas no han
renunciado, ni van a renunciar, al pleno reconocimiento de sus derechos territo-
riales consagrados en la constitucion politica actual, entre ellos a la conformacion
de las Entidades Territoriales Indigenas. Ellos no olvidan que en el pasado todo el
departamento del Amazonas, cuando no existian ni las ciudades ni las fronteras,
eran territorios étnicos.

Las Autoridades Tradicionales y lideres del Capiul tambien son conscientes de
que, por su ubicacion y su condicion fronteriza, los cabildos urbanos crean y cons-
tituyen espacios y posibilidades de encuentro, organizacion y socializacion de fami-
lias y grupos que van y vienen procedentes de las zonas circundantes del munici-
pio; de los corregimientos del departamento del Amazonas colombiano, donde la
poblacion indigena continua siendo mayoritaria, o de las areas fronterizas de Brasil
y Perti adyacentes al rio Amazonas-Solimdes: una manera de evidenciar la existen-
cia de sociedades ¢tnicas transfronterizas donde los limites urbanos y nacionales
suelen diluirse o modificarse continuamente o de otra manera, la recuperacion del
espacio continuo y fluido existente antes de las demarcaciones politico-administra-

tivas nacionales.
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El reconocimiento de un territorio étnico transfronterizo, ya sea este urbano o
“rural”, o una combinacion, solo sera posible cuando existan politicas territoriales
fronterizas compatibles entre Brasil, Colombia y Pert o, aun mas dificil, cuando
se vuelvan a borrar, o se sigan borrando los limites nacionales, dependiendo de las
opciones interpretativas. Y antes de eso, cuando las elites politicas, en el caso de
Colombia, decidan o se vean forzadas a terminar de reglamentar y poner en practica
el mandato territorial de la Constitucion de 1991, cuando reconozcan las deman-
das de las autoridades ancestrales tradicionales representadas en las llamadas AATI's
y los demas lideres y sociedades indigenas del departamento del Amazonas. Otro

tanto deberia suceder en Brasil y Peru.
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Resumo: Baseado numa revisao
retrospectiva e focalizando um amplo
dialogo com a antropologia, este artigo
apresenta o processo de invisibiliza¢do
e posterior revitalizagao étnica, socio-
cultural e politica dos povos indigenas
que tém habitado, e habitam, espagos
urbanos tidos como cidades ou assen-
tamentos “pares” em areas fronteiri-
cas e transfronteiricas da Amazonia.
Examina especialmente o caso dos
indigenas das cidades de Leticia e Taba-
tinga na triplice fronteira do Brasil,
Colémbia e Peru no contexto da disso-
lugao dos estabelecimentos imperiais,
a reconstituicao desses assentamentos
no século XX até hoje, com énfase nos
processos de recuperagao étnica, da
luta pelo reconhecimento dos direitos
territoriais em espago urbanos e fron-
teirigos, além da organizagao social e
politica expressa na constitui¢ao de
cabildos indigenas urbanos.

Palavras-chave: Amazonia, fron-
teiras, indigenas urbanos, cabildos indi-

genas, territorialidade urbana

Abstract: Based on a retrospective
review, and dialoguing widely with
anthropology, this article deals with the
process, first of invisibility, and later
of ethnic, socio-cultural, and political
revival of the indigenous peoples who
have lived, and still do, in urban spaces
regarded as towns or “twin” settle-
ments at the border and trans-border
areas in the Amazon. It examines par-
ticularly the case of indigenous people
in the towns of Leticia and Tabatinga
on the triple border of Brazil, Colom-
bia, and Peru. Beginning with the dis-
solution of imperial facilities, it then
describes the reconstruction of these
settlements from the twentieth century
to the present. It stresses the processes
of ethnic recovery, the indigenous stru-
ggle for recognition of their territorial
rights in urban and border spaces, as
well as their social and political organi-
zation as expressed in the formation of
urban indigenous cabildos.

Keywords: Amazon, borders,
urban Indians, indigenous cabildos,

urban territoriality
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Viviendo bien, muriendo mal:
Los Ashéninka del AltoTamaya en la frontera
de la Amazonia peruana con Brasil

Mario L. Osorio
PPGAS/UnB

Introduccion

En setiembre de 2014 cuatro miembros de la comunidad indigena ashéninka'
Saweto” fueron asesinados en la cabecera del rio Tamaya, una zona fronteriza de la
Amazonia peruana con Brasil en el departamento de Ucayali. Los principales lideres
de Saweto, Edwin Chota y Jorge Rios, y los comuneros Francisco Pinedo y Leoncio
Quinticima, fueron emboscados y asesinados a tiros en su camino a Apiwtxa, la
comunidad indigena ashaninka en el lado brasilefio de la frontera. Saweto y Apiwtxa
habian establecido una alianza politica para defender su territorio transfronterizo
de la invasion de madereros y otras amenazas. En la frontera del Alto Tamaya, los
ashéninkas de Saweto conviven con la poblacion de riberefos y colonos, peruanos
y brasilefios, que se desplaza desde ambos lados de la frontera para extraer recur-
sos en un contexto de informalidad asociado a actividades ilegales como la tala de
madera y el trafico de drogas, en una zona remota y de dificil acceso, con escaza
presencia del Estado para controlar y supervisar las actividades extractivas.

Este incidente revelo con crudeza el drama humano detras de la problematica
socioambiental frecuentemente discutida por organizaciones sociales y representan-
tes del gobierno en torno a la gestion y conservacion de los bosques tropicales en la
Amazonia peruana. Del mismo modo, mostro la desconexion de los planificadores
y gestores del desarrollo con ciertos espacios y dinamicas sociales como la frontera
en el Alto Tamaya, a pesar del gran foco de atencion que existe sobre la Amazonia.
Saweto habia sostenido una sacrificada lucha de mas de una década; solicitando la
titulacion de las tierras, denunciando la tala ilegal, y advirtiendo sobre las amena-
zas que recibian de madereros, sin obtener el respaldo que esperaban del gobierno
y la sociedad peruana.

Desde que se establecié como comunidad nativa’ en el afio 2003, Saweto buscd
insistentemente superar los diversos obstaculos técnicos, legales y administrati-

vos, que se iban sumando con cada administracion de gobierno que pasaba. La falta
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de presupuesto asignado a la titulacion de comunidades nativas, los cambios en el
marco institucional y normativo, la inconstancia de funcionarios responsables de
avanzar los procesos de titulacion, entre otras dificultades que habian convertido la
titulacion de tierras de comunidades nativas en un proceso engorroso y complejo
desde su reglamentacion en los anos 70 (IBC, 2014). A pesar de las dificultades y
de la condicion marginal desde la que actuaban, los lideres de Saweto consiguie-
ron cumplir con los estudios técnicos y los procesos administrativos requeridos
aunque les tomara muchos afios. Estaban muy cerca de superar el tltimo obstaculo;
la superposicion de las concesiones forestales y los bosques de produccion perma-
nente de Ucayali con el area solicitada. Poco después de conseguir que el gobierno
realice una inspeccion de campo con la finalidad de buscar soluciones a este incon-
veniente, ocurrieron los asesinatos.

La gran visibilidad que tuvo el caso de Saweto, producto de su amplia difu-
sion a nivel nacional e internacional, contribuyo6 a encaminar los compromisos
del gobierno peruano con Saweto, al mismo tiempo que daba un impulso a las
agendas de organizaciones indigenas y ambientalistas que se articulan globalmente.
El gobierno se comprometi6 a culminar con el proceso de titulacion de Saweto,
apoyar las investigaciones en torno a los asesinatos y las denuncias de tala ilegal, y
llevar sus programas de apoyo social al Alto Tamaya. De ese modo, en setiembre
de 2015, un afio despues de la tragedia, Saweto finalmente obtendria el titulo de
propiedad sobre cerca de 80 mil hectareas de bosques tropicales en la frontera del
territorio peruano con Brasil. Atin con la conmocion de lo sucedido, los ashéninkas
de Saweto, ahora sin sus principales lideres e interlocutores, que ademas eran sus
miembros mas preparados, se mantendrian con incertidumbre y expectativa sobre
el rumbo que tomaria su proyecto de comunidad, luego que el evento dramatico
que experimentaron replanteara abruptamente sus relaciones con el Estado y la
sociedad peruana.

Este articulo examina el proceso historico, social y politico que conduce a
Saweto a la disputa y apropiacion, material y simbolica, del paisaje amazonico en la
frontera del Alto Tamaya. Para los ashé¢ninkas de Saweto, la lucha por la titulacion
del territorio, que concluyo con el asesinato de sus lideres, seria un episodio mas
(uno perturbador) de su intrincada historia de interaccion con el paisaje amazo-
nico, caracterizada por periodos de convulsion social y de calma, que siguen a los
encuentros y desencuentros que han tenido con diversos segmentos de la sociedad

y agentes del Estado peruano, que de manera heterogénea y con mayor o menor
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planificacion, afecta a los asheninkas y a otros pueblos indigenas de la Amazonia
peruana desde la llegada de los Europeos en el siglo XVI. Este articulo utiliza la
informacion etnografica y los hallazgos de la investigacion para obtener el grado de
maestria en Antropologia Ambiental de la Universidad de Kent en 2012; asi como
las entrevistas a lideres y comuneros de Saweto en los afios siguientes, en Pucallpa y
durante la visita a su comunidad en los meses de febrero y agosto de 2017. Ademas,
el autor se relaciona y conoce esta comunidad indigena, sus miembros y el contexto
que le afecta, desde otras experiencias, cada una con un valor propio para el analisis
e interpretacion de las circunstancias que la envuelven. Desde su trabajo profesional
con comunidades y organizaciones indigenas en el departamento de Ucayali (2005 a
2011) en la ONG peruana Instituto del Bien Comun (IBC); y como amigo y aliado
de Saweto apoyando a su causa de manera independiente desde 2005.

Los ashéninkas son parte del grupo de indigenas antiguamente conocidos como
“campa”, de la familia lingtiistica arawak, conjuntamente con los ashaninkas, nomat-
siguengas y kakintes. A pesar de las diferentes denominaciones y las diferencias dia-
lectales entre estos grupos, los antropologos no han establecido limites precisos de
las fronteras étnicas y sociales que los separe (Santos y Barclay, 2005: xvii). En este
articulo se utiliza el término ashaninka de manera general cuando se hace referencia
al grupo mayor y de manera especifica para referirse a Apiwtxa donde se utiliza esta
denominacion. La literatura clasica asocia a los ashaninkas y ashéninkas a territorios
tradicionales en la Selva Central* y el Gran Pajonal respectivamente (Varese, 2006;
Weiss, 2005; Hvalkof y Veber, 2005; Veber, 2009), y a sus asentamientos movili-
zandose hacia otros espacios contiguos (Veber, 2009) como la frontera de Pert con
Brasil. Considerados en conjunto, conforman el grupo indigena mas numeroso y
expandido en la Amazonia peruana. El Ministerio de Cultura del Pera estima su
poblacién en 125,465 habitantes. Los ashaninkas en Brasil se estiman en alrededor
de 2000 habitantes (Pimenta, 2017: comunicacion personal) en la region del Alto
Jurua y la margen derecha del rio Envira.

En la actualidad, los ashaninkas cuentan con un territorio transfronterizo en la
frontera peruana-brasilefia de Ucayali con Acre, cuya demarcacion legal define un
area con continuidad espacial que en conjunto abarca cerca de 250 mil hectareas de
bosques tropicales (Mapa 1). En una region geografica con una dinamica cultural,
politica y socioeconomica caracteristica; con un mayor grado de distanciamiento y
desconexion de los centros de poder politico y econémico, en contraste con otras

comunidades indigenas del departamento de Ucayali en la Amazonia peruana; con
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un panorama similar en el lado brasileno. Este contexto plantea condiciones desa-
fiantes para sus perspectivas de integracion social y economica a la sociedad nacio-
nal, siendo una muestra de su lado mas sombrio los riesgos a la seguridad de sus
habitantes, que pueden conducir a situaciones de violencia como la que experi-

mentd Saweto.

Mapa 1. Zona fronteriza de Pert y Brasil en el Alto Tamaya

En su historia de migracion y asentamiento en la frontera, durante la segunda
mitad del siglo XX, los ashéninkas de Saweto encuentran en el ejercicio de sus
practicas culturales el camino hacia nuevas formas de supervivencia cultural en
contextos complejos y en permanente cambio en la Amazonia peruana contem-
poranea, practicamente sin nuevos espacios que ocupar y con la constante presion
por la demanda de recursos que exacerba el contexto de disputa y contestacion del
paisaje. No obstante su marginalidad geografica, y su lejania de los centros de poder
politico y econémico en Peru, los ashéninkas de Saweto estan insertos en amplias y
diversas redes que movilizan discursos sobre lo indigena, el desarrollo y la conser-

vacion de bosques tropicales, que afectan sus planes y acciones y que han podido
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utilizar para avanzar en sus objetivos. En este proceso van a surgir reflexiones sobre
su identidad cultural, nociones de comunidad y la reivindicacion etnico-territorial
que los conduce a la lucha politica. Las contradicciones y tensiones al interior de su
grupo también estan presentes ante los desafios de vivir como comunidad nativa,
con territorios fijos, limitados y permanentemente ambicionados, y con las opor-
tunidades y riesgos que conllevan las nuevas y potenciales formas de relacionarse
con el Estado y la sociedad nacional.

El caso de Saweto se enmarca en la perspectiva historica de la colonizacion y la
expansion del Estado en la Amazonia peruana, que evidencia como las formas de
violencia que experimentaron los ashaninkas en el pasado colonial y postcolonial
(Brown y Fernandez, 1992) se siguen reproduciendo en el contexto contempora-
neo. La compleja historia de Saweto que conlleva al asesinato de sus lideres, seria
una muestra de los vinculos entre la violencia que experimentan los ashaninkas y la
expansion del Estado en la Amazonia peruana, lo cual genera conflictos al interior
del grupo y con otros grupos con los que interactian y muestra como “la influencia
del poder distante y sus representaciones locales da forma y frecuencia del conflicto
en escenarios amazonicos aparentemente pristinos” (Brown y Fernandez, 1992,
p-176). Del mismo modo, es una muestra de como los ashaninkas contintian apro-
vechando los escenarios que produce la expansion del Estado y la interaccion con
sus agentes locales para utilizarlos a su favor. Los ashéninkas de Saweto han podido
expandir sus redes sociales, y ganar mayor presencia y control sobre nuevos espacios
territoriales, que se constituyen en un capital politico para avanzar en sus objeti-
vos como comunidad y pueblo indigena. El caso de Saweto es tambi¢n una muestra
de la complejidad del paisaje amazonico, y de que el conflicto y la disputa por el
control de espacios y recursos, que ha sido resaltada en su historia de formacion y
transformacion (Schmink y Wood, 1992; Little, 2001), contintan vigentes, donde
los indigenas continuan siendo agentes activos en la dinamica dialectica de transfor-

macion del paisaje y de su propia realidad.

La frontera en el Alto Tamaya en la Amazonia peruana

La Amazonia peruana se extiende hacia el flanco oriental de los Andes y se estima
que abarca cerca del 60% del territorio peruano. Con una menor densidad pobla-
cional, ha sido historicamente una frontera de expansion desde las ciudades de la
Costa y los Andes desde la ¢época colonial. El departamento de Ucayali, en la Ama-

zonia central del Pert, abarca una amplia extension de bosques tropicales, en el
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transito de la Amazonia pre-andina a la llanura amazonica, en la selva baja del Pert.
Es atravesado por el rio Ucayali que contintia su curso hacia el norte en el departa-
mento de Loreto en donde se une con el rio Marafion para formar el rio Amazonas.
El departamento de Ucayali presenta un mosaico de areas con diferente grado de
intervencion, con la zona de mayor concentracion poblacional y de expansion agro-
pecuaria alrededor de Pucallpa, su capital. Su territorio se extiende al este hasta
llegar al limite fronterizo con Brasil en el Estado de Acre. Las comunidades nativas
se distribuyen principalmente a ambos margenes del rio Ucayali y en la zona fron-
teriza con Brasil y estan rodeadas por unidades territoriales que el Estado ha creado
con diferentes fines: reservas territoriales para indigenas en aislamiento voluntario
y contacto inicial,® areas naturales protegidas (ANP), bosques de produccion per-
manente (BPP) (destinados a la explotacion de madera en concesiones forestales) y

lotes para la explotacion de hidrocarburos (Mapa 2).

Mapa 2. Principales unidades territoriales creadas en el departamento de Ucayali

En la zona fronteriza de Ucayali con Acre, nacen importantes afluentes que ali-

mentan el rio Ucayali y que sirven de vias de conexion fluvial para adentrarse al
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interior de los bosques y para los viajes que conectan los caserios de riberefios y
colonos y asentamientos indigenas con Pucallpa y otros centros poblados cercanos
a las riberas del rio Ucayali. Uno de los principales afluentes del rio Ucayali es el
rio Tamaya, cubierto en gran proporcion por los BPP de Ucayali y las concesio-
nes forestales que alimentan a la industria maderera. La cabecera del rio Tamaya,
o el Alto Tamaya, en donde se localiza el territorio de Saweto, se ubica en la parte
central del limite fronterizo de Ucayali con Acre.

Con una larga tradicion de explotacion maderera, el departamento de Ucayali
es el enclave principal de la industria forestal en el Pera y provee maderas comer-
ciales que son exportadas principalmente a paises como Mexico, Estados Unidos
y China. En la tltima década, estudios sobre la industria forestal en la Amazonia
peruana han mostrado el alto nivel de ilegalidad y corrupcion asociada a toda su
cadena productiva.’

La delimitacion de la frontera entre Ucayali y Acre tiene antecedentes que se
podrian remontar a las primeras reparticiones hechas por los reinos de Castilla
y Portugal en el siglo XV. Sin embargo, su configuracion actual es basicamente el
producto de intrincadas negociaciones, no exentas de episodios violentos, entre los
gobiernos de Perti y Brasil y las elites locales en el contexto del auge de la explo-
tacion del caucho y la shiringa. Durante el siglo XIX, la presencia de estas especies
practicamente habria determinado el trazo final del limite fronterizo (Salisbury et
al., 2011). Estos antecedentes historicos muestran como las politicas econémicas
de ambos paises, asociadas a la explotacion de recursos para satisfacer la demanda
del mercado global, han afectado la dinamica fronteriza en esta region desde su for-
macion. Asi mismo, la presencia indigena actuando en ambos lados de la frontera ha
sido influyente en la configuracion del paisaje fronterizo desde entonces.

La configuracion actual de la tenencia de tierras en esta region fronteriza es
el resultado de procesos de lucha territorial en contextos de disputa por el uso y
control de recursos y espacios, en diferentes momentos y bajo diferentes condicio-
nes en ambos lados de la frontera, siendo una constante la influencia que tienen las
politicas economicas de ambos paises que exacerban los conflictos entre indigenas,
riberefios y colonos. Los ashaninkas de Apiwtxa lograron la demarcacion de la Terra
Indigena Kampa do Rio Amonia en Acre, Brasil, en 1992, en un proceso de afirmacion
¢tnica y politica en el contexto de la movilizacion social de indigenas, siringueros y
activistas desde los anos 80, que reaccionaron frente a las amenazas de la expansion

agropecuaria promovida por el gobierno brasilefo. Estas preocupaciones se articu-
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laron con las que se manifestaban en el contexto internacional sobre la destruccion
de los bosques tropicales (Pimenta, 2002). En Brasil, las terras indigenas otorgan el
derecho a los indigenas a la posesion permanente de las tierras ocupadas tradicio-
nalmente y al usufructo de las riquezas de los suelos, los rios y los lagos de manera
exclusiva. En el lado peruano de la frontera se crearon las comunidades nativas ashe-
ninkas: Sawawo-Hito 40 (inscrita y titulada en 1998), Nuevo Shahuaya (inscrita en
2003 y titulada en 2005) y Alto Tamaya-Saweto (inscrita en 2003 y titulada en 2015)
cada una gestionada de manera independiente por cada comunidad. Estos procesos
se producen en un contexto de disputa y negociacion con madereros formales e
informales durante el auge de la explotacion de maderas en la frontera, principal-
mente de las especies Cedro y Caoba, que alcanzaron un alto valor comercial a fines
del siglo XX e inicios del siglo XXI. En Peru, las comunidades nativas adquieren un
titulo de propiedad sobre las tierras clasificadas por su capacidad de uso mayor para
la agricultura o ganaderia y un contrato de cesion en uso para las areas clasificadas

como de uso mayor forestal o de proteccion, dentro de una sola area demarcada.

Amazonia peruana, del periodo colonial al contexto contemporaneo

La historia de la Amazonia es usualmente retratada a través de la historia del
colonialismo, que conduce a la creacion de Estados nacionales que aun reflejan
ideologias colonialistas heredadas hasta el presente. El anhelo de la modernidad, el
progreso y el desarrollo que subyace y moviliza a estas tendencias historicas, trajo
consecuencias adversas para los indigenas que experimentaron la transformacion
progresiva de las estructuras sociales y el paisaje amazonico. Los ashéninkas al igual
que otros grupos indigenas, buscaron adaptarse y resistir a periodos dramaticos de
trastornos economicos y sociales, viendose obligados a replantear el horizonte para
sus aspiraciones a partir de nuevas perspectivas, como Saweto, situandose en el
centro de estos procesos como protagonistas de su propia historia.

Durante la colonia, desde que las incursiones de misioneros llegaron al territo-
rio ashaninka en la Selva Central en el siglo XVII, se produjeron constantes fric-
ciones con los misioneros para resistir la conversion y luchar con otros grupos por
el acceso a los bienes foranecos (Brown y Fernandez, 1992). El surgimiento de una
economia mercantil extractivista se caracterizo por presentar sucesivos booms de
explotacion de recursos naturales como el caucho, en auge a fines del siglo XIX y de
la madera, en auge desde mediados del siglo XX, ambos alentados por la demanda

global que como en la actualidad incrementan la presion sobre los bosques, asi
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como la movilizacion y desplazamiento de indigenas que son la fuente de mano
de obra. La fuerza laboral indigena continu6 usandose durante la ¢poca Republi-
cana, para producir capital y adquirir bienes sobrevalorados, bajo relaciones patron-
cliente y de servidumbre por deuda (Stocks, 1984).

El territorio tradicional ashaninka en la Selva Central y el Gran Pajonal, fue uno
de los que experiment6 el mayor impacto de la colonizacion, afectando drastica-
mente las relaciones sociales y economicas, asi como su patron de asentamiento y
movilidad. Producto de la expansion agropecuaria espontanea, y la que fue pro-
movida por el Estado peruano que facilitaba carreteras de penetracion y proyectos
de colonizacion durante el siglo XX. Asi, se vieron reducidas las areas de las que
disponian y solo pudieron mantener el dominio de espacios limitados, en algunos
casos marginales y fragmentados y en regiones menos pobladas a las que migraron
(Santos y Barclay, 1995). En 1974, la Ley de Comunidades Nativas y de Promocion
Agropecuaria de Regiones de Selva y Ceja de Selva dio a los indigenas amazonicos la
posibilidad de obtener el reconocimiento legal como Comunidad Nativa y reclamar
derechos a la tierra. Desde entonces, la titulacion de tierras es uno de los principa-
les objetivos de las organizaciones indigenas amazonicas que iniciaron un proceso
exitoso de articulacion politica desde la década de 1960, objetivo que se mantiene
hasta la actualidad debido a que su demanda no ha sido atendida en su totalidad.

En la Amazonia contemporanea surgen nuevos desafios para los indigenas.
Durante la década de los anos 80 y 90 la sociedad peruana sufrio la violencia desa-
tada por Sendero Luminoso y el Movimiento Revolucionario Tipac Amaru (MRTA)
que incursionaron en la Amazonia peruana ocasionando un gran impacto sobre
la poblacion rural, siendo los ashaninkas uno de los grupos mas afectados (CVR,
2003), y quienes ya habian experimentado la violencia de la guerrilla armada que
desat6 el MIR (Movimiento de Izquierda Revolucionaria) en el territorio asha-
ninka en 1965 (Brown y Fernandez, 1993). En los afos 90 se produjeron profun-
das reformas estructurales que bajo un esquema neoliberal establecieron marcos
institucionales y normativos que promovian la inversion privada en desmedro de
la proteccion de derechos de la poblacion y en especial del régimen de propiedad
comunal, afectando a las comunidades nativas y campesinas, flexibilizando los con-
dicionantes sociales y ambientales para la inversion en industrias extractivas. Asi, en
la primera década del siglo XXI la Amazonia peruana estaba cubierta en gran pro-
porcion por concesiones forestales y lotes para la exploracion y explotacion petro-

lera, en muchos casos superpuesta a territorios indigenas. Ademas, otros proyec-
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tos se planeaban para el futuro, como, por ejemplo, la construccion de carreteras
y plantas hidroeléctricas entre otros proyectos que afectarian a los asentamientos
humanos locales, territorios indigenas y areas naturales protegidas (Dourojeanni et
al., 2009). En afos posteriores se emitieron nuevas leyes pertinentes para las comu-
nidades nativas, como la Ley de Consulta Previa (2011) y una nueva Ley Forestal
(2012) que significaron un avance para la inclusion de los indigenas en los procesos
de elaboracion de politicas ptiblicas que afectan sus territorios, aunque aun se man-
tiene en discusion la efectividad y alcance de su implementacion.

Dentro de este contexto, la lucha de Saweto contra la tala ilegal y la defensa del
territorio no logro atraer gran atencion del gobierno ni de las organizaciones indi-
genas y ambientalistas con anterioridad a setiembre de 2014, en que acontecieron
los asesinatos de sus lideres. No obstante, las constantes denuncias que Saweto rea-
lizaba contra la tala ilegal ante funcionarios del gobierno en Ucayali® fueron reco-
gidas por medios de comunicacion internacionales como National Geographic o The
New York Times.” Ademas, Saweto defendia extensas areas de bosques tropicales en
un sitio prioritario para la conservacion del Pert'’ en el sector Tamaya-Abujao. Es
probable que uno de los factores que lo haria menos llamativo para las institucio-
nes fuera la percepcion de la frontera como distante, poco poblada y estigmatizada
como un lugar peligroso por la presencia de actividades ilegales y la ausencia de
control policial. Por otro lado, la concentracion poblacional reducida y dispersa que
caracteriza a las comunidades ashéninkas en la frontera es un aspecto que ha con-
tribuido a hacerlas menos inteligibles para las instituciones publicas y de la socie-
dad civil. Adicionalmente, el ordenamiento espacial impuesto por el Estado con la
demarcacion de los BPP de Ucayali desanimaria a las organizaciones no guberna-
mentales que verian esta region como una “zona perdida” para la conservacion de la
biodiversidad o la titulacion de tierras indigenas, habiendo ya una categoria juridica
definida por el Estado para su uso.

El proceso que conduce a la lucha de Saweto se enmarca en tres etapas de su
historia, la primera comienza con la migracion hacia la frontera en el Alto Tamaya a
mediados del siglo XX, a la que sigue su asentamiento mas permanente que conduce
a la formacion de la comunidad a fines de ese siglo; finalmente, su lucha politica
por el territorio y la demanda de derechos ante el Estado desde los primeros afios
de la década del 2000. El registro de Saweto como comunidad nativa “Alto Tamaya”
en 2003 y la eleccion de Edwin Chota como jefe de la comunidad y representante

legal, dara inicio a su activismo continuo en Ucayali. Desde entonces, gestionan
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bienes y servicios que provee el Estado y otras instituciones no gubernamenta-
les, denuncian la tala ilegal y demandan la titulacion del territorio comunal ante la

Direccion Regional de Agricultura de Ucayali, tarea que fue culminada en 2015.

Migracion ashéninka hacia la frontera del Alto Tamaya

Aunque no se puede conocer con precision el momento en que los ashéninkas se
asentaron en el Alto Tamaya, de acuerdo a los relatos de los residentes mas antiguos,
se estima que la migracion desde el Alto Ucayali y sus afluentes se produjo entre las
decadas de 1940 y 1960. El Alto Tamaya debi6 ser explorado continuamente por
indigenas cuyas lenguas pertenecen a las familias lingiiisticas pano y arawak, rela-
cionados a estas areas historicamente y que tambi¢n debieron estar presentes en la
zona como parte de la movilizacion que generé el auge del caucho a fines del siglo
XIX. Segtin los registros orales de los ashaninkas de Apiwtxa, su asentamiento en el
Amonia se habria producido en la década de 1940 (Pimenta, 2002) y, de acuerdo a
los relatos de los ashéninkas de Saweto, la mayoria tuvo un periodo de asentamiento
en el Amonia antes de formar su propio asentamiento en el lado peruano. Cuando
dejaron el Alto Ucayali, alrededor de la actual provincia de Atalaya, atin era practica
comun la explotacion de los indigenas que se exacerbo durante el auge de la explo-
tacion del caucho (Brown y Fernandez, 1992; Garcia et al., 1998).

Individualmente o en familia, los ashéninkas se movilizaron para buscar mayor
seguridad personal y economica y dejar atras el ambiente turbulento en el Alto
Ucayali. Buscaron articularse al sistema econéomico predominante de la manera
mas conveniente para mantener sus aspiraciones que se veian afectadas por el con-
texto en el que se encontraban. Los viajes para adentrarse hacia la zona fronteriza
implicaban un recorrido por rio y por tierra, a través de caminos y varaderos que
basicamente se podria trazar entre las rutas que conectan los rios Ucayali, Sheshea,
Yurua, Amonia y Tamaya. En estos recorridos se encontraban con asentamientos de
una o pocas casas de otros ashéninkas distanciados a lo largo del trayecto. Con el
paso del tiempo, al igual como acontecio en el Alto Tamaya, estos asentamientos se
congregarian alrededor de centros poblados para formar las actuales comunidades
nativas que se pueden apreciar en estos rios. Uno de los ashéninkas de mayor edad
en Saweto recuerda que era un nino cuando ¢l y su familia dejaron su casa en el
Alto Ucayali, su madre le conto que salieron de manera imprevista debido al temor

»11

de ser atacados por los “comunistas”'. Dejaron su casa y viajaron en direccion a la

frontera surcando el rio Sheshea, en donde vivieron algun tiempo, luego continua-
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ron su viaje hasta llegar al rio Yurta y despucs al Amonia en Brasil. Alla se encon-
traron con otros paisanos y trabajaron en la extraccion de madera y la shiringa, esta
tltima mas comun en el lado brasilefio. Al igual que otras familias de Saweto que
viajaron por el Sheshea para llegar hasta el Amonia, retornaban eventualmente al
lado peruano luego de hacer evaluaciones sobre las oportunidades de trabajo y por
otras razones de tipo social o cultural. Es probable que la movilizacion que hubo
contra los madereros en Acre redujera las oportunidades de trabajo en la madera
que si encontraron en el lado peruano, en donde habia una alta demanda de maderas
valiosas como el Cedro y la Caoba y no habia una oposicion a esta actividad como
en Acre. Algunos relatos de los ashéninkas de Saweto dan cuenta de las mejores con-
diciones de trabajo que ofrecian los patrones peruanos que, a diferencia de los bra-
silefios, les proveian de mayores cantidades y diversidad de productos como pago.
Esta movilizacion que los conduce a su asentamiento en la frontera es caracteristica
en las sociedades amazonicas, y como en el caso de Saweto, se producen en “dife-
rentes escalas temporales y espaciales y resultan de un amplio rango de motivacio-
nes y factores subyacentes” (Alexiades, 2009: 4). En el caso de Saweto, “la retirada
conveniente de ambientes hostiles, la evaluacion de la mas adecuada combinacion
de comodidad ambiental, suministros de recursos, relaciones sociales cordiales, asi
como oportunidades para acceder al trabajo asalariado (y los bienes deseados), son
aspectos que intervienen en el proceso de tomar decisiones” (Osorio, 2012: 30).
Los viajes que acostumbran realizar les proporcionan un conocimiento importante
sobre una gran extension de territorio que se extiende desde el rio Ucayali hasta la
frontera. De esa manera, establecen rutas de viaje para desplazarse con mayor efi-
ciencia y seguridad desde la distante frontera hasta centros urbanos como Pucallpa
o caserios intermedios. Un mapa mental rico en informacion que iban actualizando
en cada viaje y que les permitia identificar parientes, riberefios, colonos, patrones,
fundos, recursos naturales, rutas, caminos, varaderos y lugares de descanso. La
red de paisanos en este recorrido los mantenia informados sobre parientes que se
encontraban a grandes distancias.

La figura de autoridad “estatal” que experimentaron en la frontera peruana,
recala principalmente en los patrones y las fuerzas policiales y militares que com-
partian los mismos codigos para ejercer control sobre los indigenas. En sus relatos,
algunos ashéninkas recuerdan que cuando salian del Alto Tamaya, luego de culmi-
nar algtin trabajo o para visitar algun familiar, podian ser controlados por policias

o militares peruanos que tenian una base en la zona. Eran interrogados sobre el
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motivo de su salida, poniéndolos bajo sospecha de querer irse sin haber pagado su
deuda al patron, algunas veces los ashéninkas portaban permisos escritos que obte-
nian del patron.

El conocimiento que tenian del paisaje les seria de utilidad en la lucha politica
que emprenderian en el futuro. Asi, identificarian potenciales aliados y recursos
que podrian apoyar las gestiones que realizaban y que ademas les exigia viajar regu-
larmente a Pucallpa. Una muestra de ello son las coordinaciones y alianzas que
comenzaron a emerger en 2004 cuando Saweto animo a sus paisanos de otras comu-
nidades ashéninkas en los rios Tamaya y Abujao a formar una federacion indigena.
Asi también, la alianza a la que se sumaria con los ashaninkas de Apiwtxa y otros
asheninkas de la frontera peruana en el rio Yurta. La red de aliados serviria para
apoyarse en la defensa de su territorio y atender las agendas de incidencia politica
que afectaban la frontera, como, por ejemplo, las que se discutieron en el marco del
proceso de integracion Acre-Ucayali en la década del 2000, en donde tuvieron una
importante participacion para incorporar la agenda indigena. Esta red de relacio-
nes sociales utiles a su causa se extenderia luego a la ciudad para incluir a dirigentes
ashéninkas y de otros pueblos indigenas, asi como a otras personas de instituciones
publicas y de la sociedad civil. El lider de Saweto, Edwin Chota, tuvo éxito en movi-
lizar a los ashéninkas de Saweto, a pesar de las debilidades que tenian para interac-
tuar fuera de la frontera, en gran parte, porque supo aprovechar el capital cultural

ashéninka para articularlo a su estrategia politica.

Asentamiento y comunidad indigena en el Alto Tamaya

El territorio de Saweto comprende principalmente el area entre los rios Putaya,
AltoTamaya y el limite fronterizo de Perti y Brasil. En la union de estos rios, que da
origen al rio Tamaya, se encuentra el centro poblado de Saweto, y muy cerca de este,
el caserio Puerto Putaya que es habitado por colonos y riberefios de origen peruano
y brasilefio. En un inicio, los ashéninkas se asentaron principalmente en la parte alta
del rio Alto Tamaya. Sea que llegaron por sus viajes de exploracion desde el Gltimo
lugar de avanzada, o buscando parientes conocidos o potenciales, o directamente a
trabajar con un patron, sus relaciones sociales estaban enmarcadas en el contexto
economico en el que predominaba la actividad maderera bajo el sistema de patro-
naje. En el Alto Tamaya, segun las practicas ashéninkas, construyeron sus casas y
establecieron sembrios de yuca y otros cultivos para su consumo. Sus asentamientos

se encontraban cerca a lugares de trabajo que se iban movilizando por temporadas.
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Las mujeres preparaban masato que se ofrecia en las visitas que recibian de otros
paisanos y trabajadores de la madera. Esta bebida fermentada de yuca tiene un rol
central en la socializacion de los ashaninkas. Las masateadas entre paisanos se harian
mas frecuentes en la interaccion de las familias que comenzaban a establecerse mas
permanentemente en el Alto Tamaya. Con el tiempo se formarian algunas parejas
entre los solteros, a la par que iban generando una memoria del lugar en los dife-
rentes asentamientos que iban mudando en el Alto Tamaya. Alrededor de los anos
60, en el Alto Tamaya, habia un puesto de “la guardia civil”, una division policial del
Peru, ubicado en la boca del rio Putaya. Los habitantes dispersos en los alrededores
que permanecieron luego de la caida del caucho a inicios del siglo XX, comenza-
ron a asentarse cerca del puesto policial creando una dinamica social y economica
propia entre la poblacion de indigenas, riberenos y colonos, peruanos y brasilenos.
La creciente explotacion maderera promoveria su crecimiento y de ese modo pros-
peraria el centro poblado del caserio Puerto Putaya. Posteriormente, la guardia civil
fue reemplazada por un destacamento del ejército peruano y luego por “la guardia
republicana”, otra division de las fuerzas policiales del Pert en esa época. Este
ultimo sufrio un ataque terrorista en la decada de los 80 que hizo que se retiraran.

Los ashéninkas de Saweto evaltan los cambios que provoco la desaparicion de “la
guarnicion”, que era como conocian a la presencia policial-militar en Puerto Putaya.
Hablan de un tiempo con mas orden y control del transito en la frontera que ellos
mismos habian experimentado al ser controlados en su desplazamiento. Luego de
la caida de la guarnicion tambicen se redujo la poblacion en Puerto Putaya y solo
comenzaria a resurgir en la decada de los 90, ya con mayor estabilidad en la cuenca
del rio Tamaya luego de la retirada de los grupos terroristas. Segin algunos ashé-
ninkas de Saweto, Puerto Putaya no alcanzaria el nivel de poblacion y organizacion
que tuvo en el pasado. Creen que ahora no hay tanta gente ni tanto control como
antes, y que hay mayor presencia de brasilefios “que hacen lo que quieren” y a
quienes relacionan con el incremento de las practicas depredadoras del bosque; no
obstante, la presencia de patrones y madereros peruanos es significativa. Como se
menciono anteriormente, es posible que las coincidencias entre los tiempos de
mayor rigidez para el control de la actividad maderera en el lado brasilefio de la
frontera y la reduccion de esta en el lado peruano habrian favorecido estas condi-
ciones. Puerto Putaya comenzaria a progresar incrementando mas servicios del
Estado peruano, como el centro de salud que seria de mucho interés para los ashe-

ninkas, casi tanto como lo era la escuela, ambas promoverian su acercamiento a este
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caserio. Esta referencia de “pueblo” seria la mas proxima para los ashéninkas de
Saweto y alimentaria su imaginacion e ideales de “civilizacion”; ademas, seria una
influencia importante para motivarlos a formar su propio “pueblo” en el futuro.
Estos ideales de “civilizacion” se traducian en el interés por adoptar practicas e ins-
tituciones foraneas, como la educacion en la escuela, uno de los objetivos mas fuer-
temente deseados por los ashéninka en el Alto Tamaya, algo que también ha sido
sefialado en otros casos de comunidades arawak en la Amazonia peruana (Santos y
Barclay, 1995; Hvalkof y Veber, 2005; Gow, 1991; Killick, 2005). El pasado “errante”
del que hablan, se ubica como referencia de un antes y después de la creacion de la
comunidad, como cuando sefalan en sus relatos sobre la formacién de la comunidad
diciendo: “antes viviamos regados, ahora tenemos comunidad”, sefialando una nueva
etapa que va acompafiada de cambios en su modo de vida. Esta contraposicion de
un antes y después no deberia necesariamente entenderse como una oposicion entre
la “civilizacion” relacionada a la organizacion moderna de la comunidad y el “atraso”
a la forma de organizacion tradicional ashéninka. Mas bien se piensa de manera
similar a lo que sostiene Gow (1991) sobre los yine del Urubamba, que seria una
referencia al cambio en relacion a la época dura que tuvieron que vivir producto de
la convulsion social que origino el movimiento de colonos y patrones caucheros en
el pasado. De acuerdo a las historias de las familias en el Alto Tamaya, “vivir regados”
haria referencia al contexto de conmocion social que afect6 su patron de moviliza-
cion y asentamiento, que al igual que su sistema economico, se volvio mas depen-
diente del patron y la actividad maderera. Por otro lado, “tener comunidad” evoca
una situacion mas cercana al asentamiento tradicional que aglomera familias, como
el pankotsi o el nampitsi.'” La proximidad a Puerto Putaya también traeria experien-
cias negativas que se sumarian a las motivaciones que empujaria a los asheninkas a
crear su propio “pueblo”. Percibian el resentimiento de los putayinos contra los
indigenas, al parecer producto de las experiencias que tuvieron en el lado brasilefio
en donde fueron prohibidos de trabajar la madera a causa del rechazo de los indige-
nas. Algunas familias de ashéninkas intentaron poner a sus hijos en la escuela de
Puerto Putaya, pero no resulto en buenos términos. Segiin cuentan, eran discrimi-
nados, sufriendo insultos, llamados despectivamente “caboclos”, termino de uso
caracteristico en el lado brasilefio. A pesar de la vision negativa sobre los brasilefios
en Puerto Putaya, en la practica también se observan interacciones en los trueques
y el comercio de productos que se manejan con cordialidad. De cierto modo, tienen

en comun con muchos de ellos su pertenencia a la misma clase trabajadora explo-
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tada por patrones. La tendencia a la hostilidad hacia los indigenas tomaria otro matiz
cuando Saweto creara su propia comunidad y mas aun cuando comenzaran a denun-
ciar la tala ilegal en el Alto Tamaya. De todos modos, hay que diferenciar a la pobla-
cion establecida o que circula alrededor de Puerto Putaya, de manera general, entre
peruanos y brasilefios, riberefios con una economia familiar de subsistencia, patro-
nes y sus trabajadores, asi como personas que transitan bajo sospecha de dedicarse
a actividades ilegales como el trafico de drogas. Estas circunstancias animaron a las
familias a aceptar la idea que circulaba entre los ashéninkas de formar su propia
comunidad de “puritos paisanos”. Algunos relatos senalan que unos de los promo-
tores de la idea de crear la comunidad fue apoyado por un patron que radica en
Puerto Putaya. No hay certeza sobre sus intenciones, pero es probable que hayan
sido motivadas por la amenaza de las concesiones forestales que se sentia en ese
momento cuando llegaban las noticias sobre la nueva Ley Forestal que otorgaria
exclusividad sobre los bosques a empresas privadas. Sabiendo que los indigenas
pueden reclamar derechos sobre grandes extensiones, eso les podria asegurar el
control y acceso exclusivo a la madera aprovechando la relacion de patron que
tenian con los ashéninkas del Alto Tamaya. Como sea, las familias comenzaron a reu-
nirse cerca de la desembocadura del rio Alto Tamaya para discutir sobre las acciones
que tomarian como grupo. En primer lugar, tendrian que despejar una gran exten-
sion de bosque, sembrar cultivos de yuca y construir casas. Encargaron la jefatura
al ashéninka con mas experiencia fuera de la frontera y que tenia el DNI, el docu-
mento de identidad que portan los ciudadanos peruanos y que muy pocos tenian.
También designaron a algunas autoridades complementarias, como el agente muni-
cipal y el teniente gobernador, del mismo modo que lo hacen los caserios de ribe-
refos y colonos. En seguida encomendaron las gestiones para solicitar una escuela
al Estado peruano y registrarse como comunidad nativa. La creacion de la comuni-
dad implicaba una division social, cultural y espacial en referencia a Puerto Putaya
en donde el rio Alto Tamaya era el limite principal. El titulo de propiedad les daria
legitimidad para reafirmar el dominio ¢tnico-territorial sobre las tierras que se
extendian hasta el limite fronterizo peruano-brasileno. El acuerdo de crear la comu-
nidad y formar parte de ella establecio implicita y explicitamente un acuerdo para
no trabajar con patrones madereros dentro del territorio comunal. Con el tiempo,
la premisa se extenderia para promover el trabajo sin ninguna dependencia de los
patrones. Aunque, inicialmente, su Cumplimiento se mostro ambiguo y permanen-

temente era un dilema para los ashéninkas por la dificil situacion econémica en el
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Alto Tamaya y por la imposibilidad de algunos miembros de realizar otra actividad
que no sea la maderera. Los ashéninkas de Saweto acudieron a los patrones cuando
buscaron realizar las primeras actividades en busca de la creacion formal de la
comunidad. Sabiendo que tienen recursos y apelando a la relacion de reciprocidad
implicita en la logica de relacionamiento ashéninka con los patrones, se les pidio
una colaboracion econémica y combustible para poder viajar a Masisea y Pucallpa
y realizar sus gestiones. Los patrones no tomaron en serio a los asheninkas y trata-
ron de desanimarlos diciendo que eso era un engafio y que mejor se dedicaran a
trabajar la madera con ellos, que era la inica forma de conseguir los productos que
acostumbraban recibir como pago. Esa negativa fue muy sentida para los ashéninkas
que ya habian decidido formar una comunidad, y comenzaria a generar un mayor
distanciamiento de la actividad maderera, llegando incluso a provocar algunas accio-
nes de saboteo de la actividad maderera en el Alto Tamaya.

Crear una comunidad indigena ashéninka y posteriormente una comunidad
nativa en el Alto Tamaya fue un suceso trascendental en la vida de este grupo.
Ninguno de los pioneros tenia una experiencia amplia sobre este tipo de organiza-
cion. Por eso también era comprensible que a la gran motivacion inicial le segui-
ria momentos de tension y frustracion, en el proceso de ajustar sus expectativas y
experiencias reales de vivir en una comunidad centrada, que ademas exigia un lide-
razgo de tipo jerarquico en el que debian sacrificar parte de la autonomia y libertad
de su grupo familiar que era muy apreciada.

En la literatura sobre los ashéninkas se ha destacado la preferencia de las fami-
lias por vivir separados (Killick, 2005), algo que se refleja en la forma de asenta-
miento dispersa caracteristica de este grupo (Hvalkof y Veber, 2005). En el caso de
Saweto, visto en una perspectiva temporal mas o menos amplia de la ubicacion de
sus asentamientos, se podria pensar que mas bien las motivaciones para estar juntos
dialogan constantemente con las que los mueve a distanciarse. De esa manera, se
podria hablar del mismo modo de una preferencia por vivir aparte como de una
por vivir juntos. Era un contexto en el cual las condiciones para mantener una vida
autonoma iban cambiando, principalmente por la incorporacion a sus necesida-
des de nuevos bienes y servicios que no eran de libre acceso y que los obligaba a
manejar con mayor miramiento la economia del tiempo y del espacio al momento
de definir donde establecer sus asentamientos. No solo se constata en la ubicacion
espacial de sus casas, que durante el periodo de 2000 a 2017 se acercaron y se ale-

jaron en mas de una ocasion del nuevo centro poblado creado. Sino también, en las
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intenciones de encontrar un balance entre las ventajas de estar mas cerca o mas dis-
tanciados, tanto del “centro poblado” de la comunidad como de otras familias. Estas
decisiones eran influenciadas por la coyuntura socioeconomica y también las carac-
teristicas ecologicas y los ciclos naturales presentes en el Alto Tamaya. También, era
evidente que las familias buscaban alejarse para tener mayor tranquilidad y evitar
el conflicto con vecinos, ademas de encontrarlo ventajoso para las actividades de
caza y pesca. Sin embargo, la cercania tambi¢n era necesaria para la socializacion,
a traves de las visitas que se hacen unos a otros y que con el tiempo se volvia mas
dificil debido a la creciente dependencia de botes propulsados a motor que requie-
ren combustible, lo que resultaba mas costoso. De esa manera, reducir la lejania
con otras familias podia resultar mas conveniente para la socializacion, que ademas
revierte positivamente en circunstancias en las que necesitan contar con mayor
disposicion de mano de obra para apoyarse en el trabajo colectivo, en las chacras,
por ejemplo. La dedicacion al trabajo asalariado exige la ausencia de los hombres
por periodos de tiempo que se pueden extender mas de lo previsto, reduciendo el
tiempo que dedican para trabajar en las chacras y otras actividades de subsistencia
que proveen a la economia familiar. Por otro lado, el centro de Saweto y de Puerto
Putaya son los puntos de concentracion de los bienes y servicios que complementan
la economia de subsistencia. Alli llegan “las novedades” desde la ciudad, las visitas
de funcionarios del gobierno, asi como las oportunidades de programas sociales
gubernamentales que pueden contribuir para mejorar su nivel de vida. Para decidir
su asentamiento, algunos prefieren estar mas tiempo en el centro y luego realizar
viajes que los alejen por temporadas, otros prefieren estar mas distanciados y cons-
truyen una casa adicional cerca del centro para sus visitas y para que sus hijos que
asisten a la escuela tengan donde quedarse, otros optan por soluciones interme-
dias. Las dificultades para vivir juntos en la comunidad también estan presentes y
pueden ser muy problematicas, pero en mayor o menor grado, es una constante en
otras comunidades ashéninkas en la Amazonia peruana que tienen que adoptar un
sistema de organizacion politica que es ajeno a su tradicion y practicas. Sin embargo,
también es permanente su busqueda por adecuar su convivencia a las formas de la
comunidad nativa, pues son conscientes que les puede proveer de ventajas concre-
tas para lograr sus aspiraciones. Desde la creacion de la comunidad en Saweto, el
debate de mantenerla o renunciar ha ido evolucionando. En un principio, ante la
incertidumbre de algtin dia lograr la titulacion del territorio, el dilema se movia

entre la “seguridad” del patron para el acceso a trabajo y bienes y la “promesa” de
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la comunidad y el territorio autonomo, que podria atraer bienes y servicios de una
fuente exterior. En la actualidad, habiendo logrado el titulo de propiedad, buscan
hacer efectiva la segunda opcion, pero encuentran nuevos desafios que replantean
sus dilemas de como configurar la organizacion social y economica en el contexto
de la frontera, que permanece igual de compleja y dificil. De cierta forma, la figura
de Edwin Chota como lider politico permitia un espacio de conciliacion de las ten-
siones entre las familias de Saweto para lograr la continuidad del apoyo al proyecto
de comunidad. Luego de su muerte quedaria un vacio dificil de ocupar, ocasionando
desajustes en la relacion entre las familias y las nuevas autoridades de Saweto, que

busca restablecerse constantemente.

Titulacion de tierras, denuncias de tala ilegal y demandas de dere-
chos al Estado

En la decada del 2000, el Alto Tamaya experimento un incremento de la presion
de la actividad maderera. En julio del afio 2000, la entonces nueva Ley Forestal
y de Fauna Sivestre No 27308, establecia el marco legal para la creacion de los
bosques de produccion permanente (BPP) en la Amazonia peruana, con la finalidad
de otorgar concesiones forestales a empresas privadas. Ademas, tenia una disposi-
cion transitoria para declarar una veda de 10 afios para la extraccion del Cedro y la
Caoba, las especies de mayor valor comercial que eran extraidas en el Alto Tamaya
y otras cuencas (Putumayo, Yavari y Purts). Al mismo tiempo, en el afo 2001,
se decretaba la moratoria de la extraccion de la Caoba en el lado brasileno. Sin
embargo, mientras que en el lado peruano la veda de la Caoba fue bloqueada por
lobbies madereros y nunca se implementé cabalmente,'* la moratoria brasilefia con-
tribuiria a incrementar la presion sobre el Alto Tamaya y otras cuencas en la frontera
que ahora concentraban la presion de la demanda internacional por el Cedro y la
Caoba. En esta década se incrementaron los tractores forestales en el Alto Tamaya
y las migraciones temporales de madereros desde ambos lados de la frontera que
incursionaban y establecian campamentos madereros en el territorio de Saweto.
Los ashéninkas de Saweto se veian limitados en su lucha por evitar la invasion de
madereros a su territorio porque no contaban con el titulo de propiedad. En enero
de 2002, el gobierno peruano demarco cuatro millones de ha de bosques tropica-
les de la Amazonia baja del departamento de Ucayali, para ponerlas “a disposicion
de particulares para el aprovechamiento preferentemente de madera y otros recur-
sos forestales y de fauna silvestre” (Resolucion Ministerial No 026-2002-AG). Esta
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norma creo los Bosques de Produccion Permanente de Ucayali, poligonos imaginarios
trazados por el Instituto Nacional de Recursos Naturales, desde Lima, a una gran
distancia de esta region. Los BPP de Ucayali, al superponerse con el area solicitada
por Saweto, se convertirian en el principal obstaculo administrativo para obtener el
titulo de propiedad. Por otro lado, los extractores informales veian amenazada su
actividad frente a la exclusividad del derecho de extraccion de recursos que seria
entregada a empresas privadas.

En este escenario, Saweto encontro la oposicion de madereros formales e infor-
males con interés en explotar el Alto Tamaya, quienes se opondrian constantemente
a los tramites que realizaba Saweto para su titulacion en la oficina de la Direc-
cion Regional de Agricultura de Ucayali en Pucallpa. Los madereros peruanos y
brasilefios que transitaban en la frontera del Alto Tamaya veian con desaprobacion
la independencia que comenzaban a ganar los ashéninkas con la creacion de una
comunidad nativa y que se consolidaria con la titulacion del territorio comunal. El
emprendimiento de Saweto obligaria a replantear las relaciones sociales y economi-
cas que habian establecido con los indigenas en la frontera. Por un lado, la propiedad
del territorio comunal limitaria su acceso y explotacion en una gran extension de
bosques ubicada estratégicamente en el area fronteriza. Por otro lado, condicionaria
la disposicion de la fuerza de trabajo ashéninka en el Alto Tamaya, que por muchos
afios habia sido explotada holgadamente.

El liderazgo de Edwin Chota fue clave para superar las debilidades de los ashe-
ninkas de Saweto para relacionarse con la ciudad y las instituciones con quienes
debian gestionar el titulo de propiedad y otros derechos y beneficios para la comu-
nidad. Chota lleg6 al Alto Tamaya como otros riberefios, envuelto en la dinamica
economica en la frontera. A diferencia de ellos, reconocia su origen indigena y mos-
traba gran interés y aprecio por la forma de vida de los ashéninkas, que veia con
un gran potencial que era reprimido por la explotacion y abuso de los madereros.
Ast, cultivo una relacion muy intima con los ashéninkas hasta asumirse como tal,
llegando a incorporarse a un grupo familiar que lo acompafiaria en el activismo que
mantuvo con mucho compromiso y pasion hasta su muerte. A diferencia del resto,
¢l contaba con educacion y familiaridad con la ciudad de Pucallpa en la que habia
vivido antes. Bajo su liderazgo formal, siempre animo a otros hombres y mujeres
de Saweto a que acompanaran las gestiones que realizaba para que aprendieran y no
desconfiaran de lo que hacia. Las gestiones que realizaron en el distrito de Masisea

y la ciudad de Pucallpa dieron los primeros resultados positivos con el reconoci-
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miento legal de la comunidad nativa “Alto Tamaya” y la creacion de la escuela en
2003. Pronto se iria fortaleciendo la conciencia territorial en Saweto cuando en las
gestiones con funcionarios del gobierno llevaran las primeras referencias geografi-
cas para delimitar el territorio de Saweto. En Pucallpa, tendrian los primeros con-
tactos con la Organizacion Regional de AIDESEP en Ucayali, ORAU. La AIDESEP
es la Asociacion Interétnica para el Desarrollo de la Selva Peruana, la organizacion
nacional representativa de los indigenas amazonicos en Peru. A través de sus visitas
a las oficinas de ORAU, conocieron entre otros dirigentes indigenas, a lideres asha-
ninkas mas experimentados de la Selva Central y el Gran Pajonal y recibirian conse-
jos para avanzar en sus gestiones con funcionarios publicos en la Direccion Regional
de Agricultura de Ucayali en Pucallpa y con otras instituciones del sector publico,
como la Direccion Regional de Educacion y, de manera especial, con la Defensoria
del Pueblo. Esta ultima ayudaria a Saweto a fiscalizar el camplimiento de las funcio-
nes de los diferentes sectores del gobierno. Conjuntamente con ORAU consegui-
rian las primeras comisiones de trabajo que llevarian a funcionarios del gobierno a
realizar inspecciones de campo por el rio Tamaya. Se redactaron informes sobre las
necesidades de las comunidades ashéninkas y las demandas de titulacion de terri-
torios indigenas. En este proceso, Edwin Chota comenzaria a promover la idea de
formar una federacion ashéninka que agrupara a las comunidades de los rios Tamaya
y Abujao, para darle mayor fuerza politica a sus demandas. Luego de conversar con
otros ashéninkas en el rio Tamaya y otros afluentes en los distritos de Masisea y
Calleria, crea la ACONAMAC, la Asociacion de Comunidades Nativas Ashéninka y
Ashaninka de Masisea y Calleria en el afo 2004, y pediria su afiliacion formal a la
ORAU. Bajo el liderazgo de Chota, Saweto y la ACONAMAC realizaria una gran
cantidad de denuncias contra la tala ilegal que presentaban en las oficinas respon-
sables de la administracion y control forestal. Poco a poco fueron incorporando el
discurso indigena y ambientalista con el que se iba nutriendo su activismo, y que
encontraria mayor motivacion en su contacto con Apiwtxa con quien iniciaria una
alianza politica en la frontera. Gracias a estas gestiones, el Alto Tamaya comenzo a
tener mayor visibilidad en el mapa politico de funcionarios publicos, organizaciones
indigenas y de la sociedad civil, pero también produjo la antipatia de los madereros
y de quienes directa o indirectamente se beneficiaban de la explotacion maderera.
Seria tambic¢n el origen de las amenazas que recibian constantemente.

Hacia la segunda mitad de la decada del 2000, las gestiones de Saweto habian

conseguido abrir una escuela de nivel inicial y primario, reducir a los indocumenta-
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dos y contar con un equipo de radio para comunicarse con el exterior, entre otros
beneficios que conseguian del Estado y de la red de amigos y aliados que fueron
construyendo. Obtener el titulo de propiedad, por otro lado, seria un proceso
mas frustrante por las negativas constantes de los funcionarios que alegaban falta
de presupuesto o la imposibilidad de la titulacion en una zona superpuesta con los
BPP de Ucayali, entre otras excusas. Los cambios de funcionarios y de las oficinas
responsables de la titulacion en diferentes periodos de gobierno solo aumentaban
las postergaciones.

En esa década se conocerian las invasiones al territorio de Apiwtxa por made-
reros desde el lado peruano. Las reuniones que tendrian los ashéninkas de Saweto
en Apiwtxa se centrarian en la necesidad de realizar acciones conjuntas para afron-
tar la amenaza de las invasiones de madereros al territorio de ambas comunidades.
Esta coyuntura seria uno de los factores que consolidarian una alianza politica para
la defensa del territorio ashaninka en la frontera. Saweto seria un importante aliado
para Apiwtxa, con su presencia en el lado peruano y su activismo contra la tala
ilegal, apoyarian las acciones de control y vigilancia del territorio que sufria inva-
siones de madereros desde el lado peruano. Saweto tendria un rol importante en las
denuncias que haria Apiwtxa y que resultarian en operativos en donde se detuvie-
ron a madereros en el lado brasilefio con la cooperacion de la Fundacion Nacional
del Indio (FUNATI), la Policfa Federal, el Instituto Brasilefio del Medio Ambiente y
Recursos Naturales Renovables (IBAMA) y el Ejército de Brasil, que fueron recono-
cidas a nivel nacional e internacional. En el lado peruano, los ashéninkas de Saweto
que colaboraban con esta operacion tenian que refugiarse en la aldea de Apiwtxa
para evitar represalias de los madereros y mantenerse alertas por las amenazas a
su seguridad. Por su lado, Saweto se nutriria de la experiencia de Apiwtxa que ya
habia recorrido el camino de la lucha por el territorio enfrentando a los madereros,
y se sentiria apoyado para poder ser escuchado en espacios politicos en los que no
tenian el reconocimiento que Apiwtxa tenia. Esa dinamica de colaboracion era inde-
pendiente a la del movimiento indigena en Ucayali y las instituciones del gobierno
regional, que no veian con el mismo aprecio el activismo de Saweto y de Edwin
Chota para combatir la tala ilegal y proponer modelos de desarrollo sostenible en
la frontera. Otro factor que consolidaria la alianza con Apiwtxa seria el contexto de
la integracion Ucayali-Acre, que tomo6 mayor importancia luego de la visita mutua
de los presidentes de Pert y Brasil en 2006 y 2009. Entre los temas de discusion

habian compromisos de impulsar el proceso de integracion vial entre ambos paises
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que tendrian repercusion en promover el proceso de integracion Acre-Ucayali. En
este contexto, surgiria una preocupacion de las organizaciones indigenas y ONG
ambientalistas de Pert y Brasil por la afectacion a areas protegidas y tierras indi-
genas en la frontera. Esta coyuntura tambicn favorecio una dinamica binacional de
interaccion de organizaciones indigenas y de la sociedad civil en espacios de discu-
sion que producia propuestas desde la sociedad civil. Saweto, que lideraba a la orga-
nizacion indigena ACONAMAC, tendria un protagonismo significativo para llamar
la atencion sobre la titulacion del territorio de las comunidades nativas y otras ini-
ciativas que se plantearon para favorecer el desarrollo de la poblacion indigena en
la frontera. Se podia percibir que dentro de esa agenda fronteriza dirigida por los
Estados en Pert y Brasil y sus agentes en Ucayali, se configuraba una agenda fronte-
riza ashaninka que intentaba dar continuidad a sus procesos de consolidacion terri-
torial y sus intentos por integrarse a la sociedad de ambos paises de manera benefi-
ciosa. Este proceso tambi¢n se desarrollaba hacia el interior de la frontera y en una
agenda interna que implicaba confrontar ideas y motivaciones entre los ashaninkas
y otros grupos indigenas que habitaban la frontera, sobre sus posiciones frente a las
actividades madereras y otras iniciativas en las que los indigenas se involucraban en
el contexto fronterizo. La evidente unidad de los indigenas fronterizos en presen-
tar sus posiciones y demandas en los espacios de confrontacion con las politicas del
Estado no se debe tomar como natural y sin fricciones. Las tensiones y conflictos
internos estan presentes en su propio proceso hacia la consolidacion del dominio
sobre el territorio indigena transfronterizo como un pueblo indigena unificado (ver
Pimenta en este volumen).

En 2009, Edwin Chota estuvo cerca de llevar a los ashéninkas del Alto Tamaya a
otro nivel de liderazgo en Ucayali, cuando fue elegido formalmente como vicepre-
sidente de la ORAU en un congreso realizado por los representantes de las federa-
ciones indigenas de la region Ucayali. Sin embargo, una crisis politica interna que
enfrento a dos grupos de dirigentes indigenas terminé desconociendo la eleccion
de la junta directiva en la que Edwin Chota habia sido elegido. Los dirigentes que
se quedaron en la dirigencia de ORAU cortaron todo el apoyo a Chota y realizaron
una reunion en el Tamaya para retirarlo de la dirigencia de la ACONAMAC. Saweto
decidiria desafiliarse de la ORAU y continuar sus acciones de manera independiente
apoyandose en la alianza con Apiwtxa en la frontera. De todos modos, la falta de
una organizacion indigena de base como la ACONAMAC le restaria fuerzas para

realizar sus gestiones frente a las instituciones. Una de las alternativas que Edwin
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Chota penso para Saweto fue la de afiliarse a la Central Autonoma de Trabajadores
del Pera, CATP, una organizacion sindicalista de nivel nacional que habia conocido
por medio de uno de sus miembros en Pucallpa. La CATP sirvio de apoyo para
algunas de sus gestiones en Pucallpa y en Lima, pero no reemplazaria la visibilidad
que le daba la organizacion indigena que Saweto creo y lidero. En los afios siguien-
tes, con la ayuda de amigos y aliados, Saweto intentaria conseguir el apoyo de orga-
nizaciones no gubernamentales publicitando la propuesta de Bosque de Conserva-
cion Comunal en Alto Tamaya que elaboro en 2009 y que planteaba la necesidad de
titular el territorio comunal para poder conservar los bosques. Con cierto reco-
nocimiento por su activismo y participacion en el proceso de integracion Ucaya-
li-Acre, Edwin Chota pudo ser incluido en eventos organizados por ONG ambien-
talistas, como las que agrupaba la Iniciativa para la Conservacion de la Amazonia
Indigena ICAA en ese entonces promovida por la USAID. Fue a través de su red de
aliados que consiguio contactarse y convencer a la ONG Pro Purts de trabajar con
ellos por primera vez en un proyecto especifico para apoyar el proceso de titula-
cion de Saweto. En 2012 avanzarian significativamente con los requerimientos téc-
nicos y legales que exigia el proceso de titulacion. Los estudios técnicos resultaban
complejos y costosos y requerian el acompanamiento de funcionarios de la Direc-
cion Regional de Agricultura de Ucayali. A pesar del avance que lograron con Pro
Purus en el saneamiento fisico y legal del area, y con el expediente para la demar-
cacion vy la titulacion practicamente terminado, los BPP de Ucayali y las concesio-
nes forestales continuaban siendo un obstaculo insuperable. La respuesta de parte
de la Direccion Forestal y de Fauna Silvestre de Ucayali fue negativa, a pesar de
contar con una amplia y consistente argumentacion que incluia las conclusiones y
recomendaciones de funcionarios de la misma Direccion de Agricultura de Ucayali
a favor de la exclusion.

Con cierta frustracion, los lideres de Saweto intentarian hacer incidencia sobre
su caso directamente en Lima. En 2013 y 2014, viajaron a la capital del Perti para
reunirse con funcionarios de alto nivel y hacer conocer su caso, dirigi¢cndose al
Congreso de la Republica, la Defensoria del Pueblo, el Ministerio de Cultura, la
presidencia del Consejo de Ministros y el Ministerio de Relaciones Exteriores. En
ambas oportunidades habian sido muy claros en informar sobre la inseguridad en
el Alto Tamaya y sobre las amenazas que sufrian contra sus vidas. En junio de 2014,
lograron reunirse con funcionarios de diferentes sectores. Particularmente impor-

tante fue una sesion convocada por la Defensoria del Pueblo. En esta reunion se
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logré el compromiso de los funcionarios de OSINFOR, la oficina de supervision
forestal, para la inspeccion de las concesiones forestales que podria abrir el camino
para excluirlas del territorio solicitado por Saweto y también se planteo una visita a
la frontera de las fuerzas del orden en los proximos meses. Posteriormente, logra-
rian una reunion con la directora del Servicio Forestal en Lima que comprometio
mayor apoyo para avanzar el proceso de exclusion de los BPP de Ucayali. Fue tal
vez el momento en el que Saweto logré el maximo nivel de incidencia politica que
habia realizado hasta el momento con autoridades del gobierno peruano. En agosto
de 2014, un mes antes de los asesinatos, se habian realizado las inspecciones a las
concesiones forestales que se superponian al territorio solicitado por Saweto y que
solo luego de los asesinatos resulto en la exclusion de las concesiones forestales y
los BPP de Ucayali. Eso abrio el camino a la titulacion del territorio de Saweto por
la Direccion Regional de Agricultura de Ucayali, que emitiria la Resolucion oficial
de la titulacion en setiembre de 2015. Luego de los asesinatos, frente a la presion
de los medios y la que ejercian personas y organizaciones que se solidarizaron con
Saweto, el Estado tuvo que cumplir con el compromiso de culminar la titulacion
de Saweto y con otras demandas, algunas de las cuales no tuvieron resultados satis-
factorios, como la busqueda de justicia para sancionar a los responsables de los ase-
sinatos que sigue en espera. La red de aliados que Saweto habia construido en su
activismo se debilito luego de la muerte de Edwin Chota, reduciendose tambi¢n
las interacciones con Apiwtxa. La llegada de proyectos y programas sociales del
gobierno y ONG, atraidas por el impacto mediatico que tuvo Saweto, provocaron
confusion y tensiones entre los miembros de Saweto, quienes tenian escaza expe-
riencia para lidiar con este tipo de relaciones. Esta coyuntura debilit6 el nuevo
liderazgo en Saweto que intentaba continuar con el proyecto de comunidad que
se avanzo principalmente bajo el liderazgo de Edwin Chota. En los afos siguien-
tes, comenzarian a replantearse la direccion de la comunidad y buscar retomar una
comunicacion mas fluida con Apiwtxa para lograr su apoyo frente a las dificultades
que tenian para manejar sus relaciones internas y con instituciones foraneas. En
junio de 2017, tuvieron una reunion con lideres de Apiwtxa en la ciudad de Puca-
llpa en respuesta a su llamado de apoyo para resolver los conflictos que tenian con
la ONG Rainforest Foundation US con la que trabajaban, posteriormente un grupo
de Saweto viajo a la aldea de Apiwtxa en dos ocasiones. La primera, para asistir al
aniversario de Apiwtxa el 24 de junio y la segunda, en noviembre de 2017, para

participar en el “Encontro de Intercambio de Gestao Comunitaria”, gracias al apoyo
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que consiguieran del programa Bosques del Ministerio del Ambiente del Pera. En
ese momento, Apiwtxa estaba conduciendo el “Proyecto Alto Jurua”, que inicio en
2015, para apoyar la gestion territorial y ambiental de las comunidades indigenas
y tradicionales del Alto Jurua, proyecto de su propia autoria que es financiado por
el Banco Nacional de Desenvolvimento Economico e Social, BNDES, con recursos
del Fundo Amazonia.'* Mientras tanto, Saweto estaba lidiando con la burocracia de
los proyectos del Estado y de la ONG que llegaron a la frontera del Alto Tamaya
luego del asesinato de sus lideres, cuya logica y propositos no comprendian cabal-
mente. El apoyo a la titulacion y proyectos de desarrollo en comunidades nativas en
la Amazonia peruana se incremento6 considerablemente en los afios siguientes a los
asesinatos en Saweto. Sin embargo, estos proyectos apoyados por agencias multila-
terales y de cooperacion internacional, de los cuales incluso uno lleva su nombre,
el “MDE Saweto Perti: Memoria Viva”," tienen una logica de implementacion que
mantiene a Saweto fuera de su alcance. En el encuentro en Apiwtxa, los lideres de
Saweto hablaron de las dificultades que habian experimentado en los ultimos afos
luego de la muerte de sus lideres, siendo escuchados por todos los lideres indigenas
de la frontera alli reunidos, de quienes recibieron palabras de apoyo y el deseo de
integrarlos a los proyectos que desarrollan conjuntamente. Los nuevos lideres de
Saweto, reafirmaron su lucha por el territorio, conscientes de los nuevos desafios
que deben afrontar para continuar con el proyecto de comunidad que emprendie-

ron hace ya mas de 15 afos.

Viviendo bien, muriendo mal

Para los ashéninkas del Alto Tamaya, su historia de lucha por el territorio y el
acceso a derechos son el desenlace de una serie de experiencias que han puesto a
prueba la persistencia de su forma de vida en medio de la desintegracion social y la
violencia que la desafia con rigurosidad. Enmarcada en la historia de colonizacion
y la expansion del Estado peruano, que se presenta en sus variadas formas, la cons-
tante disputa por tierras, recursos y bosques, ambicionadas material y simbolica-
mente en periodos ciclicos de auge y decadencia, han dejado marcas a su paso. Los
limites que trazan las fronteras nacionales, los bosques de produccion permanente
o las concesiones forestales, entre otros, no serian mas que lineas imaginarias que
no tendrian sentido en la vida cotidiana de los ashéninkas. Sin embargo, adquieren
sentido en cuanto a su capacidad de unir o separar a la gente y la naturaleza, y las

relaciones sociales y culturales que estan entretejidas en la historia del paisaje ama-
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zonico. Los ashéninkas de Saweto y sus paisanos en la frontera peruano-brasilena
parecen estar conscientes de ello, y de las implicancias de estas divisiones que los
llevan a experimentar nuevas formas de articularse al interior de su pueblo y con
el mundo no indigena. Sean vistas como obstaculos u oportunidades, son formas
potenciales de transformar el paisaje y su realidad, posibilidades de replantear sus
aspiraciones como pueblo indigena en la actualidad, en la que aspiran a vivir bien
sabiendo que pueden terminar muriendo mal.

Las aspiraciones de Saweto se veran contestadas principalmente por dos fuerzas
interactuando en la frontera del Alto Tamaya: una que proviene de la dinamica social
asociada a la explotacion de recursos y que en gran medida opera al margen del
control del Estado peruano, y que es producto de continuas y crecientes incursiones
al rio Tamaya que se remontan al boom del caucho y la madera desde mediados del
siglo XIX; y otra, que proviene de los permanentes intentos del Estado peruano por
colonizar la Amazonia mediante diversos mecanismos de control politico y econo-
mico, que principalmente opera a la distancia y se manifiesta en diferentes momen-
tos de la vida republicana. Ambas, de alguna manera, interacttan y son influenciadas
por la incesante e inagotable demanda global por recursos que ejerce presion sobre
los bosques tropicales alrededor del mundo.

Este caso es una muestra de que la Amazonia atn alberga espacios marginales,
altamente disputados y de dificil acceso y control para el Estado, con una realidad
compleja que dificulta su aprehension por parte de la diversidad de actores que
directa o indirectamente buscan relacionarse con ella. Todo ello, a pesar de los per-
manentes intentos de incorporarla al sistema politico y econémico prevaleciente,
y de la gran atencion que se dirige sobre la Amazonia y los bosques tropicales que
despiertan tanto el pesimismo como la esperanza, frente a la crisis ambiental y eco-

nomica que transmite el mundo globalizado.
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Notas

1. En este articulo se considera a los ashaninkas y ashéninkas como parte de un mismo grupo cultu-
ral. Sin embargo, desde que comienzan a afirmar su identidad étnica y politica en la sociedad nacio-
nal han hecho manifiesta esta diferenciacién. Por ello se utiliza el término ashéninka para referirse

a Saweto, por ser la denominacion que este grupo utiliza cuando se afirma étnica y politicamente.

2. “Saweto” y “Apiwtxa” son los nombres con los que comtinmente se conoce a estas comunidades
indigenas. Saweto es una palabra en lengua ashéninka que designa a un tipo de guacamayo, ave del

género Ara presente en el Alto Tamaya.

3. En Pert, los indigenas amazonicos adquieren reconocimiento legal bajo la categoria de “comuni-
dad nativa”. Saweto fue reconocida con la Resolucion Directoral Regional 045-2003-GRU-DRSAU
con el nombre “Alto Tamaya” y, en 2015, cambiarian su nombre a “Alto Tamaya-Saweto” cuando
recibieron el titulo de propiedad de su territorio.

4. La Selva Central es la region de la Amazonia central del Pert en el piedemonte andino que
comprende las provincias de Oxapampa en Pasco y de Chanchamayo y Satipo en Junin, territorio
tradicional de los grupos indigenas yanesha y ashaninka. EI Gran Pajonal es una meseta interfluvial
comprendida entre los rios Ucayali, Tambo, Perené y Pichis, asociado al territorio tradicional de

los ashéninka.

5. Datos obtenidos de la Base de Datos de Pueblos Indigenas u Originarios BDPI, del Ministerio de
Cultura del Peru. Sobre la poblacién estimada en comunidades ashaninkas (107,191), ashéninkas
(8,838), kakintes (644) y nomatsiguengas (8,792). Disponible en: <http://bdpi.cultura.gob.pe/

pueb]os-indigenas#main—content>. Acesso en: 28 jun. 2018.

6. Las reservas territoriales para pueblos indigenas en aislamiento voluntario se crearon en los afios
90, inicialmente sustentadas por el Decreto-Ley No 22175. Posteriormente, la Ley para la pro-
teccion de pueblos indigenas u originarios en situacion de aislamiento y en situacion de contacto
inicial, Ley No 28736 del afio 2006, crea la categoria “reserva indigena” para este fin y se regla-

mentara la transicion de las reservas territoriales ya creadas hacia esta categoria.

7. De particular interés son los casos expuestos en los reportes: “The laundering machine. How
fraud and corruption in Peru’s concession system are destroying the future of its forests”. EIA Envi-
ronmental Investigation Agency 2012;“‘Buyers in good faith” How Timber Exporters are Complicit in
Plundering Peru’s Amazon”. Global Witness, November 2017.

8. Una parte importante de los archivos de Saweto ha sido sistematizada por Diego Leal, un amigo

y aliado de Saweto. Esta recopilacion incluye denuncias que fueron presentadas formalmente ante
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funcionarios del gobierno para denunciar la tala ilegal.

9. Articulo online de The NewYork Times. Disponible en: <https:// www.nytimes.com/2013/10/19/

world/americas/ corruption-in-peru-aids-cutting-of-rain-forest.html?pagewanted=all>.

10. El Plan Director del Sistema Nacional de Areas Naturales Protegidas del Peru, establece sitios priorita-

rios para la conservacion de nivel nacional en donde figura la zona Abujao-Tamaya.

11. Los asheninkas de Saweto asociarian este término a la presencia de miembros de la guerrilla
armada del Movimiento de Izquierda Revolucionaria (MIR), o de los denominados grupos terro-

ristas en Pera: Sendero Luminoso y el Movimiento Revolucionario Tpac Amaru (MRTA).

12. Segtin Hvalkof y Veber (2005: 160), nampitsi, seria un término en ashéninka que hace referencia
a un espacio social, “el lugar donde habitan y viven muchas familias”, aunque debido al patréon de
asentamiento disperso que presentan en el Gran Pajonal, se asentarian pocas casas por lo que para

nombrar al “lugar hogarefio” también se utilizaria el término pankotsi “casa”.

13. El reporte de Environmental Investigation Agency (EIA), citado en la nota 8, hace un recuento de
las acciones que evitaron el cumplimiento de las prohibiciones para la extraccion del Cedro y la

Caoba que establecia la nueva Ley Forestal del afio 2000.

14. Apiwtxa destaca que el Projecto Alto Jurua es uno de los mejores evaluados dentro de los que
apoya el Fundo Amazonia financiado por el Banco Nacional de Desenvolvimento Econdmico e Social do
Brasil, BNDES. http://www.apiwtxa.org.br/projeto-alto-jurua-e-o-melhor-avaliado-dentre-os-
-apoiados-pelo-fundo-amazonia/

15. El Mecanismo Dedicado Especifico es una iniciativa proveniente del Forest Investment Program
(FIP), liderada por las organizaciones indigcnas nacionales AIDESEP y CONAP con financiamiento

del Banco Mundial, que cuenta con el soporte de laWWE-Pert como Agencia Nacional Ejecutora.

Referéncias bibliograficas

ALEXIADES, Miguel. 2009. “Mobility and migration in indigenous Amazonia. Contemporary
ethnoecological perspectives — an Introduction”. In: Miguel N. Alexiades (comp.). Mobility and
migration in indigenous Amazonia. Contemporary ethnoecological perspectives. New York &
Oxford: Berghahn Books. pp. 1-43.

BROWN, Michael F.; FERNANDEZ, Eduardo. 1992. “Tribe and state in a frontier mosaic. The
Ashaninka of Eastern Peru”. In: R. Brian Ferguson & Neil L. Whitehead (comps.). War in the tribal
zone. Expanding states and indigenous warfare. Santa Fe, New Mexico: School of American Rese-
arch Press. pp. 175-197.

BROWN, Michael F. & FERNANDEZ, Eduardo. 1993. War of shadows: The struggle for utopia in the

Peruvian Amazon. Berkeley: The University of California Press.
CVR. 2003. Informe Final — Comisién de la Verdad y Reconciliacién. Lima. Peru.
DOUROJEANNI, Marc; BARANDIARAN, Alberto; DOUROJEANNI, Diego. 2009. Amazonia

Peruana en 202 1. Explotacion de recursos naturales e itgfmestructura: ¢Qué esta pasando? ;Qué es lo que sig-
nifica para el futuro? Lima: Pro Naturaleza.

GARCIA, Pedro; HVALKOF, Soren; GRAY, Andrew. 1998. Liberation through land rights in the Peru-
vian Amazon. Copenhague: IWGIA.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 141-171

4



A

GOW), Peter. 1991. Of mixed blood. Kinship and history in Peruvian Amazon. Oxford: Clarendon Press.
HVALKOF, Soren; VEBER, Hanne. 2005. “Los Ashéninka del Gran Pajonal”. In: Fernando Santos &

Frederica Barclay (comps.). Guia Etnografica de la Alta Amazonia. Volumen 5. Balboa: Smithsonian
Tropical Research Institute. Lima: Instituto Frances de Estudios Andinos. pp. 75-279.

IBC 2014. Los papeles de la tierra. Superando los obstdculos a la titulacién de las comunidades del Peru.
Lima, Peru: Instituto del Bien Comun.

KILLICK, Evans. 2005. Living apart: Separation and sociality amongst the Ashéninka of Peruvian Amazo-
nia. The London School of Economics and Political Science, Ph.D Dissertation.

LITTLE, Paul. 2001. Amazonia. Territorial struggles on perennial Frontiers. Baltimore: Johns Hopkins
University Press.

OSORIO, Mario L. 2012. Landscape appropriation and socio-environmental adaptability of Ashéninka
people in the border area of Amazonian Peru and Brazil. University of Kent, Canterbury: Master’s thesis.
PIMENTA, José. (2002). Indio ndo é todo igual. A construgdo Ashaninka da histdria e da politica. Brasi-
lia: UnB. Tese de Doutorado.

SALISBURY, David S.; BORGO, José¢; VELA, Jorge. 2011. “Transboundary political ecology in
Amazonia: History, culture, and conflicts of the borderland Ashaninka”. Journal of Cultural Geogra-
phy, 28 (1): 147-177.

SANTOS, Fernando; BARCLAY, Frederica. 1995. Ordenesy desordenes en la Selva Central. Historia
y economia de un espacio regional. Washington, DC: Smithsonian Institution Press/ Lima: Institut
Francais d’Etudes Andines.

. 2005. Guia etnogrdfica de la Alta Amazonia. Volumen 5. Campa Riberefios, Ashé-
ninka. Balboa: Smithsonian Tropical Research Institute/Lima: Instituto Francés de Estudios
Andinos.

SCHMINK, Marianne; WOODS, Charles. 1992. Contested frontiers in Amazonia. New York: Colum-
bia University Press.

STOCKS, Anthony. 1984. “Indian policy in Eastern Peru”. In: Marianne Schmink & Charles H.
Woods. (comps.). Frontiers expansion in Amazonia. Gainsville: University of Florida Press. Pp. 33-61.
VARESE, Stefano. 2006. La sal de los cerros. Resistencia y utopia en la Amazonia peruana. 4. ed.
Lima: Fondo Editorial del Congreso del Peru.

VEBER, Hanne. 2009. Historias para nuestro futuro. yotantsi ashi otsipaniki. Narraciones autobiogrdficas
de lideres ashaninkas y ashéninkas de la Selva Central del Peri. Copenhague: IWGIA.

WEISS, Gerald. 2005. “Campa riberefios”. In: Fernando Santos & Frederica Barclay (comps.). Guia
etnogrdfica de la Alta Amazonia. Volumen 5. Balboa: Smithsonian Tropical Research Institute/Lima:

Instituto Francés de Estudios Andinos. pp. 1-74.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 141-171



Resumo: Este artigo examina o
processo historico, social e politico que
perpassa um segmento da sociedade
asheninka e que os levou a disputar e
apropriar-se de um espago territorial
na fronteira da Amazonia peruana com
o Brasil. Avalia o caso dos ashéninka
de Saweto que migraram e se assen-
taram no Alto Tamaya, depois de viver
um periodo de convulsao social em
seus territorios tradicionais na Amazo-
nia Central do Peru, durante o século
XX. Os ashéninkas mudaram-se para
a fronteira almejando realizar as suas
aspiragoes, integrando-se a novos con-
textos de articulagdo economica e poli-
tica de maneira individual e coletiva.
Na fronteira, convivem com ribeirin-
hos e colonos que circulam por ambos
os lados da divisa para extrair recursos
informal e ilegalmente sob uma débil
presenca do Estado. Apesar de sua mar-
ginalidade geografica e a distancia dos
centros de poder politico e economico
no Peru, os ashéninkas de Saweto con-
seguiram criar a comunidade nativa
“Alto Tamaya-Saweto” e titular suas
terras com cerca de 80 mil hectares,
depois de mais de 14 anos reivindi-
cando seus direitos e do assassinato de
quatro de seus membros em 2014.

Palavras-chave: Ashéninka, fron-
teira, comunidade, territorio, relacdes

interétnicas

Abstract: This article exami-
nes the historical, social, and politi-
cal process that affected a segment of
ashéninka society. It led these people
to fight for and take hold of a territo-
rial space on the frontier zone between
Peruvian Amazon and Brazil. It assesses
the case of the Saweto ashéninka who
migrated to, and settled in the Upper
Tamaya after a period, in the twen-
tieth century, of social convulsion in
their traditional lands in Peru’s Central
Amazon. The ashéninka moved to the
border area hoping to fulfill their aspi-
rations. They joined new contexts of
economic and political articulations
both individually and collectively. They
share the space with settlers and river-
side people who straddle the border
to extract resources in informal and
illegal ways under a weak state pre-
sence. Despite their geographic margi-
nality and distance from political and
economic power, the Saweto ashéninka
managed to create the native commu-
nity “Alto Tamaya-Saweto” and acquire
a title certificate of 80 thousand hec-
tares. They accomplished this victory
after fourteen years demanding their
rights and the assassination of four of
their members in 2014

Keywords: Asheninka, border,
community, territory, interethnic rela-

tions
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Unir para além da fronteira:
Um esboc¢o da etnopoh’tica transnacional ashaninka

José Pimenta
UnB

Introducao

Com uma presenga notavel na regiao da Selva Central peruana e uma pequena
diaspora em territorio brasileiro, os Ashaninka sao hoje um dos povos indigenas
mais numerosos da bacia Amazonia, com mais de cem mil pessoas. Como outros
povos indigenas da América Latina e da Amazonia, em particular, foram separados
pela formagao das fronteiras dos Estados nacionais. No inicio do século XX, com
a incorporagao do Acre ao territorio brasileiro e a demarcagao da fronteira inter-
nacional entre Brasil e Peru na regiao do Alto Jurua, acabaram divididos de modo
extremamente desigual pela geopolitica ocidental. Hoje, menos de 2% da popula-
¢ao ashaninka habita o territorio brasileiro. Esta pequena diaspora nao soma duas
mil pessoas divididas em sete terras indigenas, todas situadas no Acre, nos afluentes
do alto rio Jurua, na fronteira com o Peru.

Entre os Ashaninka que vivem hoje no Brasil, destacam-se os da Terra Indigena
Kampa do Rio Amonia, territorio demarcado oficialmente pela FUNAI em 1992.
Com uma populagao atual de cerca de 800 pessoas, reagrupadas na aldeia Apiwtxa
e nos seus arredores, os Ashaninka do Rio Amonia representam quase a metade das
familias situadas no Brasil. Embora extremamente minoritarios se comparados a
populagao total desse povo indigena, os Ashaninka do Aménia adquiriram uma visi-
bilidade importante nos tltimos anos em razao, principalmente, de sua atuagao na
politica interétnica e de suas iniciativas em prol do desenvolvimento sustentavel do
Alto Jurua.

Num contexto marcado por divergéncias e conflitos em torno das politicas de
desenvolvimento para essa regiao de fronteira, este artigo discute as relagdes dos
Ashaninka do Rio Amoénia com seus semelhantes situados em territorio peruano.
Ele da continuidade a uma reflexao anterior (Pimenta, 2012a) e procura desven-
dar algumas caracteristicas recentes da etnopolitica da APIWTXA, associagao dos
Ashaninka do Rio Aménia. Nas paginas que se seguem, busco mostrar que a logica
colonial dos Estados-nac¢ées e a demarcagao da fronteira internacional no Alto Jurua

nunca apagou o sentimento ¢tnico do povo Ashaninka, que continua se pensando
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como um povo unico e diferenciado, apesar da existéncia de marcadores nacionais
que também podem ser acionados em certos contextos. Embora sempre tenham
existido lagos transfronteiricos entre os Ashaninka do Brasil e do Peru, nos tltimos
anos, essas relagées vém adquirindo novas configuragdes e uma dimensao forte-
mente politica, até entdo inexistente. A APIWTXA tem sido a principal promotora
e articuladora dessas mudangas. Apos mostrar como a fronteira entre Brasil e Peru
no Alto Jurua foi imposta pela geopolitica dos brancos, separando arbitrariamente
os Ashaninka, procuro refletir sobre o sentimento que une esse povo indigena e suas
aliancas transnacionais. Estimuladas, principalmente, por preocupagoes decorrentes
de iniciativas desenvolvimentistas dos Estados-nag¢oes, como também por atividades
ilegais que ameagam seus territorios e direitos, essas aliangas intra¢tnicas unem os
Ashaninka dos dois paises sem diluir suas especificidades nacionais. Também se tra-

duzem por concepgdes proprias e dindmicas em relagdo a fronteira internacional.'

A “chegada do Brasil” e a demarcagao daTerra Indigena Kampa do
Rio Amonia: a fronteira como limite

Para a historiografia ocidental, a regido acreana do Alto Jurua, disputada pelo
Brasil, Bolivia e Peru, nasceu com a epopeia da borracha e a chegada dos serin-
gueiros a partir das ultimas décadas do seculo XIX. Nao cabe descrever aqui os
pormenores que levaram essa regiao a se tornar brasileira no inicio do seculo XX.
Uma das caracteristicas mais marcantes da “invencao do Acre” (Carneiro, 2014) ¢ o
lugar marginal que a historia oficial sempre atribuiu aos povos indigenas (Pimenta,
2015). Para a historia ocidental, antes da economia da borracha, o Acre e o Alto
Jurua praticamente nao existem. O titulo do livro de Craveiro Costa, “A conquista
do deserto ocidental” (1998), ilustra perfeitamente essa ideia.

Assinado no dia 17 de novembro de 1903 pelo Brasil e pela Bolivia, o Tratado de
Petropolis revisou os limites do Tratado de Ayacucho, de 1867, e ¢ considerado a
certiddo de nascimento do entdo Territério Federal do Acre (hoje Estado do Acre)
como terra brasileira dividida em trés departamentos: Alto Acre, Alto Purus e Alto
Jurua. No entanto, esse tratado nao resolveu o litigio fronteirigo entre Brasil e Peru
nem no Alto Purus, nem no Alto Jurua. Em novembro de 1904, por exemplo, um
conflito armado opos seringueiros brasileiros e caucheiros peruanos pelo controle
da produgao de borracha do entao seringal Minas Gerais, situado na foz do Rio
Amonia, na confluéncia com o rio Jurua. Conhecido na literatura como “Guerra da
Trincheira” ou “Batalha do Amonia” (Tocantins, 1979: 396-405), esse conflito resul-
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tou na vitoria dos seringueiros brasileiros. Com o levante, o pequeno povoado de
Nueva Iquitos, onde os peruanos tinham instalado um posto aduaneiro para recolher
impostos sobre a produgao de borracha, passou para o controle brasileiro, sendo
renomeado, em homenagem ao lider da revolta, o militar e politico Gregorio Thau-
maturgo de Azevedo, como Distrito Thaumaturgo, posteriormente, Vila Thauma-
turgo e, desde 1992, municipio Marechal Thaumaturgo.

A vitoria brasileira nado acabou com as pretensdes peruanas na regiao e a questao
fronteirica entre o Brasil e o Peru se arrastou por mais alguns anos. Nomeados pelo
Barao do Rio Branco, o coronel Belarmino Mendonga chefiou a Comissao Brasileira
de Reconhecimento do Rio Jurua, em 1905 (Mendonga, 1989), enquanto Eucli-
des da Cunha liderou trabalho semelhante no rio Purus. A disputa entre Brasil e
Peru pela demarcagao da fronteira internacional, tanto no Alto Jurua como no Alto
Purus, so foi oficialmente encerrada via diplomacia, em 08 de setembro de 1909,
com a assinatura do Tratado do Rio de Janeiro.

A “questao indigena” foi um detalhe na conquista do Alto Jurua e na integracao
do Acre ao Brasil. Embora nunca tenha considerado os indios como atores, a histo-
riografia do Acre nao pode ocultar totalmente sua presenga na virada do século XIX
para o XX. Assim, no auge da economia da borracha, ou seja, entre 1890 e 1912,
quando o Alto Jurua era disputado por seringueiros brasileiros e caucheiros peru-
anos, encontramos na literatura referéncias a presenga de diferentes povos indige-
nas, principalmente da familia linguistica Pano, como os Kaxinawa (Huni Kuin) e os
Amahuaca, mas também os Ashaninka da familia Arawak.

Historiadores e antropologos datam, geralmente, a presenga dos Ashaninka no
Alto Jurua do final do século XIX a inicio do século XX. O padre francés Jean-Bap-
tiste Perrissier, em viagem apostolica a regiao, em 1897 ¢ 1898, foi o primeiro oci-
dental a documentar a presenca desse povo indigena na boca do Rio Aménia; indios
que ele apresenta, equivocadamente, como “os antigos Incas do Peru” (Perrissier,
[1898] 2009: 56).

Na historiografia da regiao, os Ashaninka sao geralmente descritos como ori-
ginarios do Peru, trazidos para o Brasil por patrées caucheiros peruanos a partir
do final do século XIX. Embora nao haja davidas que a pressdo da exploracao do
caucho tenha contribuido para a migragao de familias ashaninkas para a regiao do
Alto Jurua, outras hipoteses, que independem dos brancos, também precisam ser
consideradas. O registro de Perrissier e as narrativas dos Ashaninka do Aménia nos

convidam a um olhar menos etnocéntrico e a uma maior modéstia na nossa abor-
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dagem da historia local.

A historia ashaninka no Alto Jurua ¢ extremamente dificil de mapear. Caracteri-
za-se por uma intensa mobilidade que torna extremamente complexo o tragar dos
multiplos deslocamentos desse povo indigena nessa regiao de fronteira. No entanto,
essa mobilidade nao deve ser considerada somente como decorrente de imperati-
vos ecologicos ou da pressao dos brancos sobre seu territorio. Trata-se, tambem,
de uma caracteristica estrutural da sociedade ashaninka. Ela expressa, por exemplo,
valores fundamentais, como o ideal de liberdade, uma aspira¢ao constante na his-
toria desse povo indigena. De modo geral, os deslocamentos ashaninkas podem
ser motivados por varios fatores: agrupamento familiar, escassez de recursos natu-
rais de um determinado ecossistema, trocas e comercio, aliangas politicas, disputas
internas, morte de parentes, busca por um “bom patrao”, pressao dos brancos ou,
simplesmente, pelo gosto de viajar e conhecer novos lugares.

Apesar da impossibilidade de mapear essa mobilidade, a presenga ashaninka na
regidao do Alto Jurua, em terras que se tornaram brasileiras no final da primeira
decada do seculo XX, data, no minimo, do final do seculo XIX, portanto, antes da
demarcagao da fronteira internacional. Essa presenca foi documentada por Peris-
sier em 1898, mas também ¢ atestada pela historia oral ashaninka, transmitida de
geragao a geragao, na qual encontramos referéncias, por exemplo, a “Batalha do
Amonia” de novembro de 1904.

Assim, a versao consagrada pela historiografia, e comumente aceita, que apre-
senta os Ashaninka como um povo indigena peruano que migrou para o Brasil no
final do século XIX, ¢, em primeiro lugar, um anacronismo historico, ja que os
limites entre o Brasil e o Peru sequer haviam sido definidos naquela época. Em
segundo lugar, ¢ um equivoco que pode ocasionar interpretagdes politicas per-
versas. Ainda hoje, ¢ comum ouvir que os Ashaninka sao “descendentes dos Incas”,
como afirmava Perrissier ha mais de um seculo, ou, simplesmente, “indios peru-
anos”; alegagdes que, por vezes, visam questionar a legitimidade de seus direi-
tos constitucionais em solo brasileiro. Mesmo se o argumento do pioneirismo e
da anterioridade da ocupagao territorial nao tem nenhum respaldo juridico para
a garantia dos direitos territoriais indigenas, as liderangas dos Ashaninka do Rio
Amonia, quando acusadas de ser “indios peruanos” ou “indios que vieram do Peru”,
fazem questao de lembrar que nao foram eles que vieram para o Brasil, mas que foi
o Brasil que incorporou um territorio que eles ja habitavam.

No Alto Jurua, durante o auge da economia gomifera, os Ashaninka, aprecia-

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 173-204



dos por suas qualidades no comércio e sua fama guerreira, serviram aos desejos
dos patroes brancos, ao mesmo tempo em que satisfaziam seus préprios interesses.
Contrariamente a muitos indios da regiao que passaram, progressivamente, a tra-
balhar como seringueiros no regime semi-escravagista do aviamento, os Ashaninka,
com algumas exceg¢bes, nunca atuaram como mao de obra servil na exploragao da
borracha. Algumas familias instalaram-se estrategicamente no curso medio do Rio
Amoénia, proximos a fronteira com o Peru, numa area com baixa densidade de serin-
gueiras e, portanto, livre da ganancia dos brancos. De la, estabeleceram relagées
comerciais intermitentes com os regionais, trocando produtos da floresta (madeira,
peles de animais silvestres, caucho, carne de caga, etc.) por bens industriais. Atuaram
também como “guardides dos seringais”, encarregados de eliminar os indios “brabos”
da regiao. Durante a maior parte do seculo XX, os Ashaninka do Rio Amoénia procu-
ram manter seu modo de vida e esses contatos esporadicos com os brancos regionais.
Viveram durante décadas em relativa tranquilidade, até a invasao de seu territorio,
cobigado por sua madeira de lei, principalmente, cedro e mogno.

Na década de 1980, a exploragao intensiva de madeira tornou-se a principal ati-
vidade economica desse afluente do rio Jurua que, nesse periodo, ganhou o apelido
de “rio da madeira”. A atividade madeireira teve consequéncias desastrosas para
o meio ambiente e afetou profundamente a organizagao social e a vida cultural
dos Ashaninka. Diante dessa situagao de crise aguda, as familias indigenas do Rio
Amonia se uniram em torno do grupo familiar de Anténio Piyako para reivindicar
do Estado a demarcacao de seu territorio. Criaram uma aldeia ou comunidade a
qual deram o nome Apiwtxa, que significa “todos juntos” e simboliza a unido desse
grupo. Em 1992, alcangaram seu principal objetivo com a demarcagao daTerra Indi-
gena Kampa do Rio Amoénia. Com uma area de 87 mil hectares, a terra faz limite
com a Reserva Extrativista do Alto Jurua, aTerra Indigena Arara do Rio Amonia e
o Parque Nacional da Serra do Divisor em territorio brasileiro; em seu limite sul
e oeste, faz fronteira com o Peru. No ano seguinte a demarcagao, preocupados em
encontrar alternativas economicas a exploracao predatoria de madeira, criaram uma
associagao, que tamb¢m nomearam APIWTXA,? e buscaram parcerias para imple-
mentar projetos de desenvolvimento sustentavel na terra indigena.

A demarcagao daTerra Indigena Kampa do Rio Amonia levou, paulatinamente, a
uma nova concepgao do territorio e da fronteira internacional. Os Ashaninka nunca
deixaram de circular livremente entre Brasil e Peru no Alto Jurua. Conhecem per-

feitamente as rotas fluviais e os varadouros que ligam os dois paises e atravessam
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a fronteira, principalmente na época do verao, para visitar familiares, amigos ou,
simplesmente, como dizem, “para passear”. Se a fronteira ¢ permeavel, nao signi-
fica, entretanto, que nao tenha uma realidade concreta ou que seja insignificante.
Embora persistam, os deslocamentos e migragées transfronteirigos tornaram-se
menos frequentes entre os Ashaninka do Rio Amonia apos a demarcagao de sua
terra. A principal razao dessa redugio esta numa nova concepgao de territorio que
se construiu, pouco a pouco, nas tltimas duas decadas.

Embora saibam da importancia politica de ter um territorio demarcado pelo
qual tanto lutaram, nao ¢ raro que alguns indios do Rio Amonia comparem sua atual
situagdo ao confinamento de uma prisao na qual estariam reclusos, sem a liberdade
de ir e vir. Essa analogia pode parecer exagerada, mas revela uma clara conscién-
cia, socialmente compartilhada, de viver hoje numa terra com limites claramente
definidos. Como parte da terra indigena tambeém faz divisa com o Peru, a nogao de
“fronteira”, imposta pela geopolitica dos brancos, tornou-se, aos poucos, uma rea-
lidade concreta e palpavel.

A consciéncia de viver num territorio com limites claros comecou a se cristalizar
com o processo de demarcagao do qual homens ashaninkas da Apiwtxa participa-
ram ativamente, abrindo picadas na mata para delimitar a area. Essa consciéncia se
desenvolveu nos anos seguintes e se fortaleceu com o projeto de etnomapeamento
em meados dos anos 2000, do qual tive a oportunidade de participar como consul-
tor (Gavazzi, 2012). Embora a ideia de que seu territorio real, a despeito do imagi-
nado e mitico, era claramente delimitado ja estivesse clara, por exemplo, nas pra-
ticas cotidianas de caga, pesca e coleta, durante o etnomapeamento, pela primeira
vez, muitos ashaninkas lidaram com mapas concretos de sua terra.

A consciéncia de viver num territorio com limites resulta de varias experiéncias,
mas foi alimentada, sobretudo, pela necessidade de enfrentar invasées periodicas ao
seu territorio. Apesar de demarcada oficialmente, a Terra Indigena Kampa do Rio
Amonia continuou sendo invadida por brancos vizinhos que, diante do esgotamento
dos recursos naturais em seus proprios territorios e por falta de alternativas econo-
micas, entraram ilegalmente na terra indigena em busca de caga ou madeira. Essas
invasoes levaram os Ashaninka a uma preocupagao constante com os limites de sua
terra, cuja inviolabilidade procuram assegurar.

Diante dessas invasdes, as liderangas da APIWTXA perceberam muito cedo que
qualquer politica que nao considerasse também os problemas do entorno de seu

territorio levaria inevitavelmente ao fracasso. Por isso, sempre procuraram ampliar
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e difundir suas experiéncias com os projetos de desenvolvimento sustentavel para
conscientizar seus vizinhos, indigenas ou nao, e implementar progressivamente um
vasto plano de gestao ambiental de toda a bacia do Alto Jurua. Essa preocupagao
em envolver as comunidades do entorno em suas atividades tornou-se uma marca
da etnopolitica da associagado APIWTXA, que procura sensibilizar a populagao da
regiao com os ideais do desenvolvimento sustentavel. Ao buscar parcerias e inte-
grar outros povos indigenas e familias nao indigenas da regiao nos projetos por eles
desenvolvidos, cultivam a esperanga de que essas familias atuem como transmisso-
res e multiplicadores de uma nova consciéncia ambiental e encontrem alternativas
economicas as politicas tradicionais de desenvolvimento, baseadas na exploragao
predatoria de madeira e na pecuaria (Pimenta, 2010).

Os Ashaninka do Rio Amdnia nao se limitaram ao estabelecimento de aliancas
interé¢tnicas com a populagao indigena e nao indigena do Alto Jurua brasileiro. Inva-
soes e ameagas a Terra Indigena Kampa do Rio Amonia também ocorrem na sua
divisa com o Peru. Como veremos adiante, ao longo da fronteira internacional, a
atuacao de madeireiros, mas também de narcotraficantes, coloca em risco a integri-
dade do territorio dos Ashaninka do Rio Amonia. As ameagas vindas do pais vizinho
e as politicas desenvolvimentistas do governo peruano fizeram da fronteira interna-
cional, que margeia parte daTerra Indigena Kampa do Rio Aménia, um problema
extremamente sensivel, capaz de por em risco todas as agoes dessa comunidade em
prol da sustentabilidade de seu territorio. Diante deste cenario, a APTWTXA, além
das alian¢as construidas com os brancos e outros indios do Alto Jurua brasileiro,
procurou expandir sua agenda politica para o pais vizinho, buscando parcerias com
comunidades e associa¢oes indigenas peruanas, principalmente, com seus parentes
ashaninkas, considerados pegas-chave nesse processo de unido transfronteirica em
prol do desenvolvimento sustentavel. A APIWTXA tem sido a principal protago-
nista na construgao dessas aliangas intra¢tnicas transnacionais que ocorrem num
contexto marcado por politicas desenvolvimentistas em curso na Amazonia peruana
¢ que ameagam diretamente os direitos indigenas e os territorios protegidos nessa
regido de fronteira. Antes de proceder a analise dessas aliangas e explicitar seu con-
texto, ¢ importante esclarecer o sentimento que une o povo Ashaninka para alem

da fronteira internacional.

Um povo hnico: a fronteira invisivel

Os Ashaninka sao o principal componente do conjunto etnolinguistico dos
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Arawak subandinos. Existem ainda muitas controvérsias entre antropologos e lin-
guistas para delimitar as fronteiras ¢tnicas e sociais dessa familia etnolinguistica e
de seus componentes. Geralmente, entende-se por Arawak subandinos ou pré-an-
dinos, o conjunto composto pelos: Ashaninka, Asheninka, Nomatsiguenga, Mat-
siguenga, Yanesha e Yine, sendo que a insergao destes dois ultimos povos no con-
junto ¢ ainda mais problematica em razao de afinidades com povos Pano vizinhos.
Nao cabe aqui explorar os pormenores das classificagdes etnolinguisticas que variam
sensivelmente em fun¢ao dos autores, dos contextos de analises, da maleabilidade
das fronteiras étnicas e das dindmicas identitdrias.’ No entanto, ¢ importante frisar
que uso o termo Ashaninka de forma genérica e inclusiva para me referir tanto aos
Ashaninka, como aos Asheninka. Como mostrarei adiante, essa unidade faz sentido
se consideramos a problematica aqui analisada e os posicionamentos dos meus inter-
locutores, tanto do Brasil, como do Peru, diante dela. Obviamente, falar de cole-
tivos que se sentem integrantes de um “povo unico” Ashaninka em determinado
contexto nao exclui diferencas entre eles, como também veremos.

Os Ashaninka habitam, principalmente, a area central do territorio dos Arawak
subandinos, na regiao peruana conhecida como Selva Central, considerada seu terri-
torio “tradicional”.* Segundo evidéncias arqueolégicas, esse ramo oriental da familia
Arawak teria migrado dos arredores da atual cidade de Manaus e se instalado no
Ucayali ha cerca de 5 mil anos (Lathrap, 1970). O crescimento da populagao e
a pressao dos Pano, que chegaram posteriormente a regiao, teriam progressiva-
mente empurrado esses grupos Arawak até¢ as cabeceiras do Ucayali e seus princi-
pais afluentes, encostando-os também no piemonte oriental da cordilheira central
dos Andes (Hill e Santos-Granero, 2002: 29). Hoje, no Peru, os Ashaninka estao em
seis regides: Ayacucho, Junin, Ucayali, Pasco, Cuzco y Huanuco. Vivem, majorita-
riamente, em mais de quatrocentas comunidades nativas situadas no planalto do Gran
Pajonal e na regiao do curso alto do rio Ucayali, no baixo Urubamba, Tambo, Ene,
Pichis, Pachitea e baixo Apurimac. No Acre, os Ashaninka estao presentes em sete
terras indigenas, todas situadas na bacia hidrografica do Alto Jurua.’

Arbitrariamente separados pelas fronteiras dos Estados-nagoes, os Ashaninka se
consideram um povo tnico, diferente dos outros indigenas, mas também dos brancos
brasileiros e peruanos. Veremos, adiante, que esse sentimento identitario comum que
transcende as fronteiras geopoliticas nacionais nao significa que as marcas dos Estados
nao estejam presentes em seus discursos e maneiras de ver o mundo. Por hora, cabe

refletir sobre esse sentimento de unido que transcende a fronteira definida pelos

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 173-204



brancos. A ideia de pertencimento a um povo unico se expressa na propria autode-
nominagao desse povo indigena, mas os Ashaninka nem sempre foram reconhecidos
como tal e seu etnonimo ainda ¢ sujeito a controvérsias que merecem alguns escla-
recimentos para justificar o meu uso do termo “Ashaninka”.

Durante muito tempo, os Ashaninka foram conhecidos como Campa no Peru
ou Kampa no Brasil. Existem muitas especulages sobre a origem desse nome que
foi muito utilizado, de maneiras distintas, por missionarios, cronistas, funcionarios
governamentais, historiadores e antropologos ate a decada de 1980. De modo geral,
o termo Campa foi usado para designar diferentes grupos Arawak dessa regiao que
se assemelhavam pelo idioma, pelos aderecos, principalmente a vestimenta, ou sim-
plesmente o modo de vida. Assim, em fungao dos autores, o termo pode se referir
ao povo Ashaninka de forma genérica, a alguns Arawak subandinos em especifico
ou at¢ ao conjunto etnolinguistico como um todo.

Na regiao do Alto Jurua brasileiro, o termo kampa (grafado com k) foi usado cor-
rentemente pelos proprios Ashaninka do Aménia até o inicio da década de 1990, de
tal forma que consta no registro oficial de seu territorio: Terra Indigena Kampa do
Rio Amoénia. Embora nao seja mais utilizado pela APIWTXA, ele continua fazendo
parte do léxico dos brancos da regiao que ainda o usam para se referir aos indios do
Amonia. Quando indagados sobre seu significado, os regionais dizem que a palavra
teria surgido do costume desse povo de acampar nas praias dos rios no periodo
estival. Em Pucallpa, o professor e lideranca ashaninka, Jeribati Diquez, levantou a
hipotese de que esse nome poderia ser derivado da palavra campo, empregada pelos
missionarios para designa-los, ainda na ¢poca colonial, em razao de sua resisténcia
aos trabalhos agricolas. Segundo Varese (1973: 140), o termo teria sido imposto aos
Ashaninka por vizinhos Arawak ou Pano do Ucayali. Ja Alvarez (1981: 30) afirma
que teria sido dado pelosYine do rio Urubamba.

Para os Ashaninka do Peru, como para os do Brasil, o termo Campa ou Kampa
¢ considerado uma denominagao exogena que nada significa. De modo geral, eles
desconhecem sua origem e a consideram, principalmente no Peru, como extrema-
mente pejorativa.6 Querem ser chamados de Ashaninka e ser vistos como um povo
unico, independentemente da fronteira internacional que os dividiu.

Se o termo Campa ¢ hoje veementemente rejeitado por esse povo indigena e
foi progressivamente abandonado, tanto pelos académicos, como nos documentos
oficiais, ainda existem muitas controvérsias sobre os etnonimos, principalmente,

em relagao aos termos “Ashaninka” e “Asheninka”. A questao central consiste em
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saber se sdo povos diferentes, at¢ que ponto sao diferentes e se ¢ pertinente junta-
-los sob uma denominag¢ao mais genérica. Nos meus trabalhos, venho adotando o
termo “Ashaninka” como uma denominagao “guarda-chuva” que engloba tanto os
Ashaninka, quanto os Asheninka. Estou ciente que essa opgao pode ser legitima-
mente contestada. De fato, embora haja uma compreensao mutua, existem diferen-
¢as linguisticas e, em menor grau, culturais entre os dois grupos. Essas diferengas
fazem com que sejam geralmente apresentados como povos distintos, contendo,
inclusive, variagoes internas: diferencgas dialectais em fungao da regiao, etc. Desse
modo, considerar Ashaninka e Asheninka como um “povo tnico” nao deixa de ser
problematico, principalmente, no contexto etnografico da Amazonia peruana.
Esse englobamento nao deve ser visto simplesmente como uma questao de pre-
ciosismo académico ou um equivoco etnografico. Trata-se, tambeém, de uma opgao
que pode ser interpretada como politicamente arriscada. Por exemplo, os indios do
Pajonal rejeitam o termo Ashaninka e fazem questao de ser chamados de Asheninka
(Hvalkof e Veber, 2005: 102). O mesmo ocorre com muitas comunidades da regiao
de Atalaya, onde os Asheninka procuram diferenciar-se da hegemonia dos Asha-
ninka, muito mais numerosos em termos demograficos, e reivindicam do governo
o reconhecimento de suas particularidades linguisticas e culturais, por exemplo, nas
discussdes sobre politicas educacionais destinadas aos povos indigenas. Em termos
linguisticos, também seria mais adequado se referir aos indios da Terra Indigena
Kampa do Rio Amonia como “Asheninka”, ja que a grande maioria das familias ¢
Asheninka, sendo uma minoria Ashaninka (menos de 20% da populagao local). Por
essa razao, as cartilhas da escola da aldeia Apiwtxa usam a grafia asheninka.

A minha opg¢ao pelo termo Ashaninka como denominagao genérica explica-se
por duas razoes principais. Primeiro, entre os indios do Rio Amonia, o termo Asha-
ninka se consolidou progressivamente na politica interétnica a partir dos anos 1990
e ¢ o tnico comumente usado pela APIWTXA para se referir tanto ao seu povo
no Rio Amoénia, como aos seus semelhantes que vivem do outro lado da fronteira,
sejam eles Ashaninka ou Asheninka. Em segundo lugar, durante o meu trabalho de
campo no Peru, na regiao do Yurua e na cidade de Pucallpa, os meus interlocuto-
res indigenas foram unanimes em afirmar que Ashaninka e Asheninka formam um
“povo unico”. Evidentemente, sabem das diferengas entre eles, mas consideraram-
-nas insignificantes e irrelevantes nas relagdes interetnicas ou, pelo menos, quando
abordam sua separacao em dois Estados nacionais.

Seja como for, podemos afirmar que os Ashaninka se consideram como integran-
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tes de um “povo tinico” que foi arbitrariamente dividido pelos Estados nacionais em
decorréncia das contingéncias historicas da economia da borracha. Em ambos os
lados da fronteira, tratam-se como “irmaos” ou “parentes” que partilham a mesma
lingua, a mesma cultura e uma historia em comum caracterizada por uma resistén-
cia tenaz as politicas coloniais dos brancos. Seja ele espanhol, peruano ou brasileiro,
o branco ¢ um inimigo comum que procura impor seu modo de vida e, ha quase
cinco séculos, cobica seus territorios.

O etnonimo “Ashaninka” expressa essa unidade do povo. Para se referir a um
Ashaninka do outro lado da fronteira internacional ou de outra terra indigena do
Alto Jurua brasileiro, um individuo do Rio Amonia usara o termo “nosheninka”,
palavra composta pelo prefixo inclusivo da primeira pessoa do singular (“no”/“-

» « t” <«
, gente”,

meu”) e a raiz “sheninka” que significa “parente”, “familia povo”, ou seja,
o termo em portugués pode ser traduzido por “meu parente”, “meu familiar”,
“minha gente”, “meu povo”. Com o prefixo inclusivo da primeira pessoa do plural
“a” (“nos”), a palavra “asheninka” (ou ashaninka) pode ser traduzida como “nos, os
parentes” ou “nos, a familia”. Na literatura etnografica, o termo tambem pode apa-

» » «

t » <«
, agente’,

. I « » « : ~
recer com o significado de “os homens o povo”, “os irmaos”, “os com-
patriotas”, etc. No Rio Amonia, os Ashaninka preferem ser mais literais e traduzir
A . (13 4 .9 « 4 » « 4 ”» . 3

seu etnoénimo por: “nos, a familia”, “nos, os parentes”, “nos, o povo” ou ainda “uma
familia s6”, “um povo unico”.

Para expressar sua identidade étnica especifica e construir as fronteiras, no
sentido de Barth (1969), entre eles e os diferentes outros, sejam eles indigenas ou

~ . 4 /4 . . . . 4

nao indigenas, varios aspectos sociais e culturais podem ser elencados: vinculos de
parentesco, lingua, religiao, adornos, modos alimentares, historia, valores morais,
etc. Entre esses elementos, a vestimenta tradicional de algodao, tecida pelas mulhe-
res no tear, conhecida como cushma (ou kushma no Brasil) e na lingua nativa como
kitharentsi, €, certamente, o mais forte dos simbolos identitarios. Assim, diferen-
temente dos brancos e dos outros indios, os Ashaninka sao aqueles que vestem
a kitharentsi. Embora a vestimenta nao seja usada permanentemente, ela ¢ muito
comum nas aldeias.” Abandonar definitivamente o uso da kushma ¢ ter vergonha de
sua identidade, querer ser confundido com outros indios ou simplesmente desejar

«“_ » »
virar branco”.

Exploragao madeireira e narcotrafico: a fronteira como ameaga

No inicio dos anos 2000, atendendo a pressdes economicas do setor madeireiro,
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o governo peruano concedeu 7,5 milhdes de hectares de floresta amazonica para
a exploragao madeireira. As concessoes florestais transformaram cerca de 30% da
Amazonia peruana em “Bosques de Produccién Permanente”, metade dessas areas situa-
das na fronteira do Peru com o Brasil. No Departamento do Ucayali, por exemplo,
a madeira tornou-se o principal recurso florestal e sua exploragao, intimamente
vinculada ao poder politico, domina a economia regional.* Além das concessoes
florestais, o Peru também destacou grande parte de seu territorio amazonico para a
prospecgao e exploragao de petroleo e gas. A busca frenética por madeira e a explo-
ragao de petroleo e gas sdo os exemplos mais salientes de uma scrie de projetos
governamentais ¢ de medidas legislativas contra os direitos indigenas que resultaram
na intensificacao dos conflitos socioambientais na Amazo6nia peruana.’

Em outra ocasiao (Pimenta, 2012b), tive a oportunidade de apresentar um pano-
rama das ameagas aos direitos e territorios indigenas que atingem a fronteira Brasil-
-Peru na regiao do Acre-Ucayali e do Alto Jurua em particular. Entre essas ameagas,
alem de atividades ilegais como o narcotrafico, ha projetos de desenvolvimento e
de integragao fronteiriga entre os dois paises, baseados na exploragao frenética dos
recursos naturais, na construgao de estradas, etc. Embora essas politicas sejam mais
efetivas do lado peruano, o Brasil também participa ativamente deste cenario.

Nesse contexto regional, os Ashaninka do Rio Amonia, conscientes dos limites de
sua terra indigena, também concebem a fronteira internacional como uma ameaga.
Para ilustrar alguns dos perigos que rondam a fronteira, limitar-me-ei ao relato de
dois exemplos ocorridos no lado peruano, na area limitrofe aTerra Indigena Kampa
do Rio Amonia. Os dois casos envolveram diretamente os Ashaninka de Apiwtxa
com duas comunidades, também ashaninka, situadas em territorio peruano: a Comu-
nidad Nativa Sawawo — Hito 40, no primeiro caso, e a Comunidad Nativa Alto Tamaya
— Saweto, no segundo.

A exploragao madeireira na Amazonia peruana se fez, algumas vezes, com a
cumplicidade ou omissao de liderangas indigenas que, por falta de alternativas eco-
nomicas, acabaram autorizando a entrada de madeireiros em suas terras. Esse foi o
caso da Comunidad Nativa Sawawo — Hito 40. Situada no Rio Amonia, em territorio
peruano, imediatamente apos o marco fronteirigo, a cerca de cinco horas de viagem
em canoa motorizada da aldeia Apiwtxa, essa comunidade ashaninka foi criada, em
1994, por algumas familias indigenas que viviam do lado brasileiro e foram atra-
idas por promessas assistencialistas do governo peruano, desejoso de marcar sua

presenca na fronteira internacional no Rio Amonia. A essas familias, que mantém
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estreitos lagos de parentesco com os Ashaninka de Apiwtxa, juntaram-se outros
Ashaninka do Peru e a comunidade foi oficialmente reconhecida como comunidad
nativa em janeiro de 1999, com um territério de 35 mil hectares. '

A partir do final dos anos 1990, os Ashaninka de Sawawo comegaram a ser sedu-
zidos por empresas madeireiras. Mediante promessas de planos de manejo susten-
taveis e futuros reflorestamentos, nunca cumpridos, as liderangas de Sawawo obti-
veram do Instituto Nacional de Recursos Naturais do Peru (INRENA) a permissao
para explorar madeira em seu territorio e firmaram um contrato com a madeireira
Forestal Venao. Em poucos anos, centenas de arvores da Comunidad Nativa Sawawo -
Hito 40 foram derrubadas.

A empresa nao limitou suas atividades ao territorio peruano. A APIWTXA acusou
a Forestal Venao de ter sido a principal responsavel por invasGes periodicas a Terra
Indigena Kampa do Rio Amoénia e ao Parque Nacional da Serra do Divisor, no inicio
dos anos 2000. A associagao indigena foi a primeira a denunciar essas invasdes que
ganharam uma grande repercussao na imprensa nacional e internacional. As incur-
soes de madeireiros peruanos em territorio brasileiro causaram danos ambientais
na Terra Indigena Kampa do Rio Amonia e levaram a tensdes nas relagdes entre os
Ashaninka de Apiwtxa e de Sawawo (Pimenta, 2012a). A mobilizagao da APTWTXA
levou a Policia Federal e o Exército brasileiros a intensificar a fiscalizacdo e o moni-
toramento dessa regiao de fronteira internacional, com o apoio dos indios."

Entre 2001 e 2007, a questdo das invasGes madeireiras ao territorio brasileiro
foi um tema importante na agenda de negociagdes bilaterais entre Brasil e Peru em
torno das politicas de integragao fronteiriga, tanto nacionalmente, como regional-
mente. Em margo de 2005, em Lima, o lider Benki Piyako, da APIWTXA, cobrou
diretamente do entao presidente do Peru, Alejandro Toledo, a interrupgao imediata
das invasdes madeireiras no Alto Jurua e garantias para a prote¢ao do meio ambiente
e das populagdes indigenas da regiao de fronteira.

Aos poucos, as invasoes diminuiram a partir de 2007, com o fim das atividades
da Forestal Venao na Comunidad Nativa Sawawo — Hito 40. No entanto, madeirei-
ros ilegais e narcotraficantes continuaram atuando na regiao do Alto Tamaya, um
afluente do rio Ucayali, nos arredores da comunidade ashaninka de Saweto.'” Em
2014, essa comunidade, cujo territorio também faz fronteira com aTerra Indigena
Kampa do Rio Amonia, foi vitimada por uma tragedia que mobilizou a midia inter-
nacional e exemplifica a violéncia que caracteriza essa regiao de fronteira.

No primeiro dia de setembro de 2014, quatro liderangas ashaninkas de Saweto
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viajavam a aldeia Apiwtxa para participar de uma reuniao na qual discutiriam estra-
tégias de vigilancia da fronteira para impedir o corte ilegal de madeira e o narcotra-
fico. As aldeias de Apiwtxa e Saweto sao conectadas por uma trilha florestal, percor-
rida em cerca de oito horas. Como no caso de Sawawo, lagos de parentesco tambem
unem familias dessas duas comunidades. Ao longo dos anos, ambas também constru-
iram uma solida alianga politica para enfrentar as ameagas a seus territorios. A comi-
tiva de Saweto nunca chegaria ao destino. Apos alguns dias de espera, preocupados
com a demora de seus parentes e amigos, um grupo de homens de Apiwtxa decidiu
percorrer o caminho em sentido contrario. Numa area de repouso, situada do lado
peruano, na margem do rio Putaya, afluente do Tamaya, a cerca de uma hora e meia
da linha de fronteira, encontraram pertences das liderangas e partes de seus corpos.

Dadas as dificuldades de comunicagio, os assassinatos das quatro liderangas de
Saweto s6 foram comunicados por radiofonia pelos lideres da APTWTXA no dia 7
de setembro. A noticia ganhou rapidamente as redes sociais e a imprensa internacio-
nal, chegando a ser divulgada por jornais de renome, como The NewYork Times e The
Guardian. Entre os Ashaninka assassinados, estava Edwin Chota Valera, fundador da
Associagao das Comunidades Nativas Ashaninka / Asheninka de Masisea e Calleria
(ACONAMAQC) e principal lideranga de Saweto.

Edwin Chota era um dos principais aliados da APIWTXA. Era muito conhecido
na regiao do Ucayali por sua incansavel luta contra a exploragao ilegal de madeira e
o narcotrafico que, muitas vezes, se confundem nas areas de fronteira. Ha anos, rei-
vindicava do governo peruano a titulagao de seu territorio como comunidad nativa
e denunciava, periodicamente, as ameagas de mortes que recebia. Com o apoio de
David Salisburry, professor de geografia da Universidade de Richmond nos Estados
Unidos, sua luta ganhou destaque internacional sendo, por exemplo, matéria da
revista National Geographic em abril de 2013."

A crueldade e covardia dos assassinos das quatro liderangas de Saweto geraram
uma profunda indignagao e revolta na sociedade peruana. A mobilizagao da midia,
a repercussao internacional e as pressdes decorrentes colocaram as autoridades
peruanas na berlinda. As investigagoes oficiais confirmaram que as liderangas de
Saweto tinham sido vitimas de uma emboscada de madeireiros ilegais que se sentiam
ameagados em suas atividades pelas dentincias constantes dos Ashaninka. Um bra-
sileiro da cidade de Marechal Thaumaturgo, que atuava na regiao do Tamaya, foi
preso, acusado de ser um dos autores do massacre, mas liberado meses depois.'*

O governo peruano também nomeou uma comissao para investigar 0 corte ilegal
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de madeira ao longo da fronteira internacional e anulou algumas concessoes flo-
restais na regiao. A APIWTXA, junto com associa¢des indigenas peruanas e ONGs,
continuou mantendo pressao sobre o governo peruano, exigindo justica e a titu-
lagdo do territorio indigena. Apos a tragedia, um grupo de liderangas femininas
dessa comunidade, que passou a ser referido como as “viavas de Saweto”, ganhou
projecao internacional com o apoio da Rainforest Foundation US, que passou a ajudar
os Ashaninka de Saweto. Entre essas mulheres, Diana Rios, filha de Jorge Rios, um
dos Ashaninka assassinados, e ex-esposa de Edwin Chota, tornou-se a principal
porta-voz da comunidade. No dia 17 de novembro de 2014, ela recebeu, em Nova
lorque, o prémio de ativismo ambiental da Alexander Soros Foundation que homena-
geou a luta da comunidade. Em agosto de 2015, cerca de um ano apos os assassi-
natos, as “viuvas de Saweto”, acompanhadas por liderangas da APIWTXA, recebe-
ram, em Pucallpa, o titulo definitivo do territorio pelo qual lutavam desde 2003. A
Comunidad Nativa Alto Tamaya — Saweto foi titulada com uma area de cerca de 80 mil
hectares, territorio considerado “generoso” quando comparado ao tamanho meédio
das comunidades indigenas da Amazonia peruana.

Apos a comogao inicial dos assassinatos e a titulagao da comunidade, os Asha-
ninka de Saweto deixaram os holofotes e voltaram ao esquecimento." As circuns-
tancias exatas da chacina que vitimou Edwin Chota e seus trés companheiros nunca
foram esclarecidas. Seus autores continuam desconhecidos e impunes. Em setembro
de 2017, em sua pagina na internet, a Rainforest Foundation US anunciou o arquiva-

mento do inquérito pela Procuradoria de Pucallpa por falta de provas.

Aliangas ashaninkas transnacionais: a fronteira que une

As invasoes madeireiras em Sawawo e os assassinatos das liderancas de Saweto
tornaram-se emblematicos das ameagas vividas pelas comunidades ashaninkas
dessa regiao de fronteira internacional. Diante dessa conjuntura, as liderangas da
APIWTXA mobilizaram aliados para deter as investidas desses grupos criminosos
em seus territorios. A associagao dos Ashaninka do Rio Amonia tem sido a prin-
cipal protagonista de articulagdes politicas no Alto Jurua e na regiao de fronteira
com o Peru que visam preservar a integridade dos territorios protegidos, comba-
ter as atividades ilegais e fomentar alternativas economicas sustentaveis aos proje-
tos desenvolvimentistas governamentais. Nos ultimos anos, dentro dessa agenda,
ela procurou unificar o povo Ashaninka dos dois lados da fronteira. No entanto, ¢

importante frisar que a agenda indigena transnacional nao se limita a unificagao do
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povo Ashaninka. A estratégia da APIWTXA, como mostrei anteriormente, tem sido
integrar todos os seus vizinhos, Ashaninka ou nao, indigenas e nao indigenas, num
esforgo comum para implementar uma politica abrangente de desenvolvimento
sustentavel para toda a bacia do Alto Jurua. Ou seja, as aliangas entre os Ashaninka
dos dois lados da fronteira Brasil-Peru sao um aspecto importante, mas nao unico,
de uma agenda politica maior da APIWTXA para essa regiao. Focalizarei, a seguir,
essas aliangas intractnicas transnacionais, mas ¢ importante ter em mente que elas
também se articulam com aliangas interétnicas transfronteirigas.'®

Como visto anteriormente, apesar de uma nova concepgao do territorio e da
fronteira internacional, decorrente da demarcagao daTerra Indigena Kampa do Rio
Amonia, os indios de Apiwtxa nunca deixaram de manter contato com os Ashaninka
do Peru. Até¢ o inicio dos anos 2000, essas relagoes eram geralmente baseadas em
lagos de parentesco e amizade, que continuam existindo. Com as ameagas fronteiri-
cas, exemplificadas pelos eventos ocorridos em Sawawo e Saweto, os contatos entre
os Ashaninka dos dois lados da fronteira adquiriram uma dimensao mais politica e
institucional. A alianca transnacional tornou-se, hoje, uma prioridade das lideran-
cas da APIWTXA.

Entre os Ashaninka da aldeia Apiwtxa, a ideia de se unir com seus parentes que
vivem no Peru ¢ um sonho antigo. Por se considerarem um povo unico, que com-
partilha uma cultura e uma historia, as aliangas intraétnicas entre os Ashaninka sao,
de certa forma, naturalizadas nos discursos. Essa visao também esta presente entre
os Ashaninka do Peru. Raul Casanto Shingari, por exemplo, uma lideranca da Comu-
nidad Nativa de Paititi, situada no rio Huacapishtea, afluente de margem esquerda
do Jurua, compartilha com entusiasmo desse ideal. Em 2004, ele fundou a Associa-
¢ao Regional do Povo Ashaninka do Ucayali (ARPAU) da qual ¢ presidente. A asso-
ciagao nasceu com o desafio inicial de unificar quase 150 comunidades ashaninka
dessa regiao. Segundo Raul, embora inicialmente limitada ao Ucayali, a ARPAU era
um primeiro passo para a criagdo de uma futura federagdo dos Ashaninka do Peru
que, por sua vez, devia ampliar-se para reunir todos os Ashaninka além da fronteira
internacional, ou seja, incluir também os Ashaninka do Brasil. E dificil saber até
que ponto o ideal de unido étnica transfronteirica desse povo estava, realmente,
presente na criagdo da ARPAU ou se ¢ uma reconstrugao discursiva a posteriori feita
numa conjuntura onde essa possibilidade de alianga ganha contornos mais definidos.
O importante ¢ que essa aspiragdo a uniao do povo Ashaninka, para além e apesar

da fronteira internacional, numa espécie de “Federagao Ashaninka Transnacional”,
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¢ hoje um anseio compartilhado por todos os meus interlocutores, tanto no Brasil,
como no Peru.

Na pratica, a ARPAU nunca chegou a caminhar na dire¢ao de uma uniao pan-
-ashaninka. Como a grande maioria das associagdes indigenas peruanas do Ucayali
com as quais tive contato, ela enfrenta enormes problemas de funcionamento.
Sem recursos financeiros, existe somente em termos formais, sem estrutura, nem
atuagao concreta. A situagao da ARPAU contrasta fortemente com a experiéncia da
APIWTXA de mais de duas décadas no mercado de projetos de desenvolvimento
sustentavel. Com o reconhecimento conquistado, esta ultima comegou a edificar
as bases para unir o povo Ashaninka para além da fronteira internacional. O que a
ARPAU sonhou, a APTWTXA iniciou.

Nos tltimos anos, com o apoio de varios parceiros, como a CPI-Acre, os Asha-
ninka do Rio Amonia intensificaram seus encontros com comunidades e associagdes
ashaninkas situadas do lado peruano, procurando unir seus parentes. Em abril de
2015, no ambito do Programa Fundo Amazonia, a APIWTXA foi contemplada com
o “Projeto Alto Jurua”, financiado pelo BNDES no valor total de 6,6 milhoes de
reais.'” Embora nio seja seu foco principal, esse projeto inclui uma agenda politica
transfronteirica importante, na medida em que prevé agdes dirigidas a seis comu-
nidades ashaninkas peruanas da regiao fronteirica.'®

Entre 17 de julho e 3 de agosto de 2015, movidas pelo desejo de resgatar e
aprofundar os conhecimentos sobre sua historia e espiritualidade, liderangas da
APIWTXA, acompanhadas por representantes ashaninkas do Peru, também empre-
enderam a “Expedicao Tsonkiri” (Beija-flor), cujo principal objetivo era a realizagao
de um mapeamento preliminar de alguns sitios sagrados desse povo na regiao da
Selva Central, ao longo dos rios Perene, Tambo e Alto Ucayali. Essa primeira viagem
deu origem a um documentario e a um outro projeto intitulado “Expedicao Yorenka
Tasori” (Sabedoria do Criador) que, além de estimular novos intercambios entre
os Ashaninka do Brasil e do Peru para o fortalecimento de sua cultura, busca criar
iniciativas para proteger os sitios sagrados ashaninkas. Este segundo projeto esta
pronto desde 2017; as liderangas da APIWTXA procuram atualmente os recursos
financeiros necessarios para sua realizagao.

O auge dessas articulagdes transfronteirigas entre os Ashaninka foi a realizagao
do I Congresso Binacional do Povo Ashaninka-Asheninka Brasil/Peru, em Pucallpa,
nos dias 21 e 22 de setembro de 2015, organizado numa parceria entre a APIWTXA

e organizagdes indigenas peruanas. Durante os dois dias do encontro, cerca de 130
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liderangas ashaninkas dos dois paises se reuniram para identificar os problemas
vividos por suas comunidades e discutir estrategias de luta e de fortalecimento de
seus direitos. Nesse encontro, as liderangas da APIWTXA compartilharam com seus
parentes do Peru a historia de sua comunidade, relataram suas experiéncias com a
exploragao madeireira e as iniciativas de desenvolvimento sustentavel que buscam
implementar no Alto Jurua. Apos esse encontro, foi criada uma comissao binacio-
nal encarregada da preparagao de um segundo congresso. Inicialmente programado
para ocorrer em outubro de 2016, na cidade de Satipo, na regiao de Junin, ele ainda
aguarda financiamento.

E interessante notar que essas articulagdes ashaninkas transnacionais nao apre-
sentam somente um aspecto politico de luta contra os projetos desenvolvimentis-
tas dos Estados nacionais e ultrapassam a regiao de fronteira. O desejo de uniao do
povo Ashaninka também tem uma importante dimensao de fortalecimento cultural
e trocas de experiéncias, que se traduz em aliangas com comunidades ashaninkas
situadas em regides mais distantes da Amazonia peruana. Essa dimensao cultural
¢ saliente, por exemplo, nas expedigdes aos sitios sagrados que visam conhecer e
proteger lugares essenciais da historia e espiritualidade do povo Ashaninka que a
maioria da populagao indigena do Rio Aménia s6 conhece pela tradigao oral. Na
aldeia Apiwtxa, os moradores tambem ja receberam delegagdes ashaninkas dos rios
Ene, Tambo e Alto Perene. Parentes peruanos da regiao de fronteira, mas também
de lugares mais distantes, sao sempre convidados para participar das festividades
de comemoragao do aniversario de demarcagao da Terra Indigena Kampa do Rio
Amonia que ocorre anualmente no més de junho. Em 2015, a APIWTXA e a Comu-
nidad Nativa San Miguel, situada na Provincia de Chanchamayo, na regiao de Junin,
firmaram um convénio para intercambio cultural. Esses encontros e intercam-
bios constituem ocasides importantes para discutir politica e estrategias de luta
diante das ameagas dos brancos, mas também momentos privilegiados para falar de

cultura, tradigao, historia, xamanismo, lingua, etc.

Sentidos e desafios da uniao transnacional ashaninka: a fronteira que
diferencia

Tenho poucas informagdes sobre as reagdes das autoridades governamentais bra-
sileiras e peruanas as aliangas entre os Ashaninka dos dois paises. Talvez por ter
ocorrido em territorio peruano, o primeiro congresso Ashaninka binacional parece

nao ter suscitado qualquer interesse do Brasil. No Peru, as reagGes oficiais também
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foram discretas. Segundo liderangas ashaninkas, o governo do Ucayali chegou a
demonstrar perplexidade com o carater binacional do evento, algo in¢dito na
regido. Pediu esclarecimentos sobre seus objetivos, mas nao dificultou, nem inter-
feriu na sua organizagao. E importante lembrar que o encontro aconteceu no meés
seguinte a entrega do titulo definitivo a Comunidad Nativa Alto Tamaya — Saweto pelas
autoridades peruanas, ou seja, num contexto onde os Ashaninka estavam novamente
sob os holofotes e qualquer manifestagdo contraria ao evento poderia ser politica-
mente arriscada. De qualquer forma, liderangas ashaninkas do Peru dizem que nao
perceberam reagdes contrarias por parte das autoridades peruanas. Segundo uma
delas, o Governo do Ucayali teria até oferecido apoio com dois 6nibus para trans-
portar os Ashaninka da regiao de Pucallpa at¢ Satipo, para viabilizar sua participagao
no segundo congresso binacional.

A maior preocupagao veio de onde menos se esperava, isto ¢, do proprio movi-
mento indigena da Amazonia peruana, principalmente, da AIDESEP e da ORAU, sua
se¢ao regional."” Embora tenham apoiado a realizagdo do congresso, varios lideres
ashaninkas afirmaram que dirigentes dessas duas organizagdes teriam demonstrado
inquietagdo com a organizagao de um encontro ashaninka binacional. Assim, um dos
dirigentes da ORAU teria se dirigido a um lider ashaninka peruano para inquiri-lo
nos seguintes termos: “O que vocés querem com esse congresso? Querem dividir o
movimento indigena? Nos ja temos uma organizagao nacional, temos uma organiza-
¢ao regional, o que vocés querem?” As perguntas, o lider ashaninka respondeu: “Nao,
nao queremos dividir. Queremos ¢ unir. Queremos unir o povo Ashaninka. Temos o
maior nimero de indios do Peru e sequer estamos organizados ate hoje”.

Embora ainda timidas at¢ agora, a perplexidade e inquietagdo tanto dos governos
como das organizagdes indigenas peruanas diante das iniciativas de uniao binacional
dos Ashaninka sao compreensiveis. O desejo desse povo indigena para se aliar dos
dois lados da fronteira ¢ movido por um forte sentimento étnico, de fortalecimento
e valorizagao cultural, mas também tem uma clara dimensao politica que precisa ser
explicitada. Afinal, qual ¢ o sentido politico que os Ashaninka do Brasil e do Peru
dao a sua aspiragao de unido étnica transnacional?

De modo geral, o desejo dos Ashaninka em se unir para além da fronteira dos
Estados-Nagao ¢ movido pela necessidade de se organizar e se fortalecer diante das
politicas governamentais e ndo governamentais que os ameagam. Como penso ter
deixado evidente nas paginas anteriores, a uniao ashaninka transnacional ¢, sobre-

tudo, uma reagao as politicas desenvolvimentistas que atingem seus territorios e
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afetam seus modos de vida. Assim, a pergunta “Por que se juntar dos dois lados da
fronteira?”, as respostas sao invariavelmente as mesmas: “para termos mais poder”
) P P P )

« . » «
para s€rmos OU.VldOS para termos

b b

“para protegermos os nossos territorios”
nossas reivindicagoes atendidas” etc. Nesse contexto, os Ashaninka do Peru desta-
cam a importancia da APIWTXA que conseguiu conquistar seu espago politico e
tornar-se um interlocutor respeitado pelas autoridades brasileiras. A associagao dos
Ashaninka do Rio Amonia so suscita elogios. Todos dizem admirar sua trajetoria,
olham para ela com entusiasmo e respeito, veem nela uma inspiragao e um modelo
a ser seguido.”

Enquanto, no Brasil, a APIWTXA conquistou, paulatinamente, uma posi¢ao de
destaque que lhe permite delinear seu futuro de modo mais otimista e com grande
liberdade, a unido, para os Ashaninka do Peru, ¢ um meio para conquistar maior
autonomia tanto em relagao ao Estado, como em relagao as organizagées indigenas
interétnicas e a hegemonia dos Shipibo no Ucayali, da qual falarei adiante. Para os
Ashaninka de ambos os lados da fronteira, o sentido de autonomia nao deve ser con-
fundido com qualquer aspiragao a independéncia politica. O sentimento compar-
tilhado de formarem um povo unico nunca se traduz em qualquer pretensao sepa-
ratista. Os Ashaninka ndo so consideram que qualquer iniciativa nesse sentido esta
condenada ao fracasso, como também se percebem, como mostrarei adiante, como
brasileiros ou peruanos. Assim, embora possam, as vezes, afirmar que formam uma
“nagao”, esse termo nao deve ser apreendido em seu sentido politico separatista.
Como salientaram Bartolomé (1998) e Brysk (2000), as nog¢des de autonomia e
autodeterminagao reivindicadas pelos indios da America Latina devem ser conside-
radas como direitos humanos fundamentais que visam o reconhecimento do direito
a existéncia desses povos como sujeitos coletivos, mas nao significam secessao, iso-
lamento ou questionamento da soberania dos Estados-nacionais. O desejo de auto-
nomia dos povos indigenas procura abolir a tradigao integracionista e homogenei-
zadora dos Estados, que devem assumir definitivamente sua pluralidade interna e
promover transformagdes estruturais para buscar novas formas de convivéncia poli-
tica mais igualitarias entre grupos culturalmente diferenciados dentro de um Estado
realmente pluri¢tnico (Bartolome, 1998: 185-186).

Assim, os Ashaninka, como os Yanomami (Ramos, 1996) e outros povos indige-
nas, nao demonstram qualquer disposi¢ao para reivindicar uma independéncia poli-
tica; ideia que eles consideram totalmente descabida. Ao contrario, lutam para con-

quistar maior autonomia dentro de seus respectivos Estados; uma autonomia que
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lhes possibilite viver em paz em seus territorios e decidir sobre os caminhos de seu
proprio futuro. Esses caminhos, alias, nunca sao vistos como unicos, porque as rea-
lidades das comunidades locais também podem ser extremamente diversas. Assim,
quando se referem as suas relagdes com os Estados nacionais, a palavra “respeito”
torna-se onipresente: “queremos respeito”, “exigimos respeito”, “lutamos por mais
respeito”, etc. Antes de analisar as percepgoes dos Ashaninka sobre seus Estados
nacionais respectivos e discutir a ideia de nacionalidade e cidadania, cabe esclare-
cer as relagoes dos Ashaninka do Ucayali com as organizagdes indigenas interétni-
cas regionais, principalmente a AIDESEP e ORAU, ja que, entre estes, o desejo de
fortalecimento politico e a busca por maior autonomia nao diz respeito apenas ao
Estado peruano.”’

Para os Ashaninka do Ucayali, a uniao do povo ¢ também uma maneira de con-
quistar mais autonomia em relagdo a ORAU e AIDESEP. Varias liderangas demons-
traram seu desconforto com essas organizages indigenas multi¢tnicas, consideradas
ineficazes para atender as suas reivindicagoes especificas. Salientaram o excessivo
centralismo do poder politico nas maos dos Shipibo e a falta de aten¢ao concedida
historicamente as comunidades ashaninkas pela ORAU. Com efeito, desde a sua
criagao, essa associagao tem sido dominada pelos Shipibo, habitantes das margens
do rio Ucayali, mais numerosos na regiao de Pucallpa e muito mais articulados na
politica interétnica que os Ashaninka. Até recentemente, nenhum ashaninka tinha
sido presidente da ORAU.* Para exemplificar o desinteresse da associagao indigena
regional com seus problemas, os Ashaninka do Ucayali mencionam, justamente, o
caso de Saweto. Assim, afirmam que, quando Edwin Chota era presidente da ACO-
NAMAC, a ORAU nunca deu qualquer atengao as demandas territoriais da comu-
nidade ashaninka de Saweto. Como o governo peruano, ela s6 comegou a se inte-
ressar pela situagao dessa comunidade apos os assassinatos das quatro liderangas e a
consequente midiatizagao da tragédia.

Assim, para os Ashaninka de Ucayali, unir seu povo ¢ também uma maneira
de conquistar mais visibilidade politica dentro do proprio movimento indigena
peruano, cuja historia recente tem sido marcada por varias crises e divisdes inter-
nas: lideres indigenas acusados de falta de representatividade, influéncias politico-
-partidarias, problemas de administra¢ao de recursos, falta de transparéncia, etc.
Ao se referir ao primeiro congresso binacional do povo Ashaninka, varias liderangas
destacaram nao so a dimensao internacional desse evento, mas também sua impor-

tancia nacional para os Ashaninka do Peru. Consideraram que um de seus pontos
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positivos foi possibilitar o encontro de liderangas ashaninkas peruanas de diversas
regides que puderam conversar sobre seus problemas e anseios. Agradeceram a
iniciativa da APIWTXA por ter possibilitado essa reuniao que resultou no desejo
de criar uma associagao ou federagao nacional dos Ashaninka do Peru. Segundo
Raul Casanto, presidente da ARPAU, associagao dos Ashaninka do Ucayali, todos os
lideres ashaninkas do Peru desejam juntar esforgos para a criacao dessa entidade.
Embora a ideia de uma organiza¢ao Ashaninka binacional seja considerada impor-
tante para uma agenda internacional, afirmam que a pauta prioritaria no Peru tem
sido a organizagao politica dos Ashaninka no plano nacional, um desejo que eles
esperam materializar nos proximos anos.

Entre os Ashaninka do Brasil e os do Peru existem formas multiplas de interrela-
¢oes. Dinamicas locais se articulam e se sobrepoem a dinamicas nacionais e tambem
globais. Essas articulagdes entre as esferas locais, nacionais e globais ndo sao espe-
cificas dos Ashaninka e tém caracterizado a situagao de muitos povos indigenas da
América Latina nas ultimas décadas (Brysk, 2000). Neste contexto, as regides de
fronteira, em sua dimensao geopolitica, isto ¢, como linha divisoria entre Estados
nagdes, tambem se tornam lugares privilegiados para observar as relagées entre
identidade étnica e nacionalidade (Cardoso de Oliveira, 2006). Em trabalho ja men-
cionado (Pimenta, 2012a), tive oportunidade de me dedicar a esse tema, anali-
sando as relagGes entre os Ashaninka da aldeia Apiwtxa no Brasil e seus vizinhos de
Sawawo, no Peru. Nessa ocasido, mostrei que as relagoes entre identidade étnica e
nacionalidade so faziam sentido quando relacionadas a dinamica da conjuntura his-
torica e politica em que essas duas comunidades estao inseridas. Assim, argumen-
tei que todos os Ashaninka do Rio Amoénia, tanto do lado brasileiro como do lado
peruano, continuam afirmando a primazia do sentimento ¢tnico sobre o sentimento
nacional. Antes de tudo, eles se sentem e querem ser considerados Ashaninka, um
“povo tnico”, diferente dos outros indios e dos brancos, sejam eles brasileiros ou
peruanos. No entanto, embora a identidade nacional esteja longe de apagar a identi-
dade e a solidariedade ¢tnica, nao devemos concluir precipitadamente que ser Asha-
ninka no Brasil, pelo menos no Rio Amoénia, e no Peru seja exatamente a mesma
coisa. Nao pretendo retomar aqui essa discussao, cujas conclusdes permanecem
validas com a ampliagdo do campo etnografico. Limitar-me-ei apenas a algumas
consideragdes gerais.

O ideal politico de unificagao do povo ashaninka e a afirmagdo de uma identidade

/ . . ~ . o . \ . ~
¢tnica transnacional ndo significa uma ameaga a soberania dos Estados-nagdes, nem
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uma negagao das diferengas e do pertencimento nacional. Tanto no Brasil, como no
Peru, os Ashaninka nunca negam que também sao brasileiros ou peruanos. Reco-
nhecem que mais de um seculo de separagao entre os dois Estados também produ-
ziu diferengas entre eles. Dizem que, em cada pais, eles tém “sua historia especi-
fica” e “sua maneira de trabalhar”. Embora devam aprender a lidar com processos
desenvolvimentistas e integracionistas com caracteristicas comuns, também estao
conscientes de que pertencem a paises diferentes, com legislagdes e politicas indi-
genistas distintas que causam impactos diferenciados dos dois lados da fronteira.

Em seus respectivos paises, a maior parte dos Ashaninka vive quase diariamente
as marcas de sua nacionalidade. Falam sua lingua nativa, mas também o espanhol ou
portugués. Receberam certidoes de nascimento, documentos de identidade e, por
vezes, aposentadorias ou subsidios diversos de programas governamentais. Todos
esses elementos marcam sua inser¢do como cidadaos em paises diferentes. Assim, o
sentimento de pertencimento nacional pode se revelar quando falam de seu lugar
de moradia ou nascimento. Uma de suas manifestagGes mais expressivas também
ocorre, por exemplo, nos jogos de futebol que envolvem a selegao de seu respectivo
pais. A nacionalidade tambeém se manifesta em solenidades oficiais onde se canta o
hino e se presta tributo a bandeira, ocasides pouco frequentes para os Ashaninka do
Brasil, mas muito corriqueiras na sociedade peruana.

A escola ¢, certamente, a institui¢do que mais contribui para fomentar o senti-
mento nacional. Entre os Ashaninka do Ucayali, ela ¢ apontada como a principal res-
ponsavel por um processo de “peruaniza¢ao” forgado e desrespeitoso de sua especi-
ficidade etnica e cultural. Muitos reclamam que faltam professores ashaninkas, que,
em muitas escolas, o ensino ¢é realizado exclusivamente em espanhol, que as criangas
sao obrigadas a cantar diariamente o hino nacional e saudar a bandeira, etc. E uma
situagdo bem diferente da vivida pelos Ashaninka da aldeia Apiwtxa, cuja escola ¢
pautada nos principios politico-pedagogicos da educagao escolar especifica e dife-
renciada, reconhecida e apoiada pelo estado brasileiro.

De modo geral, a avaliagao feita sobre a escola tambeém ¢ projetada para outras
esferas da vida social. Assim, os Ashaninka do Peru consideram que a situagao de
seus parentes no Brasil ¢ consideravelmente melhor, nao s6 em termos educacio-
nais, mas tambeém na questao dos direitos territoriais (terras indigenas maiores),
na area de satde (sistema de satide diferenciado), no apoio as atividades produtivas,
etc. No entanto, essas condi¢gdes melhores sio vistas, sobretudo, como decorrentes

dos méritos da APIWTXA, de sua luta de resisténcia e capacidade organizativa, e
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menos como resultado de uma maior benevoléncia e ateng¢ao do Estado brasileiro
em relagao as populagdes indigenas. Assim, ouvi muitas liderangas Ashaninka do
Peru lamentarem, em contraste com a APIWTXA, sua pouca visibilidade politica
¢ sua falta de poder diante do governo peruano. Embora sejam a grande maioria
em termos demograficos, os ashaninka no Peru repetem constantemente que “nao
tém voz”, que “o Peru nao respeita os Ashaninka”, que “o nosso pais nos esqueceu”,
que a “cultura esta se perdendo”, etc. Nas palavras de Jeribati, professor e lideranca
ashaninka do Ucayali: “somos peruanos, mas peruanos da margem do Estado”. Esse
diagnostico ¢ compartilhado pelos Ashaninka da APIWTXA que tambem conside-
ram que seus parentes peruanos “ndo tém voz”, que estdo “perdendo a cultura”, a
lingua, etc. Percebem que muitos tém vergonha de usar a kushma, que preferem
dar valor as “coisas de branco” em detrimento de suas proprias tradigées ou, sim-
plesmente, que estdo “virando brancos”. Ou seja, todos os Ashaninka concordam
que a situagao no Peru ¢ muito pior, principalmente, se comparada a vivida naTerra
Indigena Kampa do Rio Aménia, mas também as outras areas ashaninkas no Brasil.
Falam dos problemas que afligem as comunidades peruanas com pessimismo, mas
também veem na organizagao politica de seu povo, na alianga transfronteiriga com a
APIWTXA e na promissora uniao com seus semelhantes de outras regiées do Peru
a esperanga de construir um futuro melhor. O sonho de uma vida melhor e de uma
maior autonomia, tanto em relagao ao Estado como as associages indigenas peru-
anas, passa por um longo processo de uniao e organizagao politica; processo que os
ashaninka do Rio Amonia vivenciaram na luta contra a exploragao madeireira e pela
demarcagao de sua terra; processo que a propria palavra apiwtxa expressa e simbo-

liza: a necessidade de se juntar, de se unir.

Conclusao

As recentes aliangas intraétnicas entre os Ashaninka do Brasil e do Peru apre-
sentam uma dimensao, principalmente politica, que tentei priorizar neste trabalho.
Elas procuram o fortalecimento do povo Ashaninka diante dos Estados nacionais,
mas apresentam caracteristicas diferenciadas de ambos os lados da fronteira. Para
os Ashaninka do Rio Amonia, que tém sido os principais protagonistas desse pro-
cesso, elas integram um ideal politico maior. Desde a demarcagao daTerra Indigena
Kampa do Rio Amonia, a estrategia etnopolitica da APTIWTXA tem sido a cons-
trugao de aliangas com seus vizinhos, Ashaninka ou nao, indigenas e nao indigenas,

brasileiros e peruanos, em busca de alternativas economicas sustentaveis para essa
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regidao de fronteira ameagada por atividades ilegais e por politicas desenvolvimen-
tistas estatais, baseadas em grandes projetos de integragao comercial e na explora-
¢ao predatoria de recursos naturais, principalmente, madeira e petroleo. Para os
Ashaninka do Ucayali, as aliangas com seus parentes do Brasil oferecem, sobretudo,
uma oportunidade de estimular uma uniao dos Ashaninka, com amplitude nacional,
para se fortalecer politicamente diante do Estado peruano e do movimento indigena
regional no qual se sentem pouco contemplados.

Privilegiei a dimensao politica das aliangas entre os Ashaninka dos dois lados da
fronteira, certamente, o aspecto mais saliente, mas, ¢ importante lembrar, sobre-
tudo no caso dos Ashaninka do Rio Amonia, que a construgao e fortalecimento
dos lagos com seus parentes peruanos tambem ¢ movido pelo desejo de recuperar
e valorizar uma historia e uma cultura comum e tunica. A geopolitica dos brancos
impos uma fronteira que, seguramente, diferencia os Ashaninka, mas, apesar de
dividi-los, ela ndo conseguiu desuni-los. Embora impregnados por marcadores
nacionais proprios de cada pais, os Ashaninka, tanto do lado peruano, como do
lado brasileiro, continuam se pensando como um povo tnico e diferenciado dos
demais. Hoje, enquanto os Estados nacionais se articulam para alem de suas fron-
teiras para implementar politicas desenvolvimentistas e atender aos interesses do
mercado, ameagando os territorios indigenas, os Ashaninka fortalecem sua uniao
transfronteirica para defender seus direitos, mas também valorizar sua historia e
cultura. Nao lutam por uma soberania prépria, mas por uma maior autonomia para
construir sua historia especifica, dentro de seus territorios legalmente reconhecidos
e pelo respeito as suas diferengas.

Por fim, se o carater transnacional dessas aliancas ashaninkas ¢, certamente,
inedito, ¢ interessante lembrar que elas também se apresentam, de certo modo,
como a continuidade e ampliagdo de uma tradigao politica ja consolidada na Amazo-
nia peruana. Assim, se os Ashaninka demonstram um aprego muito grande pela ideia
de liberdade e valorizam a autonomia local, eles também tém demonstrado histo-
ricamente uma extraordinaria capacidade de resiliéncia que se traduz pela neces-
sidade periodica de se unir a niveis supralocais. Aliangas entre diferentes grupos
ashaninka, que podem se desdobrar em aliangas interétnicas com outros povos
indigenas da Amazonia, ocorrem recorrentemente na historia desse povo. Ainda
no periodo pre-colombiano, os Ashaninka participaram ativamente, por exemplo,
de aliangas pan-¢tnicas que reuniam periodicamente os povos da Amazonia para

rechagar as tentativas expansionistas do Imperio incaico em dire¢ao ao oriente. Em
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meados do seculo XVIII, juntamente com outros povos indigenas da Amazonia,
também participaram de uma ampla alianga interéctnica liderada por Juan Santos
Atahualpa, que expulsou os espanhois da Selva Central peruana e impediu a entrada
de colonos brancos na regiao durante quase um sc¢culo (Renard-Casevitz, 1992).
Por fim, mais recentemente, no final da década de 1980, os Ashaninka do Peru se
uniram para expulsar os guerrilheiros do Sendero Luminoso e do Movimento Revo-
lucionario Tupac Amaru, que atuavam em seus territorios e ameagavam seu modo
de vida. Estas coligagbes surgem periodicamente na historia desse povo indigena
em momentos de crise profunda. Um pouco ao modo dos Nuer (Evans-Pritchard,
1978), elas sao temporais e circunstanciais. Formam-se quando as ameagas se inten-
sificam e se desfazem rapidamente, assim que o perigo ¢ afastado. Ainda incipientes,
as atuais aliangas transnacionais entre os Ashaninka do Brasil e do Peru parecem rea-

tualizar essa tendéncia histérica.
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Notas

1. Este artigo ¢ resultado de diversas fases de trabalho de campo realizadas entre janeiro de 2014
e margo de 2017 no ambito do projeto de pesquisa “Povos indigenas, fronteiras e politicas nacio-
nais”, coordenado por Alcida Rita Ramos e financiado pelo CNPq (Edital Universal 14/2012).
Realizei pesquisa em Cruzeiro do Sul, naTerra Indigena Kampa do Rio Amoénia, na Comunidad
Nativa Sawawo Hito 40, no municipio peruano de Puerto Breu, na regido do Yurua (Alto Jurua
peruano), e também na cidade de Pucallpa, capital da regido do Ucayali. Agrade¢o ao CNPq pelo
financiamento que viabilizou esse projeto. Agradego a Alcida Ramos e aos colegas que integraram
o projeto pela sempre estimulante e proveitosa troca de ideias. Agradego, também, a Alexandrina
Pinhanta (Shatsi), lideranga Ashaninka do Rio Amoénia, por ter facilitado os contatos com liderangas

ashaninka do Ucayali e por ter me acompanhado em campo.

2. Para diferenciar a comunidade ou aldeia da associagdo indigena, usarei, no primeiro caso, a grafia

em minusculas e, no segundo, em maitsculas.

3. Para um apanhado da complexidade dessas classificagdes e autodenominagdes entre os Arawak
subandinos, que ainda geram muitas polémicas entre linguistas, antrop6logos, mas também entre
os proprios indios, ver Santos e Barclay (2005: XIX-XXIIT).

4. A regido da Selva Central ¢ pouco precisa, mas tem sido usada para designar a regido amazénica
situada na area central a leste da cordilheira andina peruana. O territério Ashaninka situa-se entre
os paralelos 10 e 14 (latitude sul) e os meridianos 72 e 76 (oeste) e tem uma extensao total de

cerca de cem mil quilémetros quadrados (Varese, 1973: 39).

5. No Alto Jurua, os Ashaninka estao presentes naTI Jaminaua/Envira (80.618 ha), TI Riozinho do
Alto Envira (260.970 ha), TI Kampa do Igarap¢ Primavera (21.987 ha), TI Kampa do Rio Aménia
(87.205 ha), TI Kampa e Isolados do Rio Envira (232.795 ha), TI Kaxinawa-Ashaninka do Rio Breu
(31.277 ha) e TI Kaxinawa do Rio Humaita (127. 383 ha). Com exce¢do daTerra Indigena Kampa
do Rio Amonia e daTI Kampa do Igarapé Primavera que registra uma populagao de somente 26
pessoas, em todas as outras terras indigenas, eles dividem o territério com um ou mais povos indi-
genas. Apesar de tentativas de liderangas da Apiwtxa de envolver outras comunidades ashaninka
do Brasil, principalmente do rio Breu, em suas agdes, a atuagao dos outros ashaninka do Brasil na
politica interétnica ¢ extremamente discreta. Eles ndo participam das aliangas transfronteirigas, o
que ndo significa que ndo existam relagdes sociais tanto com os Ashaninka do Rio Aménia, como
com comunidades do Peru.

6. A rejeigao a esse termo parece, de fato, muito mais intensa no Peru que no Brasil. Os Ashaninka
do Rio Amonia se esforgam para que os brancos regionais deixem de usar o termo Kampa e passem
a utilizar Ashaninka, mas nunca presenciei cenas onde eles se mostrassem particularmente irrita-
dos por serem chamados de “Kampa”. Ja no Peru, o uso desse termo ¢ considerado um insulto.
Ver, também, Shafer (1982).

7. Na aldeia Apiwtxa, todas as mulheres ashaninkas vestem a kitharentsi. No caso dos homens, seu
, . fe . I ..

uso ¢ menos sistematico, ja que a vestimenta nao ¢ utilizada em atividades como as cag:adas, pesca-

rias, trabalhos penosos no rogado, partidas de futebol, etc. No entanto, todos os homens e meninos

ashaninkas tém sua kushma e a vestem cotidianamente.

8. O Peru tornou-se um dos principais exportadores de madeiras tropicais. Em 2012, um relato6-

rio do Banco Mundial estimou que 80% da madeira peruana era extraida ilegalmente (Gongalves,
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2012). A exploragio de madeira no Peru também ¢ associada a lavagem de dinheiro do narcotrafico
e ao trabalho escravo (Garland e Silva-Santisteban, 2005).

9. O mais conhecido desses conflitos ocorreu em junho de 2009, em Bagua, quando indigenas de
varias etnias protestaram contra dois decretos legislativos que facilitavam a exploragao dos recur-
sos naturais amazonicos, atendendo a interesses econémicos sem consulta aos povos indigenas.
Amplamente noticiado pela midia internacional, o conflito de Bagua fez 33 mortos entre manifes-
tantes indigenas e policiais e deixou mais de 200 feridos. Tornou-se simbolo da resisténcia indigena
as politicas desenvolvimentistas do governo peruano para a regido amazobnica. Sobre o conflito,
ver, por exemplo, Pefiafiel ¢ Radomsky (2011). Para uma apresentagdo dos projetos do governo

peruano para a Amazonia, ver Dourojeanni, Barandiaran e Dourojeanni (2009).

10. A Comunidad Nativa Sawawo - Hito 40 conta hoje com uma populagio de cerca de 130 pessoas
e fez uma demanda de ampliagao do seu territorio para que ele se torne fronteirico a Comunidad
Nativa Alto Tamaya — Saweto, da qual falarei adiante. Sawawo esta ligada por uma trilha florestal,
percorrida em cerca de oito horas de caminhada, ao pequeno municipio peruano de Puerto Breu,

situado no rio Jurua, na fronteira com o Brasil.

11. Nessas operages, muitas delas incentivadas e acompanhadas pelos indios de Apiwtxa, dezenas
de madeireiros peruanos foram presos, ramais e acampamentos clandestinos destruidos e milhares
de metros clibicos de madeira apreendidos. As missdes de fiscalizagao também desativaram labo-
ratorios clandestinos de pasta base de cocaina, instalados por narcotraficantes em territorio brasi-

leiro, no Parque Nacional da Serra do Divisor.

12. No recorte administrativo do Estado peruano, a Comunidad Nativa Alto Tamaya —Saweto nao
¢ parte do distrito do Yurua. Ela se localiza nas cabeceiras do rio Tamaya, no distrito de Masisea,
provincia de Coronel Portillo, regido do Ucayali. Sobre a historia ¢ a luta dos Asheninka de Saweto,

ver, tambem, o artigo de Osorio neste dossié.

13. Junto com seus companheiros, Edwin Chota também participava do “Grupo de Trabalho para
a Protecdo Transfronteirica do Alto Jurua e da Serra do Divisor — Brasil/Peru”. Criado em Cru-
zeiro do Sul, em abril de 2005, no contexto das invasées madeireiras da Forestal Venao a Terra
Indigena Kampa do Rio Aménia e ao Parque Nacional da Serra do Divisor, este grupo binacional
reune organizagdes da sociedade civil ¢ dos movimentos sociais da regido de fronteira: ambien-
talistas, indigenistas, seringueiros, povos indigenas etc. De modo geral, monitora os projetos de
desenvolvimento e procura interferir no planejamento das politicas publicas, propondo diretrizes
para um plano binacional de protecio da biodiversidade, dos povos indigenas e das “populagdes
tradicionais” dessa fronteira internacional. Os Ashaninka e a CPI-Acre foram os principais prota-

gonistas na sua criagao.

14. Existem trilhas que ligam o municipio de Marechal Thaumaturgo a regido peruana do alto rio
Putaya, cortando o Parque Nacional da Serra do Divisor. Brasileiros e peruanos sdo acusados de

atuar nessa regiao, tanto no corte ilegal de madeira, como na produgio de pasta base de cocaina.

15. Durante o nosso encontro em Pucallpa, em fevereiro de 2017, Diana Rios se queixou do total
abandono no qual se encontrava a sua comunidade, hoje com cerca de 150 pessoas. Fez uma longa
lista de demandas: educagdo, satide, incentivo a produgdo, etc. Também relatou que os Ashaninka de
Saweto vivem numa situagdo de medo permanente, ja que madeireiros ¢ homens armados ligados

ao narcotrafico continuam atuando na regizo.
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16. Um exemplo dessas articulagdes transfronteirigas interétnicas foi o ja mencionado “Grupo de
Trabalho para a Protegao Transfronteiri¢a do Alto Jurua e da Serra do Divisor — Brasil/Peru”. Nos
ultimos dez anos, os Ashaninka do Rio Amoénia participaram de varios encontros transfronteirigos
¢ multiplicaram os contatos com associagdes indigenas peruanas da faixa de fronteira e da regiao
do Ucayali. £ o caso, por exemplo, com a Associagao das Comunidades Nativas para o Desenvolvi-
mento Integral Yono Sharakoiay (ACONADIYSH), cuja sede esta no pequeno municipio de Puerto
Breu e retine seis povos indigenas da regido do rio Yurua. Também mantem contatos regulares com
a Associagdo Regional Aidesep do Ucayali (ORAU), da qual falarei adiante. A APTWTXA e a pre-
feitura de Marechal Thaumaturgo, administrada pela lideranga ashaninka Isaac Pinhanta, também
tém procurado aproximagdes com o municipio peruano de Puerto Breu, situado no rio Jurua, na

divisa com o Brasil.

17. O “Projeto Alto Jurua” foi o primeiro projeto concebido e apresentado diretamente ao Fundo
Amazonia por uma comunidade indigena, sem intermediagdo do setor publico ou de ONGs. Com
duragdo de trés anos, prevé agdes em trés areas principais, sendo duas terras indigenas (Terra Indi-
gena Kampa do Rio Aménia e Terra Indigena Kaxinawa/ Ashaninka do Rio Breu) ¢ uma unidade de
conservagao de uso sustentavel (Reserva Extrativistas do Alto Jurua). Abrange um territério de
624.668 hectares, correspondente a 80% do municipio de Marechal Thaumaturgo e beneficia uma
populagdo de cerca de oito mil pessoas, formada por indigenas e extrativistas. Seu objetivo geral
¢ promover o manejo ¢ a produgio agroflorestal nessas comunidades como alternativa econémica
sustentavel ao desmatamento, além de apoiar iniciativas de monitoramento e controle do territério

e fortalecer as organizagdes comunitarias.

18. As agdes preveem apoio ao intercambio entre liderangas Ashaninka dos dois lados da fronteira
para troca de experiéncias, discussoes sobre monitoramento dos territorios, busca de alternativas

A e
economicas sustentaveis, etc.

19. Fundada em 1980, a Associagdo Interétnica de Desenvolvimento da Selva Peruana (AIDESEP)
¢ a principal associagio indigena da Amazonia peruana. Agrupa 64 povos, conta com nove organi-
zagGes indigenas regionais decentralizadas, 109 federagdes e representa mais de 1800 comunida-
des indigenas (http://www.aidesep.org.pe/ quienes-somos/). A ORAU ¢ a representante regional
da AIDESEP no Ucayali. Segundo Lizardo Cauper Pezo, lideranga Shipibo e entao seu presidente,
entrevistado em fevereiro de 2017 em Pucallpa, a ORAU foi fundada em 1999 e representa quinze
povos indigenas localizados em trés departamentos: Loreto, Ucayali ¢ Huanuco. No total, sio 315

comunidades, quase metade delas Ashaninka.

20. Estou ciente de que as condi¢ées do meu trabalho de campo no Peru podem ter influenciado
nessa idealizagdo da APTWTXA por meus interlocutores, ja que na maior parte dos encontros, eu

estava acompanhado por uma lideranga ashaninka do Rio Amonia.

21. Essa questdo ndo ¢ relevante no caso de APTWTXA, que sempre manteve sua agenda poli-
tica de modo independente do movimento indigena regional ou nacional, o que nao os impede
de demonstrar uma solidariedade pan-indigena, participar de manifestagées comuns ou ainda de

intercambios com outros povos indigenas do Brasil.

22. Essa situagao mudou recentemente. Em dezembro de 2017, Lizardo Cauper Pezo, indigena
shipibo, tornou-se presidente da AIDESEP ¢ o ashaninka Reider Sebastian Quinticuari, antigo Pre-
sidente da ACONAMALC, foi eleito Presidente da ORAU para a gestdo de 2018 a 2020.
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Resumo: Este artigo discute as
aliancas intraétnicas transfronteiricas
entre os Ashaninka do Rio Amonia do
Alto Jurua brasileiro e os Ashaninka
do Peru, principalmente da regiao do
Ucayali. Apresenta o contexto historico
que levou a demarcagao dos limites
internacionais entre Brasil e Peru na
regiao do Alto Jurua e discute os diver-
sos significados da fronteira para os
Ashaninka do Rio Amonia. Mostra que
as aliancas transfronteiricas recentes
que procuram reunir esse povo indi-
gena para alem da fronteira dos Esta-
dos-nagdes sio, sobretudo, uma res-
posta aos projetos governamentais de
desenvolvimento e integragao binacio-
nal e as atividades ilegais em curso na
regido. Embora se considerem um povo
unico, as aliancas intraétnicas bina-
cionais ashaninkas nio revelam qual-
quer aspiragao a independéncia como
Estado, nem negam as identidades
nacionais. Elas devem ser vistas, sobre-
tudo, como uma estrategia politica na
defesa de seus territorios e de seus
direitos diante das ameagas externas.

Palavras-chave: Ashaninka, fron-
teira Brasil-Peru, aliancas intraétnicas,

etnopolitica, Estado

Abstract: This article discusses the
trans-frontier, intra-ethnic alliances
between the Ashaninka of the Amonia
River on the Upper Jurua in Brazil and
the Peruvian Ashaninka, especially of
the Ucayalli region. It describes the his-
torical context that led to the demar-
cation of the international border
between Brazil and Peru on the Upper
Jurua. It discusses the various meanings
of frontier for the Amonia Ashaninka,
and shows how recent trans-frontier
alliances aim at reuniting this indige-
nous people beyond the internatio-
nal border. They are mostly a reaction
to governmental projects of develop-
ment and binational integration and to
the illegal activities underway in the
region. Although the Ashaninka see
themselves as one people, their bina-
tional intra-ethnic alliances reveal no
aspiration whatsoever to independence
as a State, nor do they deny their natio-
nal identities. These alliances should be
regarded mainly as a political strategy
to defend their territories and their
rights against external threats.

Keywords: Ashaninka, Brazil-Peru
border, intra-ethnic alliances, ethnopo-
litics, State
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Parentesco por brincadeira no alto rio Iaco

Marcos de Almeida Matos
Universidade Federal do Acre

Quando iniciei a minha pesquisa de campo na Terra Indigena Mamoadate, os
professores manxineru' que trabalham nas escolas das aldeias vinham de um curso
de formagao oferecido pela Secretaria de Educagao do Estado do Acre, cujo princi-
pal tema havia sido os “direitos indigenas”. Isso, somado a participagao de algumas
liderangas nas mobilizagdes contra os retrocessos legislativos que se anunciavam?2,
convenceu os meus anfitrides de que minha primeira atividade na terra indigena
deveria ser explicar para as pessoas “quais sdo os seus direitos”. Por isso, e pela res-
posta espontanea que eu dava a quem me perguntasse qual era o meu trabalho, fui
recebido na terra indigena como “professor”, e assim as pessoas se dirigiam a mim,
inicialmente. Aceitei o epiteto de bom grado, uma vez que ele indicava que eu ja
nao corria o perigo de ser identificado com outras categorias perigosas € mesmo
sobrenaturais de pessoas que circulam pela regiao, como, por exemplo, “marginal”
ou “traficante”, que vez por outra, dizem, sao vistas ou intuidas pelos caminhos da
terra indigena.

Cedo observei que, ao contrario do que ¢ relatado na introdugao de muitas etno-
grafias, em momento algum as pessoas se dirigiram a mim atraves de vocativos ou
termos de parentesco. Em parte, eu entdo me consolava, isso denotava a impossi-
bilidade da “fic¢ao complacente” da adogao do etnologo pelos nativos (cf. Albert e
Kopenawa, 2015: 522). Acostumados ha pelo menos dois séculos com o vai e vem
de representantes desse “mundo inquietante e nefasto” que colidiu com o seu, e
que promoveu a destrui¢ado de uma complexa rede de relagdes cosmopoliticas na
Amazonia Ocidental, meus anfitriGes jamais me “aparentariam” de pronto, por mais
receptivos que pudessem ser.” Mas logo percebi, também, que a terminologia de
parentesco que meus anfitrides constituiam para si nao se limitava a descrever a pos-
teriori relages genealogicas de parentesco.

A partir do modo como as pessoas se dirigiam ou se referiam a mim, comecei
areparar que a relagao entre parentes tampouco era mediada uniformemente pelo
uso de termos de parentesco: habitualmente, usam-se formas vocativas da termino-
logia para o enderecamento de parentes mais velhos, parentes distantes, e para os

3 / . (13 T4 » ~
afins em geral. Para os parentes proximos ou “legitimos” (como, por vezes, sao des-
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critos em portugués), de mesma geragao ou de geragao descendente, usam-se prin-
cipalmente apelidos familiares. Ouvi muitas vezes a expressao “legitimo” (como “cle
¢ meu primo legitimo”) ser usada para enfatizar a proximidade afetiva ou de convi-
véncia entre pessoas afins, isto ¢, para designar parentes proximos em contraposigao
aqueles que moram longe, ou que sao considerados parentes apenas por classifica-
¢do, ou por consequéncia logica, por assim dizer.* Para o caso de irmaos e irmas,
as expressoes que mais ouvi para articular a oposi¢ao proximo/distante foram “de
casa”, ou “carnal” (como em “irma de casa”, ou “meu irmao carnal”) na identifica-
¢ao dos parentes proximos. A expressao vernacula correspondente mais comum ¢
nomole potukoni (“meu parente verdadeiro”) ou, por exemplo, nanuru potukoni (“meu
primo verdadeiro”). O uso desse tipo de oposi¢ao, no entanto, era contextual, e
eu nao pude vincula-la a distingao real/classificatoria que, por vezes, eu usei em
campo como dispositivo heuristico ou tradutério.’

Alguns amigos me explicaram que as pessoas recebem, ao nascer, alem de nome
(-hiwaka) em portugués que sera usado em seu registro civil (e que na maior parte
dos casos se restringe a ele), um nome pessoal, geralmente dado pelos avos ou pelos
pais, derivado do nome de algum animal ou ser vivo, que nao devera ser usado
como forma de enderegamento. Potencialmente infinitos (pode haver tantos nomes
quanto seres vivos e seus aspectos), esses nomes nao conformam estoques trans-
mitidos, e, me disseram, dificilmente se repetiriam. Dado a crianga pouco tempo
apos seu nascimento (ou, em alguns casos, mesmo antes), esse primeiro nome con-
corre para uma estabilizacao da pessoa aos olhos de seus parentes ascendentes, e
estara, doravante, profundamente ligado a sua saude. Quando, certa vez, perguntei
pelo seu carater de segredo, me foi explicado que ¢ perigoso que pessoas estranhas
saibam o nome proprio de alguém, meio através do qual ele poderia sofrer agres-
soes por feitigaria.

Em contraste a esse tipo de nome, os apelidos nao param de se multiplicar ao
longo do crescimento das pessoas, e cada pessoa tem duas ou mais formas pelas
quais ¢ chamada dentro de sua casa, fora os apelidos que vai ganhando em sua
relagdo com gente de outros casarios. Esse carater aberto, inventivo, inicialmente
marcado pela captura de um nome extra-humano, e posteriormente voltado para
as anedotas e as brincadeiras (estas, veremos, sao vetores de “afiniza¢ao”) apro-
xima a onomastica no alto laco daqueles sistemas chamados por Viveiros de Castro
de “exonimicos” ou “heteronimicos”, em oposi¢ao aos sistemas “endonimicos” das

sociedades dialeticas Gé (Viveiros de Castro, 1992: 154-155), que sdo mais “con-
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vencionalizantes” ou mesmo “tradicionais”. Eu diria que ha uma tendéncia para
surgir um nome para cada esfera da interagao social: um nome pelo qual a pessoa ¢
inicialmente individuada por seus genitores e avos, um nome usado dentro de casa
ou pelos irmaos da pessoa, um nome em portugués, usado nas interagdes com os
orgaos indigenistas e na escola, apelidos usados pelos cunhados ou primos, etc..
Alegar nao conhecer o nome de alguém, ou s6 conhecer um dos modos pelos quais
esse alguém ¢ chamado, significa posicionar-se em um campo de relagdes em detri-
mento de outro, ou afirmar simplesmente que nao ha qualquer relagao.

Os variados modos de se dirigir a alguém posicionam tambem aqueles parentes
considerados “distantes” em algum lugar entre os parentes “legitimos” e as pessoas
estranhas, o que provoca um apagamento relativo dos vinculos de parentesco. Com
efeito, na auséncia dos parentes proximos, enfatiza-se que eles sao parentes, res-
saltando vinculos e falando-se deles atraves dos termos de referéncia. Mas nao se
costuma fazer isso em sua presenga, quando o enderegamento se da atraves de
nomes ou apelidos carinhosos. O uso dos vocativos, neste contexto, conota uma
espécie de carinho respeitoso. Na presenca de parentes distantes, os vinculos de
parentesco sao enfatizados pragmaticamente atraves do uso dos vocativos, mas, em
sua auséncia, tende-se a apagar esses vinculos, pelo uso de expressoes descritivas,
apelidos ou nomes.

Nao sendo tratado como parente “legitimo” e tampouco como parente distante,
era, como afirmei acima, através do tratamento — em tom respeitoso — “professor”
que as pessoas se dirigiam a mim, inicialmente. Em alguns casos, o tratamento res-
peitoso “professor” foi, aos poucos, cedendo lugar ao mais casual “txai Marcos” que
foi, por sua vez, alternando-se com os apelidos pouco lisonjeiros, por exemplo,
jpiru satu (“bucho de calango”), ou jipkaleta (“doido”). Esse tipo de apelido criava um
vinculo diferente, semelhante aquele que vigora entre cunhados e afins potenciais
em geral, por contraste com as relagcoes circunspectas e respeitosas que testemunha-
mos entre os parentes que vivem sob um mesmo teto. A tonica das relagdes ao meu
redor ganhava, assim, um ar de jocosidade, um pouco como se dao as relagdes com
os Yaminawa conterraneos. Percebi que por essa via fui sendo disposto no campo
de uma afinidade nao realizada. Com efeito, em momento algum fui chamado de
nanu (contragao vocativa de nanuru, “meu primo”, ou “meu cunhado”). Antes, eram
recrutados os tons da meta-afinidade, principalmente através do uso de empresti-
mos linguisticos: eu era chamado por quase todos os homens de txai, ou ainda, como

um amigo insistia em me chamar toda vez que bebiamos cai¢uma forte (tepalha kat-
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sholu), de “cunhado dos outros”.

A terminologia de parentesco

Eu ocupava, entao, uma posi¢ao, em certa medida, anomala, decorrente da minha
escolha stbita e quase incompreensivel de ir passar tanto tempo ali, longe da minha
familia. Eu era um nio-parente, mas por nunca ter sido deixado sozinho durante
toda convivéncia no alto rio laco, por ndo me faltar companhia, eu era, digamos,
progressivamente humano. Estar em relagdes intersubjetivas com outros ¢ a condi-
¢ao primeira da humanidade, que ¢ necessariamente multipla: yine (“humanos” ou
“pessoas”) tem a rara propriedade de ser um lexema inerentemente plural (com-
posto pelo uso do sufixo -ne), para o qual nao existe forma primitivamente singular
(Gow, 2000: 49; 1997: 62 n.24; Hanson, 2010: 3). A singulariza¢ao de suas formas
segundo género — yineru e yinero — sao modos derivados de algo intrinsecamente
plural: ser humano ¢, antes de tudo, ser considerado parte de um conjunto em
determinado contexto.

Em circunstancias idealmente cotidianas, “o campo do parentesco e o campo da
humanidade sao idealmente coextensivos”, para tomar uma expressao de Marcela
Coelho de Souza (2004: 26). Nessas situagdes, um conjunto yine pode ser evocado
por alguém como nomolene (“meus parentes”): um grupo do qual o enunciador
faz parte, e onde ele se considera entre iguais. Chamar alguém de nomole (“meu
parente”) nao ¢ simplesmente indicar uma relagao transitiva entre dois individuos.
E, antes, afirmar com ele um “nés”,® declarando-se parte de um conjunto. Trata-se
de uma definigao contextual, e ¢ no interior de um grupo assim definido que se
pode entreter uma relagao especifica de parentesco. Como Peter Gow observou
certa vez entre os Piro do baixo Urubamba, o parentesco ¢ um sistema intersubje-
tivo que envolve a consciéncia de um self em meio a outros (1997: 39).

Talvez seja 0 momento de apresentar um pouco da terminologia de parentesco

que ouvi sendo usada no alto rio laco’:
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paralelos cruzados
masculinos femininos masculinos femininos
+2 natjiru (totu) ndjiro (jiro) natjiru (totu) najiro (jiro)
+1 nuru (patu) nunro (nato) nukojiru (koko) nsaplo (shapa)
+ nyehwaklu (yeye) | nyehwaklo (yeye)
nanuru (nanu ou nomeknajiro
ego .
panu) ou noyimlo
o o ego feminino:
nepuru (wiwi ou | nepuro (wiwi ou -
nomeknajiru
- shte) shte) .
ou noyzm]u
-1 noturu nschitxo npa]ik]eru npa]ik]ero
-2 nome]eab)/i nomekahyo nomekah)/i nomelzahyo

Tabela 1 .Terrninologia de parentesco

Os termos de referéncia estao indicados no quadro acima com seus prefixos
pronominais de posse para 1* pessoa (os termos de parentesco sao, como partes
do corpo e alguns tipos de objeto, inalienaveis: um parente ¢ sempre parente de
alguém). Ficou de fora desse quadro um termo pelo qual se pode se referir aos
filhos, whene; um termo alternativo para se referir a um cunhado, mhuru; e os
termos vocativos para F, papa, ¢ M, mama — no caso desses ultimos, dado o 6bvio
aspecto de empréstimos linguisticos, ¢ provavel que a relagao secular dos povos
falantes de yineru tokanu (ou “lingua humana”) com as sociedades coloniais terminou
por fazer o sistema abrir mao das equivaléncias F=FB e M=MZ, sem, no entanto,
abalar as equivaléncias MB=WF/HF ou FZ=WM/HM. Os termos nuru e nunro
sao usados para “pai” e “mae” (cf. Brasil 2013: 26; Hanson 2010: 98), o que sugere
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que os termos de referéncia nao foram afetados pela possivel erosao dos vocativos.
O termo noyimlo para FZD ou MBD conota também “esposa virtual” ou “cunhada”
(para ego masculino), e ha quem use noyimlu para FZS ou MBS, também conotando
“esposo virtual” ou “cunhado” (para ego feminino). Esposo e esposa podem ser refe-
ridos tambeém como, respectivamente, nhanuru e nhanunro (cf. Hanson, 2010: 97;
Brasil, 2013: 21). Os termos para MZS e FBS sao equivalentes ao termo para B; e
FBD e MZD sao equivalentes a Z. Algumas pessoas, geralmente mais idosas, evitam
usar o nome ou os apelidos de seu conjuge, preferindo usar como termos de refe-
réncia expressoes descritivas ou demonstrativos (twu, diz o homem referindo-se a
sua esposa; xye, diz a mulher sobre seu esposo).

Outra posigao que nao consta no quadro acima, que se aproxima daquela que eu
vim ocupar, de um quase-oximoro “humano nao-parente”, ¢ a de compadre. Entre os
Manxineru, como entre os Piro do Baixo Urubamba com os quais Peter Gow con-
viveu (1991: 153; 1997: 48; 2000: 49), o padrinho costumava ser quem cortava o
cordao umbilical do recém-nascido. Hoje em dia muitas mulheres vao ganhar seus
filhos na cidade, principalmente para facilitar o processo de cadastramento nos
programas federais de distribui¢ao de renda e beneficios sociais, o que tem trans-
formado rapidamente aquele costume, tornando a escolha do padrinho e da madri-
nha relativamente independente do processo de trazer mais uma pessoa ao mundo.
Os compadres entretém uma relagao respeitosa, analoga aquela que vigora entre
irmaos: o compadrio aproxima as pessoas, € 0s cornpadres devem prestar ajuda um
ao outro, evitando qualquer tipo de desentendimento ou briga. A tonica do com-
padrio no alto rio Iaco me pareceu semelhante aquela que, por vezes, pode-se ver
entre os seringueiros de outras partes da Amazonia Ocidental: a énfase da relagao
esta, por vezes, entre os compadres, mais do que entre o padrinho e o seu afilhado.
De um ponto de vista funcional, a relagao de compadrio parece ser posta tambem
para evitar os conflitos que surgiriam com a competigao sexual entre aqueles que
se tornam compadres.® Essa exclusao da possibilidade de relagdes amorosas entre
comadres e compadres ¢ acompanhada da interdi¢ao de relagées jocosas entre eles.
Se cunhados e conjuges se chamam por apelidos e brincam uns com os outros, com-
padres e comadres se enderegam pelo termo reciproco tomado de empréstimo do
portugués, e, como no caso dos irmaos, eles tém suas relagdes pautadas pelo res-
peito, principalmente no caso das relagées de sexo cruzado: a mulher nao brinca
com seu compadre, o homem nao brinca com sua comadre. A relagao entre com-

padres ¢ reciproca como aquela entre os afins, mas respeitosa como aquela entre os
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irmaos: trata-se de uma relagao de quase-parente e de quase-afim criada no nasci-

mento de uma crianga (Gow, 1991: 175).

“Eu brinco com ele” (nkajruklu), “eu nao brinco com ele” (hinka-
jruklu) ou “eu respeito ele” (nkahwakpiratlu)

A oposigao entre o respeito e a brincadeira, a qual me referi para delinear as ati-
tudes reciprocas que definem o compadrio, tem uma aplicagdo muito mais ampla,
e oferece ao antropologo uma visada interessante aos modos de se fazer parentesco
no alto rio laco. Arriscaria mesmo dizer que essa oposigao fornece um dos princi-
pais eixos pelos quais a linguagem do parentesco se estrutura ali: muitas perguntas
que eu fiz na tentativa de elicitar termos e conceituagdes acerca das relagdes entre
as pessoas eram prontamente respondidas através da referéncia aquela oposicao.

Como em outros lugares, o bom humor, a alegria e as oportunidades de rir sao
sempre cultivados no cotidiano das aldeias, muitas vezes diante das adversidades.
Mas o “brincar com”, no portugués regional, ou nkajruklu (“eu brinco com ele”) em
manxineru, denotam relagdes especificas, de grande rendimento afetivo. Esse tipo
de relagao, que parece ter sido tipificado em sua generalidade pela primeira vez por
Mauss (em 1926), recebeu de Radcliffe-Brown uma definicio suficientemente abs-
trata e pertinente ao nosso caso: “¢ a relagdo entre duas pessoas, na qual uma delas
¢ autorizada, e em alguns casos obrigada, a provocar ou zombar de outra que, por
seu turno, nao pode se sentir ofendida” (Radcliffe-Brown, 1940: 195).” Ambos os
autores observaram, ainda, outro aspecto importante: essas relagGes jocosas se arti-
culam com relages respeitosas ou de evitagao.

Muitas vezes fui surpreendido pelo tom das brincadeiras entre dois homens,
que para mim soavam agressivas ou exageradas, mas a explicagao sempre vinha
em seguida: “ele ¢ meu primo, eu brinco muito com ele” (nkajruklu klutshinanu
nanuruni). Primos (MBS ou FZS) e cunhados adotam uma atitude reciproca de des-
respeito bem-humorado, e sempre fazem piadas uns com os outros (brincadeiras
que por vezes envolvem, ¢ claro, as respectivas irmas). Tais piadas tém quase sempre
uma conotagao sexual ou de ameaca de agressdes fisicas e, geralmente, recebem do
interlocutor uma resposta simétrica. Entre primos cruzados de sexo oposto (MBD
ou FZD de um homem; MBS ou FZS de uma mulher) costuma vigorar uma joco-
sidade restrita ou menos ruidosa, que muito facilmente pode ser transformada em
flerte. Observo que essa ideia de “brincar com o primo” limita a tendéncia que as

pessoas teriam de amenizar ou mascarar a afinidade na aldeia: a convivéncia pro-
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longada pode produzir certa “consanguinizagao”, mas a brincadeira entre primos
sempre permanece.

As brincadeiras entre primos-cunhados, objetos de uma competigao alegre, con-
trastam com a linguagem respeitosa e o carinho que as pessoas dedicam aos seus
familiares proximos, especialmente aqueles com os quais se divide uma casa; e con-
trasta também com o respeito mais austero que se costuma dedicar aos tios (MB),
tias (FZ) e aos sogros. Essas relagdes de respeito sao pensadas como a auséncia de
brincadeiras, fato em certa medida analogo a construgao amazonica da consangui-
nidade como auséncia relativa de afinidade. Esse tipo de relagao pode assumir uma
forma mais grave ou até apreensiva de respeito (nkahwakpiratlu, ou “eu respeito
ele”); ou pode configurar-se como simples auséncia de brincadeira, um respeito
brando e carinhoso, como entre os irmaos (hinkajruklu, ou “eu nao brinco com ele”).

No caso dos parentes que convivem mais proximamente, pais (F, M e FB, MZ, se
for o caso), avos (FF, FM, MF, MM) e os irmaos mais velhos (FCs, MCs com dife-
renga de idade significativa, e FBCs, MZCs se for o caso) sao geralmente conside-
rados nutrizes das criangas, e o respeito que se lhes dedica ¢ marcado por esse fato.
Eles nao fazem brincadeiras entre si, mas isso nao significa que eles nao possam rir
juntos, ou que entretenham uma relag¢ao de intimidade. Nesse dominio, o proprio
parentesco se confunde com o respeito ou a consideragao que se dedica aos familia-
res. Matteson observou entre os Piro do baixo Urubamba que “filhos e filhas adultos
parecem respeitar mais os desejos e opinides de suas maes do que aqueles de seus
pais” (Matteson, 1954: 83), observagao que se aplica bem as familias com as quais
convivi mais intimamente. Além disso, ¢ comum que a relagdo com os avos (FM e
FF, MM e MF) seja uma relagao mais explicitamente carinhosa e livre do que a que
se entretém com os pais. E ndo ¢ raro que a relagao entre ego e os avos classifica-
torios (i.e., pessoas sem vinculo de parentesco direto que estao na segunda geragao
ascendente), inclusive de sexo oposto, ganhe tons de jocosidade, trazidos a conver-
sacao pelas brincadeiras da pessoa idosa.

Nas relages intergeracionais de afinidade, de ego com G+1 e -1, tem-se o res-
peito ou mesmo certa evitagao respeitosa (Brasil, 2013: 22-23), principalmente nas
relagdes de sexo cruzado: ninguém se dirige aos sogros diretamente e por qualquer
coisa — prefere-se pedir ao conjuge que transmita a pergunta ou observagao, salvo
em certos casos, nos quais o tom de voz e as expressoes adotadas sao cuidadosos. A
evitagao respeitosa e o carinho contido que genros e noras dedicam aos seus sogros

podem ser vistos como testemunho do carater problematico que as relagoes assi-
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meétricas tém para a sensibilidade de meus anfitrides. Acredito que tais contextos
sirvam para realgar a desconfianga que incide sobre essas relagées prototipicas de
afinidade assimétrica. Enquanto a forma mais aceita de selar um compromisso de
casamento consiste em o rapaz ir at¢ a casa dos seus sogros para “pedir sua filha”
(expressao nativa), ouvi, de potenciais sogros apreensivos e de potenciais genros
ousados, sobre a possibilidade de se “roubar a filha” de alguém (com o explicito
consentimento da moga, bem entendido), o que nao deixa de ser expressao de um
desejo de escapar da assimetria inerente a posigao de genro (de fato, alguns casa-
mentos acontecem dessa forma). A assimetria s6 ¢ tolerada sem mais quando a
pessoa que exerce a posi¢ao proeminente desempenhou um papel nutriz na historia
pessoal de quem se subordina. O que indica outro sentido para o carater desejavel
do casamento entre primos cruzados: o sogro (MB) ou a sogra (FZ) seriam, nesse
caso, pessoas que seguramente em algum momento cuidaram, ofereceram comida
ou ajudaram o genro ou a nora.

A licenciosidade jocosa ou o respeito sio acompanhados por modos de troca ou
de compartilhamento de bens e servicos: de um lado, temos relages nas quais, por
vezes, pedir explicitamente faz parte da brincadeira; de outro, relagées nas quais, por
suposto, nao se deveria pedir explicitamente, ja que as necessidades e demandas de
uma pessoa seriam devidamente antecipadas pela atencio e o cuidado que seus fami-
liares e parentes proximos lhe dedicam (cf. Gow, 1989: 572; 1991: 128, 165-166).
Entre pais e filhos, e entre irmaos que ainda nao constituiram familia e que moram
em uma mesma casa, ha uma partilha quase absoluta das coisas: botas, sapatos, chu-
teiras (que, muitas vezes, vao um pe em cada menino), ferramentas e etc. circulam
entre os irmaos sem muita cerimonia e sem ser fonte de desentendimento.

Entre familiares adultos, as relagdes de respeito e cuidado se mantém, mas
perdem muito do tom assimetrico que tinham quando um dos polos da relagao se
considerava nutriz do outro. Certa vez, testemunhei uma negociagao que ilustra a
delicadeza das relagoes entre pais e filhos adultos: um homem passara o dia bebendo
caiguma forte em sua casa, junto com seus cunhados e com o seu sogro. Quando
os encontrei, no final da tarde, eu estava junto com o seu pai, dando uma volta pela
aldeia. Eles nos chamaram e nos ofereceram caicuma. Ficamos ali conversando, até
que 0 homem me contou que, por ter passado o dia bebendo, nao havia ido para
a mata “procurar alguma coisa para comer” (i.e., nao havia ido cagar), e por isso
nao tinha comida em casa. Dirigindo-se a mim e ao seu sogro, ele entdo falou que

seu pai (que estava bem ao meu lado) tinha alguns carneiros que ja estavam “bons
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de boca”, e que ele ia comprar um para “mandar a mulher assar”. Ele, entao, pediu
ao seu sogro que perguntasse ao seu pai por quanto ele venderia um carneiro. Seu
pai, rindo um pouco envergonhado, respondeu que seria por 70 reais, e eles entao
fecharam o negocio: 0 homem deu o dinheiro para o seu sogro, que repassou ime-
diatamente para o seu pai, para depois mandar um de seus filhos ir buscar o car-
neiro na casa do “vov6”. O tom da negociagao tinha algo de insolito, e eu e o dono
do carneiro ficamos achando graga, dado que tinhamos acabado de chegar e nao
haviamos bebido tanto quanto os outros. Mas indica, de qualquer modo, o pudor
do dono da casa em negociar diretamente com o seu pai: insistir em pagar por um
carneiro criado pelo seu pai poderia significar chama-lo de sovina. Na verdade,
costumeiramente se evita admitir qualquer carater mercantil ou de reciprocidade
marcada nas relagbes entre parentes proximos. Em certo sentido, a troca separa e
distancia, tanto quanto o compartilhamento aproxima e produz continuidade.

Nessas relagtes, as pessoas continuam esperando a atengdo, o compartilhamento
e a generosidade desinteressada umas das outras, mas nao podem exigir explicita-
mente isso delas. No caso de irmaos que ja constituiram familia e que moram em
casas separadas, suas coisas nao sao mais plenamente compartilhadas com os outros,
ja que nao estdo imediatamente visiveis ou disponiveis para todos. Mas pedidos
explicitos soam quase como reclamagdes: pressupoe-se que o que ¢ para ser dado
sera dado. Assim, nesses contextos, exercita-se muito a arte de pedir indiretamente.
Certa vez, por exemplo, um amigo queria muito beber, mas sabia que apenas seu
irmao mais velho (chamado por ele de yeye) dispunha de uma ultima garrafa de
alcool. Ele, entao, me fez pedir a garrafa, apesar das minhas alegagdes de nao querer
beber e de nao ter intimidade suficiente com o seu irmao para tomar-lhe uma coisa
tao prezada — “pede pra ele voce, ele ¢ seu irmao”, eu insistia, sem entender logo o
que estava em jogo. Depois, tendo compreendido o que acontecera, passei a obser-
var diversas situagdes como essa, nas quais as pessoas me usavam para pedir coisas
aos seus parentes.

Entre os afins de mesma geragao, pedir explicitamente pode fazer parte da brin-
cadeira. O cunhado (nanuru, “meu cunhado”) ¢ aquele com quem os rapazes entre-
tém uma relagao absolutamente horizontal e reciproca, marcada por um gosto pela
competicao alegre ou pela rivalidade esportiva. Mas, mesmo entre aqueles primos
com os quais se entretém mais intimidade, os pedidos ndo ocorrem da mesma
forma. Se sao parte das interagGes jocosas, em contextos que envolvem bebida alco-

olica, por exemplo, eles sao explicitos e fazem parte das provocagdes reciprocas
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em escalada. Geralmente, no entanto, as pessoas evitam pedir diretamente alguma
coisa, preferindo sugerir indiretamente o seu desejo, através de um comentario
casual sobre a falta de algum objeto, por exemplo. Outro modo comum de “pedir
(quase) sem pedir” ¢ mandar as criangas novas como mensageiras: notoriamente
sem possuir a maestria completa da etiqueta manxineru, as criangas pedem sem
constrangimento, e recebem a negativa também sem constranger aquele que foi
solicitado. Negar um pedido também exige certa arte, pois “sovinar” (tipetlu, “ele
sovinou”) ou ser “sovina” (katiperu), equivale a recusar-se a participar de qualquer
relagao positiva (seja o compartilhamento e a construgao das parentelas bilaterais,
seja a reciprocidade e os lagos de afinidade entre os casarios: sobram as formas de

relagao negativas ou agressivas). Assim, ¢ preferivel retribuir um pedido com uma

» «
b

mentira (“acabou”, “ndo ¢ meu, ¢ emprestado” ...), ndo importa o quao inverossi-
mil, do que negar diretamente. Recusar-se a satisfazer um pedido explicito pode
ser perigoso, e me lembro de mais de uma situagao na qual alguem reclamava do
estado atual de sua criagao de porcos ou de galinhas, atribuindo o seu atraso a inveja
de alguma pessoa que teve a sua proposta de negociagao recusada. E como se a reci-
procidade, cujo imperativo esta ausente nas relagdes entre parentes consanguineos,
fosse paradoxalmente um jeito de tornar mais proximas as relagées de afinidade;
enquanto que as relagdes de afinidade potencial tendem muito mais para um tipo
de predagao — que, nao obstante, pressupde uma reciprocidade de fato, e indepen-

dente da intengao: quem agride sabe que sera agredido mais cedo ou mais tarde.

Teoria da brincadeira e da atuagao

E preciso cuidado ao tentar compreender essas relagGes, pois elas nao devem
ser imaginadas COmo normas sociais ou regras impostas sobre as pessoas, € tam-
pouco como valores abstratos tenazmente perseguidos, ou como uma espécie de
moral deontologica. RelagSes entre parentes nao sao costumeiramente formuladas
como regras: para me ater no exemplo dado acima, as pessoas nao falavam: “primos
devem brincar uns com os outros”, e sim “‘fulano’ ¢ meu primo, eu brinco muito
com ele”. Assim, as pessoas podem ser censuradas por nao saberem respeitar, por
nao saberem brincar, por serem sovinas, mas nunca por quebrarem uma regra ou
contrariarem uma norma de conduta. Uma formulag¢do de Peter Gow se aplica ao
Nnosso caso: “eu nao vejo a pratica das pessoas nativas como instanciagoes de regras
abstratas, mas, seguindo a conceitualizagao nativa sobre o parentesco, vejo a pratica

concreta como a construgao das relagoes de parentesco ou como o fracasso em fazé-
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lo” (Gow, 1991: 150).
Talvez o ponto aqui deva ser melhor explicitado. Roy Wagner, em seu habitual
« A ”»
esfor¢o por apreender o “fen6meno humano” em suspenso, no seu duplo ato de
: ~ « : ~ {53 ~ [{3 ~ « ] : ~
invencgao e “contrainven¢ao” (ou de “invencao” e “convencao”, ou de “diferenciacao
e “convencionalizagao”), produz uma espécie de serie do cavalo de Muybridge da

criagao coletiva que, no aspecto que nos ¢ mais pertinente, pondera:

Consideremos as relagdes “jocosas” e de “evitagao” dos povos tribais mundo afora,
que tanto cativaram a imaginagao dos etnégrafos. As proprias pessoas dizem que
“precisam” agir de modo jocoso, respeitoso ou totalmente anonimo com certos
individuos porque estao relacionadas a eles de um certo modo. A relago, em
outras palavras, ¢ anterior. Mas na verdade sua agao conforme a maneira pres-
crita faz o relacionamento, relaciona as pessoas da maneira apropriada. Relagoes
“jocosas” exigem a parodia de certos comportamentos “inapropriados” (isto ¢,
sexuais ou agressivos) por parte de um dos participantes ou de ambos. Na medida
em que os participantes “encaram isso como brincadeira”, reconhecendo implici-
tamente a inadequagao do comportamento (e por conseguinte a adequagao de sua
relagao), eles efetivamente criam a propria relagao como contexto de sua intera-
¢ao. O “respeito” igualmente requer a evitagao de certos assuntos e modos de agir:
na medida em que ambos os participantes conspiram para manter essa evitagao, e,
portanto, a adequagao desse modo de interagao, eles se colocam “na relagao”; eles
a criam (Wagner, 2010: 148-149).

A formulagao tem uma clara inspiragao batesoniana. Em sua teoria da brincadeira
e da fantasia, Bateson (1972) analisa as a¢oes de encenacao ou de brincadeira como
interagoes semioticas nas quais se usam atos metacomunicativos como se fossem
atos denotativos: no contexto das interagdes jocosas (p.ex.), agdes que tém como
denotatum o proprio contexto da interagao (“isso ¢ uma brincadeira” ou “esse ato que
denota uma agressao nao denota uma agressao”) sao postas em jogo em um mesmo
nivel que os demais atos significativos (o que leva inevitavelmente a paradoxos como
o russelliano ou de Epimeénides). Se o objeto do nivel metacomunicativo ¢ a relagao
entre os interlocutores (Bateson, 1972: 178), compreende-se porque as relagoes
jocosas sao simultaneamente tao importantes e delicadas, ou mesmo perigosas, nos
jogos interacionais cotidianos: elas compoem, de uma maneira quase explicita, o
seu proprio contexto significativo (e Bateson sugere que se possa incluir ai outros
tipos de agdo ritual — 1972: 182). Voltando a citagao de Roy Wagner, as relagoes

jocosas entre os afins, ao serem compostas por atos intencionalmente inapropria-
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dos, estabilizam o contexto de relagdes “apropriadas” (i.e., respeitosas), para entao
criar a relagao jocosa ela mesma como uma perversao do que seria apropriado. De
um s6 golpe, a relagao jocosa solidifica a convencionalizagdo das relagoes de atengao
e respeito, a0 mesmo tempo em que inventa o seu distinto contexto. Nesse sentido,
poderia-se dizer que primos ou cunhados nao entretém relagées jocosas porque sao
primos, mas sao primos porque entretém relagées jocosas. "

Essa colocagdo nao deveria ser confundida com uma adesao aquilo que Viveiros
de Castro chamou de “modelo construtivo” do parentesco — que continuaria pres-
supondo a consanguinidade ou o parentesco como vinculo substancial, apenas agora
construido, e a afinidade como desde sempre construida, tomada como um tipo de
parentesco ficticio ou politico (cf. Viveiros de Castro, 2015a: 160-162). Pois, para
o modelo “funcionar”, algo precisa ser tomado como dado: “alguma dimensao da
experiéncia humana precisa ser construida (contra-inventada) como dada” (Vivei-
ros de Castro, 2015a: 162). Assim, a ideia de uma afinidade dada, vivida e constitu-
ida como a condigao de saida das relages, ¢ pertinente ao nosso caso, bem como a
atribuigao, a consanguinidade, de um papel laboriosamente construido e regulativo,
ou mesmo moral.'" A construgdo ou atuagao performativa que indicamos aqui diz
respeito a consolidagao dos vinculos cotidianos ou de aldeia, e nao a uma “ontolo-
gia” tal qual.

Gow observou que “viver junto e partilhar comida ¢ o que se espera dos paren-
tes, de modo que a atualizagio pratica da co-residéncia e da partilha de comida faz
com que as pessoas interajam como parentes” (Gow, 1991: 194). Se as relagdes res-
peitosas se fazem acompanhar (pela espera) de um compartilhamento de comida e
de recursos, analogamente, as relagdes jocosas tém o aspecto de uma troca sime-
trica de brincadeiras e se fazem acompanhar por contextos de relagdes materiais
também simetricas: toda doagao ou emprestimo ¢ feita sob o horizonte de uma
reciprocidade esperada.

Essas duplas atitudinais (relagGes jocosas-reciprocidade e respeito-compartilha-
mento) me parecem também receber alguma luz da conceituagao de Bateson, desta
vez da ideia de “cismogénese”, a0 menos na versao dela que nos ¢ oferecida no
Epilogo de 1958 ao Naven. Ali, Bateson afirma que o padrao escalar das atitudes cis-
mogénicas (o avango das rivalidades simétricas ou a maior diferenciagao dos papéis
complementares) depende de fenémenos relacionados aquilo que ele chama de
“deuteroaprendizagem”: a aprendizagem “de ordem mais abstrata ou mais elevada”,

em que aquele que age “aprimora sua capacidade de lidar com contextos de deter-
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minado tipo. O sujeito passa a agir cada vez mais como se em seu universo fossem
esperados contextos daquele tipo” (2008: 315). Assim, “o individuo que tem um
relacionamento simétrico com outro tendera, talvez inconscientemente, a criar o
habito de agir como se esperasse simetria em futuros encontros com esse outro”
(2008: 316). E, mais importante, “a medida que um individuo aprende padrées de
comportamento simétrico, ele nao somente passa a esperar esse tipo de compor-
tamento nos outros, mas também age de maneira tal que faz com que os outros
experimentem aqueles contextos dentro dos quais eles proprios aprenderao, por
sua vez, o comportamento simétrico” (2008: 316).

Isso nos ajuda a entender um elemento importante nos modos de agdo man-
xineru — e, mais geralmente, dos povos amazonicos, segundo se pode constatar
pelas recorrentes descrigdes que constam em numerosas etnografias — relacionado
aquelas formas de “pedir sem pedir” as quais nos referimos acima. Trata-se, no dizer
de Jos¢ Antonio Kelly, de “de um modo indigena de agao que, para colocar simplifi-
cadamente, busca compelir os outros a agao (...). Desse modo, alguém que deseja
receber um objeto pressionara o outro a da-lo, apresentando-se diante dele como
sofrendo algum tipo de necessidade, o que corresponde a ver-se desde um ponto
de vista dos napé” (ou “brancos” — Kelly, 2011: 101). Harry Walker, em sua mono-
grafia sobre os Urarina, tem uma formulagao semelhante e pertinente. Ao falar dos
modos como as pessoas pedem comida ou qualquer outro recurso, ele afirma que
“geralmente, a énfase ¢ colocada menos em ‘pedir’ do que em um ‘causar a doagao’.
Importante observar, esse ‘causar’ ndo ¢ coercitivo, mas antes repousa sobre um
induzir cuidadoso de um impulso apropriado e benevolente nos outros” (Walker,
2013: 112). Em certo sentido, lidamos com transformagées amazonicas daquilo que
Strathern chama de “anticipated outcome” (1988: 219 e sgs.).

Uma anedota de um caso limite serve para ilustrar nosso topico: conversando
com um amigo sobre pessoas “sovinas” e pessoas generosas, ele me contou, aos
risos, de um antigo parente que, viajando de carona em um barco por dois ou trés
dias, ja estava ficando com fome. Ele viajava com mulher e filhos, ¢ o barco, de um
branco, ia levando muitos pacotes de mercadoria. Sem coragem de pedir aberta-
mente ao branco um pouco de comida, o antigo parente, dizia meu amigo, resolveu
assim seu dilema: escondido, ele beliscava o brago de uma de suas filhas pequenas,
que abria o choro, ao que ele respondia: “nao minha filha, a gente nao tem comida.
Nao minha filha, o arroz ¢ do homem, ndo podemos comer ele”. E se voltava para

o dono do barco: “a menina chora de vontade de comer arroz, mas ela ja vai parar”.
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Uma das formas de fazer agir, ou de provocar o outro a responder da maneira
desejada, formatando o contexto da interagao (i.e., estabelecendo as condigbes para
a deuteroaprendizagem batesoniana), ¢ justamente o uso dos termos de parentesco, "’
especialmente em seus aspectos de “brincadeira” ou “respeito”. O modo como se
chama alguém, o modo de se dirigir a ele, predispde a relagao e traduz vinculos e
modos de trocar palavras e coisas. Um amigo me explicava sobre a situagao de seu
tio (MB classificatorio), cuja mulher havia ido embora, deixando-o sozinho: ele dizia
que, em sua opiniao, ele deveria se mudar, pois ali na aldeia todas as mulheres sol-
teiras chamavam-no de pate (FB), koko (MB) ou de tote (FF ou MF). A formulagio
¢ interessante justamente porque ele nio disse que as mulheres solteiras da aldeia
eram parentes proximas de seu tio, mas antes que as mulheres o chamavam pelos
vocativos que lembram relages de respeito e cuidado, e que excluem a jocosidade
e a liberalidade que antecede o namoro entre primos.

Esse tipo de formulagdo esta longe de ser uma idiossincrasia. Permitam-me men-
cionar dois exemplos, retirados (quase aleatoriamente) de outras etnografias rea-
lizadas entre povos amerindios (muitos outros poderiam ser elencados, mas nao o
fago pela falta de espago). Elizabeth Ewart faz uma observagao interessante sobre a
relagao entre os Panara e os Kayapo: segundo ela, quando o famoso cacique Raoni
se hospedou na aldeia panara, uma mulher, Pikon, passava o dia ocupada em prepa-
rar e levar comida e café para ele, porque, segundo ela, ele era o seu avo (topipie).
Perguntada pela antropologa por que ela considerava Raoni como o seu avo, ela
respondia que era porque ele a chamava de neta (tympie), e por isso ela devia cha-
ma-lo de av6 (2013: 143). Em outro momento, Ewart comenta: “¢ notavel que
alguém que deseja alguma coisa de um outro parente, um pouco de comida, por
exemplo, algumas vezes usa estrategicamente os termos de parentesco ao elaborar
o seu pedido” (Ewart, 2013: 204). Um pouco como se pode ler na monografia de
Janet Siskind sobre os Sharanahua do alto rio Purus: ela conta sobre a sua relagao

com Zacharias, um sharanahua que entao tinha cerca 60 anos de idade:

No dia em que eu cheguei na aldeia ele me deu o nome de sua irma mais velha,
Fando, e toda manha parava em frente a minha casa dizendo: “vocé esta acordada,
irma mais velha? Me dé um cigarro!”. Uma vez que espera-se de uma irma mais
velha que ela seja generosa, Zacharias sempre enfatizava essa relagao, apesar da
minha alega¢do de que ele era de fato muito mais velho do que eu. Com o tempo,
comecei a reconhecer essa nossa relagao, e passei a aceitar livremente as demandas

de Zacharias e de outros membros de seu casario (Siskind, 1973: 6).
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Esses exemplos tém em comum a ideia de que a terminologia de parentesco,
antes que descrever, compde a relagio, ao induzir os outros a agir de determina-
das formas. O uso de vocativos e termos de parentesco, em geral, comunica, neste
sentido, com o uso de espécies de cipereaceas (kamaleji, em menxineru) ou tipos de
“mato” (em manxineru, hsanate) que teriam a propriedade de alterar as disposigoes
das outras pessoas em relagao aquele que usa dessas plantas (como as famosas pus-
sangas, tao presentes nos universos ribeirinhos da Amazonia Ocidental). Compre-
ende-se, entao, como o “problema do parentesco” ¢ congruente com o “problema
da magia” (entendida como “tecnologia da intencionalidade” — Viveiros de Castro,
2015a: 150): “talvez os dois sejam solugdes complementares para um mesmo pro-
blema: o problema da intencionalidade e da influéncia, a misteriosa efetividade da
relacionalidade” (Viveiros de Castro, 2015a: 146).

As formas de enderecamento e relagdes jocosas criam o seu proprio contexto,
ao mesmo tempo em que se fazem de acordo com ele. Esse carater pragmatico e
recursivo do parentesco ¢ mais explicito nas situagdes onde a matéria mobilizada
pelos sistemas ¢ ou se torna mais flexivel: muitas vezes no mito, quando pessoas
(humanas e extra-humanas) se encontram pela primeira vez e ja se chamam por um
vocativo, segundo os modos de relagiao que aquele que interpela deseja impor ao
outro; ou na lida com alguém que acabou de entrar no circuito das relagdes, como

os antropélogos ou os visitantes de outros povos.

Conclusiao

Entre os Manxineru, encontrei poucas referéncias que me convencessem de que
o parentesco, em geral, devesse ser descrito como modos de comunhao substancial
(0 que nao significa, bem entendido, que ele nao esteja construido sobre processos
de constitui¢ao do corpo através da comensalidade),” talvez por essas dimensoes
constituirem-se como uma base “ndo marcada” do cotidiano — e a “familiarizacio”
do antropologo, por vezes, era traduzida nesses termos: “vocé come com a gente”,
ou “voce, diferente de outros brancos, come o que a gente te oferece”, ou ainda
“¢ dificil ver um branco que toma caiguma desse jeito”. Mas me parece que, ao
menos em principio, em contextos ordinarios, seria mais facil descrevé-lo como um
sistema de atitudes e de disposi¢des cruzadas, pelas quais alguém age antecipando e
esperando suscitar a resposta que lhe sera dada. Nesse contexto, as relagbes jocosas
oferecem um rendimento excepcional, tanto afetivamente quanto analiticamente.

De qualquer forma, mostrar-se respeitoso, partilhar sem restrigao, morar junto, sao
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escolhas refeitas dia-a-dia, e, espera-se, terao como resultado despertar nos convivas
os mesmos sentimentos (carinho, respeito, compaixao). Mutatis mutandis, relagdes
jocosas despertam a horizontalidade, a simetria e a reciprocidade mais associadas a
afinidade de mesma geragao.

O uso naturalmente moral ou exortativo das descri¢des da rede de parentesco e
da terminologia vocativa sugere que as relagdes fisicas ou materiais entre os paren-
tes ndo sao incomensuraveis com juizos e avaliagdes morais expressas verbalmente.
A conversa do parentesco nao ¢ uma mera transposi¢ao discursiva de relagées e
comportamentos nao verbais, mas esta em continuidade com eles. O uso dos voca-
tivos e dos apelidos compbe com outros processos para criar as relagdes de pro-
ximidade ou de distancia, de partilha ou de troca. Além disso, o discurso sobre o
parentesco se enquadra em um cenario epistemologico mais geral, onde o que se
conhece pela experiéncia pessoal ¢ criteriosamente distinguido daquilo que se ouviu
dizer e, nesta ultima categoria, aquilo que se ouviu dizer de parentes ascendentes
tem mais verdade do que aquilo que se aprende com outras pessoas (Gow, 1991:
60-61). Dessa maneira, se uma pessoa conhece seus parentes proximos através da
memoria que cuidadosamente cultiva dos lagos de afeto e cuidado, ou, no caso de
pessoas de mesma geragao, do tempo em que cresceram e viveram juntas, os paren-
tes mais distantes sao reconhecidos a partir daquilo que os parentes proximos ascen-
dentes contam sobre eles (Gow, 1991: 169).

Em mais de uma circunstancia, vi jovens ou adultos perguntando a seus paren-
tes ascendentes como deveriam chamar determinada pessoa, ou como deveriam
se dirigir a ela. Uma pessoa que deseja saber qual ¢ a relagao de parentesco que a
conecta com um parente que até entdo ela nao conhecia nao pergunta “o que ele
¢ em relacdo a mim”, ou “o que fulano ¢ de beltrano”, mas “como eu chamo esse
parente?”, ou “como eu falo para ele?” (hanhe wtshina moletletlu). Na falta de deter-
minagdes extrinsecas (topologias de aldeia, aderegos distintivos, estoques de nomes
herdados, etc.) que delimitem ou tornem imediatamente visivel a natureza de um
conjunto de parentes, seria em vao a busca de normas abstratas que cumprissem
essa fungao. A materia do parentesco ¢ o corpo (habitus, ethos ou etograma — Vivei-
ros de Castro, 2015b: 66) e a linguagem, sendo a segunda dependente do primeiro.
O corpo, conjunto de afetos e disposi¢Ges atitudinais, composto pela comensali-
dade, pelo compartilhamento e pelas relages diferenciais diante de outros, e o
uso da lingua vernacula, especialmente atraves do emprego de apelidos e termos

de parentesco, nas brincadeiras ou nas relagdes de respeito, e nas explicagdes e
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mapeamentos do campo de parentes, ¢ o que constitui um conjunto egocentrado
dentro do qual alguém pode dizer nomolene (“meus parentes”). Isso vai ao encon-
tro da nogao de “socialidade”, proposta por Strathern (1988: 92-93; 357 n.20),
que procura traduzir o interesse melanésio pela maneira como as pessoas afetam e
influenciam umas as outras. A “teoria da agao” (Strathern, 1988), que ganha contor-
nos analiticos quando contraposta as “teorias da sociedade” utilizadas pelos antropo-
logos para pensar a formagao de grupos sociais, os rituais ou o antagonismo entre
homens e mulheres, se traduz, no nosso caso, como uma teoria da brincadeira (play

ou joking, tanto faz).'*
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Notas

1. Os Manxineru constituem uma populagdo de aproximadamente 1200 pessoas falantes de uma
lingua arawak, ¢ vivem, majoritariamente, na Terra Indigena Mamoadate, as margens do alto rio
laco, afluente do rio Purus, no estado do Acre. A lingua falada pelos Manxineru se aproxima muito
daquela que ¢ falada pelas populages que se auto-intitulam Yine no Peru, com as quais os Man-
xineru partilham histérias e trajetérias. Os artigos ¢ monografias de Peter Gow sobre os Piro do
Baixo Urubamba, bem como a tese de doutorado de Minna Opas, que trabalhou com osYine da
comunidade de Diamante, na regiao do rio Madre de Dios, constituem apoios comparativos impor-
tantes para a compreensao dos manxineru brasileiros (alguns desses trabalhos estao elencados na
bibliografia). No Brasil inexistiam at¢ ha pouco tempo estudos etnograficos feitos junto ao povo
Manxineru. Pirjo Kristina Virtanen conduziu pesquisa principalmente junto aos jovens manxineru
que vivem nas cidades acreanas (Virtanen, 2012), e Lucas Artur Brasil escreveu uma monografia

de conclusao de curso (Brasil, 2013) e uma tese de mestrado (Brasil, 2017) sobre aspectos da orga-
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niza¢do social ¢ da cultura manxineru.

2. Para alguns exemplos dos projetos de lei e propostas de emenda constitucional em tramitagdo no
Congresso Nacional que procuram anular ou reverter os direitos dos indios consagrados na Cons-
tituicao Federal de 1988, ver Bonilla e Capiberibe, 2014. A situagao tem se agravado desde entao,

especialmente apos o golpe que conduziu o PMDB a presidéncia do Brasil.
3. Sobre a historia da colonizagao do alto rio laco, ver Matos, 2018.

4. Gow observou o uso analogo da ideia de “parentes reais” (real kin) ou “parentes distantes”
(distant kin) entre os Piro do Baixo Urubamba (cf. Gow, 1991: 162-172). Por falta de espago, nao
fago nesse artigo uma descrigao dos casarios manxineru e de sua composigao, o que seria necessa-
rio para uma compreensio mais ampla do tema que aqui discutimos. Tal descri¢do pode ser encon-
trada em Matos, 2018.

5. Trata-se de formas determinadas contextualmente da distingdo entre “cognatos” ¢ “ndao-cogna-
tos” comum nas formas de parentesco amazonicas (cf. Viveiros de Castro, 2002: 122-123). A distin-
¢do passa pela separagdo entre a convivéncia que uma pessoa testemunhou e conhece de experién-
cia propria e os vinculos de parentesco que sao alegados a partir do depoimento de outras pessoas.
Como sugeriu Peter Gow para os Piro do Baixo Urubamba: “Essas categorias nao estao fundadas
sobre ‘principios’ de genealogia nem sobre ‘principios’ de localidade, mas antes sobre as evidén-
cias das relagdes” (Gow, 1991: 194 — a tradugdo desse trecho e dos textos em inglés ou francés

presentes na bibliografia sao de minha responsabilidade).
. 1 , . s L . .
6. Nao ha, na lingua manxineru, a distingao entre formas pronominais inclusivas ou exclusivas.

7. VisOes mais extensas da terminologia para os Piro podem ser consultadas em Matteson (1954)
e em Loffler & Baer, 1974 (apud Florido, 2008). Uma visao nativa do caso manxineru pode ser
consultada em Brasil, 2013. Adoto, a seguir, a notagio inglesa por comodidade, tomando-a como
ferramenta heuristica ¢ meramente tradutoria para esta exposi¢gdo — ndo ¢ meu objetivo sugerir

a verdade subjacente de um modelo genealégico.

8. Cf. Gow, 1991: 173, 176. “A pior cama do inferno ¢ a cama do compadre com a comadre”,

dizem os seringueiros do Alto Jurua.

9. O artigo de Radcliffe-Brown sobre as joking relationships antecipa ainda duas outras caracteristicas
marcantes das relagées de parentesco no alto laco: o respeito em relagao a primeira geragao ascen-
dente (brando e carinhoso para os consanguineos, austero para os afins) contrasta com um relaxa-
mento ou uma intimidade com relagio a segunda geragio ascendente: “no lugar de uma desigual-
dade marcada, ha uma tendéncia que se aproxima de uma igualdade amistosa” (Radcliffe-Brown,
1940: 201). A segunda ¢ o encaixamento da relagdo jocosa nas relagdes de troca que marcam a

alianga ou a afinidade (1940: 207). Esse segundo aspecto sera abordado adiante.

10. Emmanuel de Vienne, em um artigo sobre as relagdes jocosas entre os Trumai, escreveu:
“levando a inversao a sua conclusao logica — e sob o risco do exagero — se poderia dizer que os
primos ndo assumem uma relagio jocosa por que sao primos, mas sio primos por que eles entre-
tém essa relagdo jocosa. E claro que a afinidade atual, ¢ em menor medida a consanguinidade,
constituem limitagGes objetivas, mas ha muito espago para a manipulagdo pragmatica” (2012: 172).
Ele também se inspira na teoria da brincadeira de Bateson, mas para elaboragdes distintas das que

ofereco aqui.
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11. Por isso, como afirmamos anteriormente, a formulagdo mais constante para tematizar o res-
peito entre parentes ¢ hinkajruklu (ou “eu ndo brinco com ele”), como se a relagao jocosa fosse o
polo ndo marcado da dualidade relacional. Por isso também pensamos que estamos aqui princi-
palmente diante de uma “teoria da brincadeira”, e ndo de uma “teoria do respeito”, em confor-
midade com um sistema no qual ¢ a afinidade, ¢ ndo a consanguinidade, que constitui a base dada

das relagdes.

12. Com efeito, pergunta Viveiros de Castro: “c que seria, poderiamos perguntar, uma regra posi-
tiva de casamento, sendo a inscri¢ao na terminologia de parentesco de uma estética ‘anticipated
outcome’?” (Viveiros de Castro, 2015a: 160 n.18).

13. Nao pretendo com essa observagdo negar a pertinéncia da ideia de “substancia” para a descrigdo
das formas de se fazer parentesco na Amazoénia. Como observou em comunicagdo pessoal Nicole
Soares, a quem agradego pelo comentario, a ideia de “substancia” tem sido usada de forma profi-
cua na etnologia amazonica para descrever os efeitos das relagdes apropriadas ou ndo apropriadas.
Nio obstante, me concentro aqui nas atitudes e na expectativa de sua eficacia, mais do que nas
transformacgGes corporais que decorrem delas. Fiz essa opgao tendo em mente que o tratamento
das formas de parentesco amerindias a partir da comensalidade ou da produgao de “transformagdes
substanciais” ja foi muito bem realizado por diversas/os autoras/es, e por isso optei por enfatizar
um aspecto relativamente menos abordado pela bibliografia especializada. Além disso, como obser-
vei anteriormente, a inspiragao principal para a conceituagio que oferego aqui sdo certos modos

manxineru de explicar [e] parentesco.

14. Um/a dos/as pareceristas anonimos/as desse artigo sugeriu que traduzissemos a expressao
batesoniana theory of play como “teoria do divertimento”, o que remeteria a ideia da diversificagdo
das relagdes produzida pela afinidade. De fato, a sugestao me agrada (e registro aqui o meu agra-
decimento ao/a autor/a do parecer), mas uma razao me faz manter minha formulagao original:
como afirmei anteriormente, no portugués falado no alto rio laco se diz “eu brinco com ele” para

traduzir a expressao manxineru nkajruklu.

Referéncias bibliograficas
ALBERT, Bruce; KOPENAWA, Davi. 2015. A Queda do Céu: Palavras de um xamd yanomami. Tradugao

Beatriz Perrone-Moisés. Sao Paulo: Cia das Letras.

ALLARD, Olivier. 2010. Morality and Emotion in the Dynamics of an Amerindian Society (Warao,
Orinoco Delta, Venezuela). Tese [Doutorado em Antropologia Social]. Cambridge: University of
Cambrigde.

BATESON, Gregory. 1972. Steps to an Ecology of Mind. Chicago. The University of Chicago Press.

. 2008. Naven: um exame dos problemas sugeridos por um retrato composito da cultura de uma tribo

da Nova Guiné, desenhado a partir de trés perspectivas. Tradugao Magda Lopes. Sio Paulo: EDUSP.

BONILLA, Oiara; CAPIBERIBE, Artionka. 2014. “L’invasion du Congres: Contre qui luttent les
Indiens”. Les Temps Modernes, 678: 108-121.

BRASIL, Lucas Artur. 2013. A Lingua Manxineru e a Relagdo de Parentesco Junto aos Animais da Floresta
Amazonica. Monografia [Formagao Docente para Indigenas]. Cruzeiro do Sul: Universidade Federal
do Acre, Campus Floresta.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 207-228



. 2017. Milho massa, koshma e caicuma: um percurso etnogrdfico no desenvolvimento sustentavel dos
Manxineru, do passado ao presente. Dissertacio [Sustentabilidade Junto a Povos e Terras Tradicionais].

Brasilia: Centro de Desenvolvimento Sustentavel da Universidade de Brasilia.
COELHO DE SOUZA, Marcela Stockler. 2004. “Parentes de sangue: incesto, substancia e relagao
no pensamento Timbira”. Mana, 10,1: 25-60
EWART, Elizabeth. 2013. Space and society in central Brazil: a Panard ethnography. London: Blooms-
bury.
FLORIDO, Marcelo Pedro. 2008. As Parentoldgicas Arawd e Arawak: um estudo sobre parentesco e alianga.
Dissertagdo [Mestrado em Antropologia Social]. Sao Paulo: Universidade de Sao Paulo.
GOW, Peter. 1989. “The Perverse Child: Desire in a Native Amazonian Subsistence Economy”.
Man, New Series, 24,4: 567-582.
__ . 1991. Of Mixed Blood. Kinship and history in Peruvian Amazon. Oxford: Claredon Press.

. 1997.“O Parentesco Como Consciéncia Humana: o caso dos Piro”. Mana, 3, 2: 39-65.

.2000. “Helpless: The Affective Preconditions of Piro Social Life”. In: Joanna Overing e Alan
Passes (eds.). The Anthropology of Love and Anger: The Aesthetics of Conviviality in Native Amazonia.
Londres: Routledge, pp. 46-63.

HANSON, Rebecca. 2010. A Grammar ofYine (Piro). Tese [Doutorado em Linguistica]. Bundoora:
LaTrobe University.

KELLY, Jos¢ Anténio. 2011. State Healthcare and Yanomami Transformations. Tucson: The University
of Arizona Press.

MATOS, Marcos de Almeida. 2018. Organizagao e histéria dos Manxineru do alto rio laco. Tese [Dou-
torado em Antropologia Social]. Floriandpolis: Universidade Federal de Santa Catarina.
MATTESON, Esther. 1954. “The Piro of the Urubamba”. Kroeber Anthropological Society Papers, 10:
29-99.

MAUSS, Marcel. 2013. “Joking relations”. Tradug@o Jane I. Guyer. Hau: journal of Ethnographic
Theory, 3, 2: 317-34.

OPAS, Minna. 2008. Different but the Same: Negotiation of Personhoods and Christianities in Western Ama-

zonia. Tese. Turku University.

RADCLIFFE-BROWN, A. R. 1940. “On Joking Relationships”. Africa: Journal of the International
African Institute, 13, 3: 195-210.

SISKIND, Janet. 1973. To Hunt in the Morning. New York: Oxford University Press.

STRATHERN, Marilyn. 1988. The Gender of the Gift: Problems withWomen and Problems with Society in
Melanesia. Chicago: University of Chicago Press.

VIENNE, Emmanuel de. 2012.“’Make yourself uncomfortable’ Joking relationships as predictable
uncertainty among the Trumai of Central Brazil”. HAU: Journal of Ethnographic Theory, 2, 2: 163—87.
VIRTANEN, Pirjo K. 2012. IndigenousYouth in Brazilian Amazonia: Changing Lived Worlds. New York:

Palgrave Macmillan.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 1992. From the Enemy’s Point of View: Humanity and Divinity in
an Amazonian Society. Tradugao Catherine V. Howard. Chicago: The University of Chicago Press.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 207-228

4



A

. 2002. A Inconstancia da Alma Selvagem e outros ensaios de antropologia. Sao Paulo: Cosac &

Naify.

. 2015a. The Relative Native: Essays on Indigenous Conceptual Worlds. Chicago: Hau Books.

. 2015b. Metafisicas Canibais: elementos para uma antropologia pds-estrutural. Sao Paulo: Cosac

& Naify.

WAGNER, Roy. 2010. 4 invengdo da cultura. Tradugdo Marcela Coelho de Souza e Alexandre Morales. Sao

Paulo: Cosac & Naify.

WALKER, Harry. 2013. Under aWatchful Eye: Self, Power, and Intimacy in Amazonia. Berkeley: Uni-

versity of California Press.

Resumo: Partindo de uma des-
cricio do modo como fui recebido
na terra indigena por meus anfitri-
oes, busco mostrar como se estrutura
O parentesco entre os Manxineru que
habitam a Terra Indigena Mamoadate,
no alto rio laco, afluente do rio Purus.
As ideias de “brincadeira” e “respeito”
sao recrutadas como conceitos-chave
para a tematizagao dessas relagdes,
que sao tambem determinadas como
relagGes de trocas ou de compartilha-
mento. Antes de ser a composi¢ao de
grupos sociais e de uma sociologia,
esses modos de relagdo correspondem
a algo como uma “teoria da a¢ao”, ou,
mais precisamente, uma teoria da brin-
cadeira.

Palavras-chave: Parentesco, rela-
¢bes jocosas, teoria da agdo, teoria da

brincadeira

Abstract: Starting from a descrip-
tion of how I was received in the indi-
genous land by my hosts, I try to show
how the kinship relations between the
Manxineru who live in the Mamoadate
Indigenous Land, by the upper laco
River, a tributary of the Purus River,
are structured. The ideas of “joking”
and “respecting” are recruited as key
concepts for the thematization of these
relationships, which are also deter-
mined as relations of exchanging or
sharing. Rather than the composition
of social groups and a sociology, these
modes of relationship correspond to
something as a “theory of action” or
precisely as a “theory of play”.

Key words: Kinship, joking rela-
tionships, action theory, play theory
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Com o ‘outro’ nos olhos:
alguns aspectos da alteridade
na etnologia amazonica'

Marnio Teixeira-Pinto
UESC

O ardor e o zelo da etnologia da Amazonia
Ha 25 anos, Lévi-Strauss abria o volume da I’Homme intitulado La Remontée de

I’Amazone, com as seguintes palavras:

Ha quinze ou vinte anos, uma explosao mantida pelo ardor e o zelo dos pesqui-
sadores agita os estudos amazonicos. Ela se manifesta, como toda explosao, por
uma ruptura com um estado anterior e por uma expansao rapida para alem do seu

ponto de origem (1993: 7)

O tom ligeiramente pessimista achado ao largo do pequeno texto nao ocultava,
porém, um certo animo confiante na antropologia que esta imensa area etnogra-
fica estava permitindo desenvolver com “ardor e o zelo”. Esta mesma confianga
aparece expressa, de modo até um pouco estrondoso, na inspirada introdugao geral
ao mesmo volume: “Depois de décadas em que a gloria literaria a disputava com a
mediocridade cientifica, a antropologia da Amazo6nia comega a tornar-se uma inter-
locutora respeitavel nos debates da disciplina” (Descola e Taylor, 1993: 13).

A retorica retumbante ¢ claramente parte de uma longa estrategia narrativa que,
desde meados dos anos de 1970, punha em questao, alavancando um novo estado
de animo, a entdo falta de robustez do conhecimento etnologico sobre as popu-
lagbes tradicionais do continente, mais especificamente sua area tropical ou suas
“terras baixas”, e sua importancia relativa no quadro dos principais debates teoricos
da antropologia como um todo (veja-se, por exemplo, Lyon, 1974; Taylor, 1984).
E absolutamente certo que o quadro mudou e a etnologia amazonica deixou seu
passado possivelmente desimportante e assumiu proeminéncia central em alguns
debates cruciais da antropologia contemporanea (ver a seguir). Neste percurso,

algumas ideias, alguns dispositivos conceituais que dao corpo a elas, e certos ins-
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trumentais analiticos que as tornam visiveis ocuparam, de modo crucial, o terreno
sobre o qual essa historia desenvolveu alguns de seus lances mais importantes. Este
breve artigo pretende relembrar uma parcela pequena, mas absolutamente funda-
mental, deste percurso, evidenciando a importancia de uma dessas ideias — a ideia
de “alteridade”, hoje onipresente em diversos campos —, revendo-a em uma de suas
formulagGes iniciais, de modo que o ardor da notavel expansao da etnologia ama-
zonica, agora madura, possa relembrar, com zelo, algumas de suas mais inspiradas

passagens originais,

Guerra, predagao, alteridade na etnologia americanista

“Au Nom des Autres” (originalmente, Menget, 1977b) esta, com certeza, entre os
trabalhos inaugurais da agenda que marcou a etnologia americanista’ nas ultimas
decadas e deu a ela alguns de seus melhores frutos. Mesmo que sua publicacao
integral tenha sido tardia (e apenas em portugués, em 2001) — fato compensado
parcialmente pelo aparecimento de artigos, notas e apresentagdes em coletaneas
(Menget, 1977a, 1979, 1985b, 1985a, 1988, 1993) —, a etnografia e as analises de
Menget sobre os lkpeng deixaram marcas profundas, mesmo que dispersas, numa
serie importante de outros trabalhos. Sua apreciagao geral sobre o sistema Alto-Xin-
guano, a partir de um povo historicamente “marginal”a ele, como o eram os Ikpeng a
¢poca do contato, alterou profundamente nossa forma de olhar para aquele sistema
multicultural, desfazendo definitivamente a imagem de uma pax perpetua como o
atributo exclusivo da extensa rede de relagdes intertribais superficialmente pacificas
(Schaden, 1956; Schaden, 1964; Von Den Steinen, 1940, 1942; Galvao, 1979, mas
ver também; Franchetto, 2001).

A perspicacia das analises de Menget, gestadas em sua etnografia sobre os Ikpeng
e consolidadas em seus artigos posteriores, também mostrou-se rentavel para ilu-
minar outros casos amazonicos, nos quais a inexisténcia de guerras efetivas nao
implicava a inoperancia dos mesmos mecanismos que tornavam as relagdes com os
estrangeiros (representados como figuras de um “inimigo”, com os quais a relagao
se marca sob signo de formas diversas de predagao ou violéncia) o motor fun-
damental das relagdes sociais. Tornou-se inegavel que, mesmo em contextos cul-
turais nos quais uma certa valorizagao nativa pendia para a harmonia interna e
externa, a figura do inimigo, da predagdo e as referéncias as formas mais ou menos
violentas de relacdo operavam de modo constante (veja-se, por exemplo, como o

caso mais exemplar de um ideario pacifista convivendo com figuras de violéncia
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intrinseca (Overing, 1986, 1989). De todo modo, a grande recorréncia dos modos
de relagao violenta ou predatoria na Ameérica indigena serviu para demonstrar o
carater insustentavel de qualquer tipologia que pretendesse diferenciar sociedades
ditas ‘guerreiras’ de sociedades consideradas ‘pacificas’ como essencialmente distin-
tas quanto a seus mecanismos fundamentais de articulagao social, mesmo que uma
certa valorizagao moral nativa pendesse para uma destas figuras. Hoje, entretanto,
esse consenso sobre a relativa inutilidade heuristica da diferenciagao de sociedades
amerindias, em termos de sua belicosidade ou pacifismo, sofre de uma evidente e
lamentavel amnésia, perdendo de vista uma de suas principais fontes.

E claro que tomar a imagem da “violéncia” (real ou simbolica) e da “guerra pri-
mitiva” (efetiva ou imaginada) como planos privilegiados para caracterizar muitas
sociedades amazonicas — nao apenas pelos seus aspectos funcionais internos, como
enfatizado na classica monografia de Fernandes (Fernandes, 1952, 1970; Carneiro
da Cunha e Viveiros de Castro, 1986; e ver também Peirano, 1984) — teria de nos
fazer recuar, se nao aos filésofos do lluminismo inspirados pela entao relativamente
recente descoberta da Ameérica e de seus estranhos habitantes, pelo menos ate Clas-
tres (1978, 1980a, 1980b, p. ex.). Em seus proprios méritos, no entanto, a obra
Clastres jamais deixou de povoar o repertorio das fontes de inspiragao para quase
todos os americanistas.

De certo modo, nao ¢ simplesmente a guerra, a paixao belicosa ou o imaginario
guerreiro que, em si mesmos, cativaram a sensibilidade etnografica dos amazonistas
nas ultimas décadas. Bem além do foco no estatuto e nas formas variadas de beli-
gerancia, inegavelmente inscritas de forma mais ou menos evidente em toda a pro-
vincia etnografica amazonica, muita atengao foi posta tambeém sobre o mecanismo
peculiar de estabelecimento de relagdes vis-a-vis o exterior, acionado por meio de
formas e graus variados de hostilidade, efetiva ou figurada. O que a guerra amerin-
dia realmente trouxe a razao etnologica foi este achado de um mecanismo de arti-
culagdo social e simbolica entre distintas dimensoes da vida coletiva destes povos
que, pouco a pouco, foi-se percebendo como de uma generalidade verdadeiramente
pan-amazonica, e que bem podia ser expressa como, na afirmagao de Menget, “uma
mesma simbolica da agressao, que faz do inimigo a figura necessaria a constituigao
de uma identidade coletiva” (1985a: 129).

Creio nao ser exagerado dizer que ¢ na etnografia sobre os Ikpeng — a primeira
referéncia “au nom des autres” na literatura especializada — que encontramos uma

precisa demonstragao etnografica, talvez mesmo a primeira em detalhamento e sis-
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tematicidade, deste regime social e simbolico cujo centro nervoso esta na sua par-
ticular relagdo com o estrangeiro, com o inimigo, € nos processos, quase sempre de
carater guerreiro ou predatorio, de sua incorporagao (fisica, metaforica, analogica,
alegorica) ao interior do socius. Desde entao, a imagem maior que passou a orien-
tar nossa compreensao sobre os regimes sociais amazonicos veio a ser justamente
marcada pela énfase nas relagoes que eles estabelecem com seu “exterior”. Vigo-
rando por um par de décadas, essa imagem topologica de uma tensao entre “inte-
rior” e “exterior” foi o ponto de partida de importantes reformulagées analiticas. De
um lado, varias consideragbes sobre o carater necessario e dependente da relagao
entre o “interior” e o “exterior” desdobraram-se na constatagao de que, se as rela-
¢oes fundamentais para a sociabilidade amerindia se dao justamente entre agentes
que habitam planos, dimensGes ou contextos distintos, nao ha qualquer razao para
se manter a separagao analitica entre tais planos. Mesmo que o melhor modo de se
representar a tensao entre esses planos ja tenha sido objeto de algum debate, nao
¢ demasiado notar que este esgar¢amento de fronteiras estava, ja de algum modo,
prefigurado na fina dentncia de Menget sobre a “tradigao sonolenta [que] faz das
nossas limitagGes praticas de campo uma perspectiva teorica: o horizonte do grupo
local nos da os limites de um universo sociologico” (Menget, 1993: 312).

Contra esta sutil preguiga analitica, a solugao era langar os olhos para o “universo
social categorizado pelos proprios indios, universo onde o grupo local se define em
contraposi¢ao a varios graus de alteridade externa” (Idem: ibid.). Tais relagbes amplia-
das a medida mesma do proprio universo social nativo deixavam, portanto, de ser
simples, auto-evidentes ou triviais. Variagdes importantes em torno destes proble-
mas anunciados por Menget foram tornando cada vez mais precisa a imagem com-
parativa de uma logica geral, governando a socialidade amerindia: a centralidade da
relagao com os “estrangeiros”, com os “outros” sustentou tanto a limpida expressao
do paradoxo de base dos regimes amerindios, nos quais a “diferenga ¢ perigosamas
necessaria” (Overing, 2002: 135-136), quanto a preciosa formulagao de Erikson
(1986: 189) sobre o estatuto de uma "alteridade constituinte” entre os Pano, que
bem pode ser tomada como cerne filosofico geral de toda e qualquer relagao social
no mundo amazonico.

Nao foi, portanto, sem razao, que ao longo das décadas de 1980 e 1990 os temas
da guerra (real ou figurada), da captura (de pessoas, bens ou propriedades objetivas
ou subjetivas) e da predagio (efetiva ou simbolica) tornaram-se quase onipresentes

na etnologia amazoénica. Ja os anos 2000 viram ocorrer uma derivagao importante,
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com o foco se deslocando da natureza, das condi¢bes e dos planos onde se estabe-
leciam as praticas guerreiras e/ou predatorias, dirigindo-se cada vez mais para o
estatuto mesmo das relagdes ai presentes e para as formas e regimes de alteridade
que lhes corresponderiam. Este deslocamento foi, em grande medida, o responsavel
por um novo desenho nos temas de interesse do americanismo, cujo desenvolvi-
mento teorico foi conquistando a crescente visibilidade que a etnologia amazonica
hoje desfruta. Uma reconstrugao desse campo, mesmo que parcial, pode ajudar na
delimitagao de algumas das caracteristicas com as quais essa nogao de “alteridade”
foi incorporada na etnologia amazénica, o quanto devem as questdes propostas pela

etnografia lkpeng, e o quanto pode ter ficado a sombra.

Agenda tematica e lugar da alteridade na etnologia americanista

Nao deixa de ser curioso que parte dos temas fundamentais desenvolvidos pela
etnologia americanista, ao longo das tltimas décadas, tenha recebido um reco-
nhecimento tao notavel de alguns outros campos da Antropologia que se tenha a
impressao de que ela traz em si aquilo que verdadeiramente importa para os debates
centrais da Antropologia . E claro que essa impressao pode se revelar mais ilusao
ligeira causada pela leitura seletiva e certamente restrita da Antropologia, passando
ao largo de sua enorme diversidade e fragmentagcao. Mas, mesmo que possa haver
al algum exagero, ¢ inegavel que, passado aquele momento em que se ressentia da
situagdo de ser uma espécie de “irma menor” de outras antropologias regionais, ou
de habitar uma “fronteira fossil” da antropologia (Taylor, 1984; Descola e Taylor,
1993), a etnologia americanista atingiu um momento de grande maturidade, com
uma vitalidade impressionante e uma importancia intelectual sem precedentes,
ultrapassando fronteiras geograficas e culturais antes assumidas como certas (como
em tentativas de comparagao com realidades andinas, por exemplo), mas atingindo,
também, novas e diferentes paisagens intelectuais e provincias etnograficas (como o
Artico e a Sibéria, por exemplo). E igualmente evidente que a etnologia america-
nista ocupa um ponto crucial na chamada “virada ontologica” pela qual se dobra uma
parcela importante da Antropologia e algumas outras areas das Ciéncias Humanas
(Alberti etal., 2011; Descola, 2010b; Costa e Fausto, 2010; Holbraad, 2009; Boér,
2007; mas, veja-se tambem a critica de Heywood, 2012; e a resposta de Pedersen,
2012a). Nem mesmo a dureza de alguns criticos quanto ao perfil teorico pelo qual a
etnologia americanista tornou-se mais conhecida (veja-se, como exemplos, Ramos,

2012; Turner, 2009) danifica a reputagao que ela desfruta e a importancia jamais
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alcancada anteriormente.

Porém, ¢ provavel que uma eventual sintese tematica futura encontre ainda
dentro dos grandes objetos da etnologia um conjunto muito semelhante aquele
presente nos excelentes balangos ja publicados no passado recente. Algumas das
grandes resenhas tematicas dos anos de 1980 e 1990 — por exemplo, Henley (1996,
2001) e Overing (1989, 2002) — guardam em si um mesmo centro tematico, gra-
vitando em torno do problema da “diferenga” e da “alteridade” como questoes cen-
trais dos proprios regimes sociologicos e dos modos de pensamento amerindios.
Por isso, ndo ¢ certamente sem razao que, bem mais recentemente, ja se disse
que “talvez ndo exista na antropologia das chamadas Terras Baixas da America do
Sul conceito que supere em presenca e rendimento o de “alteridade” (Saez, 2003:
74). De fato, ¢ realmente notavel que os enormes avangos produzidos no campo
tenham guardado certa continuidade, a despeito de inumeros acréscimos, contri-
bui¢des e reformulagdes (algumas geniais mesmo) inimaginadas no passado recente.
Como um sem-numero de etnografias comprovam, seria como se o mundo ame-
rindio se desenrolasse in totum em torno ou a partir do problema do “outro” —
algo que ja havia sido enunciado por Lévi-Strauss em varias ocasides e tratado com
maior aten¢ao no Histoire de Lynx (Lévi-Strauss, 1991), e que se consolidou como o
grande campo comum das preocupagdes. Mas, posto assim nestes termos genéri-
cos, a questao da “alteridade” ainda permanece com um estatuto demasiadamente
impreciso para caracterizar o arcabougo topico e conceitual que vem sustentando
a etnologia americanista nas ultimas décadas, e ainda mais fugidio para explicar o
impacto recente que passou a exercer em outras areas da Antropologia ¢ além dela.’

No interior mesmo das questdes ligadas as formas da “alteridade” na Amazonia,
o tema das “transformagoes” esta entre aqueles com um desenvolvimento proemi-
nente nas ultimas décadas. Desde os achados iniciais de Arhem e Riviere (Arhem,
1993, 1996; Riviere, 1994, 1995, p. ex.), as concepgoes sobre uma dinamica “trans-
formacional” entre seres, agentes e sujeitos alimentou tanto as elaboragées sobre o
estatuto da “alteridade”, em diferentes sociedades amerindias, quanto aquilo que veio
a se desdobrar nas teorias do “animismo”, reconfigurado a partir da provincia etno-
grafica amazonica, e do "perspectivismo” de corte amerindio. Num certo sentido,
pode-se mesmo dizer que foram estas duas grandes topicas — a da “alteridade” e a da
“transformagao” — que formaram, ao longo das altimas décadas, os dois pilares cen-
trais em torno dos quais muitas etnografias foram desenvolvidas e sobre os quais se

edificaram as duas grandes construgdes teoricas do campo da etnologia amazonica.
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Entretanto, ¢ malgrado a profusao de belas etnografias, nem uma “teoria ama-
zonica da alteridade”, nem uma “teoria amerindia das transformagées” parecem ter
sido, diretamente, o motivo e a razao do impacto teorico e da relevancia etnogra-
fica atingidos pela etnologia americanista nos ultimos decénios. Foi apenas quando
elas se desdobraram nas figuras gémeas de suas principais teorias — o “animismo”,
analitica e comparativamente revisitado (Descola, 1986, 2005, 2010b) e o “pers-
pectivismo” etnografica e filosoficamente reorientado (Viveiros de Castro, 1998,
2002a; Lima, 1996, 1999b, 2005) —, que a etnologia americanista ganhou presenca
importante nos debates centrais das ciéncias humanas (ver, a este respeito, a recente
revisao de Halbmayer, 2012, mas também; Toren, 2006; Holbraad, 2009; Viveiros
de Castro, 2011; Descola, 2010a; Lloyd, 2007, 2010; Alberti et al., 2011). Agora, ja
pouco importa a questao de saber da diregao das influéncias inicialmente presentes
— se a etnologia americanista capturou ou se ela foi capturada pelos problemas do
animismo e do perspectivismo, cujo interesse foi sempre maior que o conhecimento
especializado de uma especifica provincia etnografica. O fato ¢ que, atraves dessas
suas duas grandes expressdes teoricas, a etnologia americanista hoje se alinha em
orbitas comparaveis as de outras disciplinas das Ciéncias Humanas com importancia
e visibilidade tradicionalmente bem maiores (ver Latour, 2009).

Dentro desse movimento de justificado reconhecimento, residem algumas “nota-
veis reviravoltas”, algumas de facil identificagao e plena cidadania, outras ainda
aguardando por serem devidamente enunciadas. O reconhecimento pelo proprio
Lévi-Strauss da importancia do que chamou de “metafisica da afinidade”, e a admis-
sao de um novo lugar e estatuto das “filosofias nativas” para a reflexao antropologica
(ver Lévi-Strauss, 2000: 720), decerto abriu os horizontes da etnologia amazonica
(e, de reboque, a varias outras etnologias regionais) a voos teoricos (e especulativos)
mais ambiciosos. E claro que boa parte das reflexdes originadas a partir das teorias
do animismo e do perspectivismo, na Amazoénia e alhures, caminharam, mesmo que
em graus variados, mais na dire¢ao de formulagdes de maior alcance teorico e filo-
sofico do que na busca de comparagGes ou sinteses regionais (ver p.ex., Willerslev,
2007; Holbraad, 2007; Pedersen, 2001; Bird David, 1999; High, 2012; Pedersen,
2001; Rosengren, 2006; Viveiros de Castro, 2002¢).

Entao, se o animismo e o perspectivismo compoem os principais matizes teori-
cos da grande visibilidade alcangada pela etnologia americanista, o que mais dizer
dos substratos etnograficos das questoes da “alteridade” e das “transformagdes” que

foram os eixos tematicos e etnograficos a partir dos quais se articularam estes dois
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grandes modelos teoricos? Nao creio ser possivel sustentar que a erudita re-apro-
priagao da problematica do animismo feita por Descola ou a talentosa reformulagao
do perspectivismo de Viveiros de Castro sejam simplesmente “teorias da alteridade”
e/ou “teorias das transformagées”, ainda que nao seja dificil mostrar que ambas
incluem pontos cruciais sobre essas questoes como parte de seus principais proble-

mas. Descola, por exemplo, ¢ claro:

Cada um desses modos de identificagao [analogismo e animismo] serve, alem disso,
de pedra de toque as configuragdes singulares de sistemas cosmologicos, concep-
¢oes de vinculo social e de teorias da alteridade, expressdes instituidas dos meca-
nismos mais profundos do reconhecimento do outro e materia por exceléncia da
investigagao antropologica (Descola, 2001: 12, eu grifo).

Nao menos explicito ¢ Viveiros de Castro quando associa um dos tragos centrais
do perspectivismo amerindio, isto ¢, “uma esséncia antropomorfa de tipo espiritual,
comum aos seres animados, e uma aparéncia corporal variavel”, a "manifestagoes de
uma economia geral da alteridade” (2002b: 351-352, eu grifo), para sustentar

a tese geral de que:

O perspectivismo implica, portanto, a alteridade: a diferenga como ponto
de vista, o ponto de vista como diferenga — e a diferenga como positiva, nos dois
sentidos da palavra. A alteridade nao ¢ uma dentre as varias categorias formais
impostas arbitrariamente pelo espirito sobre um mundo preexistente, em vista
de sua ordenagao, mas a condigao imanente de categorizagao da experiéncia real,
e, a0 mesmo tempo, um vinculo necessario que da corpo aos termos que efetua,
pondo-os no mundo e assim pondo o mundo. (2001a: 9, eu grifo)

Posto o reconhecimento de sua importancia, penso nao ser despropositado
sugerir que devamos retomar alguns aspectos ligados a questao da alteridade ame-
rindia que talvez tenham ficado a deriva quanto a algumas de suas origens e pos-
siveis consequéncias analiticas e teoricas. Longe de pretender apontar equivocos
ou omissoes de qualquer natureza, tratar-se-ia bem mais de relembrar o modo
como a questao da alteridade se configurou etnograficamente e de indagar, em
seguida, se a partir destas configuragoes etnograficas, algo mais poderia ser dito.
Cabe uma mirada reflexiva, um olhar para tras, mesmo sabendo que a diregio a
seguir ¢ sempre adiante, a0 menos para nos darmos conta de alguns pontos no per-

curso que, talvez, tivessem podido abrir outros atalhos: proponho, entao, um olhar
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a retaguarda, especulando sobre quais outras opgdes havia no percurso, detendo-me
apenas em certos dados etnograficos que tiveram papel importante no desenvol-
vimento teorico que foi seguido. Ja uma boa pista neste sentido ¢ uma ligeira nota
na qual Viveiros de Castro acolhe uma constatagao interessante sobre o argumento

geral de Menget, na tese defendida em 1977, quando de sua publicagao em 2001:

Apraz-me (re)encontrar agora, relendo esse estudo quase quinze anos depois de
té-lo percorrido pela tltima vez, a prefiguragao de uma problematica que vim
a desenvolver bem mais tarde, concernente ao papel do que chamei “afinidade
potencial” na socialidade amazonica (2001b: 13, nota 6).

Ainda que esteja se tratando ali, especificamente, de questdes relativas a proprie-
dades gerais dos regimes sociologicos e de figuras centrais da troca matrimonial,
imagino nao ser um erro tomar a passagem acima como indicagao de que possam
existir ainda outras prefiguracdes da etnologia americanista que acabaram sedimen-
tadas sob camadas multiplas de reelaboragdes, ofuscando o sentido dado na origem.

Se, como dito acima, as famosas afirmac¢oes de Leévi-Strauss sobre a “abertura
para o Outro” caracterizariam, de modo irretocavel, uma disposigao maior do pen-
samento amerindio em dire¢ao a outrem — como produto, por exemplo, do seu
dualismo instavel, dinamico e em perpétuo desequilibrio (ver Sztutman, 2001; Per-
rone-Moisés, 2008) —, nao podemos esquecer de dois aspectos contidos na afirma-
¢ao original. A visada lévi-straussiana era comparativa, pondo o modo amerindio de
tomar a alteridade em contraste com a forma enrijecida da filosofia europeia con-
tinental de tratar a questdo (filosofia da qual Lévi-Strauss tanto queria fugir!). Mas
tampouco deveriamos nos deixar levar pelo carater sutilmente genérico da formula
que, se se presta bem ao contraste comparativo pontual entre dois regimes distintos
de pensar (a0 modo do esquema: “um aberto, outro fechado”), nao deixa de cobrar
detalhamentos importantes sobre a possibilidade de haver tantos modos distintos
de “abertura ao outro”, quantos diferentes procedimentos concretos pelos quais se
estabelece, afinal. quem s3o os “outros”, ou o que ¢, afinal, ser um “outro” em situ-
agbes etnograficas precisas (veja-se, para o contexto interétnico sobretudo, a bela
coletanea de Lima e Cordoba, 2011). Talvez muito disso seja tratado nos grandes
modelos teoricos a nossa disposi¢ao, mas tenho a impressao de que parte das dife-
rentes modalidades concretas de alteridade que foram descritas etnograficamente

acabou sendo subsumida por no¢oes demasiadamente genéricas e imprecisas. Vol-
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tarei ao ponto.
De qualquer maneira, penso que é neste plano da caracterizacao etnografica
qualq » P q P ¢ g
detalhada dos modos efetivos de “abertura ao outro” e dos procedimentos pelos
. <« » ' . . . . .
quais esses “outros” se configuram, que a etnologia americanista produzida a partir
de meados dos anos de 1970 deu alguns de seus passos fundamentais, e sustentou o
/
desenvolvimento do que veio a ser sua importancia atual. E a partir desta chave que

devemos revisitar a contribuigao de Patrick Menget a toda essa historia.

Uma descoberta etnografica e uma formulagio tedrica

Examinemos com mais vagar um par de argumentos apresentados por Menget
em sua etnografia original.

Ha entre os Ikpeng duas modalidades, distintas e opostas, de reprodugio social:
o nascimento e a incorporagao de cativos. Sendo certo que a morte, como para
muitos povos amerindios, nao ¢ um fenomeno natural, ela sempre "resulta da agao
real, imediata ou mediatizada do estrangeiro-inimigo (...) Em regra, as causas da
morte sao conhecidas: ¢ a hostilidade estrangeira” (2001: 158-161). No outro polo,
a captura ou a incorporagao de estrangeiros “substitui um lkpeng que morreu (...)
qualquer guerra oferece virtualmente a ocasiao de uma substituicao dos mortos pelos
vivos” (Idem: 157-163, grifo no original). Desta dupla propriedade, Menget retira

a natureza geral da guerra entre os Ikpeng:

A guerra nao ¢ apenas uma necessidade de ordem metafisica, cuja realiza¢ao
suprema consiste na renovagao social através da captura e incorporagao de estran-
geiros; constitui também para os Ikpeng, um modo de relagao com seu ambiente
social, de dupla forma. No plano espiritual, trata-se de uma troca de maus com-
portamentos, que o pensamento Ikpeng postula como simétrica e reciproca; na
pratica, a substitui¢ao de um cativo vivo por um Ikpeng morto ¢ um ideal cuja rea-
lizagdo nem sempre ¢ possivel, e assim, frequentemente, ha que se contentar com

uma solugdo remediada, a morte compensatoria do inimigo. (Idem: 167)

O estrangeiro, o inimigo, ndo ¢ assim “uma entidade abstrata”, uma figuragao
gencrica marcada por um grau difuso qualquer de uma alteridade mais ou menos
essencial. Pelo contrario, descreve Menget, “o inimigo ¢ incarnado, existe na vizi-
nhanga, estabelece relagdes com os Ikpeng” (Idem: 158). A concretude deste “outro”
¢ um aspecto fundamental, evitando que a descrigao e a analise sucumbissem a uma

tentacao de embrenhar-se em arriscadas consideracoes de natureza mais abstrata,
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como se isso garantisse qualquer aproximagao a uma filosofia propriamente nativa
(que, diga-se, ¢ risco grande assumido por muitos outros jovens etnologos na atua-
lidade!). O estrangeiro, o inimigo, o outro ¢ simbolico justamente na exata medida
em que ¢... real, por assim dizer!*

Muito da descrigao e das sugestoes analiticas de Menget sobre tais aspectos da
vida social Tkpeng encontrou equivalentes notaveis em varias outras etnografias pos-
teriores, sustentando a hipotese de uma configuragao geral amazonica relativa a
guerra e aos estrangeiros-inimigos. Mas, ao examinarmos a descrigao mais precisa

da relagao entre a morte e os inimigos, surge um admiravel trago Ikpeng.

(...) Quando morre em suas casas alguém importante, homem ou mulher ini-
ciado, a parafernalia do morto [o toucado de guerra, fitas de algodao, bracadeiras,
pulseiras] ¢ discretamente largada perto de uma aldeia inimiga, ou mesmo numa
casa inimiga (..) os Ikpeng consideram estes objetos perigosos porque estao con-
taminados por espiritos malévolos; e preferem, logicamente, que os principais
responsaveis pela maldade sejam expostos ao risco residual em vez dos proprios
Ikpeng (Menget, 2001: 167)

Lembrando que toda morte ¢ devida aos estrangeiros-inimigos, esta peculiar
entrega dos bens do morto ao dominio dos inimigos pareceria, num primeiro ins-
tante, pouco adequada a regra de “simetria e reciprocidade dos maus comportamen-
tos” que, como compensagao, deveria impelir os Ikpeng a guerra para a captura ou a
morte de um inimigo — ja preliminarmente culpado. Esta entrega dos bens pessoais
do matador ¢, porém, mais uma cessao preventiva, evitando que ainda mais dano
seja causado pela maldade do inimigo ja responsavel pela morte de um Ikpeng: uma
afirmagao suplementar da culpabilidade do estrangeiro-inimigo, ou uma contra-face
da morte definida como predagao imposta pelo estrangeiro. A cessao dos bens do
morto apenas reafirma que o estrangeiro ¢ a causa da perda (do sujeito morto e,
agora tambem por extensao, dos elementos que poderiam, de forma metonimica ,
representa-lo). Os Ikpeng sao um caso exemplar desta forma de relagao de agressao
e captura, que reafirmam mesmo quando estao no lugar de vitima dos inimigos,
com um morto e seus bens que devem ser a eles, aos inimigos, vinculados.

Quando o morto ¢ o proprio inimigo, um outro aspecto se revela. Nas palavras

de Menget:

Situagdo inversa ocorre quando um Ikpeng mata um inimigo (...) nessas situacdes,
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colocara perto do cadaver a arma mortifera, o seu toucado otxilat, caso tenha um,
o seu stock de flechas, o seu colar, as suas faixas de algodao. Em suma, longe de
despojar o inimigo, ¢ a si proprio que se despoja, e regressa para casa completa-
mente nu. Esta oferenda chama-se utuatublu ebeptun, o prego da minha vitima, e
apresenta um carater muito marcado (Idem: 168 grifos no original)

Este despojar-se por parte do homicida ¢, na aparéncia inicial, pouco conforme
a expectativa de que a morte do inimigo seria uma condigao para a obtengao de
bens ou propriedades compensatorias, como a guerra seria em si mesma, ideal-
mente, como ja sabemos, a estratégia para capturar um inimigo como compensa-
¢ao para um morto lkpeng. Mas, em lugar de tirar algo do inimigo, mata-lo implica
em tirar algo de si mesmo. Outra vez, contra a aparente discrepancia, a fina analise
de Menget repoe as razoes dessa oferenda, o pagamento do “prego da vitima”, em

seu lugar.

Os Ikpeng comentam este pagamento de varias formas, que nao se excluem. Por
um lado constitui um meio simbolico de encerrar um ciclo guerreiro, pois a
vitima, que em si mesma pode compensar uma morte Ikpeng, ¢ compensada como
que por metonimia, porque recebe os elementos da pessoa Ikpeng que definem
o guerreiro (...) mas ¢ também uma maneira de se proteger contra os aspectos
sobrenaturais da violéncia (...) o sangue da vitima jorra sobre o homicida (...)
Nesta optica, a panoplia Ikpeng ¢ sanguinolenta e portanto perigosa; separar-se
dela ¢ cumprir uma parte dos ritos necessarios para a reintegracao na comunidade

(Idem: 168-169)

Ha, aqui, um conjunto de correspondéncias importantes. De inicio, os elemen-
tos que definem a pessoa do matador e que devem ser deixados junto a vitima, e
os pertences de um morto, que devem ser largados, discretamente proximos a
uma aldeia inimiga, partilham um mesmo carater perigoso. Seu paralelismo, entre-
tanto, se deve a justaposicao de varios fatores: se os pertences de um morto car-
regam riscos associados a maus espiritos ligados a morte e leva-los para proximo
dos inimigos (de saida, suspeitos de culpa) ¢ deixar que eles mesmos se exponham
a possibilidade de perigo, os pertences do matador Ikpeng sao deixados junto a
vitima por carregarem os atributos de sua pessoa guerreira e, complementarmente,
porque acabaram contaminados pela morte da vitima e nao devem retornar a aldeia,
expondo os Ikpeng aos “aspectos sobrenaturais da violéncia” cometida. E claro que

se pode imaginar, mesmo que a descrigao nao o confirme explicitamente, que os
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pertences de um morto lkpeng também trariam a marca de sua pessoa, e, por isso,
acabam contaminados pelas mesmas circunstancias que o levaram a morte, tor-
nando ainda mais consistente o paralelismo.

Mais importante, entretanto, parece-me que ¢ o jogo de correspondéncias que se
estabelece pela morte do inimigo: pois, se a vitima compensaria uma morte Ikpeng
anterior, o que compensaré a morte da vitima a frente? Eis o prego: os elementos
que constituem a “pessoa” do guerreiro sao ja deixados como pagamento anteci-
pado, porque sao concebidos como equivalentes metonimicos do proprio matador
— cuja morte, representada pelos despojos de sua “pessoa” seria a tinica compensa-
¢ao efetiva a evitar uma (indesejada) continuidade no ciclo de agressdes belicosas.
Em outras palavras, aqui um morto vale um outro morto... ou, tentativamente,
sua representagao metonimica. Mas, como Menget deixa claro um pouco adiante,
eheptun, ainda entendido como prego ou compensagao, ¢ também um jovem inimigo
capturado como substituto de um morto Ikpeng (Idem: 171). Nao se trataria, assim,
da simples correspondéncia — que nada teria de simples, evidentemente —, entre
um Ikpeng morto ¢ um morto inimigo, posto que um morto Ikpeng deveria ser
preferencialmente substituido por um inimigo cativo vivo. Tratar-se-ia, entao, mais
verdadeiramente, de uma correspondéncia entre dois sujeitos — um sujeito ITkpeng
por um inimigo—sujeito. Todo esse jogo de correspondéncias supoe, portanto, um
principio de “equivaléncia entre os sujeitos” — justo para que possam ser tomados
como substitutos possiveis uns dos outros. Ora, em sendo o inimigo ja um “outro”,
nao deixaria de ser um equivalente virtual, um substituto possivel de um Ikpeng.
O que lhes marca a posi¢ao ¢ uma relagao de alteridade, certamente, mas de um
tipo bastante preciso: trata-se da mutua equivaléncia entre dois “outros”. Uma equi-
valéncia que, de modo claro, ndo quer dizer nem igualdade nem correspondéncia
exata, mas apenas a possibilidade de que, em certas circunstancias, os termos de
uma relagao de alteridade possam ser intercambiaveis.

As formas possiveis de tradugao adotadas por Menget para o termo ebeptun,
como “pre¢o” ou “pagamento”, reforcam esse carater de relativa equivaléncia —
entre um cativo—inimigo € um morto Ikpeng, entre os elementos que constituem
a pessoa do matador e a morte de um inimigo —, que sua aguda descrigao sus-
tenta. Mesmo com a riqueza de detalhes apresentadas por Menget sobre as relages
entre morte, mortos, cativos, inimigos, guerreiros e matadores, nio se consegue ir
mais adiante nessa questao olhando apenas para o material Ikpeng. Aqui, talvez, uma

rapida (e igualmente sumaria) comparagao com os Arara do rio Iriri, no Para, pode
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ajudar a aprofundar a questao — cuja oportunidade poderia ser entendida como um
anuncio de uma comparagao mais sistematica a abranger varios outros aspectos da
vida destes dois povos indigenas de grande proximidade historico-cultural, que

ainda aguarda por ser feita.

Das trocas, das mortes e do valor do “Outro” e do “Inimigo”: olhando
por termos Arara

Incluidos numa mesma familia dialetal, nao ¢ nada estranha a existéncia de cor-
relatos linguisticos entre o Tkpeng e o Arara. Com um processo de separagao que
remonta provavelmente a meados do século XIX, as semelhangas e diferencgas entre
eles compéem um quadro complexo que certamente mereceria um maior cuidado
e detalhamento. Quero aqui tomar um cognato linguistico Arara do termo Ikpeng
ebeptun, cujo contexto de ocorréncia e utilizagdo me parece ajudar na compreensao
de aspectos semanticos e de suas reverberagdes num regime relacional que o termo
parece prescrever. Trata-se do termo Arara ebetpin (de evidente ressonancia com o
ebeptun Ikpeng®) ¢ que se refere a um complexo sistema de codificagao das trocas
entre os Arara, que descrevi de modo mais completo em outro lugar (1997, Cap 5,
passim), de onde transcrevo algumas passagens relevantes.

O ebetpin Arara ¢ um termo composto, uma modificacdo imposta a um descritor
geral — ebet — usado para algumas formas assumidas pelos oferecimentos e pelas
trocas de coisas entre sujeitos. A palavra define uma “forma de dar” vista como abso-
lutamente “generosa”, uma vez que nao se estrutura sobre modelos previos de equi-
valéncias entre coisas dadas e recebidas, e nem supoe, tampouco, o imediatismo de
uma reciprocidade mecanica como a motivagao do ato da oferta. Mas, a despeito de
sua associagao aos valores positivos da generosidade, também em ebet se revela parte
importante dos riscos que envolvem genericamente as trocas. Em certas circunstan-
cias, a nogao de ebet pode ser acompanhada por uma outra ideia, quando modificada
pelo morfema “pin”: ebetpin ¢ uma forma bem mais complexa de dar e receber. Os
Arara usam o termo pin em varios contextos associados a trocas, tanto cotidianas,
quanto em situagoes marcadas por atos mais solenes e rituais.

Os xamas Arara se valem de uma formula muito formalizada para um modo
de interagao com os espiritos “donos-dos-animais” (oto), quando pedem a eles que
liberem, na floresta, filhotes dos animais sob sua guarda, sob o pretexto de que os
xamas os querem para criar. Esta formula inclui o termo pin de modo preciso. Diz

0 Xama: “iamit’pra uro, iamit’pra tangie, ibirinda pin”— que, numa versao aproximada,
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quer dizer: “Eu nao tenho animais de estimagao (iamit), eu ndo tenho mais nenhum
animal de estimagao, quero outros animais como pin”. O sentido da palavra ainda
nao se esclarece pelo seu uso nesta formula dos xamas. Vejamos seu uso corrente
em duas outras situacoes comuns no trato das trocas no cotidiano.

Em situagdes concretas, cotidianas e ordinarias, de trocas diretas e reciprocas, a
que os Arara chamam apomdaka, uma tipica negociagao busca uma equivaléncia pre-
tendida entre a coisa oferecida e a coisa a ser dada em retribuicao, e pode se valer da
expressao “wake ananin (ou atak) ibirinda pin!”: alguma coisa como “da-me mais um
(ou dois)” em troca do que estou te oferecendo”. De outra parte, quando os Arara
querem saber das coisas ou das quantidades trocadas por um determinado objeto,
um modo comum de perguntar seria “uagimik ebetpin?”. A expressao vale tanto para
indagar sobre os itens usados num escambo por um determinado bem, quanto para
saber de nos, brancos, a quantidade de dinheiro que teria sido usado para se adqui-
rir um certo bem. “O qué ou quanto foi dado?” talvez, entdo, seja uma boa tradugao
para a frase. Assim, mesma acepgao do ebeptun Ikpeng se aplicaria aqui sem qualquer
dificuldade: trata-se mesmo de um “prego” efetivamente pago pela coisa obtida, um
“pagamento” dado pela coisa recebida.

Nas duas situagdes acima, a palavra pin parece servir como um atribuidor con-
textual de equivaléncias concebidas como intrinsecamente variaveis, isto ¢, que
nao se consegue saber ou definir antecipadamente. E justamente sobre este carater
inicialmente indeterminavel das equivaléncias nas trocas de bens e servigos de
naturezas diversas que os Arara centram a ideia de “risco” e de “perigo” que, para
eles, cerca o “comércio” — a que chamam, significativamente, de ebetpintana: o
entrar em trocas ebetpin, modos de dar e receber coisas de equivaléncias variaveis
ou indeterminaveis antecipadamente. A ideia reguladora que parece estar expressa
na palavra pin parece, entdo, remeter-se ao ajuste de equivaléncias variaveis, ins-
taveis, indeterminadas. Deste modo, se a palavra ebet se refere a ofertas e trocas
“generosas” para a qual ndo se espera (ou nao se pode esperar) qualquer contrapar-
tida equivalente, ebetpin, por sua vez, implicaria exatamente no ajuste de possiveis
equivaléncias entre as coisas trocadas. Ora, se ¢ preciso ajusta-la ad hoc ¢ porque
entre as coisas trocadas nao existe uma equivaléncia predefinida, fixa, nenhuma cor-
respondéncia estavel. E por isso que os regimes das trocas ebetpin tém muito mais
de imponderavel, de oscilante, de irregular — como ¢ o comercio dos brancos, aos
olhos dos Arara.

Voltemos uma vez mais a formula dos xamas Arara enderecada aos “donos-de-
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-animais”. A que se refere a palavra pin ali incluida? Viu-se que a féormula pede
animais para serem criados, aproximando essa criagao de animais (iamit) da ideia de
um “pre¢o”, um “pagamento”. Num certo sentido, ¢ a propria atividade da caga, a
matanga de animais no atacado o que se pretenderia pagar ou oferecer como forma
de compensagao a criagao de animais de estimagao — como bem mostrou Erikson
(1987). Entretanto, a palavra pin se refere aos ajustes instaveis, e como tais incertos
e perigosos, em formas de “trocas” para as quais nao ha equivalentes predetermina-
dos. Por isso a criagao de animais de estimagao nao evita completamente o risco de
que os espiritos guardiaes dos animais matem humanos e levem, como suas crias de
estimacao, as partes espirituais de suas vitimas.

O ebeptun Ikpeng como o ebetpin Arara remetem a esse plano de relagao no qual
equivaléncias sdo tentadas entre mortos, inimigos, animais, todos presos numa teia
de beligerancia, agressdes, captura e predacao. Ora, ¢ bastante consensual que as
figuras arquetipicas da alteridade na Amazonia recobrem exatamente os mortos
(Carneiro Da Cunha, 1978), os inimigos (Viveiros de Castro, 1992, 2002a), e
também os animais (Erikson, 1987; Descola, 1986; Arhem, 1996). Neste sentido,
o que bem pode estar subjacente aos dois casos rapidamente analisados sao tipos de
procedimentos pelos quais as relagoes de alteridade ali presentes acabam marcadas
por um sutil principio de equivaléncia (almejada).

A constatacio de uma relagio intrinseca e fundamental entre matador e vitima
—bem como entre seus diferentes correlatos dentro do amplo espectro de relagoes
marcadas por algum principio de alteridade — nao constitui mais qualquer grande
novidade para a etnologia amazonica, que sempre reafirma uma das precisas sen-
tengas de Menget sobre a “impressionante indistingdo entre o agressor e a vitima”
(1993: 29). Em torno dessa relagao, tomada como emblematica, surgiram impor-
tantes elaboragGes sobre as identificages, as assimilagdes, as capturas de proprie-
dades constitutivas da subjetividade, para as quais as referéncias seriam excessiva-
mente abundantes aqui. Mas, fique-se a0 menos com o emblematico caso dos Wari’,
tal como descritos por Villaga (2000, 1992, 1998). Vale notar, entretanto, uma certa
mudanga de énfase ao longo das Gltimas décadas: se, at¢ a década de 1990, ela
recala sobre a mutua constitui¢ao, a interdependéncia e o carater intercambiavel das
figuras de matador e vitima, ou predador e presa, hoje recai mais sobre as proprie-
dades gerais da “alteridade como perspectiva ou ponto de vista” (Viveiros de Castro,
2002b: 288-290). Ha, certamente, ganhos notaveis nessa reformulagao perspecti-

vista da alteridade, sobretudo quanto aos planos em que certos principios de equi-
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valéncia se revelam. De um lado, as “equivaléncias subjetivas dos espiritos” como
pilar fundamental das diferengas de perspectiva que fundam as sociocosmologias
amazonicas, de outro, a possibilidade de que “entre os mundos respectivos de cada
espécie natural, [o xama] busque homologias e equivaléncias entre os diferentes
pontos de vista em confronto” (Viveiros de Castro, 2002: 395-469). Parece, entao,
evidente que a possibilidade de “equivaléncias entre pontos de vista” seria tributaria
da “equivaléncia subjetiva dos espiritos” — a condigao para tornar-se comparavel a
“alteridade” das perspectivas.

Ora, o caso Tkpeng exposto acima, suplementado pela rapida analise do corre-
lato Arara, evidencia uma situagao na qual, além da diferenca entre eles, ponto de
partida de sua relagao, o que ganha importancia no desfecho da interagao entre um
Ikpeng e um inimigo-outro ¢ tentativa concreta de também se estabelecer uma equi-
valéncia entre eles — que ¢ o que vai por tras das nogdes de “prego”, “pagamento” ou
“compensacao”. Seja na forma de um cativo trazido como substituto fisico da pessoa
de um Ikpeng morto, seja na forma dos elementos constituintes da pessoa de um
guerreiro Ikpeng, deixados junto a sua vitima, o que era antes apenas um “diferente”,
agora ¢ submetido a um procedimento para lhe determinar um “equivalente” que,
se nao reduz, apaga ou anula a alteridade intrinseca entre eles, a0 menos introduz
um principio de correspondéncias possiveis.

E neste plano, o da busca por “correspondéncias entre os diferentes”, que uma
outra semelhanga entre Ikpeng e Arara mostra-se igualmente reveladora de outras
propriedades de um regime de alteridade que nao se deveria, literalmente, perder
de vista. Sobre sua forma maior entre os Ikpeng, a relagao guerreira com o inimigo,
lembremos que Menget afirma que o objetivo seria a substitui¢ao de um Ikpeng
morto por um cativo vivo e que apenas quando isso nao ¢ possivel ¢ que se ha de se
“contentar com uma solugao remediada, a morte compensatoria do inimigo”. Tudo

isto porque

Este sistema de guerra ¢ uma ideologia e um conjunto de normas, no seio das quais
homicidio ocupa uma posi¢ao secundaria em relagdo a captura [pois] o assassinato ¢
um ato muito mais perigoso do que a captura porque modifica gravemente o equi-
librio interno dos fluidos e substancias corporais daquele que o comete, enquanto
a captura nao implica nada de semelhante. (Menget, 2001: 172)

A nitida preferéncia Ikpeng por cativos — e nao por vitimas reais, efetivas, pacien-
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tes da guerra, violentados em sua materialidade, corpos imolados deixados ao longo
do trajeto por onde passam os guerreiros — evoca, de modo claro, propriedades fun-
damentais do suporte conceitual de varias nogoes de alteridade entre muitos povos
amerindios, que remetem as multiplas dimensGes deste regime de substituigdes e de
equivaléncias entre sujeitos, entre perspectivas € pontos de vistas, e entre tudo isso.
Estrangeiros, inimigos, cativos, afins potenciais, afins reais, sogros e tios maternos,
primos e cunhados, egos e alter egos , humanos e animais, e todas essas figuras que
povoam o imaginario amerindio sao posi¢des relacionais sobre as quais transitam e
transigem, tendencialmente, todos os sujeitos possiveis em, virtualmente, todas as
relagGes possiveis.

Longe de desfazer-se na imprecisao das elucubragées metafisicas ou das elabo-
ragbes cosmologicas, ¢ a dinamica propria de relagoes efetivas que este sistema se
dirige: mais do que ideias, sao, propriamente, relagdes entre sujeitos. E ¢ esta mes-
missima dinamica que garante na sociologia e na historia Arara recente os mecanis-
mos pelos quais “estrangeiros” foram incorporados como sujeitos plenos nas redes
nativas de relagdes, ou os brancos mesmo acabaram assumindo um lugar no fluxo
das relages nativas Arara durante o contato. A “abertura para o exterior”, revelada
pelos Arara ao longo da historia de contato (que depois restou reafirmada em varias
outras relagoes historicas e regionais), nada mais ¢ do que esta pratica de fazer equi-
valéncias entre posigoes de sujeito, figuras de identidade e relagGes sociais (Teixei-
ra-Pinto, 1997: Caps. 1 e 5; Menget, 2001: 189-214).

O ideal Tkpeng de “transformar ‘inimigos’” em ‘homens™ tem como fundamento
o fato de que “no pensamento Txicao nao existem inimigos hereditarios, mas uma
hereditariedade inimiga, num duplo processo, real (cativos) e simbolico (as deno-
minagdes estrangeiras)” (Menget, 2001: 205). Esta distingao entre os sujeitos (reais)
e as relagdes (abstratas), quero dizer, a diferenga entre a labilidade do inimigo e a
permanéncia da inimizade ¢ um trago a nao se olvidar.

Ora, nao diferem os termos Ikpeng e Arara para as denominagoes estrangeiras em
geral: urot, para os Ikpeng, udot ou, na forma possivelmente diminutiva, udotpeem
para os Arara,® como parecem nao diferir também, tampouco, o regime geral de
transformar “estrangeiros-inimigos” em, digamos, “humanos” com quem se pode
ter relagdes efetivas. Em ambos os casos, tudo se trata de, num jogo de relagdes
possiveis, revelar as posi¢oes e a natureza dos sujeitos envolvidos. A condigdo, vale
ressaltar, seria justamente a possibilidade de sua mutua equivaléncia: um cativo por

um morto, um estrangeiro por um “humano”, um inimigo, um afim...
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Longe de representar um “fechamento Caribe” (a familia linguistica que engloba
o lkpeng e o Arara), este ¢ um dispositivo com evidente inscrigdo pan-amazonica,
amerindia mesmo, no geral. Penso que o que os casos Ikpeng e Arara acrescentam ¢
apenas esta realizacao efetiva da equivaléncia entre os pontos de vista que compSem
qualquer relagao entre sujeitos. Neste sentido, ¢ assim que se deveria tomar o valor
da “vitima” em qualquer esquema da apropriagao “perspectivista”: “vitima” ¢ todo
aquele que, em alguma instancia (ou em algum momento do tempo), ¢ o equiva-
lente a um outro humano qualquer.

Mas aqui nao se trata apenas de equivaléncias formais entre os pontos de vista,
mas de “equivaléncias substantivas”, servindo justamente para estabelecer uma certa
igualdade entre os diferentes (o que nao quer dizer “identidade” entre eles). Neste
sentido da existéncia de um plano onde pode se instalar alguma igualdade, a lite-
ratura abunda em referéncias sobre o “reconhecimento da plena humanidade” das
vitimas (todas, indistintamente a espécie), de toda e qualquer forma de agressao
ou belicosidade. E, como ja se disse, longe de esgota-la, o estatuto de uma comum
humanidade ¢ justamente a condigao da alteridade como diferenca de pontos de
vista — “porque humanidade ¢ o nome da forma geral do Sujeito” (Viveiros de
Castro, 2002: 374). Ha, portanto, uma clara tensao, a meu juizo ainda nio de todo
resolvida, entre o principio e a forma geral da alteridade e sua materializacao con-
creta, revelada atraveés dos modos efetivos, alguns ja conhecidos por descrigoes
etnograficas preciosas, pelos quais se busca alguma igualdade, correspondéncia,
homologia, ou equivaléncia entre aqueles marcados sob o signo da alteridade.

Em outras palavras, o foco nas propriedades formais de um regime geral de alte-
ridade na Amazonia, ja muito bem determinado, nao deve ofuscar a atengao que
se deve dedicar aos modos concretos, empiricos como este regime se efetiva, se
realiza. E por essas razoes que, creio, ha algum espago para retomar a reflexao sobre
a natureza ou a qualidade da diferenga que importa em certos casos.” Ora, mas se
tudo ainda se joga sob a marca inquestionavel, indelével da “alteridade”, o que se
ganharia em distinguir alguns de seus pormenores ou particularidades? Cabe aqui

uma pequena digresséo que me permitira encaminhar uma breve conclusao.

Breve conclusao: formas de alteridade e o valor da etnografia
Nem a Antropologia nem a etnologia amazonica tém qualquer monopolio des-
critivo e analitico sobre o tema ou o problema da alteridade — mesmo que, num

outro plano, nenhum de nos, antropologos, se oporia a ideia de que a matéria fun-
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damental de nossa disciplina ¢ mesmo a alteridade. Contudo, nao foi este o plano
de alteridade — a diferenga entre “nos” e “eles”, quaisquer que sejam os contetidos
destes rotulos — aquele de que venho tratando. Ao contrario, o horizonte sempre
esteve no lugar que os mecanismos operados por uma logica de alteridade ocupam
no conjunto dos problemas que a etnologia amazonica identificou como centrais
para a compreensao dos povos com que se ocupa, em si mesmos. Ha, porém, e sem
qualquer duvida, esta peculiar convergéncia entre a “alteridade” como mateéria geral
da antropologia e a “alteridade” como problema amerindio fundamental. Isto mere-
ceria consideragdes mais longas e complexas, o que foge completamente do estreito
objetivo deste limitado artigo. Sem embargo, ¢ legitimo anotar que ha também ai
uma questao menor, bem mais circunscrita, mas nao de importancia inferior.

Se, como se disse, as questdes relativas a alteridade definiram problemas cen-
trais para a etnologia amazonica, ha aqueles que sugerem ja haver ai um insinuante
e saliente dialogo com outras areas das humanas: “A interagao de identidade e alte-
ridade, o eu e o outro, (...) €, de fato, um tema caracteristico da filosofia francesa
do século XX (Descombes, 1979) que teve um impacto excepcional sobre a etno-
grafia amazonica” (Costa e Fausto, 2010: 92).

Mesmo que haja algum exagero no que parece ir sugerido nas entrelinhas da
citagao acima, nao ha como p6r em duvida que a etnologia amazonica trouxe contri-
bui¢des sobejamente importantes ao tema — mesmo admitindo que ele fosse (igual-
mente, por que nao?) “caracteristico da Filosofia Francesa”. De outro lado, nao ha
como questionar, tampouco, que o tema ¢ matéria de reflexao filosofica importante
a partir da qual, apesar de nao poder reivindicar qualquer competéncia especifica,
algumas coisas podem sempre ser aprendidas. A propria tese de Descombes, na obra
citada acima, de que a mudanga no horizonte da filosofia francesa do pos-guerra
deve-se a um certo eclipse da influéncia dos “trés H” (Hegel, Husserl, Heidegger)
e a uma maior influéncia dos “mestres da suspeita” (Marx, Freud, Nietzsche), parece
ter apenas um valor esquematico e pedagogico, no sentido de tentar impor alguma
ordem a um dominio que, tal como a antropologia recente, foi marcado mais por
uma multiplicidade teorica e por um cruzamento de influéncias dispares do que
por qualquer hegemonia de escolas ou escolhas. E justamente esta sua caracteris-
tica hibrida que permitiu que a filosofia francesa nas décadas de 1960 e 1970 tenha
produzido influéncias variadas em muitas areas das ciéncias humanas, em geral, e
na antropologia em particular.

Ha, neste sentido, pelos menos dois exemplos evidentes de reflexdes sobre a
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questao da alteridade que, transbordando da filosofia, atingiram as ciéncias humanas
e deixaram algumas marcas importantes (mesmo que subjacentes), e para as quais
os antropologos deveriam voltar a olhar em busca de nova inspiragao. Refiro-me, em
primeiro lugar, a um pequeno opusculo de Jean-Pierre Vernant (1988), cujo titulo
original ¢, significativamente, La mort dans les yeux: figures de I’ Autre en Gréce Ancienne.
Logo no inicio deste livro pequeno, mas de beleza grandiosa, Vernant nos conta
como chegou ao problema da alteridade a partir de uma pesquisa sobre as diferentes

maneiras de figurar o divino na Grecia Classica e das questdes que foram aparecendo:

Como os gregos representaram seus deuses e quais sao os vinculos, as relages sim-
bolicas que, para o fiel, associam determinado tipo de idolo a divindade que deve
evocar, ou “presentificar”? Neste contexto, deparei com o problema dos deuses
gregos mascarados, ou seja, aqueles que sao figurados por uma simples mascara ou
em cujo culto sao utilizadas mascaras, sejam votivas ou conduzidas pelos celebran-
tes. Trata-se, essencialmente, de trés Poderes do alem: Gorgo (a gorgona Medusa),
Dioniso ¢ Artemis. Que tragos comuns a estes Poderes, por diferentes que sejam,
aparentam-nos a regiao do sobrenatural que a mascara tem por vocagao exprimir?
A hipotese ¢ que, segundo modalidades proprias a cada um, todos se relacionam
ao que denominarei aqui, a falta de melhor, alteridade; eles dizem respeito a expe-
riéncia que os gregos tiveram do Outro, nas formas que lhe atribuiram. Alteridade,
nogdo vaga e excessivamente ampla, mas que nao reputo anacronica, na medida em
que os gregos a conheceram e utilizaram. Assim ¢ que Platao opde a categoria do
Mesmo a do Outro em geral, to héteron. Ndo se falard, naturalmente, de alteridade pura
e simples, antes distinguindo e definindo a cada oportunidade tipos precisos de alteridade: o
que ¢ outro em relagdo a criatura viva, ao ser humano (anthropos), ao civilizado, ao

macho adulto (anér), ao grego, ao cidadao (Idem: 11-12 eu grifo).

Ha uma bela ligao ai, na denuncia do carater “vago e excessivamente amplo” e
na evitagao de “falar de alteridade pura e simples”, mas distinguindo tipos precisos
de alteridade. Com uma trajetoria pessoal que se confunde com a historia das cién-
cias humanas e com a propria historia da Franga do pos-guerra (ver, a este respeito,
Peixoto, 2002), a influéncia de Vernant na Antropologia (e fora dela) esta longe de
pequena, e talvez, com alguma sorte, ainda possamos revisitar sua obra: neste caso,
certamente teriamos um ganho mais que razoavel para a Antropologia.

Em segundo lugar, permito-me a referéncia ao igualmente pequeno, mas nao
menos sublime livreto de Giorgio Agamben intitulado I’Amiti¢ (2007). Numa de suas

passagens mais elegantes, ha uma analise penetrante da nogao de amizade a partir do
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mundo greco-romano, naquilo a que ela se refere a dimensées de alteridade:

E porque o amigo ¢ um outro eu, um heteros auto. Na sua tradugao latina — alter
ego —, esta expressao conheceu uma longa historia que nao ¢ o caso de reconstruir
aqui. Mas ¢ importante sublinhar que a formulagao grega ¢ mais pesada de signi-
ficagao que aquela que um ouvido moderno pode perceber na sua versao latina. E
para comegar: o grego — como o latim — dispde de dois termos para dizer alteri-
dade: allos (em latin, alius) ¢ a alteridade genérica, heteros (em latim, alter) a alte-
ridade como oposigao entre dois, a heterogeneidade. Ou seja, o latim ego ndo cor-
responde extamente a autos, que significa “eu mesmo”. O amigo nao ¢ um outro
eu, mas uma alteridade imanente na mesmidade, um devir outro do mesmo. No
lugar em que eu percebo minha existéncia como doce, minha sensagao ¢ atraves-
sada por um co-sentir que a desloca e a deporta para o amigo, para o outro mesmo.
A amizade ¢ esta dessubjetivagdao no coragao mesmo da sensagao mais intima de si
(Idem: 33-34 cu grifo).

A delimitagdo precisa destas formas possiveis assumidas pela nogao de alteri-
dade ¢ o que permite a Agamben circunscrever o regime das relagoes de amizade
no interior deste tragado conceitual da filosofia que tem no mundo greco-romano
parte de seus fundamentos.

Vale enfatizar que a contextualizagao que Vernant ¢ Agamben fazem ¢ bastante
comparavel ao nosso procedimento etnografico na antropologia, deixando de lado
especulagoes abstratas e meramente formais, e indo ao encontro dos regimes sim-
bolicos e os esquemas conceituais que podem nos fazer perceber o sentido de certas
praticas. Surge, assim, a questao: se diante do problema da “alteridade”, o classicista
e o filosofo nao se envergonham de buscar as necessarias distingdes no interior de
esquemas conceituais “vagos e amplos”, por que os antropologos nao deveriam fazer
o mesmo? Ou, em outros termos, se 0 mundo greco-romano (ou a nossa reflexao
filosofica sobre ele, tanto faz) encontrou, no interior do plano das nogGes abstratas
de alteridade, as especificagoes, as distingGes, e os detalhamentos que davam mais
importancia e peso ao problema, por que nao proceder da mesma forma sobre o
dominio da alteridade no mundo amazonico? Por que limita-lo a vagueza, a amplitude
indefinida desta nogao que, muitas vezes, parece querer permanecer na imprecisao?

De fato, na rotinizagao das pesquisas em etnologia, a replicagao de uma formula
que constituiu sua importancia hoje faz com que nog¢ées vagas de “alteridade” e
afirmagdes gencricas sobre os “outros” difusos sejam encontradas “par tout et nulle

part” (para roubar a expressao de outro filosofo). Proponho, porém, que deveria
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valer neste plano onde se definem as questdes relativas a alteridade na Amazonia (e
adjacéncias), a mesma vigilancia cumprida para um outro conjunto de problemas
que, felizmente, ja mereceu um tratamento mais denso e profundo. Refiro-me ao
velho problema da relagao entre “natureza e cultura”, e ao sensato alerta de Lima,
num fascinante artigo ja consagrado (Lima, 1999a: 50): “No estudo das cosmologias
indigenas, ¢ impossivel situar a questao da distingdo natureza e cultura, humano e
animal, em um nivel de generalidade tal que a diversidade interna a cada um desses
termos perca sua relevancia”.

Creio ser exatamente a mesma precaugao que deve ser tomada em relagao as
ideias de “diferenga” e de “alteridade”. Se, como vimos Vernant e Agamben afir-
marem, estas sao nogdes que importam a constituigao das tradigdes culturais oci-
dentais, isto nao quer dizer que sua reiteragao genérica alhures seja suficiente para
demarcar sua igual relevancia. Ao contrario, deveria, justamente, cobrar-nos seu
enfrentamento pela via da reflexao etnograficamente fundamentada. Porém, o sur-
gimento recorrente de um discurso genérico sobre a “alteridade” embute em si
mesma o perigo de sua banalizacao e da perda de relevancia, que apenas a contex-
tualizagao permitida por referenciais etnograficos precisos pode garantir. Todo o
instrumental analitico que garantiu varias possibilidades de grande alcance teorico
nao poderia ser transformado em apenas mais um mecanismo exemplar de simples
afirmagdes de rotinas intelectuais que, mesmo graciosas, contribuem pouco ao alar-
gamento conceitual que deve ser produzido a partir de etnografias finas e sensiveis.

Os tltimos quarenta ou cinquenta anos antes do apogeu da etnologia america-
nista s3o por certo um dos dominios em que a literatura em torno das questoes da
“alteridade” é mais abundante e, a0 mesmo tempo, ainda consistente, autorizando
que dela se tente extrair, de forma metodica e consequente, consideragdes de maior
impacto. Claramente ha nesta historia uma caracteristica a ser sublinhada, com
¢énfase vigorosa: em qualquer bom empreendimento antropologico, a precisao des-
critiva e o rigor analitico e, por que ndo, a criatividade teorica e comparativa nao
podem jamais ser dissociados .

Uma bibliografia tematica da etnologia recente devera sempre, sem prejuizo de
classicos que abriram e sedimentaram o caminho, cruzar o arco que percorre temas
como a guerra, o canibalismo, a morte ¢ a captura de troféus humanos, passar por
parcelas de diferentes universos simbolicos nos quais praticas sociais se inscrevem
inextrincavelmente em extratos cosmologicos, e atingir o bojo de alguns debates

contemporaneos que, excedendo sua importancia para a compreensao da provincia
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etnografica regional de onde emergem, reverberam no coragao mesmo da antro-
pologia. Neste percurso, ¢ a discussao sobre a “alteridade” como um dos problemas
centrais para cada um dos povos amerindios que foi recebendo seus matizes locais e
suscitando a imaginacao analitica de talentosos antropologos. Uma sintese regional
maior, no entanto, qualquer que seja seu horizonte, ¢ tarefa longa e ainda por fazer
(ver nota 1). Ultrapassa o teor e o escopo deste pequeno artigo. Porém, suponho
nao ser exagerado propor, ainda que de modo contido e, quiga mesmo, cifrado,
que o que esta sintese possa vir a oferecer seja mais do que um panorama (ja os ha
em boa medida), e menos do que outro eventual achado teorico de boa monta que
pudesse vir a ser devidamente formulado —nem que fosse como boutade. Talvez seja
mesmo apenas mais uma chance de enfrentar possiveis opgoes para o exercicio da
propria Antropologia.

E que nos ultimos anos, discussGes sobre a natureza do conhecimento antro-
pologico voltaram a baila, ora diretamente, ora implicitamente (Fabian, 2012;
Mimica, 2010; Toren e de Pina-Cabral, 2009; Holbraad, 2009; Otto e Bubandt,
2010). Curiosamente, algumas das mais intensas destas discussdes sao produzidas
por estimulo direto da chamada “virada ontologica” (exs. Erazo e Jarrett, 2017;
Kohn, 2015, 2014; Kelly, 2014; Bessire e Bond, 2014; Palecek e Risjord, 2013;
Laidlaw, 2012; Pedersen, 2012b; Lloyd, 2011; Viveiros de Castro, 2015), que muito
deve a etnologia amerindia e a seus efeitos sobre os modos de pensar a, voild, alte-
ridade: em bom sentido, ¢ como resposta ao que se compreende ser o estatuto
desta alteridade em que se jogam as apostas sobre qual a tarefa que lhe cabe e quais
as possibilidades da propria Antropologia. Um dos debates recentes sobre a virada
ontologica, travados nas paginas da mais prestigiosa revista de Antropologia na atu-
alidade, enfrenta diretamente a questao. Ou como “alteridade radical” sobre a qual
se pode refletir criativa e imaginativamente, mas que permaneceré sempre num
certo nivel irredutivel, inapreensivel (e também incompreensivel, vale dizer), ou
como recurso para uma confrontagao dialogica entre praticas e ideias relativas ao
que um antropologo vivencia em campo, e que ponham a descoberto justamente
os modos como podemos compreender as diferengas e reexaminar nossas proprias
praticas e concepgoes, sem que, com isto, estejamos sempre e necessariamente a
reativar alguns dos velhos divisores e nossa suposta superioridade no acesso aos sen-
tidos dos outros, o que parece estar em debate ¢, a0 mesmo tempo, o que seriam
o objeto da antropologia e seus procedimentos de descoberta, sua capacidade ana-

litica e seu poder de reflexao e imaginagao teorica (ver Graeber, 2015; e Viveiros
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de Castro, 2015).

De qualquer maneira, o que resta inquestionado ¢ que as boas etnografias per-
manecem, inclusive como a condigao interna da critica a propria antropologia que
a produz,® pois se a questao da “alteridade” hoje nos recoloca diante de dilemas pro-
fundos da Antropologia — de nossa capacidade de compreensao, descrigao e analise
dos “outros” — nossa unica solugao sustentavel havera de ser sempre pela via etno-
grafica. Pois, se “alteridade” como dispositivo generico sera sempre mais ou menos
irrelevante, ¢ como problema etnografico que ela se configura como fundamental
e indispensavel.

As descrigdes e as analises etnograficas como as que Menget pos a disposi¢ao
dos americanistas, que ja contribuiram para esta consideravel reconfiguragao do
campo da etnologia amerindia, desde os finais da década de 1970, ainda podem
ajudar sendo a responder, a0 menos a dar corpo a algumas das questes cruciais que
persistem na antropologia. Neste sentido, vimos que mesmo um problema como o
da “alteridade”, que recebe a cada estagao das modas intelectuais uma nova roupa-
gem conceitual, pode ser novamente rebatido contra antigas descrigoes etnograficas
bem feitas e ganhar sentidos mais precisos. A etnografia Ikpeng mostra alguns desses
sentidos, e talvez outros possam estar igualmente dispersos em outras etnografias a
espera de que possam voltar a ser descritos e compreendidos.

De modo geral, creio que essa ¢ uma velha li¢ao da antropologia, que ainda
deve ser repetida: contra as eventuais abstracoes a que por vezes somos tentados,
o remédio ¢ uma dose maior de etnografia, mesmo aquelas que, datando ja de
algumas décadas, nao tém qualquer validade prejudicada. Parte da cura contra as
tentagoes e as sedugdes das nogoes difusas e genéricas de “alteridades” indetermi-
nadas estara sempre ali em situagoes etnograficas concretas e precisas, como aquela
em que um Ikpeng, nao tendo em mente apenas um substrato filosofico sobre a
alteridade, nem apenas suas concepgtes metafisicas sobre a diferenga, deparava-se
frente a frente com um outro real, com um inimigo diante de seus proprios olhos e,
ao vé-lo, eventualmente morto a seus pes, despojava a si mesmo de toda sua para-
fernalia e voltava inteiramente nu, em sua particular humanidade, para sua aldeia

de origem.
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Notas

1. Esta ¢ uma versao bastante modificada de um original em francés, publicado numa coletinea
em homenagem a Patrick Menget. Resenhas clogiosas ¢ demandas de colegas ¢ alunos, ao lado da
enorme dificuldade de localizagdo dos originais da obra coletiva original, publicada na Colegio
Recherches Américaines pcla Société d’Ethnologie da Université de Paris Ouest, Paris La Défense, em edicao
cara e restrita, de dificil circulagdo, me fizeram tomar a iniciativa de rever e submeter para publi-
cagdo uma nova versao, em portugucs. Agradeco aos pareceres anonimos recebidos por terem
permitido clarear aspectos importantes dos argumentos ¢ da limitada ambigao deste artigo, que
dialoga com o eixo central do manuscrito de um livro que, em diferentes versdes e extensdes,

ocupa-me ha anos.

2. Mesmo que estejam referidos a contextos teoricos e analiticos ligeiramente diferentes, uso aqui
de modo absolutamente indistinto as expressdes antropologia e etnologia “americanista”, “amaz6-

2P« / ] « A e »
nica , amerlndla ou mesmo estudos aImazonicos .

3. O tema da alteridade, tradicionalmente mais ou menos restrito a Filosofia, Antropologia, a Psi-
canalise e a Literatura, de fato, disseminou-se por um enorme campo de saberes conexos que vai
do Servigo Social ao Direito, passando pela Historia, a Religido, a Sociologia, pelos Estudos de Imi-
gragdo ¢ de Economia. Uma rapida busca em bases de dados tipo “WebofScience” ou “Persee.fr”, por

exemplo, conta aos milhares as entradas tendo “alteridade” como palavra-chave em diversas areas.
4. Fago evidentemente uma parafrase da famosa passagem de Sahlins sobre canibalismo (1983).
5. A diferenga entre as grafias pode ndo ser mais do que simplesmente isto mesmo.

6. A diferenca de grafia entre os dois vocabulos pode ndo ser mais do que opgdes diferentes de
transcri¢ao de um mesmo fonema das duas linguas, pois no proprio Arara o termo udot poderia

soar entre um som oclusivo /d/ e um vibrante /r/.

7. Note-se que nao estou me referindo a questao relativa a “graus” de alteridade, num jogo de afas-
tamentos diferenciais progressivos, mas ao estatuto mesmo da diferenga que pode ser percebido

em casos concretos.

8. Desde muito tempo, Peirano (2014, 1992, 1986) vem fazendo consideragées muito semelhantes

a estas que direciono para o terreno da etnologia amerindia.
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Resumo: O artigo percorre alguns
dos caminhos que ¢ uma das ideias
centrais que a etnologia amazonica
deve a Patrick Menget. A constatagao
de que os sistemas sociais amazonicos
tém como um de seus pilares consti-
tutivos a referéncia a formas especifi-
cas de alteridade esta na origem tanto
da profunda renovagao de nossa com-
preensao sobre os coletivos indigenas
da América do Sul, quanto dos avangos
teoricos que a etnologia amazonica
trouxe para a teoria antropologica nas
ultimas décadas.

Palavras-chave: Alteridade, Etno-
logia Amazonia, Teoria Antropologica e

Etnografia

Abstract: The article goes through
some of the paths followed by one of
the central ideas that Amazonian eth-
nology owes to Patrick Menget. The
finding that Amazonian social systems
have specific forms of ‘alterity’ as one
of their important foundation is in the
origin of the renewal of our understan-
ding about South American indigenous
collectives and the theoretical advan-
ces Amazonian ethnology has brought
to anthropological theories in the last
decades.

Key-words: Alterity, Amazonian
Ethnology, Ethnography and Anthro-
pological Theory
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Dos eventos documentados aos documentos manejados:
A politica de satde mental brasileira em disputa

Lilian Leite Chaves
UFRN

Introducao

Na quinta-feira, dia 10 de dezembro de 2015, durante uma audiéncia com enti-
dades da sociedade civil, o entao recém Ministro da Satde Marcelo Castro anunciou
uma mudanca na “Coordenacio de Satide Mental, Alcool e outras Drogas” refe-
rente a indicagdo de Valencius Wurch Duarte Filho para o cargo de coordenador
geral, ocupado a ¢poca por Roberto Tykanori Kinoshita. Eu tomei conhecimento
do ocorrido, na manha do dia 11 de Dezembro, através de uma postagem da pagina
“Memoria da Reforma Psiquiatrica Brasil e Italia” no Facebook. Tal postagem, que me
fez atinar para uma troca de gestores que saia do ambito das alteragdes corriqueiras
e nem sempre alardeadas, nao era somente uma noticia e, sim, uma reagao que se
iniciava com uma pergunta seguida de um aviso em caixa alta: “O que vamos fazer?!
REFORMA PSIQUIATRICA EM RISCO....

A postagem descrevia a indicagao de Valencius Wurch como “o ataque mais grave
impetrado a Reforma Psiquidtrica” e explicava que Valencius era “ex-diretor do maior hos-
picio da América Latina”, a casa de saude Doutor Eiras em Paracambi, Rio de Janeiro.
Acrescentava-se a biografia do profissional a qualificagao de “um dos articuladores mais
ardilosos da contra reforma”e o seu envolvimento com empresarios da satde, incluindo
o proprietario da Casa de Satide Doutor Eiras, gerenciada pelo profissional durante
a década de 1990. Em contrapartida, Roberto Tykanori foi definido como “o pri-
meiro interventor de um hospicio (que o fechou — Casa de Saude Anchieta em Santos) res-
ponsavel pelo primeiro programa de satide mental em liberdade”. A postagem foi finalizada
com a hashtag “Hhospicionuncamais” e com a convocagao “Vamos juntos lutar” (Memoria
da Reforma Psiquiatrica Brasil e Italia, 2015).

Essa postagem sugere ao leitor uma polarizagdo existente no campo da saude
mental, e delineia essa polarizagao a partir das trajetorias dos gestores e das suas
posigoes no cenario de construgao da reforma psiquiatrica. Devido a ela, direcio-
nei a minha atengao para as diversas postagens sobre o assunto que se avolumaram

no feed de noticias da minha conta no Facebook e percebi que a nomeagao do gestor
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gerou uma disputa a respeito da condugao da politica de saude mental. Esta disputa
ganhou forma, por um lado, com as rea¢des daqueles que consideravam Valencius
como incompativel ao cargo devido a sua trajetoria como diretor de manicomio;
por outro lado, com as contrarreagoes daqueles que o apoiavam, conferindo-lhe a
competéncia para avaliar e aperfeigoar a politica de saude mental. As reagdes e con-
trarreagdes consistem em notas publicas de entidades e associagoes, nota publica
do Ministério da Satide, manifestagdes nos diversos municipios brasileiros, ocupa-
¢3o da sala da Coordenacao Geral de Saude Mental em Brasilia, e entrevistas com
o gestor nomeado.

Tanto as reagdes quanto as contrarreagdes ganharam divulgagao na grande midia,
o que fez com que a reforma psiquiatrica entrasse novamente na arena dos debates
politicos de ampla divulgagdo. Além dos jornais, as redes sociais, especificamente o
Facebook, se configuraram como um espago de agdo e repercussao politica, impor-
tante para que as mobilizagdes alcangassem adesdes e demonstrassem capilaridade.
Seguindo as reagdes e contrarreagoes pela internet, através dos jornais, da rede
social e das notas, tenta-se mostrar como se estrutura e justifica a disputa em torno
da politica nacional de saude mental, enfatizando a existéncia de um movimento
marcado pela documentagao de eventos e pelo manejo de documentos. A luz das
reflexdes antropologicas sobre documentos, busca-se mostrar como eles sao cons-

truidos e performados na defesa de posi¢oes.

As reagdes a Valencius

Das reagoes contrarias a indicagao de Valencius, devido a quantidade de cur-
tidas e compartilhamentos nas redes sociais e a divulgagao em jornais da grande
midia, destacam-se: a nota assinada por diversas entidades e direcionada a presi-
dente do Conselho Nacional de Saude; a manifestacao “Abraca a RAPS” e a “Ocu-
pagao Fora Valencius”. Apos o comunicado do Ministro, representantes de diversas
entidades — dentre elas, a ABRASCO/ Associacao Brasileira de Saude Coletiva, a
ABRASME/ Associagao Brasileira de Saude Mental, o CFP/Conselho Federal de
Psicologia, o CEBES/ Centro Brasileiro de Estudos e Satde, o IMS-UER]/Instituto
de Medicina Social da Universidade Estadual do Rio de Janeiro, o MNLA/Movi-
mento Nacional da Luta Antimanicomial e a RENILA/Rede Nacional Internucleos
da Luta Antimanicomial — elaboraram uma nota que foi encaminhada a Maria do
Socorro de Souza/Presidente do Conselho Nacional de Satde e apresentada ao

Ministro Marcelo Castro.
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A Nota Publica contra a nomeacao de Valencius Wurch foi estruturada em seis
topicos nos quais se esclareciam os motivos que levavam a rejeig¢ao ao profissional.
Os motivos podem ser sintetizados em: 1) a ocupagao do cargo de Diretor técnico
da Casa de Satide Doutor Eiras em Paracambi e a sua posi¢ao contraria ao Projeto de
Lei 3.657, de 1989, base para a lei 10.216 de 2001 que da as diretrizes para a Poli-
tica Nacional de Saude Mental; 2) a contextualizacio da Casa Doutor Eiras como
o maior hospital psiquiatrico privado da Ameérica Latina no qual foram constatadas
violéncias tipicas dos grandes manicomios, como a aplicagao da eletroconvulsote-
rapia, a falta de alimentos e a internagao prolongada; 3) a critica ao perfil do pro-
fissional, considerando a sua atuagao em hospital psiquiatrico e ressaltando que, de
acordo com alei 10.216 de 2001 e a portaria 3.088 de 2011, o hospital psiquiatrico
nao encontra mais lugar na rede de atengao psicossocial; 4) a contestagao da autori-
dade cientifica de Valencius em razao da sua baixa produgao de artigos nos campos
da psiquiatria e da satide mental; 5) A ameaga a continuidade da Politica Nacional de
Saude Mental, ancorada na garantia dos direitos humanos e no cuidado territorial
e comunitario; e 6) o pedido a Casa Civil para sobrestar a nomeagio, preservando
a continuidade da politica de satide mental sustentada no dialogo do governo com
trabalhadores, usuarios, familiares, gestores e académicos (ABRASCO etal., 2015).

Os jornais da grande imprensa ressaltaram a perplexidade contida na Nota rela-
tiva a nomeagao de um profissional com a trajetoria de diretor de hospital psiquia-
trico para conduzir a Politica Nacional de Saude Mental. Cambricoli (2015), para o
jornal O Estado de Sao Paulo, o Estadao, e Chaib (2015), para o Correio Braziliense,
pontuaram que a historia de Valencius ndo era condizente com a Reforma Psiqui-
atrica calcada na eliminagao dos manicémios e na reinser¢ao social do paciente.
Filho (2015a), em sua materia para O Globo, tragou um quadro da situacao desu-
mana encontrada na Casa Doutor Eiras — “pacientes esqualidos, medicacoes inadequadas
e internagdes indevidas” —, situando melhor a rejeigao a Valencius e ilustrando a pre-
ocupagao com o progresso da politica de satide mental. Formenti (2015), para o
jornal Estadao, ressaltou que os criticos “temem pela volta de uma assisténcia centrada
nas internagoes’.

O “Abraga a RAPS” foi convocado por meio das redes sociais e teve divulga¢ao na
imprensa. O jornal “O Globo” noticiou a manifesta¢do como um abrago simbolico
em todos os Centros de Atengao Psicossocial/ CAPS do pais, um abrago em toda a
Rede Atencao Psicossocial /RAPS (Brunet, 2015a), O evento ocorreu no dia 14 de

dezembro e, como informou uma das paginas participantes, “aconteceu em todos
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os rincoes do Brasil, onde existem trabalhadores, usuarios, familiares da RAPS e
sociedade em geral que se preocupam com o retorno dos manicomios e defendem
os avangos da Reforma Psiquiatrica que vém sendo efetivados pelo atual Coorde-
nador Nacional Roberto Tykanori” (Abragaco, 2015).

A capilaridade do “Abraga a RAPS” foi demonstrada em postagens que utiliza-
ram as hashtags “HAbragaaRaps” ¢ “H AbragaRAPS”. Dessa maneira, as agoes realizadas
nos CAPS e em outros servicos de atengao a saude mental foram documentadas por
fotos, videos e relatos e compartilhadas usando um mecanismo que permitia vé-las
integradas, amenizando as distancias geograficas e dando corpo a uma mobiliza-
¢ao nacional. Uma profusdo de hashtags surgiu nesse periodo, como “#FicaTyKa”,
“#ForaValencius”, “#ManicoémioNuncaMais”, “#PorUmaSociedadeSemManico-
mios”. Algumas continham termos que remetiam diretamente a troca dos gestores
e outras resgatavam lemas ja bem solidificados da luta antimanicomial.

A Ocupagao Fora Valencius surgiu no dia 15 de Dezembro quando integrantes de
movimentos da luta antimanicomial, trabalhadores, familiares e usuarios da RAPS
ocuparam a sala da Coordenagao Geral de Satide Mental, Alcool e outras drogas
na cidade de Brasilia. Filho (2015b) contextualizou que “com cartazes e palavras
de ordem, eles protestaram contra a nomeagao do psiquiatra Valencius Wurch”. A
reivindicagao principal da ocupagio era o pedido de exoneragio de Valencius por
considera-lo um defensor dos manicomios.

Os ocupantes fizeram da sala um acampamento no qual realizaram rodas de
conversa, aulas, atividades culturais, intervengoes e proposi¢oes de melhores dire-
trizes para atengao em saude mental, estas denominadas de “portarias”. As agoes
foram documentadas com fotos, videos e boletins diarios da ocupagio e tais mate-
riais foram compartilhados na pagina “Ocupagao Valente” no Facebook, criada para
a ocupagao. Nessa pagina, foram divulgados, ainda, textos, depoimentos de perso-
nalidades, cartas de apoio de entidades, moges de repudio a Valencius, videos de
audiéncias, filmes, noticias, memes e charges. Desse modo, as atividades ocorriam
in loco na sala ocupada e também nas redes, numa estratégia de estendé-la a todos
que acompanhavam, curtiam e compartilhavam as postagens e também se solidari-
zavam fazendo doagbes no local ou na conta bancaria disponibilizada.

Os ocupantes, denominados de “valentes”, permaneceram na sala da coordena-
¢ao ate o dia 15 de Abril quando foram retirados pela Policia Federal. No periodo
de Dezembro a Abril, a ocupagdo recebeu caravanas de varios lugares do Brasil e

conclamou manifestagdes pelo pais. A pagina no Facebook passou a contar com a
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documentagao dessas manifestagoes, mostrando que a Ocupagao ocorria na sala, na
Esplanada, na rede e nos diversos municipios brasileiros. Numa postagem em que se
divulgava um cartaz de apoio a ocupagao, vé-se, claramente, a busca por essa ampli-
tude: “Gente! Fizemos um cartaz de apoio para a ocupagao. Imprimam e colem no
trabalho, na escola, nas paradas de 6nibus... vamos ocupar a cidade com a nossa
luta!”. No cartaz estava escrito em caixa alta “TODO APOIO A OCUPACAO.
EM DEFESA DA SAUDE MENTAL E PELA SAIDA IMEDIATA DE VALENCIUS
WURCH?”. Em letras menores, afirmava-se que “Wurch representa um retrocesso
nos direitos humanos e na luta antimanicomial” (Ocupagio Valente, 2015). Fotos
com pessoas portando este cartaz também compuseram o rol de agdes que ajuda-

vam a ampliar a ocupagao.

As contrarreacoes

As entidades e coletivos a favor da nomeagao de Valencius s6 se posicionaram
depois que a reagao contraria a ele ja estava desencadeada, por isso as suas agGes sao
denominadas aqui como contrarreagdes. Das agGes a favor de Valencius, serao des-
tacadas: a nota publica do Ministério da Saude na qual o orgao justifica e mantém a
sua escolha, a nota publicada pela Associagao Brasileira de Psiquiatria/ABP junta-
mente com outras entidades, e entrevistas com o gestor. As notas de apoio a Valen-
cius também tiveram repercussao nos jornais da grande imprensa.

O Ministério da Saude publicou a “Nota a Imprensa” (Brasil, 2015) afirmando
que a escolha do novo coordenador nao fugia aos esfor¢os do governo federal de,
em consonancia com a lei 10.216, impulsionar um modelo humanizado, voltado
para a reinsercao social, a reabilitagdo e a promogao dos direitos humanos. De
forma esquematica, a nota foi estruturada em dois eixos: a maneira como o Minis-
tério interpretava a politica de saude mental e, simultaneamente, a lei 10.216; e as
qualidades que faziam de Valencius um nome condizente com o cargo.

A nota afirma que o objetivo da Politica Nacional de Satde Mental ¢ consolidar
um modelo aberto e de base comunitaria, no qual o foco nao ¢ mais a hospitaliza-
¢ao/segregagao. Acrescenta que a Reforma Psiquiatrica ¢ uma conquista do setor
¢ a sua implementagao ¢ garantida por lei que “prevé assisténcia multiprofissional e
estruturas adequadas para a complexidade do setor, o que requer desde a atengao
ambulatorial ate os leitos de retaguarda nos hospitais” (Brasil, 2015). No que tange
as qualidades do gestor, Valencius ¢ avaliado como alguém qualificado para reforgar

essa politica, pois participou das discussdes que culminaram na reforma psiquia-
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trica. Ressaltou-se, ainda, que o profissional atuava ha trinta e trés anos na satde
publica, havia trabalhado em prol da humanizagao do atendimento na Casa de Satude
Doutor Eiras, e tinha inser¢ao académica como professor de Psiquiatria e coorde-
nador de Internato e Residéncia da Universidade Federal Fluminense.

Para o jornal Folha de Sao Paulo, Collucci (2015) noticiou como “técnica” e
Cancian (2015) como “neutra” a escolha de Valencius. As reportagens de Cancian
(2015) para a Folha e Formenti (2015) para o Estadao ressaltaram a ligagao univer-
sitaria entre Marcelo e Valencius (o ultimo havia sido aluno do primeiro na Univer-
sidade Federal Fluminense) e as falas do Ministro sobre a neutralidade, a participa-
¢ao na reforma psiquiatrica e a competéncia do psiquiatra nomeado para realizar o
balango e o aperfeicoamento da politica. Cancian (2015), concernente ao balango e
aperfeicoamento da politica de saude mental, enfatizou uma fala na qual o Ministro
contextualiza o cenario e marca a sua posi¢ao: “Psiquiatria ¢ uma ciéncia. Vamos fazer
tudo para nao ficar numa posigao radical. Hoje na Psiquiatria temos dois grupos se
digladiando. E isso ndo ¢ bom para a saude mental e o interesse do paciente. Se ha
alguma coisa de novo que pode haver, ¢ um conteudo mais cientifico”.

A Associagao Brasileira de Psiquiatria/ ABP publicou a “Nota de Esclarecimento”
juntamente com o Conselho Federal de Medicina/ CFM, a Federagao Nacional dos
Médicos/FENAM, a Associagao dos Amigos, Familiares e Doentes Mentais do
Brasil/ AFDM e a Associagao Brasileira de Familiares, Amigos e Portadores de Trans-
tornos Afetivos/ ABRATA. A ABP se colocou como representante de toda a cate-
goria psiquiatrica brasileira e negou “qualquer envolvimento com o manifesto e as
manifestaces contra a nomeagao do novo Coordenador Geral de Satde Mental,
Dr. Valencius Wurch” (ABP et al: 2015). Brunet (2015b) informou aos seus leitores
do Globo, a partir da manchete “A Associagao Brasileira de Psiquiatria apoia ex-di-
retor de manicomio como coordenador de Saude Mental”, que a ABP teceu criticas
ao atual sistema e se colocou disposta a unir for¢as com o novo gestor.

A nota da ABP e demais entidades critica 0 movimento da luta antimanico-
mial e as coordenagdes anteriores alinhadas ao movimento, defende um modelo
misto de atengdo a saude mental, coaduna com a visao de uma politica de saude
mental ancorada em bases cientificas e apoia o novo coordenador. As agoes do Movi-
mento da Luta Antimanicomial, denominado na nota de LAMA, foram considera-
das intempestivas e inadequadas por questionarem um ato soberano do ministro e
por impedirem profissionais de trabalharem e pacientes de serem atendidos. Para

os proponentes da nota, ha quase 30 anos que a Coordenagao de Satde Mental
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adota uma politica de vies ideologico que nao privilegia a reinser¢ao social e o tra-
tamento medico adequado, uma vez que desativou leitos dos hospitais psiquiatricos
e o sistema ambulatorial sem expandir a rede de servigos extra-hospitalares.

As entidades enxergam como componentes do cenario atual: a atengao nao quali-
ficada, o aumento de suicidios, mortes e violéncias. Em contraposigao a este cenario,
defendem um modelo misto de aten¢do a satide mental nao centrado exclusivamente
em hospitais psiquiatricos (hospitalocéntrico) e nem nos Centro de Atengao Psicos-
social/ CAPS (capscéntrico). O modelo misto, visto como afinado com os principios
dalei 10.216, se configura como “a implantagao de um sistema assistencial hospitalar
e extra-hospitalar centrado na atencao basica e no atendimento ambulatorial com
equipe multi e interdisciplinar e fortes vinculos com os recursos da comunidade,
visando a real reinser¢ao social e a reabilitagao funcional dos pacientes com transtor-
nos mentais” (ABP et al., 2015). A nota advoga por uma assisténcia eficiente, susten-
tada no rigor da ciéncia, guiada pela promogao da satide e a prevengao da doenga, e
organizada em rede com atengao primaria, secundaria e terciaria.

O ponto de vista de Valencius ¢ resgatado das matérias de jornais. Na reporta-
gem de Filho (2015a) para o jornal O Globo, Valencius contestou as acusagdes que
o colocam como contrario a Reforma Psiquiatrica. Ele afirmou que a lei 10.216
acompanha a Declaragao de Direitos Humanos da ONU e questionou como alguém
poderia ser contra uma Reforma que ajudou muitas pessoas. No entanto, ele pon-
derou a necessidade de aprimoramentos na qualificagao dos profissionais e na assis-
téncia adequada aos pacientes e seus parentes.

Em entrevista a Folha de Sao Paulo, Valencius afirmou que fizeram uma inter-
pretagao errada do seu norte, pois a sua atuac¢ao ¢ para aprimorar a politica de satide
mental, concordando com o lema “nenhum passo atras, manicomio nunca mais”.
Ele contextualizou a sua participagao no processo da Reforma Psiquiatrica, expli-
cando que havia sido contra o projeto de lei 3.657, de 1989, porque este nao apre-
sentava saida para o fechamento de todos os hospitais psiquiatricos. Dessa maneira,
declarou ser a favor da Reforma Psiquiatrica, pois participou nos debates e ajudou
na redagao da lei 10.216. Referente a sua atuagdo na Casa de Saude Doutor Eiras, o
psiquiatra afirmou ter trabalhado de 1993 a 1995 a favor de melhores atendimen-
tos e da diminuigao das internagdes permanentes, salientando que muitas pessoas
que recebiam a alta voltavam ao hospital por nao possuirem local para se abriga-
rem. O gestor defendeu a abertura de mais leitos psiquiatricos em hospitais gerais

como espagos de retaguarda, ponderando que “nao existe nenhum pais do mundo
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que nao tenha leito psiquiatrico. Negar a possibilidade do leito ¢ negar um pedago
da ciéncia” (Cancian, 2016).

Valencius Wurch tomou posse no dia 7 de Janeiro de 2016 e foi exonerado no
dia 9 de Maio de 2016 pela Portaria GM/MS 916 (Brasil, 2016), alguns dias depois
da exoneragao de Marcelo Castro do Ministério da Saude. Em termos conjunturais,
a sua exoneragao foi decorrente da decisao do PMDB de entregar todas as pastas
ministeriais para confirmar o rompimento do partido com a Presidente Dilma Rou-
sseff. Porém, para os movimentos da luta antimanicomial, a exoneragao de Valencius
foi comemorada e considerada uma vitoria, pois eles se mantiveram contrarios ao

gestor e nao cessaram de clamar pela sua exoneragao.

Polarizacdo e acusagoes

As postagens, matérias e notas trazem acusagoes que despertarn o leitor para a
existéncia de uma polarizagao no campo da saude mental. As acusagdes assumem
uma importancia analitica se vistas, como propos Velho (1987: 57), enquanto “uma
estratégia mais ou menos consciente de manipular poder e organizar emogdes, deli-
mitando fronteiras”. As acusagbes sao reforcadas por recursos disponiveis em cada
meio de divulgacao; recursos discursivos, graficos, de indexagao etc. No material
apresentado, destacam-se as letras em caixa-alta, as hashtags, as manchetes, os recor-
tes de falas, as interpretages de documentos e a documentagao de agdes e posigdes.
Todos esses recursos denotam o esfor¢o de organizar emogdes e a dimensao politica
da delimita¢do de fronteiras, entendendo por politica os “processos por meio dos
quais individuos e grupos tentam mobilizar apoio para seus varios objetivos e, nesse
sentido, influenciar as atitudes e a¢bes dos seus seguidores” (Barnes, 2010: 172).

No ambito das postagens em redes sociais, as palavras e frases em caixa-alta
denotam o grito e transportam para os caracteres a emotividade das interagoes face
a face. Por sua vez, as hashtags se configuram como uma maneira de mostrar a ampli-
tude e a capilaridade de uma dentncia, reivindicagao ou tematica. Silva (2012: 32)
explica que as “As pessoas insatisfeitas com questoes politicas, economicas e culturais
do local onde vivem, e at¢ mesmo de ambito global, passaram a criar a¢des coleti-
vas e movimentos sociais por meio da ‘hashtag”™. Para a autora, as hashtags agregam
pessoas em torno de insatisfagdes e se tornam simbolos aglutinadores de uma luta.

A qualificagao “ex-diretor de manicomio”figurou em algumas manchetes de jornais e
esteve presente no corpo de todas as matérias. Ela tem carater dbio de contextua-

lizagao e acusagao, pois a0 mesmo tempo em que evoca parte da trajetoria profissio-
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nal do psiquiatra, acompanha o temor das expectativas de gestao, calcadas em atua-
¢oes pregressas. Tal forma de se referir a Valencius sinaliza para a primeira acusagao
que sera resgatada nesse topico, a que liga o contexto de atuagao profissional a uma
posigao ideologica, equivalendo diretor de hospital psiquiatrico privado e articula-
dor da contrarreforma. A trajetoria do profissional ¢ utilizada como um demarcador
de fronteiras, pois a expectativa de condugao da politica nacional parece se confi-
gurar enquanto uma extensao da forma como cada profissional se inseriu no campo
da atengao em satde mental, e do seu posicionamento no cenario das lutas politicas
mais antigas referentes a maneira como a reforma psiquiatrica deveria ser conduzida.

A fala do entdo Ministro Marcelo Castro a respeito de uma divisao na Psiquia-
tria entre dois grupos que se digladiam na contemporaneidade, publicada no jornal
Folha de Sao Paulo, deixa para serem vasculhados os motivos mais profundos dessa
cisao, inclusive porque a briga se da na Psiquiatria e fora dela, historicamente contra
ela. Nesse ambito, a segunda acusagao concerne ao posicionamento perante a pri-
meira proposta legal de reforma, o Projeto de lei 3.657, de 1989, sobretudo em
relagao ao lugar do hospital psiquiatrico na assisténcia em satide mental. O posi-
cionamento perante esse projeto tem implicagoes na maneira como cada grupo se
legitima como participante no processo de reforma psiquiatrica, tendo em vista os
principios que eles defendem como norteadores da lei 10.216.

Na nota organizada pela ABRASCO e outras entidades, a rejeigao a Valencius ¢
justificada pela postura contraria do gestor ao Projeto de lei 3.657, de 1989, visto
como base legislativa para toda a discussao sobre saude mental que avanga durante a
década de 1990 e culmina na promulgagao dalei 10.216, em 2001. Marcelo Castro
afirmou que Valencius havia sido contra a proposta devido a radicalidade do projeto,
mas era um profissional a favor da reforma e da lei em vigor. Valencius afirmou ter
sido contrario ao referido projeto de lei porque a proposta do fim dos hospitais
psiquiatricos nao vinha acompanhada de alternativas, porém nao concordou com a
acusagao que o coloca como contrario a reforma psiquiatrica, pois, ao participar das
discussoes, ele se considera alguém que ajudou no processo de reforma.

O Projeto de Lei 3.657 “dispoe sobre a extingao progressiva dos manicomios
e sua substitui¢do por outros recursos assistenciais e regulamenta a internagao psi-
quiatrica compulsoria” (Delgado, 1989). A ementa do projeto permite enxergar “a
extingdo progressiva dos manicomios” como um ponto importante de discordia e de
delimitagao de fronteiras. A forma como as pessoas se posicionaram a essa proposta

justifica as qualifica(;ﬁes de antimanicomial, hospitalocéntrico, capscéntrico, ideologico e
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cientifico que aparecem no contetido das reagdes e contrarreagoes. Considerando
que todos os que reagiram e contra reagiram a nomeagao de Valencius se colocam
como pro-reforma psiquiatrica, depreende-se que o posicionamento ao projeto
de lei se fundamenta em expectativas diferentes de reforma. Tendo em vista como
esse percurso foi narrado, pode-se acrescentar que os tipos diferentes de reforma
se apoiavam em concepgdes que, por um lado, igualavam manicomios, asilos e hos-
pitais psiquiatricos; por outro, os diferenciavam.

De maneira ampla, reforma psiquiatrica se configura como reagées por parte da
sociedade ao internamento de pessoas consideradas loucas. Para Cavalcanti (1993)
e Kinoshita (2016), a cronicidade esta no centro da discussao sobre reformas psi-
quiatricas e o nascimento da Psiquiatria com Pinel ja ¢ uma reagao a internagao dos
cronicos, logo, uma proposta de reforma. Amarante (2009) relata que no Brasil,
uma forte reagdo as condi¢ées de vida e trabalho nas internagdes comegou, no final
da década de 1970, com a organizagao do MTSM/Movimento dos Trabalhadores
em Saude Mental. Os profissionais denunciaram, por meio de greve, a situacao
precaria de trabalho e as violéncias nas divisdes de saude mental, tais como “agres-
sao, estupro, trabalho escravo e mortes nao esclarecidas” (Amarante, 2009: 52). De
algum modo, todos os profissionais e setores da sociedade que denunciaram e rea-
giram a situagdo, clamando por mudangas e melhorias, se enquadram como defen-
sores de uma reforma psiquiatrica.

No entanto, Amarante (2009) e Weber (2013) apontam que na década de 1980,
apos a 8" Conferéncia Nacional de Satde e a 1* Conferéncia Nacional de Satde
Mental, organizou-se o Movimento Nacional da Luta Antimanicomial/MNLA que,
influenciado pelo projeto basagliano, pautou-se pela desinstitucionalizagao. Na Nota
da ABP, o MNLA ¢ denominado de “LAMA?”, termo considerado pejorativo pelos
participantes do Movimento e que denota uma tentativa de depreciagao. A proposta
de desinstitucionalizagao ataca o saber e o hospital psiquiatrico que, segundo Medei-
ros (1993), se configurava como um empreendimento economico da chamada
industria da loucura. O projeto de lei 3.657 ¢ pensado no lastro da desinstituciona-
lizagao e, por isso, efetivou a divisao entre aqueles que acreditavam em uma reforma
na qual a supressao do hospital era primordial e aqueles que defendiam a importan-
cia do dispositivo hospitalar na atengao.

Amarante (1996) contextualiza que a desinstitucionalizagao, enfocada pela luta
antimanicomial, ndo consiste em mera desospitalizagao e desassisténcia e, sim, em

uma desconstrugao epistemologica do saber médico psiquiatrico e do seu poder
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causador de violéncias e exclusio que operava via manicomio. A desinstitucionali-
zagao nao vislumbra reformar ou aperfeigoar o sistema hospitalar, mas desmonta-lo,
fazendo com que a sociedade e a loucura se encontrem para que novas possibilida-
des de cidadania sejam efetivadas. Portanto, ¢ importante frisar que os defensores
de uma reforma psiquiatrica antimanicomial apostam todas as fichas na atengao
comunitaria e territorializada que, inicialmente, se da via CAPS. A mobilizagao
“Abraca a RAPS” ilustra bem a defesa da desinstitucionalizacao, pois abragou sim-
bolicamente todos os dispositivos comunitarios de saude pelo pais contra o retorno
do manicémio.

No entanto, os que se colocaram contrarios ao projeto de lei, questionam a
equivaléncia entre manicomios, asilos e hospitais. Gentil (1999: 5) defendeu que o
projeto de lei continha dois problemas: o primeiro referente a proibigao da constru-
¢ao de hospitais psiquiatricos e da contratagao de novos de leitos; o segundo refe-
rente a proibi¢ao da existéncia de asilos nao hospitalares. Para o autor, essa proposta
atravancava a modernizagao do parque hospitalar, sendo que o mais sensato seria
impedir a “manutencao dos atuais manicomios” e estimular a “sua substitui¢ao por
institui¢des medicas de alta complexidade, chamadas hospitais”. Quanto aos asilos,
Gentil avalia que a lei tratava a assisténcia prestada por asilos como internagio, o
que era uma impropriedade.

O autor propos, entao, uma diferencia¢do na qual manicomio seria hospital de
doidos, hospital configuraria como estabelecimento onde se internam e tratam
doentes, e asilo se referiria a um lugar de guarida e protecao para aqueles que
nao necessitam da internagao psiquiatrica. Jorge e Franga (2001), apresentando a
posi¢ao da ABP, acompanham Gentil ao afirmarem que a ABP combateu a equivalén-
cia entre manicomio e hospital psiquiatrico. Para os autores, “hospitais psiquiatricos
de qualidade tém um papel a cumprir dentre os recursos com os quais devemos
contar para a protegao de alguns de nossos pacientes” (Jorge e Franga, 2011:5).

Dadas as posi¢des de cada grupo perante o exposto no projeto de lei 3.657 e
como cada um afirma participar da reforma psiquiatrica brasileira, percebe-se a
existéncia de um embate a respeito do quanto a lei 10.216 ¢ tributaria ou com-
pletamente diferente do projeto de lei em questao. Para os que acusam Valencius
de ser contra a reforma, a lei 10.216 guarda a desinstitucionalizagado como prin-
cipio, sendo tributaria do projeto 3.657. Por isso, a atitude contraria ao projeto ¢
estendida e compreendida como contraria a lei em vigor, pois ¢ vista como uma

atitude contra um movimento de recusa das estruturas que permitiam as violéncias
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psiquiatricas. Para Valencius, Marcelo Castro e as entidades que subscrevem a nota
da ABP, a lei ¢ completamente diferente do projeto em questao e essa diferenga ¢
percebida em sua ementa que nao mais trata sobre “a extingao dos manicomios” e,
sim, sobre “direitos das pessoas portadoras de transtornos mentais e reorienta¢ao
da assisténcia”. A diferenga que se percebe em sua ementa ¢ usada para legitimar a
participagao destes no processo de reforma.

A terceira e ultima acusagdo remete-se a violéncia que cada grupo associa a
forma de pensar a atengao em saude mental do grupo oposto. A reagao a Valencius
se da pela sua trajetoria em uma institui¢ao denunciada por violéncias, dentre elas,
a internagao prolongada, a falta de alimentos e o uso da eletroconvulsoterapia. A
atengao centrada nos hospitais e nas internagoes, o que fundamenta a qualificacao de
hospitalocéntrico, ¢ usada para desqualificar a possivel atuagao do gestor e para desa-
bonar aqueles que o apoiam. Nesse caso, ha o recurso as violéncias do passado, nao
mais permitidas no modelo comunitario e que sao vistas como fantasmas a espreita.

Por seu turno, a nota da ABP acusa as coordenagdes alinhadas ao pensamento
antimanicomial de serem capscéntricas e de conduzirem a politica de saude mental
por um vies ideologico, reduzindo leitos psiquiatricos devido ao enfoque extra-hos-
pitalar. Tais coordenagdes sao acusadas de desassisténcia, considerando o niimero
alto de mortes, de pessoas em situagao de rua, de encarceramento e suicidios decor-
rentes de transtornos mentais. Aqui se recorre as violéncias do presente, utilizando
dados ndo contextualizados para colocar como ineficiente o modelo comunitario e

extra-hospitalar.

Dos eventos documentados aos documentos manejados

As acusagGes ressaltadas — ligagao entre trajetoria e expectativa de atuagao, posi-
¢oes acerca do projeto de lei que inicia as discussoes legislativas sobre a reforma
psiquiatrica na nova republica, e responsabilizagao por violéncias — mostram que a
delimita¢ao de fronteiras se nutre de um interessante movimento de documentar as
reagdes e contrarreagoes, oficializando-as e arquivando-as, e de evocar documentos
oficiais, manejando interpretagdes. Nesse topico, as reagdes e contrarreagdes serao
englobadas na categoria “eventos”. O intuito ¢ analisar, a luz de discussdes antropo-
logicas acerca dos arquivos e documentos, a documentagao dos eventos e o manejo
de documentos.

O esforgo de olhar para os e através dos eventos e documentos se inspira, ainda,

na perspectiva de Laura Nader (1972) acerca dos estudos up. Este esforco se confi-
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gura como uma tentativa de descortinar aspectos e praticas de setores que impac-
tam a vida da populagao, trazendo informagées que indiquem como se da o controle
e as propostas das estruturas institucionais. Uma das colocagbes de Nader (1972)
se refere ao fato dos estudos up permitirem o acesso aos pontos de vistas de gesto-
res, profissionais e usuarios a partir da pluralizagao dos materiais acessados, ja que a
observagao direta e participante das esferas up tem as suas limitages. No presente
recorte, a documentagao de eventos e o manejo de documentos sao uma das trilhas
possiveis para se acessar e interpretar a politica de saude mental.

O trabalho de Teixeira (2008) sobre o museu da Fundagao Nacional de Saude
demonstra que ¢ possivel alcangar as politicas por caminhos nao usuais, uma vez que
interpreta a politica nacional de saude indigena a partir do acervo de um museu e
da forma como ele aparece disposto no espago museal. Teixeira tece consideragoes
a respeito de disputas na consolidagao de um campo politico referente a diversi-
dade nas politicas de satide indigena e sinaliza para o manejo de memorias efetuado
nessas disputas.

A pesquisa da autora guarda proximidades com as pesquisas antropologicas dos/
nos arquivos, na medida em que essas pesquisas analisam os arquivos como produto—
res de conhecimento e as suas relagdoes com dimensdes macro como a construgao do
Estado-Nagao, a elaboragao de politicas publicas, a consolidagao de areas de gestao
e setores de conhecimento (Cunha, 2004, 2005; Frehse, 2005; Venancio, 2005).
As pesquisas em arquivos avangam na busca de: delimitar e validar interlocutores,
enfatizando o processo de construcao destes (Frehse, 2005); trazer a tona como o
processo de busca informa sobre o objeto e coloca em xeque nog¢des de verdade
inicialmente impregnadas em materiais arquivados (Venancio, 2005); e aprofundar
a dimensao politica da organizagao dos acervos que sao resgatados como validadores
de autenticidade em momentos de disputas politicas, identitarias, autorais e cultu-
rais (Cunha, 2005).

Paralelo aos e em consequéncia dos estudos nos arquivos, consolidou-se um
enfoque nos documentos. Os documentos comegaram a ser apreendidos e vasculha-
dos a partir de um esforgo epistemologico de “faze-los falar” ou de “segui-los” a fim
de se alcangar uma pluralidade de vozes e caminhos percorridos, e de proporcio-
nar e controlar circulagées de pessoas, bens e objetos. Os documentos se inserem
na pesquisa antropologica atraves das analises de documentos de identificagao, de
processos, inquéritos, leis, relatorios, contratos etc.

Por um lado, sao analisados contra o pano de fundo do Estado, ressaltando como
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eles circulam e fazem com que as pessoas possam circular, de acordo com as pre-
missas legais e as cargas afetivas depositadas neles; e como eles iniciam transitos e
transagbes mediadas por 6rgaos que possuem a legitimidade para torna-los validos
(Navaro-Yashin, 2007; Pinto, 2014). Por outro lado, o interesse recai na forma
como sao produzidos nas instancias estatais, nas relagdes de poder que permeiam
as suas construgoes e se aderem a eles, e no modo como sao performados em dis-
putas, fomentando realidades (Vianna, 2002, 2014; Lowenkron e Ferreira, 2014;
Maricato, 2015).

O movimento apresentado como “documentagao de eventos e manejo de docu-
mentos” sera decomposto em: evento documentado, documentagio de eventos, even-
tos-documentos e documentos manejados. Essa decomposigao ¢ uma tentativa de
contornar o apontamento de Hull (2012) sobre o fato das pesquisas antropologicas,
mesmo as mais recentes, olharem muito através dos documentos e pouco para eles.

O evento que deu inicio as reagdes nao foi observado pela pesquisadora e nem
pela maior parte das pessoas que se envolveram nas mobilizagdes contra Valencius,
ele foi acessado atraves de documentos. O aviso da nomeagao do gestor ocorreu
numa reuniao em Brasilia com representantes de organizagdes civis, uma reuniao
restrita. O acesso a esse evento se deu pelas postagens nas redes sociais, matérias
em jornais, e pelas notas das entidades. Essas trés esferas funcionaram como docu-
mentagao e criaram contetidos que podem ser acessados, interpretados e até ali-
mentados (no caso das redes sociais) por diversas pessoas, dadas as ferramentas
tecnologicas atuais. Assim, o evento tornou-se conhecido porque foi documentado.

A documentagdo desse evento nao se deu somente para informar, ela foi levada
a cabo para questionar o ocorrido, influenciando pessoas a reagirem contra o que
imediatamente foi interpretado como um retrocesso para politica de saude mental,
ou para questionar a politica em voga, afirmando a necessidade de balangos e aper-
feicoamentos. A manifestagao “Abraca a RAPS” e a “Ocupagao fora Valencius” se
valeram de diversas formas de registros e compartilhamentos para fazer com que
as mobilizag¢es tivessem capilaridade e fossem vistas como de ambito nacional. Os
registros das atividades que ocorriam pelo pais, na sala de ocupagao, na Esplanada
dos Ministérios eram amarrados aos textos e conteudos audiovisuais criados para
o espaco da rede, o que atestava e promovia simultaneamente o alcance das agdes
contestatorias e descortinava o dialogo entre as esferas estatais e a sociedade civil
organizada. A documentagao dos eventos comprova a existéncia e densidade dos

~ . . A .
mesmos e, como propde Vianna (2014), ela tem o compromisso com a coeréncia e a
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obrigagao presumida de ser algo que deve permanecer e durar. Tanto as paginas nas
redes sociais quanto as materias publicadas em jornais se configuram como “arqui-
vos digitais” disponiveis para leituras e releituras dos seus contetdos.

As notas publicadas pelas entidades guardam uma duplicidade, porque elas sao
eventos que se dao em forma de documentos elaborados para se tornarem publicos
e engendrarem dialogos com as esferas da sociedade civil, politica e administrativa.
O ato de publica-las marca posi¢oes, expde demandas e delimita grupos. As notas
publicas sao “eventos-documentos”. Em seus conteudos ¢ perceptivel a evocagao e
interpretagao de outros documentos — projeto de lei, lei e portaria — com o objetivo
de justificar decisGes, pleitos, motivagdes e acusagoes. De acordo com a qualidade
de documento ptblico e oficial de entidades que tem transitos nas esferas politica-
-administrativas, as notas, seguindo a reflexao de Pinto (2014), repetem a pratica de
documentar da burocracia, para a qual um documento sempre chama outro docu-
mento. E possivel perceber semelhangas entre as notas das entidades e a do Minis-
tério da Saude; todas evocam documentos oficiais para justificar as suas posigoes.

Os eventos escolhidos para analise nesse artigo carregam a interagao entre
espagos estatais e sociedade civil organizada, demonstrando que os documentos
fazem parte da interagao politica na qual esta em jogo a tomada de decisdes que
afetam uma populagao. Seguindo Nader (1972), esses eventos, ocorrendo na inter-
face entre decisGes governamentais e contestagao social, descortinam o que subsi-
dia as escolhas de gestores e os rumos de politicas ptiblicas. A documentagao desses
eventos e os documentos oficiais que eles evocam permitem transitar por espagos
até entdo fechados ou pouco frequentados, isto ¢, permitem a circulagao entre
os dispositivos de satde localizados em municipios distantes dos grandes centros
¢ a sala da Coordenagao de Saude Mental em Brasilia, colocando juntos registros
de agBes e textos legislativos e administrativos. Assim, a contestagao a nomeagao
de Valencius interpela o governo e abre as instancias e praticas estatais para todos
aqueles capazes de seguir o que se documenta.

As colocagbes de Frehse (2005) e Venancio (2005), nos ajudam a compreender
que para seguir o que se documenta ¢ primordial ndo se perder de vista o esforgo
de delimitar quem sao os informantes, e de apontar como o processo de busca cons-
troi o objeto de pesquisa, flexibilizando a verdade que aparentemente impregna
os documentos. Os documentos seguidos sao aqueles que encontram respaldo no
amplo compartilhamento e na ampla divulgagao, tornando-se porta-vozes e opera-

dores de uma disputa. A tentativa de se compreender o que fundamentava a disputa
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fez com que se chegasse a forma como a disputa se estruturava, na qual a docu-
mentagao e a capacidade dos documentos de gerarem ades6es ocupam um lugar
central. Dessa maneira, foi seguindo acusagoes que se alcangou a importancia dos
documentos na disputa em torno dos principios e da operacionaliza¢ao da politica
nacional de saude mental.

Nas redes sociais, cada grupo noticia e constroi como conteudo aquilo que lhe
interessa para justificar a sua posigao e as suas acusagoes. Os jornais, ao objetiva-
rem cobrir as perspectivas dos grupos e sujeitos envolvidos, colocam em suas mat¢-
rias a contraposicao de visoes, delineando e sintetizando a polarizagao. As notas de
repudio, de esclarecimentos e a imprensa, trazem assinaturas que permitem inferir
a organizagao das entidades em blocos e averiguar se esses blocos ecoam aliangas
desde o inicio do processo legislativo de reforma. Considerando que o inicio do
processo legislativo da reforma aparece nas argumentagdes como um periodo de
cisdo, ¢ preciso se ater as verdades que cada grupo busca acessar e construir para
justificar as suas posiges.

A principio, a delimitacao de informantes ¢ facilitada pela polarizagao imediata
que se percebe nos eventos e documentos, isto ¢, eles sdo os que se colocam contra
ou a favor de Valencius. No entanto, devido a mengao do projeto de lei 3.657, de
1989, intui-se que eles se valem de ideias que vém sendo nutridas ha decadas sobre
modelos de atengdo e tipos de reforma. Assim, esses informantes da atualidade
possuem outros informantes que podem ser identificados com o resgate das narra-
tivas publicadas em livros e periodicos considerados referéncias no campo da saude
mental. O processo de resgate dessas narrativas, juntamente com a sua relacao com
os eventos e documentos da atualidade, mostra que ¢ possivel identificar informan-
tes em pesquisas com documentos, pois eles sao construidos pelos antropologos a
partir dos seus processos de busca, o que foi proposto por Frehse (2005).

Por ecoar ideias, cada grupo maneja documentos de maneira a conseguir opera-
cionalizar a politica de saude mental consonante ao modelo de atengao defendido. O
manejo do documento nao se afasta da reflexdo de Cunha (2005) sobre os arquivos
como validador de autenticidade em tempos de disputas; nesse caso, uma disputa
politica e de autoria. Nas disputas em torno da Politica Nacional de Satde Mental,
os documentos manejados sao projeto de lei, lei e portaria. O projeto de lei 3.657,
de 1989, ja aprofundado no topico anterior, aparece nesse manejo como ordenador
ou nao paraa lei 10.216. Por um lado, a lei ¢ vista como uma alteragao que mantem

o seu principio calcado na desinstitucionalizagdo enquanto uma premissa epistemolo-
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gica; por outro, a lei ¢ vista como um substitutivo que o alterou na sua radicalidade
de propor a desinstitucionalizagdo. Como este projeto de lei foi proposto de acordo
com as premissas antimanicomiais, o que esta em jogo ¢ afirmar ou negar que a lei
10.216 guarda, em seu cerne, essas premissas.

O lugar do hospital psiquiatrico no modelo de assisténcia ¢ usado para afirmar
ou afastar a presenca do principio da desinstitucionalizagdo na lei 10.216. A lei prio-
riza a atengao comunitaria, condiciona a internagao somente quando esgotados os
recursos extra-hospitalares e proibe a internagao em institui¢des de carater asilar
(Brasil, 2001). Entretanto, ela ndao menciona a proibi¢do da construgao de hospi-
tais psiquiatricos e da contratagao de novos leitos, e, como observa Weber (2013:
16), “ndo institui mecanismos claros para a progressiva extingao dos manicomios”.
Dessa maneira, a lei ¢ aberta e permite o seu manejo por grupos que defendem
a existéncia do hospital psiquiatrico, desempenhando um protagonismo medico e
técnico, e grupos que colocam em xeque os hospitais psiquiatricos, defendendo a
localizagao do atendimento psiquiatrico na comunidade e se colocando contra a
internagao prolongada.

A principal estrategia para manejar a lei ¢ trazé-la para o debate de forma frag-
mentada, enfatizando pontos que justificam posi¢oes. A nota da ABRASCO e demais
entidades enfatiza a aten¢ao comunitaria, extra-hospitalar, e em ambientes sem
carater asilar como os pontos importantes. Ja a nota da ABP e demais entidades e
a nota do Ministério da Satde enfatizam que a assisténcia em satide mental abarca
da atengao ambulatorial aos hospitais, explorando o que a lei deixa em aberto em
relagao ao uso dos recursos hospitalares quando os recursos extra-hospitalares
encontram-se esgotados.

Como refor¢o no manejo da lei, a nota da ABRASCO evoca a portaria 3.088 de
2011, que “institui a Rede de Atengao Psicossocial para pessoas com sofrimento ou
transtorno mental e com necessidades decorrentes do uso de crack, alcool e outras
drogas, no ambito do Sistema Unico de Satde (SUS)” (Brasil, 2011). Essa portaria
tem como uma das diretrizes “a énfase em servicos de base territorial e comuni-
taria, com participagao e controle social dos usuarios e de seus familiares”. Nela
também consta a enfermaria especializada em hospitais gerais e o servigo hospita-
lar de referéncia como pontos de atengao hospitalar na rede. Porém, essa “aten¢ao
hospitalar” ¢ diferenciada, pois se direciona ao acolhimento em casos graves e de
ocorréncias de comorbidades de ordem clinica e ou psiquica, com internagao res-

trita a periodos de curtissima e curta permanéncia.
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A mengao dessa portaria ¢ uma jogada estrategica, pois uma portaria ¢ um ato
administrativo que coloca em funcionamento uma lei. As portarias operacionalizam
as politicas, mostrando como uma lei ¢ interpretada e colocada em execugdo. Nesse
caso, as entidades manejam a portaria para afirmar nao so6 o 6bvio, de que ela esta
em conformidade com a lei, mas que toda a rede de atengao vem sendo organizada
em modelo comunitario e extra-hospitalar calcado no principio da desinstitucio-
nalizacio. E esse modelo que se vé ameagado com a escolha de um gestor com tra-
jetoria em hospital psiquiatrico e que defende os hospitais como locus da ciéncia.
As portarias sdo instrumentos primordiais para se colocar em execugao modelos
de assisténcia, por isso, elas precisam ser expostas juntamente com a lei, ja que sao
interpretages da mesma.

Outra dimensao que precisa ser abordada no manejo da lei ¢ ligada a partici-
pagao em sua construgao. Todos os envolvidos na disputa afirmam que a suas pro-
postas seguem o principio da lei, uma vez que todos cobram o reconhecimento de
terem participado do seu processo de construgao. Estamos diante de uma disputa
de autoria, pois, para alguns, a lei ¢ fruto da luta antimanicomial; para outros, a
lei ¢ uma conquista do setor. O reconhecimento ou nao da participagao na autoria
demonstra a relagao entre documentos, biografia e afiliagao, pois os documentos
podem ser percebidos e experienciados como um fenémeno carregado afetiva-
mente, quando manejados em determinadas situagdes, sobretudo, as de conflitos
(Navaro-Yashin, 2007).

A questao da autoria nos permite discorrer a respeito do que Lowenkron e Fer-
reira (2014) afirmam sobre as relagdes de poder existentes na produgao dos docu-
mentos e que se aderem a eles. A lei 10.216, que subsidia e da os contornos para as
propostas de politicas, ¢ fruto de mais de uma década de discussées no legislativo
nas quais os interesses politicos e economicos nao podem ser ignorados. A proposta
de extingao dos manicomios colocava em xeque o que Medeiros (1993) chamou de
“industria da loucura” e ocasionava perdas monetarias e de poder de barganha para
os empresarios desse setor, dos donos de hospitais a industria farmacéutica. Esses
fatores, com as negociagdes politicas, conformam o texto da lei a partir da alteragao
da ementa do projeto de lei que abre essa discussao. Assim, o que aparece aberto na
lei, e que, em termos de gestao, pode ganhar operacionaliza¢oes diferentes com as
portarias, demonstra as relagdes de poder que se fixaram nela.

O que esta aberto na lei se aproxima do que Vianna (2014) percebeu como os

silencios nos documentos. A autora, em outra ocasiao, mostrou que os documen-
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tos sao objetos socialmente construidos, mas também socialmente construtores
de novas realidades, de capitais de autoridade, de limites e formas de interven-
¢ao administrativa (Vianna, 2002). Essa construgao de novas realidades pode ser
entendida como consequéncia do que Maricato (2015) chamou de performatizacao
do documento. No caso da lei 10.216, o siléncio, relativo as questoes que funda-
mentam cisoes desde a década de 1980, possibilita a sua performatizacao, garantindo
que dois grupos defendam posi¢des diametralmente opostas se valendo do mesmo
documento. Faz parte da performatizacao do documento a mengao a outros docu-
mentos, uma vez que ¢ possivel propor quadros diferentes, dependendo da maneira
como os documentos sao articulados. Esses quadros diferentes refletem expectati-

vas e justificam as maneiras de operacionalizar as politicas.

Conclusao

O esforg¢o de acompanhar como a mudanga de gestor gerou agdes contra e a
favor do profissional permitiu um duplo exercicio: o de localizar o que fundamenta
as posi¢des de cada grupo e o de apontar como uma disputa se estrutura. Com o
primeiro exercicio, percebeu-se que as posi¢des de cada grupo se baseiam em acu-
sagbes nas quais as trajetorias dos profissionais sao acionadas, tanto no que se refere
as suas inser¢oes nos servigos de saude mental quanto aos seus posicionamentos
no processo de reforma psiquiatrica. A responsabilizagao por violéncias tambem
compde o rol dessas acusagdes, intensificando a combinagao das trajetorias com as
expectativas em torno da condugao da politica de saide mental. O segundo exerci-
cio possibilitou perceber que a disputa se estruturou em um movimento de docu-
mentar eventos e de manejar documentos, iluminando como os documentos geram
adesdes e criam realidades.

O esbogo que se delineou na tentativa de alcangar as questdes importantes da
disputa, ganhou nitidez com as elaboragées antropologicas sobre documentos. O
olhar antropologico para os documentos recai em fazé-los falar e em segui-los nas
diversas tramas que eles proporcionam e sao articulados. Tais documentos, mesmo
os legislativos e administrativos como leis e portarias, possuem frestas por onde ¢
possivel espiar as diversas vozes que os comp&em, as relagoes de poder que neles se
afixaram, as biografias e afiliagdes. Os documentos sao linguagem, caminho, prova
e chave para uma infinidade de questdes que se dao na interface entre instancias
estatais e sociedade; eles permitem acessar as instancias estatais, iluminando as suas

praticas e tomadas de decisoes.
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Resumo: Em dezembro de 2015, a
nomeagao de Valencius Wurch, para o
cargo de Coordenador Geral de Satde
Mental, Alcool e outras drogas, reacen-
deu os debates acerca da aten¢ao em
saude mental no Brasil, fazendo com
que a reforma psiquiatrica voltasse a
arena das discussoes politicas ampla-
mente divulgadas. A nomeagao do
gestor gerou notas de repudio, notas
de apoio e mobilizagdes pelo pais e nas
redes sociais. Estas a¢oes foram docu-
mentadas e alcangaram as paginas dos
jornais da grande imprensa, demons-
trando a existéncia de uma disputa em
torno da politica de satide mental. Nesse
artigo, serao apresentadas as agdes con-
trarias e a favor de Valencius, mostrando
como elas se fundamentam em acusa-
¢oes que delimitam fronteiras. A analise
das agbes e acusagdes permite propor
que a disputa em torno da politica de
saude mental se organiza a partir de um
interessante movimento de documentar
eventos ¢ manejar documentos, atuali-
zando embates mais antigos do pro-
cesso brasileiro de reforma psiquiatrica.
Assim, o objetivo principal deste artigo
¢, a luz das consideragoes antropologi-
cas sobre documentos, refletir sobre a

dimensao documental dessa disputa.

Palavras-chave: saude mental,
politica, reforma psiquiatrica, docu-

mentos.

Abstract: On December 2015, the
appointment of Valencius Wurch as the
General Coordinator of Mental Health,
Alcohol and Other Drugs, rekindled
the debates about mental health care
in Brazil, bringing back the theme of
psychiatric reform the arena of poli-
tical discussions widely dissemina-
ted. The appointment of the manager
generated repudiation notes, notes of
support and mobilizations around the
country and on the social networks.
These actions were documented and
reached the pages of the great press
newspapers, demonstrating the exis-
tence of a dispute about the politics
of mental health. This article will be
bring the actions against and in favor of
Valencius, showing how they are based
on accusations that delimit boundaries.
The analysis of the actions and accusa-
tions makes possible to propose that
the dispute around the mental health
policy is organized through an interes-
ting movement of documenting events
and managing documents, updating
older conflicts of the brazilian process
of psychiatric reform. Thus, the main
objective of this article is, in the light
of anthropological considerations about
documents, to reflect about the docu-

mentary dimension of this dispute.

Keywords: mental health, policy,

psychiatric reform, documents.
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Como descrever uma “onda’”?
Uma abordagem metodol(')gica
paraa etnografia de um movimento'

Karina Biondi

Universidade Estadual do Maranhao

Em 2012, ocorreu no Estado de Sao Paulo o que foi chamado por diferentes vei-
culos de grande midia de uma “onda de violéncia”. Apos anos consecutivos de queda
no numero de homicidios, a capital paulista apresentou um aumento de 40% com
relagdo ao ano anterior.” Conforme divulgado pela Secretaria de Seguranca Publica,
no total foram 4.836 mortes no Estado de Sdo Paulo, 1.495 s6 na capital: 111
policiais e 19 agentes penitenciarios (Sobrinho, 2013). Especialistas foram rapida-
mente convocados, pela imprensa, a explicar o que estava acontecendo e o porque
da guinada na curva dos graficos estatisticos. Foram diversas as explicagbes apre-
sentadas, mas a grande maioria apontava para um confronto entre as forgas poli-
ciais paulistas e o Primeiro Comando da Capital (PCC), coletividade originada no
interior das prisGes paulistas no inicio da década de 1990, hoje presente nao s6 na
grande maioria das instituigoes penais e zonas urbanas de Sao Paulo, como também
em outros estados brasileiros.

Justamente durante esse periodo, eu estava em trabalho de campo para a minha
pesquisa de doutorado sobre a atuagao do PCC fora das cadeias. Neste artigo, apre-
sentarei cinco cenas que, compostas por materiais etnogréﬁcos e trechos de repor-
tagens da época, dao a tonica nao so do tipo de material etnografico com o qual
trabalhei, como também de como o PCC se configura. A seguir, exporei algumas
posturas metodologicas acionadas para dar conta desse material. Na medida em
que apresentarei alguns dos termos centrais para o modo de existéncia do PCC (e
também para minha escrita sobre ele), retomarei as cenas a fim de oferecer uma
abordagem original acerca daquela “onda de violéncia”. Por fim, argumentarei que
essa abordagem ¢ capaz de colocar sobre outras bases a relagao entre PCC e Estado.

Cabe adiantar que os termos nativos, tanto os que tornei centrais quanto os que
0s cercam e que estao presentes em todo o artigo, sao essenciais para sustentar
minha perspectiva teorico-metodologica. Com a intengao de conferir primazia ao
material etnografico, indissociavel da exposi¢ao do modo como as pessoas sobre as

quais escrevo refletem sobre suas proprias vidas na medida em que as conduzem,
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procurarei abordar de maneira positiva esse vocabulario, mesmo ciente de que
alguns dos termos, quando vistos a partir de perspectivas outras, possam ser estig—
matizantes. Minha opgao, contudo, ¢ alinhada a uma postura que esta presente na
tradigao antropologica desde, ao menos, quando Boas (1920) abordou o potlach,
quando Malinowski (1922) discorreu sobre o kula, ou quando Mauss (1924-1925)
refletiu sobre as no¢oes de mana e hau. Em alguns casos, trata-se de prezar pela par-
ticularidade do que esta sendo dito. Em outros, de respeitar certa estética expressa
nas falas. Existem, contudo, termos que, se traduzidos, ainda que no interior de
nossa propria lingua, descaracterizariam e simplificariam a complexidade daquilo

que esta em questao.

Condigdes de pesquisa

Por varios motivos, todos alheios a minha vontade, a minha pesquisa nao foi rea-
lizada de acordo com os modelos consagrados de trabalho de campo, especialmente
o que Stocking (1992) chamou de arquétipo malinowskiano de trabalho de campo.
Raramente encontrei antigos conhecidos de minha pesquisa anterior (Biondi, 2010);
muitos deles estavam presos, a ¢poca, e outros faleceram. Gastei mais tempo do
que imaginava para inspirar alguma confianga nas pessoas que transitam no crime. }
Algumas vezes, quando eu conseguia, elas eram presas. Outras vezes, o ritmo da que-
brada* mudava drasticamente e os meus anfitrides me mandavam embora. Ademais,
mesmo quando me fixava em algum lugar, via que as coisas relativas aquela quebrada
aconteciam também em outros lugares. Tudo isso me impeliu a transitar por varias
regides, tentando perseguir o meu tema de pesquisa. Nesse transito, deparava-me
com situagdes tao dispares que me faziam sentir incapaz de oferecer algum trata-
mento e arranja-las em torno de um texto académico.

Para ilustrar o tipo de material etnografico com o qual lidei, exponho a seguir
cinco cenas ocorridas em 2012, quando ocorreu em Sao Paulo o que foi veiculado
na midia como uma “onda de violéncia”, atribuida a um confronto entre o PCC e

a policia.

Cena 1: Na conta da policia.

Iniciei minha pesquisa de doutorado em uma cidade do litoral paulista, em dezem-
bro de 2011, com visitas esporadicas cujo objetivo era conhecer os ladroes® da regiao
e negociar com eles as condi¢bes nas quais eu desenvolveria meu trabalho de campo.

Em abril de 2012, a imprensa passou a noticiar uma “onda de violéncia” na regiao:
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A nova onda de violéncia comegou no dia 10, quando o PM Rui Gonzaga Siqueira,
46, foi morto a tiros quando fazia um “bico” de seguranga no Jardim Castelo.
Depois da morte do PM, cinco moradores de bairros da regiao [...] foram assas-
sinados por homens encapuzados que estavam em motos ou carros escuros. (...)
Para investigadores, os ultimos assassinatos podem ter sido cometidos como reta-
liagao pela morte do PM. (Caramante, 2012a).

As execugdes nao cessaram, frequentemente outras eram noticiadas na midia.
No entanto, mesmo com todo o alarde da imprensa, o cotidiano da quebrada parecia
pouco ter mudado. Diante desse quadro, em conversa com um dos irmaos (integran-

tes do PCC) de la, uma colega tocou nesse assunto:

— Entao, e essas mortes todas?
Edivaldo riu.
L I . /4 ~ 14 . . . .
— E a policia que ta matando, nao ¢? — insistiu minha colega.
Edvaldo olhou para as demais pessoas presentes e, ainda rindo, respondeu:

— Ah! Se tao colocando na conta da policia, ta bom.

Cena 2: O salve® chegou!
O més de julho de 2012 teve inicio com matérias jornalisticas sobre uma “onda

de violéncia” no Estado de Sao Paulo que teria comegado em meados de junho:

Os ntimeros da onda de violéncia que atinge Sao Paulo, que ja dura 20 dias, nao
param de crescer: at¢ a tarde desta terga-feira (3), 17 6nibus foram incendiados no
Estado e 11 bases de forgas de seguranga — dez da Policia Militar ¢ uma da Guarda
Civil Municipal - foram atacadas a tiros. (...) As investigagdes nao descartam a pos-
sibilidade de que os ataques sejam uma represalia da facgao criminosa PCC (...) a
uma operagao da Rota em maio, no qual seis supostos integrantes do grupo mor-
reram - um deles foi morto a queima roupa, apos sofrer tortura. A policia trabalha
com a possibilidade de os ataques serem uma resposta a transferéncia de um dos
chefes do PCC para outra penitenciaria. (UOL, 2012)

Dia apos dia, novas matérias denunciavam a continuidade dessa “onda de violén-
cia”, apresentando niimeros que, embora divergentes, apontavam a gravidade do
que estava ocorrendo. Ainda que as reportagens nao oferecessem uma data precisa
(ou consensual) do inicio dessa “onda”, todas ja contabilizavam as perdas e mencio-

navam a suspeita de esses ataques serem de autoria do PCC. Mesmo diante desse
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quadro, defini o inicio de estadia em campo para o dia 14 de julho. Afinal, a que-
brada para onde eu seguiria parecia estar no seu ritmo habitual. Antes de seguir para
la, enquanto lia sobre o saldo atualizado dos ataques, um programa televisivo mos-
trava imagens de todos eles como se naquele dia 0 PCC estivesse iniciado uma ofen-
siva aos orgaos de seguranga publica. Sabendo que as imagens mostradas nao eram
daquele dia, nao me preocupei. Telefonei para a interlocutora que me receberia para

avisa-la que estava a caminho e ela disse:

— Nao vem nao... Vocé nao pode vir. O bagulho ta doido!

— Do que voce ta falando? E do que ta passando na televisao? — perguntei.

—E, chegou o salve. O bagulho vai endoidar.

— Mas isso que ta passando nao ¢ de hoje. Vem acontecendo faz uns dias — ponderei.
— Naéo ¢ 50 isso, ndo. T6 falando pelo que chegou aqui. Nao ¢ s6 a televisao, nao. E

uns negocios que fiquei sabendo por aqui. Chegou o salve!

Cena 3: Os irmdos sumiram.
Diante da recusa de minha interlocutora em me receber naquele momento, fui
em busca de outro lugar onde pudesse realizar a pesquisa de campo. Em outra que-

brada, puxei conversa com um correria’ que nao era irmdo:

—T6 sabendo que chegou um salve pros ataques...

— Entdo! Parece que o salve tinha chegado s6 até a quebrada Z, nao chegou ate

aqui, nao — me disse o correria.

Fiquei pensando de que diregdo teria vindo o salve e qual teria sido o caminho per-
corrido para ter parado naquela quebrada, mas logo percebi que essas questdes eram

descabidas para tempos em que todos usam telefones celulares. Perguntei, entdo:

— Quer dizer que o salve nao chegou aqui?

— Ah! Antes de chegar, os irmaos sumiram. Eles sabiam que mais cedo ou mais
tarde o salve chegava, porque ja tinha chegado na quebrada Z. Entao eles deram
no pe.

Dois meses depois, ainda com os irmdos sumidos, a imprensa noticiou o assassi-

nato de um policial naquela quebrada.
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Cena 4: Salve de 15 dias.

Na semana seguinte, uma amiga me apresentou uma quebrada onde fui muito
bem recebida e a realizacao da pesquisa foi aceita com empolgagao. Na conversa
com o malandro® com quem combinei as condigoes da pesquisa, perguntei sobre os

ataques que, conforme eu lia na imprensa, continuavam acontecendo intensamente:

—E o salve pros ataques?
— Nao tem mais.
— Mas chegou o salve?

— Chegou, mas acabou. Foi s6 15 dias.

’
Cena 5: E fita pessoal.
Em maio de 2012, os jornais anunciavam: “Rota mata seis ¢ PMs sao presos sus-
peitos de execugao” (Jozino, 2012). No més seguinte, outras matérias noticiavam a

morte de policiais naquela regiao:

Trés policiais militares foram mortos a tiros na zona leste de Sao Paulo em apenas
sete dias. (...) Existe a suspeita de que as mortes dos trés PMs tenham sido reta-
liagao da facgao criminosa PCC contra a operagao da Rota (tropa de elite da PM)
que matou seis homens no fim de maio, também na zona leste de Sao Paulo. (Cara-
mante, 2012b)

Em meados de agosto de 2012, soube que saira da cadeia um interlocutor que
morava na regiao em que o tiroteio aconteceu. Fui ao seu encontro e, durante a

conversa, comentamos sobre O que ocorrera:

— Ah, entdo, doutora! Eu cheguei la e perguntei: “O que aconteceu, que fita foi

aquela que morreu os caras”. Dai me disseram que os policiais chegaram la ati-

rando. O bagulho foi doido...
— Mas depois disso, eu fiquei sabendo que rolou um salve pra matar os policiais —
comentei.

— Nio, isso nido ¢ do Comando,’ nio. Nio teve salve. Foi um cara ou outro que se
/

revoltou e resolveu ir atras. E fita pessoal, de quem acha que nao ta certo, que se

revoltou com os policiais. Os policiais tao matando pra caramba, doutora.

— Mas me disseram que chegou salve la na quebrada X, na quebraday...

— Ah, mas aqui ndo chegou, nao.
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Policiais assassinados onde o salve ndo chegou, mortes ‘na conta da policia’, um
salve que s6 chegou depois de um més do inicio da “onda de violéncia”, justamente
quando, em outro lugar, ele ja havia perdido sua data de validade, irmdos que fogem
do salve: eram essas situagoes dispares que conformavam o que se chamou de “onda
de violéncia”, explicada por especialistas, como mencionei acima, como um con-
fronto entre PCC e policia. Mas disparidades como essas nao sao eventuais no meu
material etnografico. Pelo contrario, ele ¢ constituido por uma colegao de dados
tao dispares que parecem se contradizer. Em outras palavras, meu material etno-
grafico nao se diferencia, em termos de coeréncia, das cenas que ilustram a “onda
de violéncia” de 2012. Isso me colocou diante de duas questoes. A primeira, de teor
teorico-metodologico, refere-se aos recursos passiveis de serem mobilizados para
a etnografia de uma “onda”. A segunda questao, concernente ao tema de pesquisa,
diz respeito a como oferecer alguma explicagao no seio de um debate que colocava
os acontecimentos em termos de uma guerra entre duas forgas coesas, duas unida-

des monoliticas.

Posturas metodologicas

A fim de conciliar dados aparentemente tao contraditorios uns aos outros e ofe-
recer um tratamento a “onda de violéncia” de 2012, proponho algumas posturas
metodologicas para lidar com esse material. A primeira ¢ rejeitar que os proprios
irmdos ignoravam o que estava acontecendo. Eles nao s6 sabiam, como eram eles
mesmos 0s protagonistas do que, posteriormente, era noticia na imprensa. Em
outras palavras, eles faziam tudo aquilo acontecer. Esse ponto foi evidenciado por

um Jadrdo, durante interrogatorio feito por policiais e publicado pela imprensa:

Policial civil — Explique desde o comego como foi a “caminhada” (as missoes a
serem cumpridas).

Interrogado — O salve (a ordem) chegou pra mim. Eu ja tinha ciéncia do salve.
Eu recebi o salve e passei pros irmao concluir (matarem). O salve ¢ das injustica
que tava tendo, que a Rota tava matando e forjando. E a caminhada ¢ que cada
regido ta concluindo um PM.

Policial civil — E qual era o prazo que vocés tinham para executar os PMs?

Interrogado — Era dez dias. S6 que nisso ai foi brecado o salve devido aos cara ta
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matando muita gente inocente. Ate faleceu PM que trabalhava na parte interna.

Tavam dando tiro na viatura, coisa que ndo era pra acontecer.

Policial civil — O que era para ser feito. Qual era a missao, entao?

Interrogado — As ideia ndo era essa. As ideia era cada injustica que a Rota fosse
fazer. Nao atitudes isoladas e pegar PM fazendo bico. A caminhada era pra atingir
a Rota. Ndo pra atingir os PMs que trabalham na parte interna e fazendo bico e
nem PM nenhum fardado.

Policial civil — Quando vocé fala (ao telefone, que esta grampeado) que o prazo
ta vencendo que ja ta vindo cobranga e voc¢ fala, vamos catar qualquer pingaiada
(qualquer policial) que ta por ai....

Interrogado — Eu me lembro dessas ideia, s6 que nao foi eu que falei essa situagao.
Essa situagao chegou em mim e eu at¢ brequei. Falei, ndo ¢ desse jeito, nao.

Policial civil — Se era pra matar um por quebrada porque vocés estavam atras pra

matar mais?

Interrogado — Nao. Eu tava na ordem do salve correto. Que chegou at¢ nos. Era
um s6.'"" (Delphino, 2012).

Essa poderia se somar as cenas expostas acima e, ainda assim, s adicionaria
mais uma disparidade. Embora a imprensa (e, talvez — porque nao ficou claro na
reportagem —, a policia) tenha extraido uma “confissao da falta de comando” (idem,
2012), o que essa fala mostra com clareza ¢ a consciéncia e a certeza do depoente
com relagao ao que estava fazendo. Para ele, aquilo nada tinha a ver com falta de
comando, mas, sim, com a circulagao de ideias divergentes. Nao parecia haver
também lacunas na informacao, algo que 5o faz sentido quando o que se espera ¢
encontrar totalidades coesas. Para os ladroes, eles nao habitam alguma totalidade
desse tipo, mas compoem um movimento.

A segunda postura metodologica para lidar com meu material etnografico ¢
encarar que eu so poderia descrever o Movimento a partir de seu interior. Abor-
darei o movimento mais detidamente adiante. Por ora, basta adiantar que ele se
caracteriza, por um lado, pela auséncia de delimitagGes temporais, de contornos
espaciais, de limite quanto ao que pode compd-lo e, por outro, por ser fugidio a
qualquer tentativa de totalizagao e por ser composto por inimeros outros movi-
mentos. Ao me movimentar em seu interior, pude vé-lo, ndo como uma série de
acontecimentos desconexos ou como uma totalidade repleta de contradigées,

lacunas e inconsisténcias, mas como o resultado de uma maneira singular de
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conceber o mundo. Na verdade, meu salto para o interior do movimento nao foi
planejado ou calculado. Eu so percebi estar instalada no interior desse movimento
quando me vi la. Mas, dali, vi que aquela posi¢ao nao implicava ser algo, nao remetia
auma especie de identidade. Eu permanecia uma diferenga, alguém que, embora no
movimento, viera de fora. Ali, eu nao via exatamente o que os malandros viam, mas
podia ver as coisas da forma como eles viam.

A terceira postura metodologica ¢ dedicar-me a expor o que vi e assumir que as
diferengas que enxergava por todos os lados, mais do que constituirem contradigées
a serem denunciadas ou superadas, precisam ser descritas. Isso nao mais me permite
falar a partir do ponto de vista dos nativos, o que poderia conduzir a homogeneiza-
¢ao dessas diferengas. A descri¢ao do PCC aqui apresentada expde o meu ponto de
vista no interior do Movimento, uma posigao que s6 pode ser assumida porque me
permiti saltar para seu interior. Descrever o meu préprio ponto de vista, a partir
do interior do movimento, permite enxergar que as diferengas que se apresentam
sao manifestagdes de uma forma singular de conceber essas proprias diferengas.

A quarta postura metodologica ¢ procurar meios para nao trair, na escrita, o que
acessei em minha experiéncia de campo e, por conseguinte, procurar desenvolver
uma escrita que nao traia o movimento. Para tanto, procuro evitar a subordinagao de
meu material etnografico a contextos mais amplos e rejeitar, assim, as determina-
¢oes produzidas por essas contextualizagdes. Isso nao implica, obviamente, o isola-
mento do objeto de pesquisa. Afinal, um movimento nao aceita limita¢es. Diferen-
temente, minha proposta, inspirada em Strathern (2004), ¢ justamente acompanhar
sua expansividade sem posiciona-lo ou enquadra-lo no interior de um contexto.
Liberar o movimento de sua contextualizagdo para mostrar as conexoes que ele
proprio traca me leva tambeém a libertar minha escrita dos direcionamentos que
acompanhariam sua inser¢ao no debate corrente sobre crime. Isso porque o debate
publico coloca questdes em torno das quais as produgdes gravitam, questdes que,
algumas vezes, sdo exteriores ao material etnografico que norteia meu trabalho.
Se, por um lado, evito ter minhas reflexdes pautadas pela literatura especializada
(o contexto da escrita, pode-se dizer), por outro, ela ¢ acionada a partir das discus-
soes levantadas por meu material. Dessa forma, a fim de procurar nao trair o movi-
mento, evitei tanto o contexto do objeto quanto o da escrita para realizar conexdes
a partir dele proprio.

A tltima postura metodologica para lidar com o meu material esta ligada a

seguinte dificuldade: cada particula de meu material etnografico contém todo o
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material. Isso porque cada termo utilizado pelos ladrées s6 funciona com os outros,
quer dizer, eles nao s6 remetem uns aos outros como se requisitam, em constante
apelo reciproco. Aciono, entao, duas estratégias. A primeira ¢ colocar os termos
que expressam nog¢des nao so usadas, mas, principalmente, vividas pelos ladroes
como centro de minhas descri¢des. A segunda ¢ o bloqueio de alguns dos termos
que orbitam os que eu descrevo, a fim de tornar esses tltimos mais evidentes. Na
medida em que sao descritos, desbloqueio outros que se somam e se conectam a
eles. Nenhum deles, porém, esta ausente, mas apenas ocultado pela sombra formada
pela luz que eu lango sobre o que descrevo. Disso resulta, em primeiro lugar, o fato
de que este artigo nao aborda os varios aspectos do PCC, mas sempre elemen-
tos que remetem ¢ requisitam uns aos outros. Em segundo lugar, o Comando nao é
apresentado a partir de seu contraste com algo exterior a ele. Mesmo quando alguns
contrastes sao acionados para evidenciar a particularidade das nog¢oes apresentadas,
eles partem do proprio léxico utilizado pela malandragem. Nao se trata, particular-
mente, de opor PCC a Estado (de uma comparagao entre duas totalidades, por-
tanto). Trata-se, antes, de evidenciar as conexdes realizadas a partir do interior do
movimento, de mostrar, inclusive, como praticas estatais sao feitas movimento.

Em suma, para lidar com um material etnografico tal como o exemplificado nas
cenas acima, abordei o movimento a partir de seu interior, da visio que eu tinha
ali de dentro, sem pretender falar em nome dos outros que ali se movimentavam
e que, sem duvida, eram os maiores conhecedores das praticas que me esfor¢o em
descrever, mas conferindo centralidade aos termos que eram decisivos nesse movi-
mentar, deixando que as conexdes fossem realizadas a partir do que ali importava e
nao limitadas por um contexto anterior e exterior a ele.

De fato, essas posturas metodologicas trazem para o centro de minha exposi-
¢ao termos que, ao longo de minha pesquisa, mostraram-se centrais no modo de
existéncia do PCC. A seguir, os termos movimento, ideias, ritmo, hierarquia e lei,
trabalhados em detalhes em Biondi (2018), serdo apresentados suscintamente de
forma a se relacionarem com as cenas expostas acima, colocando em outros termos

as diferengas nelas expressas.

Movimento
Poucas foram as ocasi6es nas quais ouvi os malandros chamarem o PCC de movi-
mento. Entretanto, essa foi a brecha encontrada para explorar analiticamente o proprio

PCC. Ao invés de tentar preencher lacunas de modo a colmatar o que eu mesma

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 285-308

4



A

concebia como uma falta em relagao a um todo e assim encontrar explicagdes para
a falta de coeréncia que se revelava em meu material etnografico, procurei entrar
nas brechas, ali me instalar e trabalhar nelas.

Do interior do movimento, vi que, longe de constituir uma unidade monolitica,
o PCC nao so comporta como tambeém ¢ constituido por varios movimentos que
apresentam diversas formas, calibres, velocidades e rumos. Pessoas, situagdes, tele-
fones, relages afetivas, ideias, lutas, vidas, mortes, quebradas, transagoes comerciais,
nao ha restrigdes quanto ao que pode compor os movimentos. Mas essas composi-
¢es sao sempre momentaneas. Se os movimentos ganham vida com esses elemen-
tos, eles logo os deixam para acoplar outros elementos que passam a compo-los,
nao sem imprimir seus rastros. Ademais, eles nao se conformam a espagos ou a
intervalos de tempo, pois nao tém origem e nem fim definidos. Em decorréncia
disso, o Comando nao se limita as trajetorias das pessoas, mesmo as dos irmdos, e nem
permanece confinado em redutos.

No intenso fluxo de movimentos simultaneos constituintes do PCC, eles se
cruzam, convivem, disputam, acoplam-se, tensionam uns aos outros. Isso leva cada
um que transite pelo seu interior a compor simultaneamente varios movimentos,
mas também a saltar constantemente de um a outro. De cada uma das posi¢oes
assumidas nesse fluxo, emerge um ponto de vista singular. Nenhuma perspectiva ¢
idéntica a outra: os movimentos vistos por um estao ocultos para outros, e vice-
-versa. Nesse transito, ¢ inevitavel que movimentos sejam perdidos de vista ao
mesmo tempo em que outros aparegam. Isso nao quer dizer, entretanto, que eles
sO sejam apreensiveis fragmentaria ou parcialmente, pois partes e fragmentos so
fariam sentido em relagao a um todo que supostamente um dia compuseram, do
qual se desprenderam ou ao qual estdo submetidos.'' Diferentemente, os movi-
mentos nao sao uma unidade natural pronta a ser apreendida, parcialmente ou em
sua totalidade, seja por mim, seja por meus interlocutores. Eles sdo exatamente o
que os diferentes pontos de vista sao capazes de apreender. Assim, a composi¢ao, o
formato, a forga e a extensao adquiridos pelo movimento dependem do ponto de
vista adotado.

Portanto, ndo ha no PCC caminhos definidos rumo a uma missao ou objetivo
comum por meio dos quais as coisas concorram, todas juntas. Nao ha, em uma
palavra, teleologia. Tampouco ha unidade, organizagao, estruturagao. Sob essa otica,
as cenas que expus nada tinham de visGes parciais de um todo ou de informa-

¢oes cheias de lacunas, pois a composi¢ao do movimento depende da perspectiva
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adotada. Se ele ndo tem origem ou fim definidos ¢ porque ele ¢ exatamente o que
se faz dele a partir da visao que se tem desse e de outros movimentos, ou melhor,
do arranjo que compde as situagoes. Dessa forma, meus interlocutores nao expres-
savam outra coisa senao o movimento como vislumbrado por eles proprios quando,
simultaneamente, o compunham. Se, a despeito de como ¢ percebido, ele s6 ganha
existéncia gragas a quem o constitui, ¢ possivel ver o movimento como o resultado
de um jogo de forgas, de tensionamentos constantes, decorrentes dos esforgos dos
malandros em imprimir rumos que lhes paregam mais favoraveis. Nesse sentido, nao
s6 a “onda de violéncia” como também cada movimento que a compos podem ser

pensados como resultados desses esforcos.

Ideias

Se os movimentos sao tao fugidios a ponto de passarem pelos malandros e segui-
rem a perder de vista, de nao obedecerem a restrigdes espaciais ou a limites tem-
porais, de aceitarem o que a ele se acopla sem qualquer prescrigao, como ¢ possivel
tentar conduzir seus rumos? Em primeiro lugar, cabe lembrar que a malandra-
gem compde o movimento a0 mesmo tempo em que confere a ele existéncia. Em
segundo lugar, entre tudo o que pode se movimentar, ha um elemento invariavel-
mente presente: as ideias.

Mas elas sao mais do que apenas um dentre os elementos ou componentes do
movimento. As ideias chegam a se confundir com ele. A diferenga entre eles ¢ que
o movimento ¢ a ideia somada a tudo o que ela mobiliza, permite ou com o que
a ela se acopla. Se, invariavelmente, os elementos moventes vém acompanhados
(ou a reboque) das ideias, elas sao constantemente criadas, produzidas e mobiliza-
das pelos ladrées a fim de manter, nutrir, conduzir, fortalecer, propagar, alterar os
movimentos.

Na malandragem, a nogao de ideia nada tem a ver com pensamento, formulagao
ou inven¢ao. Nunca se diz ‘eu tive uma ideia’. Somente quando se tornam mani-
festas, elas passam a ganhar existéncia e apenas quando se desprendem de seus
locutores e tomam rumos diversos aos dele (quando se tornam movimentos), as
ideias passam a ter importancia na malandragem. Em outras palavras, elas so existem
quando em fluxo pelo mundo, quando compartilhadas. Nesse ponto, elas passam a
ser, a0 mesmo tempo, centros de convergéncia de forgas que disputam seus rumos e
as fontes que oferecem diregao e conferem atributos aos movimentos. Desse modo,

elas assumem uma existéncia propria: sem deixar de ser resultado das forgas que
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incidem sobre elas, sao também capazes de constranger essas forgas. Alem disso, se
por um lado as ideias ndo tém vinculos profundos com seus locutores, por outro,
elas se vinculam a qualquer um que as manifesta, que as faz repercutir. Ao invés da
no¢ao de autoria, as ideias s3o acompanhadas por uma nogao de responsabilidade.
Cada um que as manifesta se torna responsavel por elas. Assim funcionam os avais,
as autorizagGes consentidas (por exemplo, para minha estadia na quebrada a fim de
fazer pesquisa). Ideias que sao, cada um que os profere assume a responsabilidade
por eles. Ja os salves, por sua vez, sao ideias atribuidas ao Comando, independente de
quem os repercute Ou COMO issO ocorre.

Desse modo, ideias um dia tratadas como de mil grau (de suma importancia e
urgéncia) noutro dia simplesmente desaparecem. Recentemente (Biondi, 2018),
pude abordar esses desaparecimentos como resultados das forgas empenhadas para
fazer ideias morrerem, para enterra-las. Isso evidenciou também o esforgo dos ladraes
para mante-las ativas, para fazé-las vencer, para fortalecé-las, mas também as estra-
tégias implicadas na (e para) sua desativagao e retomada. Mas vi, também, que
o desaparecimento de uma ideia ocorre quando ela deixa de ser repercutida. Isso
porque, se as ideias ganham importancia a partir de sua manifestagao, ¢ com sua
repercussdo que elas se mantém vivas. Para tanto, ¢ indispensavel que esforgos sejam
engajados nesse sentido. Afinal, nenhuma ideia sobrevive por inércia. Nem mesmo
o proprio PCC, que, nesse sentido, obedece a essas mesmas dinamicas. Como as
ideias, o PCC ¢ tambeém incessantemente alimentado ao passo que ¢ expresso nas
falas e nas a¢oes mais triviais, mais cotidianas. Cada ideia no interior do Movimento
obedece a essa mesma dinamica. Depois de langada, repercute quando os malandros
abracam-na e a manifestam. Para que ela permanega viva, ¢ necessario fortalecé-la,
ou seja, fazé-la repercutir. Por outro lado, ha formas de desativar ideias, colocando-
-as no gelo, ou fazé-las desaparecer, enterrando-as ou, simplesmente, empenhando-se
para que elas deixem de repercutir.

Sendo assim, ndo ¢ de se estranhar que o salve, como ideia que ¢, se movimente
de maneiras tao diferentes nas cenas apresentadas. De fato, durante toda a minha
pesquisa, pude notar que os salves nao chegam em todos os lugares, que, quando
chegam, eles podem apresentar conteudos diferentes, que sua chegada nao ocorre
ao mesmo tempo em todos os lugares e que, por fim, eles nem sempre sao aceitos

ou efetivados.
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Ritmo

Se a existéncia das ideias esta condicionada a sua repercussao, cada vez que expres-
sadas, elas recebem as marcas tanto da ocasiao na qual isso ocorre, quanto daquilo
que mobilizam para comporem um movimento. Ademais, sobre elas incidem forgas
que influenciam sua manutengao, transformagao, fortalecimento; ela ¢ o resultado
desses embates. Disso decorre que, em primeiro lugar, as ideias sempre comportam
mudangas; trazem consigo a possibilidade sempre iminente de transformagao. Em
segundo lugar, as manifestagdes das ideias nao ocorrem sem imprimirem nelas suas
condig¢des situacionais.

A cada manifestacdo, a ideia ¢ revestida pelas condi¢Ges situacionais nas quais
ocorre e, por conseguinte, sofre uma variagao com relagao a manifestagao anterior.
Isso faz com que at¢ as ideias mais gerais, como a Paz, a Igualdade ou o proprio PCC,
recebam as marcas das condi¢oes locais de sua manifestagao e variem de acordo com
essas condigdes. As variagdes apresentadas, os ladrées denominam ritmo, nome dado
também as proprias condi¢des que revestiram a ideia e fizeram-na variar. Ritmo,
assim, diz respeito tanto as condigoes particulares que se acoplam as ideias quanto
a variagao resultante, que passa ela propria a compor a nova situacdo que pode fazer
outras ideias variarem. Essas varia¢Ges nao se devem exclusivamente ao modo pelo
qual uma ideia ¢ incorporada ao ritmo local, mas também a que ideias chegam a ele,
ou seja, a chegada de algumas ideias enquanto outras nao chegam. Afinal, estao nos
proprios ritmos as condigdes de possibilidade para a chegada de uma ideia.

Quando partimos dessa perspectiva, ¢ possivel colocar em outros termos (que
nao os da falha, da desordem ou da falta de comando) as diferengas apresentadas
nas cenas com relagdo a chegada e encaminhamento dos salves. Nao se trata, assim,
de uma estrutura falha, de uma ordem abalada ou de perda de coesdo, mas, sim,
de ideias que se movimentam por ritmos os quais variam com elas, mas também as

fazem variar e constrangem 0s caminhos pelas quais repercutem.

Hierarquia

A dinamica das ideias esta relacionada com a projegao dos proprios ladrées que
nela se empenham. Ao ganharem forga na medida em que suas ideias repercutem e se
fortalecem, suas ideias revestem-se da forga que os ladroes tém. Assim, nao ¢ raro ver
que o malandro fortalecido pelas mesmas ideias as quais se empenhou em fortalecer
assuma uma posi¢ao de destaque indissociavel, por sua vez, de suas habilidades em

lidar com as ideias. Sao esses os que conseguem impor seu ritmo. Mas essa imposigao
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nada tem a ver com impor ideias e, sim, com a semeadura delas no amago do ritmo
vigente. Uma ideia precisa ser atraente e vantajosa para ser abragada e, por conse-
guinte, repercutida. Para tanto, ela precisa ser langada a partir das proprias condigoes
situacionais correntes, ser interior as proprias circunstancias nas quais se manifes-
tam. So ideias (feitas) imanentes ao proprio ritmo sao capazes de altera-lo. Afinal,
ideias impostas sao vistas como algo que nao se convem abragar; elas nao repercutem
e nem se fortalecem. Essa dinamica conduz a rejei¢ao de qualquer relagao de mando
que, por suposto, indique a incidéncia de ideias exteriores as correntes.

Em certo sentido, isso se conecta com o que Deleuze (1992 [1985]) fala dos novos
esportes (surfe, windsurfe, asa delta). Neles, a questdo nao esta mais nas fontes do
movimento ou nos pontos de alavanca, mas na “inser¢ao numa onda preexistente”
(: 151). Para Deleuze, ja ndo ¢ uma origem enquanto ponto de partida, mas uma
maneira de colocagao em orbita. O fundamental ¢ como se fazer aceitar pelo movi-
mento de uma grande vaga, de uma coluna de ar ascendente, “chegar entre” em vez
de ser origem de um esforgo. (ibid.: 151)

Os malandros que se sobressaem aos outros, nesse sentido, ndo se destacam pela
forga bruta ou por estarem bem situados em uma suposta estrutura hierarquica.
Pelo contrario, sao aqueles cuja visdo, responsa e conhecimento os tornam mais habeis
em fazer suas ideias repercutirem € se forta]ecerem, a0 mesmo tempo em que o alcance
e o calibre adquiridos por essas ideias os fortalecem. Para os malandros, o termo
conhecimento nem sempre tem a ver com a obten¢ao de informagées, a construgao
de saberes, com a compreensao ou o entendimento de algo. Também nao remete,
sempre, a separagao de um sujeito do conhecimento e um objeto a ser conhecido ou
compreendido, implicada na defini¢ao apresentada por Lalande (1999). Na maior
parte das vezes, na malandragem, ter um conhecimento ¢, do interior do movimento,
estar conectado a muitos outros ladrées, ¢ nutrir relagdes com um grande contin-
gente de malandros. Esse sentido de conhecimento esta relacionado as conexdes esta-
belecidas de modo a dispor do nimero mais amplo possivel de meios pelos quais
se pode fazer as ideias fluirem. Diz respeito, assim, a ter conexdes que permitam
nao so levar a ideia adiante como, principalmente, conferir um rumo adequado ao
movimento que ela carrega.

O termo visdo, por sua vez, nao se restringe a percepgao éptica proporcionada
pelos mecanismos fisiologicos e neurologicos do corpo. Para os ladrées, ‘um cara
de visao’ ¢ aquele que melhor percebe a disposi¢ao dos movimentos, bem como

seus rumos e entrecruzamentos. Por conseguinte, ‘quem tem uma visao’ ¢ capaz de
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avaliar as ideias mediante a posi¢do que assume no fluxo de movimentos. E recor-
rente ouvir os ladrées dizerem que ‘os caras de visdo conseguem sentir a maldade no
ar’, que eles sdo capazes de ‘se antecipar’, que eles tém ‘um sexto sentido forte’.
Quem tem visdo ¢ tambeém habil em avaliar os ritmos e se colocar no ponto de vista
dos outros ladrées, o que facilita que lance ideias que lhes paregam atraentes, com
maior possibilidade de serem abragadas e repercutirem. Quem tem visdo ¢, ainda,
alguém capaz de argumentar bem. Assim, nao raro ¢, também, um bom orador.
Por fim, de acordo com os malandros, ‘um cara de visao ¢ também um cara inteli-
gente, informado’. Finalmente, a nogao de responsa, antes de constituir instancias
de poder coercitivo ou relagdes de mando e obediéncia, vem acompanhada, como
o proprio nome sugere, da responsabilidade de conduzir as situagdes com as quais
os ladroes se defrontam.

Essas habilidades de visdo, conhecimento e responsa sao centrais no fluxo das ideias
e na nogao de hierarquia no PCC, que nao pode ser abordada de outro modo senao
no interior da dinamica das ideias, adquirindo um sentido bastante diverso dos atri-
buidos a essa palavra, seja durante as comunicagdes corriqueiras, nas instituigoes
ou nas Ciéncias Sociais. De fato, no PCC, a nogao de hierarquia se distancia de seus
sentidos mais comuns (seja como encadeamentos de mando e obediéncia, seja como
ordem de importancia ou de status, seja como disposi¢ao ou posicionamento das
coisas em um todo), em dire¢ao ao que a malandragem chama de sintonia.

Para tornar as ideias que langam imanentes aos ritmos dos que a abragam, os malan-
dros estabelecem, com eles, sintonia. Encontram, dentre a infinidade de movimentos
disponiveis, um ou alguns com os quais possam se engajar. Nao se trata, nesse caso,
de compartilhar — ou partilhar, ou dividir — um mesmo movimento. Mas somar-
-se a eles, estar junto, ‘na mesma caminhada’. Alguns irmdos, geralmente os que ja
demonstraram suas habilidades de levar suas ideias adiante, tém a sintonia como res-
ponsa. A despeito do nome que elas recebam (disciplina, geral, frente, palavra, piloto,
torre, terminal, final, sintonia), essas responsas nunca denotam liderangas com poder de
mando. Diferentemente, por serem irmaos de responsa, assumem responsas no Comando
e, com isso, se tornam uma especie de ponto de convergéncia dos movimentos que
compdem o PCC. Quem esta na responsa, nesse sentido, engaja-se em multiplos
movimentos, tanto ao tornar suas ideias imanentes as situagoes (€ nao ordens exter-
nas a elas ou, simplesmente, imposigoes), quanto ao ser um ponto de convergéncia
dos movimentos atraidos por sua forca e pela visibilidade que acompanha o exer-

7. ~ ~ 4 . .
cicio das responsas. Esses malandros que estao na responsa estao também em sintonia, a
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ponto de serem, eles proprios, denominados sintonias.

A sintonia, nesse sentido, nao consiste em uma homogeneizagao das diferengas
ou em um poder exterior aos movimentos a impor—lhes rumos. A no¢ao de sintonia
remete, justamente, ao engajamento nos mesmos movimentos, a estar na mesma
caminhada sem, contudo, promover a identidade ou a homogeneidade. Ela ¢ feita
da soma de diferencas, cujo resultado nio ¢ outro sendo outra diferencga. Essa soma,
diferentemente de uma partilha, permite que as ideias assumam diversas expressoes
e manifestagdes, resultados de suas transformagdes e adaptagoes, e se manifestem
em diversos ritmos. Nesse sentido, sintonia ndo € uma relacao exterior a termos
pré-existentes ou um elo entre os diversos ritmos; ela ocorre juntamente as cone-
x06es das quais os ladroes participam, as somas que realizam e aos ritmos nos quais se
expressam. Ao mesmo tempo em que produz e garante a preservagao de diferentes
ritmos, ela oferece as possibilidades para as ideias fluirem em meio a uma infinidade
de movimentos, ora tensionando-os, ora ignorando-os, ora capturando-os, ora
instalando-se neles.

Assim, sintonia confere paridade as diferengas de ritmos ao permitir que as expres-
soes da hierarquia do Comando nao sejam outra coisa senao o resultado de ideias que
fluem por incontaveis movimentos, sem determinagao prévia e cuja forga e alcance
variam de acordo com a visdo, o conhecimento e a responsa dos intervenientes. Com
isso, a hierarquia, no ambito do PCC, ndo ¢ disposta no espago e nem segue critérios
geograficos. Ela se atrela as dinamicas que envolvem as ideias e ¢ absolutamente con-
dizente com o fluxo de movimentos.

A atengdo a inexisténcia de uma figura hierarquica capaz de impor ideias ou de
um centro de poder de onde partiria um unico e inequivoco salve, bem como a
dinamica por meio da qual cada manifestagao das ideias implica uma transformacao
(a0 se acomodar e se incorporar ao ritmo local), faz com que nao fiquemos mais tao
perplexos com relagao as disparidades apresentadas nas cenas expostas acima. A
diversidade dos salves que circularam durante a “onda de violéncia” ndo expressava
cisoes ou divisdes internas ao PCC, mas a composi¢ao de heterogeneidades, o enga-

jamento de diversos ritmos nesse movimento, sintonizados pelo proprio Comando.

Lei
Essas bases moveis em que as concepgoes mais tradicionais de hierarquia nao

encontram morada também repelem a nogao de lei, os modos de pensamento que
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a sustentam e o que dela deriva, além de todas as suas vizinhas semanticas, como
norma, regra, codigo. Ainda que a malandragem tenha em seu lexico termos como
justica e lei (do crime), eles ndo sao outra coisa senao um recurso metaférico que visa
aproximar diferengas muito patentes. Isso porque, se de um lado vemos a ligagao
de Estado, Lei e Capitalismo em torno de praticas de conhecimento legalistas vol-
tadas a regulagao social, de outro lado, encontramos a luta incessante pelo certo
indissociavel das nog¢bes de justica, etica, disciplina, subsumida nas dinamicas dos
movimentos e nas ideias.

Mas as consideragoes acerca do certo requerem uma certa estabilizagao dos movi-
mentos, a que a malandragem da o nome de situacdo. As situagoes podem ser definidas
como um arranjo de movimentos apreendidos a partir de um ponto de vista, o que
indica que se trata de uma estabilizagao em constante transformagao. E importante
lembrar que, como afirmei anteriormente, cada um desses termos nao so6 remete
aos demais como também s6 funciona com os outros, em meio a eles.

Nessa dinamica, o certo nunca ¢ definido de antemao: ele ¢ formulado e expresso
por meio de ideias e mediante cada situagdo, cada guinada de movimento. Nao ha um
codigo que se inscreva, recubra ou determine os movimentos e nem uma ordem a
ser mantida, mas um certo formulado sempre contingencialmente a se fazer preva-
lecer. Assim, se o certo s6 ocorre no interior de cada situagdo, quer dizer, em cada
arranjo de movimentos apreendido a partir de um ponto de vista, ele ¢ susceti-
vel a mudangas a cada mirada, a cada deslocamento no interior do movimento. As
situagdes constituem também a base para os debates,'” a0 mesmo tempo em que sao
transformadas no decorrer deles. Aponto, com isso, que os debates nunca tém um
fim determinado e nem assumem formas completas ou fechadas. Se isso ja os dis-
tingue dos tribunais, o principal contraste esta, contudo, nas bases em que ambos
se assentam.

Pelo mesmo motivo, os salves nao sao recebidos da mesma forma em todos os
lugares. Afinal, longe de terem status de leis que devam ser cumpridas a risca, eles
sao mais bem definidos como orienta¢ées, recomendagdes, comunicados que nao
so resultam de muitos debates sobre situacoes encontradas como também nao fazem
cessar as discussdes sobre as situacoes resultantes. Se uma situagdo ou um conjunto
delas sao as bases para a elaboragao dos salves, eles sao recebidos em outras situacdes,
nas quais passam a se articular com outras ideias e sao acomodados aos ritmos locais.
Assim, os salves sao capazes de transformar, mas nao de determinar, enquadrar ou

modelar as situagdes. Ademais, eles nem sempre sdo incorporados ao ritmo local,
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especialmente quando encontram situagées que o repelem. Mas quando chegam, os
salves produzem novas situagdes ao serem recebidos, transmitidos e efetivados con-
forme a configuragao que o recebeu e os efeitos que sua chegada produziu.

E possivel dizer que cada uma das cenas apresentadas acima ¢ a descri¢ao de
situagbes que, junto as outras, compdem o que se chamou de “onda de violéncia”.
A circulagao de diversos salves durante esse periodo apenas evidencia as transfor-
magoes pelas quais passam ao moverem-se por meio da e imiscuirem-se na sintonia
mantida por cada ritmo com o Comando. A malandragem que aparecia em cada uma
das cenas, embora movimentasse salves distintos entre si, estava pelo certo. E o certo,
antes de remeter a um predicativo, indica um método, algo relacionado com um

fazer-PCC.

Consideragoes Finais

Dificilmente minha perspectiva satisfaria aqueles que tanto procuraram expli-
cagoes acerca da “onda de violéncia de 2012”. Mesmo porque, como afirmou
Villela, ndo me ¢ “legitimo, como antropologa, asseverar e nem sequer postular
um problema que ndo aflige aqueles que foram a sua fonte dos dados da pesquisa”
(2010: 14) e, definitivamente, formular explicagdes sobre o que estava acontecendo
nao era o escopo dos meus interlocutores. Ademais, ¢ importante enfatizar que
“onda” foi uma nomeagao que apareceu nos jornais, nao nas falas das pessoas com
as quais convivi durante minha pesquisa (por esse motivo, ela nao aparece neste
texto grafada em italico, marcagao destinada aos termos nativos). Nesses termos,
¢ possivel conferir a ela o carater de “invengao”, no mesmo sentido que Wagner
(2010) desenvolve suas reflexdes sobre a “invenc¢ao da cultura”: nem “cultura” e
nem “onda” existem como entes discretos prontos a serem descobertos, investi-
gados, interrogados, analisados; . A “onda de violéncia de 20127, assim, pode ser
lida em termos de uma invengao da midia. Nao se trata, de forma alguma, de algo
artificial, inexistente, falso ou cuja existéncia nao ¢ real. Pelo contrario, sua inven-
¢ao lhe confere realidade (e efetividade). Antes, ela ¢ uma forma criativa de lidar
com o que ja existe, de certa maneira, em excesso; ¢ uma maneira de “tentar con-
ferir um minimo de ordem e inteligibilidade la onde a plenitude da vida as dispensa
completamente” (Goldman, 2011: 203). Se considero importante tornar evidente
essa invengao, ¢ justamente porque inventar a “onda” a fim de conferir ordem ao
que estava ocorrendo nao era uma preocupagao das pessoas junto as quais realizei

\
minha pesquisa. A narrativa de pretensao ordenadora sobre a “onda”, elas respon-
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diam com a multiplicidade criativa de suas vidas. E foi essa multiplicidade o que me
foi oferecido a descrever.

E impressionante como uma abordagem tradicionalmente antropologica, ja
exposta por Levi-Strauss, em 1958, e consagrada em escritos antropologicos sobre
os mais diversos temas, cause estranhamento, indignagao e ate¢ acusagdes morais
quando empregada em um trabalho sobre tema tao controverso, tao presente no
cotidiano e, por isso, de interesse comum nao so6 para variadas areas do conheci-
mento como também para diversos setores sociais. Falo da abordagem que acom-
panha a distingao entre antropologia (“ciéncia social do observado”) e a sociolo-
gia (“ciéncia social do observador”), apontada por Levi-Strauss (2003: 404). Essa
diferencia¢ao, embora nao obedega estritamente as delimitagdes disciplinares (ha
sociologos fazendo ciéncia social do observado e antropologos, do observador),
traz implicages muito importantes. Uma delas ¢ focar o PCC sem ter como metas
apontar falhas ou tecer propostas para politicas de seguranga publica, sem, sobre-
tudo, ter como molde para minha descri¢gao um ideal de Estado de Direito a partir
do qual se classificaria o que esta e o que nao esta em conformidade. Essas metas (e
todos os vaticinios que nao raro as acompanham) sao proprias de uma “ciéncia social
do observador” e, de uma perspectiva antropologica, esses trabalhos teriam muito
mais a dizer sobre o proprio “Estado de Direito” ou sobre sua “seguranga publica”
do que sobre o PCC propriamente dito. Isso porque, por um lado, para apontar
falhas ou criar propostas para as politicas de seguranga publica, ¢ preciso fazer do
PCC um objeto de caracteristica estatal (¢ o que se vé quando o classificam como
“organizagao criminosa”). S6 assim ¢ possivel langar um olhar estatal sobre ele.
Por outro lado, para criticar ou denunciar como perversidade as praticas daqueles
sobre quem se escreve, ¢ necessario cotejar os dados coletados em pesquisa com
eventuais ideais democraticos. De um lado ou de outro, o procedimento ¢ inserir
na analise elementos que nao condizem com o objeto que se pretende explicar. As
explicagoes, nesse sentido, advém muito mais desses elementos (do “observador”)
do que do proprio tema de pesquisa. Trata-se, em suma, de uma ciéncia social do
(e sobre o) observador.

Diferentemente, perseguindo meu objetivo de realizar uma ciéncia social do
observado, o tratamento analitico que conferi as cenas apresentadas acima nao foi
motivado pela tentativa de explicagao da “onda de violéncia de 2012”. Apesar do
titulo, ela ndo foi o foco do problema, objetificado, cuja explicacio seria buscada

nos movimentos que compdem o PCC. Afinal, tomar a “onda” como unidade de
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analise reuniria arbitrariamente, sob uma liga externa aos acontecimentos, movi-
mentos que se conectam de outras maneiras.

Evitei, também, uma comparagio das diferentes cenas com as quais me deparei
como se fossem unidades a serem cotejadas sob o espectro da “onda de violéncia”.
Diferentemente, conectei-as por meio de algumas nogdes que, articuladas e em
constante dialogo, expressam uma maneira singular de conhecer e, sobretudo, viver
o Crime. Essas conexoes, contudo, foram realizadas por mim. Elas ndo provém da
malandragem e nao sao, portanto, o modo pelo qual os ladrées enxergaram a “onda de
violéncia”. Isso porque, se cada posi¢ao no interior do movimento oferece uma vista
singular, nenhum teve a mesma visao que o outro. Minha visao, como a deles, ¢ sin-
gular. O que vi, portanto, foi apenas uma dentre as infinitas possibilidades. Como
afirmei anteriormente, instalada no movimento, eu nio via o que os malandros viam,
mas via como eles viam. E ¢ esse “como”, sao essas praticas de conhecimento que
podem oferecer outra abordagem nao somente acerca da “onda de violéncia de

20127, como também de outros fenémenos relacionados ao PCC.
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mulantes na ocasido da defesa da tese ¢ ao Prof. Jorge Villela, pela orientagdo atenta e dedicada ao
longo de minha pesquisa. Nao posso também deixar de agradecer aos pareceristas anénimos pelas

excelentes sugestées.

2. Na cidade de Sao Paulo, a taxa de homicidios passou de 52,58 por 100 mil habitantes em 1999
para 8,95 por 100 mil habitantes em 2011. Em 2012, essa taxa aumentou para 12,02 por 100 mil
habitantes.

3. As palavras em italico referem-se a termos e expressGes utilizadas por aqueles sobre quem me
dedico a escrever. Serdo utilizadas aspas duplas para citagdes bibliograficas, enquanto as falas de
meus interlocutores serdo marcadas por aspas simples. Estas foram adequadas as normas do por-
tugués escrito, com exceg¢do daquelas cuja adequagao violaria a estética e as énfases pretendidas
pelos locutores e, assim, descaracterizaria seu modo de expressao. Destaco que essas subversGes
linguisticas adotadas por meus interlocutores ndo denotam desconhecimento da norma culta, mas

preferéncias estéticas.

4. Quebrada ¢ um termo que corresponde a local de moradia, que pode ser atual, no caso dos que
estdo em liberdade, ou pode ser aquele em que reside sua familia. Em alguns casos, também se
refere ao local onde morou no passado e com o qual mantém algum vinculo (afetivo ou financeiro,

quando ‘fecha com os caras de 1a’, ou seja, sdo parceiros nas atividades criminosas).

5. Ladrado ¢ a forma como meus interlocutores se referem a quem pratica atividades criminosas,
independente do tipo de atividades que desempenham. Essa ¢ uma especificidade de Sdo Paulo,
onde o crime por exceléncia ¢ o roubo (diferente do Rio de Janeiro, por exemplo, onde ¢ o trafico

de drogas que tem essa centralidade).

6. Para as pessoas sobre as quais escrevo, salve diz respeito a uma espécie de orientagdo, de dire-
triz. Diferente, portanto, da tradugio que costuma ser realizadas nos jornais, que se referem aos

salves como leis ou ordens.

7. Neste caso, correria diz respeito a alguém que se dedica a atividades criminosas, sempre,

contudo, com vistas a ganho material.

8. Malandro, para as pessoas entre as quais realizei pesquisa, tem uma conotagio positiva (dife-
rente de malandrao, que em geral pode ser entendido como um opressor). Neste caso, malandro
diz respeito a alguém envolvido com o crime, embora nem sempre isso implique em desempenho

de atividades ilegais ou ilicitas, mas sim com uma determinada forma de conduzir sua existéncia.

9. O PCC ¢é também chamado, por meus interlocutores, de Comando, Partido, Familia, Movi-
mento, Quinze (em referéncia ao nimero 15.3.3, que anunciam a ordem de suas iniciais no alfa-

beto).

10. As informagdes entre parénteses sdo intervengoes feitas pelo editor da reportagem; nao
compdem a fala do depoente, cuja identidade foi alterada neste texto para “interrogado”, de forma

- . - , . -
a nao dar mais repercussdo para seu caso além da que ja fora dada na midia.

11. Uma sofisticada elaboragao sobre a relagao entre partes e todos e que inspirou minhas reflexées
pode ser encontrada na obra de Marilyn Strathern. Segundo a autora, “um motivo para desejar que
as coisas se encaixem repousa na suposi¢ao de que elas foram cortadas de algo” (Strathern, 2004

109).
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12. Os debates sao tratados pela midia e por boa parte da literatura dedicada a0 PCC como “tri-
bunal do crime”.
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Resumo: Em 2012, ocorreu no
Estado de Sao Paulo uma “onda de
violéncia”, atribuida a um confronto
entre o Primeiro Comando da Capital
(PCC) e a policia. Apos anos de queda
no numero de homicidios, a capital
paulista apresentou um aumento de
40% com relagao ao ano anterior. A
pesquisa que origina este artigo foi
realizada justamente durante esse
periodo e se viu diante das dificulda-
des de, por um lado, etnografar uma
“onda” e, por outro, se inserir em um
debate cujos termos ja estavam defi-
nidos de antemao. Este artigo aborda
as questoes implicadas na tentativa de
se etnografar um movimento e expoe
uma abordagem teorico-metodologica
formulada face a essa experiéncia, bem
como seus desenvolvimentos. A partir
da exposi¢ao de situagdes de pesquisa,
das dificuldades que impoem e dos
recursos teorico-metodologicos acio-
nados, procura-se abordar tambem a
relagao entre os materiais etnograficos
e o conhecimento académico produ-
zido sobre eles.

Palavras-chave: Onda de violén-
cia — Primeiro Comando da Capital
(PCC) — Movimento — Etnografia —
Teoria Antropologica — Metodologia

Abstract: In 2012, a “wave of
violence” occurred in the State of
Sao Paulo, attributed to a confron-
tation between the First Command
of the Capital (PCC) and the police.
After years of decline of the homi-
cide numbers, this numbers increa-
sed a 40% over the previous year. This
article is based on a research carried
out precisely during this period. The
challenges involved in this research
were, on one hand, to make an eth-
nography of a wave and on the other
hand, to enter in a debate whose bases
were already defined. This article pre-
sents the challenges of an ethnography
of a movement and exposes a theore-
tical-methodological approach formu-
lated from this experience, as well its
developments. From the exposition of
the research conditions the difficulties
found and the theoretical-methodolo-
gical resources mobilized, this article
also seeks to approach the relationship
between ethnographical materials and
academic knowledge produced on
them.

Keywords: Wave of violence —
First Command of Capital — Move-
ment — Ethnography —Anthropological
Theory — Methodology
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De las familias criollas a las lignées purificadas
Analogfas entre vegetales y humanos

Gabriela Schiavoni

Universidad Nacional de Misiones, Argentina

Introduccion

Ya en la década de 1970, Needham (1975) advertia acerca del interes de aproxi-
mar la conceptualizacion antropologica del parentesco al estilo taxonomico “adan-
soniano”' de la biologia, citando como referencia los trabajos de Sneath, Sokal y
Beckner. La adopcion de este enfoque tipologico no deductivo, basado en “parecidos
de familia”, permitiria evitar la pasion por las generalidades, propia de la disciplina,
que tiende a encerrar las variaciones en categorias definidas por la posesion de un
mismo conjunto de rasgos.

Las familias de plantas constituyen el prototipo de la eficacia taxonémica por
diferencias, caracteristica de la ontologia naturalista (Descola, 2012). Los existen-
tes, agrupados por género y especie, descansan en vitrinas separadas, de acuerdo a
los grados de complejidad de los ordenamientos moleculares y sistémicos.

Pero, si consideramos las familias como conjuntos dinamicos, estabilizaciones
provisorias de flujos, observamos que la cohesion de los agrupamientos, como en
los “parecidos de familia”, no se deriva de la posesion de un rasgo determinado sino
del entrecruzamiento de multiples semejanzas. Los grupos fenéticos,’ establecidos
por los bidlogos, incluyen organismos con un gran parecido y en los que ninguna
caracteristica es esencial para la membresia.

En estas asociaciones, los términos y las relaciones se definen mutuamente y el
agregado se establece mediante una red de analogias que entrelaza los seres en base
a similitudes y diferencias derivadas de propiedades sensibles (color, olor, forma,
localizacion). El grupo no es el resultado de la aplicacion de un criterio subyacente,
detectable por el especialista.

La analogia opera, entonces, no solo como un procedimiento heuristico, sino
como un modo de constitucion de lo real, que agrega los existentes —fraccionados
en una multiplicidad de formas y sustancias separadas por pequenas distancias—,
a través de una trama tejida por atributos intrinsecos a los elementos que retne
(Racine, 1989; Descola, 2012).

A diferencia del estructuralismo, que enfatiza los contrastes y el primado de
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las relaciones, el analogismo destaca las similitudes, el principio de identificacion
y las conexiones contenidas en los propios términos. Este esquema no reflexivo
que asocia por contigiiidad, prescinde de un principio externo para delimitar los
grupos. Los colectivos de maices y de humanos que describimos aqui se constituyen
de acuerdo a este formato.

La poblacion que estudiamos esta formada por campesinos itinerantes, que se
desplazan constantemente en busca de nuevas tierras, siguiendo un modelo abierto
de instalacion agricola o frontera agraria. La sociedad local en cuestion se conformo
en las ultimas décadas del siglo XX, mediante la ocupacion espontanea de tierras
fiscales con escasa aptitud agricola, proximas a los alineamientos serranos, en la
fraccion nordeste del territorio provincial. El frente pionero continu6 su expansion
sobre las propiedades vecinas que habian sido abandonadas después de concluida la
explotacion de monte nativo. Algunos de estos agricultores, o sus padres, fueron
inicialmente peones forestales.

La localidad que estudiamos esta localizada en el departamento de San Pedro
(provincia de Misiones) y el nucleo poblacional data de 1986. Las familias que lo
componen provienen de colonias agricolas mas antiguas de Misiones y de los estados
del sur de Brasil. El acceso a la tierra se efectuo por ocupacion directa o a traves
de mecanismos informales, paralelos al mercado y al Estado, como la compra de
mejoras. } Los cincuenta lotes que componen la colonia son mayoritariamente unida-
des pequenas (el 60 % esta compuesto por parcelas de 5 a 10 hectareas de superficie
total), dedicadas a cultivos de subsistencia (el 90% de los lotes produce maiz, man-
dioca y poroto). Un 40% de las unidades registra la presencia del cultivo de tabaco.

La autoproduccion de alimentos constituye la base de la reproduccion social de
estas familias, cuyo vinculo con el mercado se limita a la agricultura bajo contrato
del tabaco. Dentro del repertorio de plantas de uso domestico, el maiz es culti-
vado para forraje.

Los sitios en los que habitan estos campesinos son asentamientos no oficiales, en
los que diversas formas de uniones proximas hacen de la alianza un principio fun-
damental de cohesion (Schiavoni, 2005). Frecuentemente, el desplazamiento hacia
las nuevas tierras es emprendido por pares de hermanos o de cufiados, o por duplas
basadas en el vinculo entre suegro y yerno. El paraje o la picada (sendero abierto en
el monte, que da inicio al poblamiento), constituyen ambitos privilegiados de elec-
cion del conyuge y los desplazamientos geograficos juegan un papel determinante

en la constituciéon del grupo de parientes.
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La importancia del matrimonio no es tanto instituir relaciones entre grupos
diferentes sino estabilizar los lazos entre consanguineos de la misma generacion, de
modo que la asociacion de las familias a través de matrimonios entre pares de her-
manos, o mediante el re-encadenamiento de uniones con los consanguineos de los
parientes politicos, son figuras recurrentes. La alianza opera amalgamando, aseme-
jando proximos: conocidos, vecinos y consanguineos de aliados. La mayoria de las
unidades domesticas estan ligadas entre si por lazos derivados de la superposicion
de consanguinidad y alianza, restando nitidez a la conexion unilineal.

El caracter fluctuante de los limites de los colectivos de humanos califica también
el proceso de agrupacion del maiz, en el que la inconstancia de las variedades o
familias es atribuida por los agricultores al hecho que “el maiz es un cultivo que se
casa muy facil”.

Esta cohabitacion espontanea de vegetales y de humanos fue reordenada
mediante un programa de mejoramiento genctico de maices nativos, llevado a cabo
en nuestro terreno de estudio del nordeste de la provincia de Misiones (Arg.), por
una organizacion no gubernamental (ONG), en el afio 2002.

Las acciones de desarrollo segmentaron la trama local de lazos entre los vege-
tales y entre los humanos, definiendo agrupamientos exclusivos, constituidos en
torno a la transmision de rasgos seleccionados, engendrando estirpes o lignées.

En el nuevo regimen, las familias de maices quedaron definidas por la posesion
de caracteristicas codificadas en la cartilla de la ONG. Los humanos, a su vez, con-
solidaron el alineamiento de los fundadores, mediante la restriccion de los inter-
cambios matrimoniales al interior del conjunto de unidades domeésticas implicadas
en acciones de desarrollo, y a través de la transmision genealogica de los puestos

directivos de la cooperativa de comercializacion de semillas mejoradas.

1. Familiarizaciones

Las plantas alimenticias cultivadas por las poblaciones campesinas e indigenas
son variedades ecologicamente distintivas, notablemente diversas en su compo-
sicion genctica, en contraste con la homogeneidad de los cultivos modernos. La

./ . ./ .

produccion de alimentos para autoconsumo, o produccion para el gasto, constituye
una forma no intensiva de domesticacion, basada en la interaccion multiespecie
(Tsing, 2015), que muestra la faz menos dicotomica de la relacion entre naturaleza
y cultura, posibilitando una lectura en términos de “pasaje de doble mano, ambiguo,

con vueltas y regresiones, marcado por una nostalgia de lo continuo” (Viveiros de

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 309-334

4



A

Castro, 2013: 214).

La cohabitacion entre vegetales silvestres y domesticados ha sido descripta prin-
cipalmente en conexion con las poblaciones indigenas. De este modo, en los mitos
amerindios sobre las plantas cultivadas (Lévi-Strauss, 1971), a diferencia de los rela-
tivos al origen del fuego y de la carne cocida, las mediaciones son graduales y suce-
sivas, implicando a términos contingentes de la constelacion domestica, sin com-
prometer los lazos entre los aliados organicos (donadores y tomadores de esposas).
Alimentos vegetales, como la pasta de mandioca fermentada o pau puba, conservan
un lazo de continuidad con la naturaleza.*

El vinculo fluido que las plantas alimenticias mantienen con los espacios salva-
jes queda evidenciado asimismo en el caracter reversible atribuido al proceso de
domesticacion. Asi, el héroe tukano Baaribo descripto por Galvao esconde los vas-
tagos de mandioca en distintos arboles del monte, regresandola al estado silvestre
(Emperaire, 2010: 83-84).

La fluidez del vinculo entre humanos y vegetales es evocada en los mitos de
origen, haciendo crecer las plantas cultivadas (mandioca, maiz, porotos, calabaza)
del cuerpo de nifios disminuidos, o de la auto-inmolacion de personajes dominan-
tes (mito kaingange de héeroe Nara, Hatt, 1951; y mito kaiova de Karuebak, Lévi-
Strauss, 1971: 46- 47).

Esta relacion no mediada entre lo silvestre y lo cultivado, ampliamente docu-
mentada para el caso de las sociedades indigenas, caracteriza también los vinculos
complejos que entablan con el ambiente los pequefios agricultores de los frentes
pioneros que describimos aqui. En ambos casos, la domesticacion no equivale a la
instauracion de una relacion planificada con la naturaleza, dirigida por los humanos,
sino que corresponde a modos variables de interaccion entre especies.

Esto se expresa con nitidez en la mandioca, ya que entre todas las plantas domes-
ticadas es la que requiere menos atencion y no tiene un tiempo de maduracion
acotado, estableciendo con los humanos una interaccion de amistad respetuosa, de

tipo indirecto negativo (Haudricourt, 1962). Asi:

Poco cuidada, capaz de prosperar en las tierras mas pobres, siempre disponible, la
mandioca representa una fuente alimenticia no marcada (...) su consumo posible
aun en la estacion de los frutos silvestres tiene mayor importancia practica, en la

dieta indigena, que su inclusion teorica entre las plantas cultivadas (Lévi-Strauss,
1971: 84).
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Entre los jivaros, Taylor (2000) registra la existencia de cantos rituales dirigidos a
la duena de la mandioca, atn cuando se trata de un alimento domesticado, multipli-
cado mediante trozos de la propia planta, que no requeriria la intervencion de un otro.

La cohabitacion de los vegetales entre si, la interaccion entre los humanos, y los
vinculos que ligan a vegetales y humanos, se establecen de acuerdo a un lazo general
de contigiiidad (Hiatt, 1969; Racine, 1989) que constituye la dimension material
de la familiaridad. El compafierismo, responsable de los parecidos, emana de la fre-
cuentacion de un espacio devenido doméstico que engendra la condicion casera.’

Asi, los vastagos y simientes de la produccion de autoconsumo de los campe-
sinos que describimos aqui, asi como los conyuges, son caseros: provienen de un
vinculo no mediado entre los existentes. En efecto, la pregunta acerca de los modos
de acceso a las simientes (ramas de mandioca, semillas de maiz, mani, batata o cala-
baza) recibe invariablemente como respuesta afirmaciones del tipo: “se tiene”, “se
guarda”, “hay en la casa”. De la misma manera, la eleccion del conyuge es atribuida
a encuentros, vecindad, visitas.

La calificacion “criollo”, utilizada habitualmente entre estos campesinos para
describir “lo que no tiene raza”, constituye la expresion nativa de estas practicas de
familiarizacion. Se emplea para hacer referencia a las plantas y animales criados en
la casa, que se cruzan de manera espontanea, sin preocupacion por mantener una
linea determinada. En palabras de un agricultor: “Para el gasto [alimentos de auto-
consumo] hacemos so6lo criollo: no tiene raza”.

El adjetivo criollo califica al descendiente de europeo nacido en colonias de
ultramar. Como sustantivo, nombra al animal que nace y es criado en la propia
explotacion. Aplicado al lenguaje, alude a un idioma mixto con capacidad repro-
ductiva, capaz de convertirse en lengua materna.

Asi, lo que confiere a las plantas y animales el estatus de “criollo o casero” es la
aptitud para el auto-engendramiento derivado de interacciones no controladas. Las
semillas de tabaco, un insumo comercial de origen tecnocientifico provisto anual-
mente por las empresas, pasan a denominarse criollas cuando son reproducidas por los
propios agricultores.® La admision a la categoria no se deriva de la posesion de carac-
teres especificos, sino de la capacidad de propagacion a traves de alianzas inesperadas.

El compafierismo entre vegetales engendra variedades locales (landraces) que
se definen por semejanzas entrecruzadas; son diversas, pero estan separadas por
pequenas distancias gencticas, dando como resultado conjuntos multilineales, com-

puestos pOI' ramas cortas y préximas,

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 309-334

4



A

La reproduccion mediante semillas y vastagos de acopio propio produce un
estrechamiento de la base gencética, que es compensado por la interaccion con las
especies espontaneas (parientes silvestres de las plantas cultivadas que crecen en los
antiguos rozados), que aportan diversidad.

A medida que la seleccion se vuelve mas estricta, la heterogeneidad disminuye y
la distancia genctica entre las variedades aumenta, segregando familias especificas.
Las poblaciones vegetales quedan integradas por menos lineas, de mayor longitud,
asemejandose a las plantas cultivadas modernas. La cohesion del agrupamiento tiene
como fuente la replicacion de un origen.

Los cultivares seleccionados, difundidos por agencias de gran alcance, tales como
las empresas, los institutos de tecnologia agropecuaria y las agencias de desarrollo,
interrumpen la interaccion multiespecie de la domesticacion no intensiva, privile-
giando ciertos grupos.

La referencia al origen o a la raza es un rasgo propio de los objetos técnicos del
desarrollo. En nuestro terreno de estudio, el control genealogico de la multiplica-
cion de cerdos, vacas, gallinas y vegetales, constituye una practica exclusiva de este
ambito institucionalizado y de la cria de gallos de rifia.” En ambos casos, se busca
mantener la transmision intergeneracional de atributos estratégicos.

A su vez, la expresion “gente de origen” es empleada localmente para diferenciar
a los descendientes de inmigrantes europeos, haciendo remontar a la nacionalidad
la posesion de atributos especificos, de acuerdo a una concepcion genctica de la
pertenencia étnica.

En el caso que analizamos, el agrupamiento de humanos que se torna hegemo-
nico a traves del control de semillas es una familia “de origen” (teuto-brasilero),
vinculada a traves de la alianza con la poblacion nativa o criolla. La mayoria de los
grupos domeésticos del paraje son unidades mixtas, conformadas por criollos y des-
cendientes de inmigrantes europeos de segunda y tercera generacion, provenientes
de las colonias agricolas fundadas en la provincia de Misiones a principios del siglo
XX, con poblacion de ultramar.

En este contexto, el rescate de semillas nativas emprendido por la ONG per-
sigue el objetivo doble de recuperar la diversidad, y al mismo tiempo, codificarla,
dotando a los maices criollos de un origen y una estirpe. Fue necesario intervenir
en la familiarizacion de los vegetales porque la interaccion con cultivares de origen
tecnocientifico difundidos por las empresas tabacaleras habian dominado la pobla-

cion de maices. Asi, se pone en marcha en el depto. San Pedro (nordeste de la pro-
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vincia argentina de Misiones) la experiencia de mejoramiento de semillas, involu-
crando a pequefios agricultores no indigenas, en respuesta a la demanda emanada
de un programa estatal de autoconsumo, impulsado por el Ministerio provincial.®

El mejoramiento genctico apunto a la obtencion de maices para forraje, ya que
este es el uso principal que le asignan los pequenos agricultores. La continui-
dad intergeneracional de los maices y de los humanos se hallaba interrumpida. En
efecto, “pocos productores mantenian cierta linea o raza de maices con los que rea-
lizaban en forma empirica una seleccion todos los afios” (Indes, 2008). A su vez,
los padres de estos agricultores no les habian transmitido las simientes de las dis-
tintas variedades. De este modo, el trabajo de dotar de un origen a los maices, fue
también un trabajo de elaboracion de una genealogia para los humanos, afiliados
ahora a las organizaciones de desarrollo y, especificamente, a la cooperativa encar-
gada de comercializar las semillas.

La critica de Ingold al modelo genealogico (Ingold, 2002; 2013), invita a con-
siderar el emparentamiento como un proceso, resultado de practicas de relacion
con el mundo, y no como un dato anterior, contenido en los individuos y trans-
mitido a través de una linea de descendencia. El conjunto de trabajos compilados
por Bamford y Leach (2009) contribuye a esta discusion, subrayando el peso de
la nocion de pedigree, entendida como la habilidad para controlar la reproduccion
de las especies y delimitar los grupos, tanto de animales como de humanos. Del
mismo modo que el vinculo a traves de la sangre fue utilizado por la administra-
cion colonial britanica para estabilizar las sociedades tribales africanas, cuyas formas
de emparentamiento eran mas flexibles (Holmes, 2009), en el caso que presenta-
mos aqui las tramas de relacionamiento flojas entre los humanos y entre los maices
fueron densificadas mediante la instauracion de pedigrees.

La participacion de los lugares en la constitucion de los lazos de parentesco es
sefialada por los estudios de James Leach (2009) y de Sandra Bamford (2009), ela-
borados a partir de materiales melanesios. Colocada fuera del cuerpo, la continuidad
intergeneracional es fruto de los vinculos con la tierra y con las plantas, haciendo
que la adhesion a una linea de descendencia esté mediada por un trabajo de inte-
raccion con el ambiente. Viveiros de Castro (2009), por su parte, destaca el aporte
original del modelo amazonico al debate sobre el parentesco, mostrando el caracter
dado de la relacion de alianza y la naturaleza construida de la consanguinidad.

Una mirada menos determinista sobre el fenomeno del parentesco se desprende,

asimismo, de la nocion de casa, propuesta por Levi-Strauss (1984), y reelaborada
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por otros autores (Carsten y Hugh Jones, 1995). En las situaciones encuadradas en
este término, la definicion de los alineamientos de descendencia incluye formu-
las hibridas: mezcla de cognatismo y agnatismo, de endogamia y exogamia, con-
firiendo, ademas, un papel a los objetos en la realizacion de la unidad del grupo.

También la nocion de lignée, que traza la filiacion pasando tanto por los hombres
como por las mujeres, siguiendo los meandros de las relaciones economicas, poli-
ticas, etc., abre la posibilidad de una lectura historica de los lazos de parentesco.
Sin embargo, la legitimacion del esquema genealogico como instrumento cientifico
le confirio un caracter abstracto. La lignée ya no describe un trayecto ni relata una
historia, sino que reconstruye un plan, conectando individuos ordenados en una
secuencia previa. De este modo, la sucesion pura del pedigree pasa por una tinica
linea, dejando de lado su constitucion por lineas divergentes que alcanzarian una
raiz comun (Ingold, 2013).

En las formas de emparentamiento de vegetales y de humanos que describi-
mos aqui, la dimension espacial juega un rol decisivo en la constitucion de los
manchones o agrupamientos. La vinculacion es fruto de una frecuentacion poco
explicita, favorecida por la proximidad y asentada en un vinculo general de con-
tigiiidad. Este lazo no declarado de familiaridad solo es conocido por sus efectos:
una parentela indiferenciada.

Al ser enunciada, en este caso por las acciones de desarrollo, la trama de fami-
liaridad cambia de consistencia, endureciéndose en una linea, estructurada como
secuencia necesaria, dando lugar al parentesco como modo principal de mapear las
relaciones sociales.

La consolidacion del modelo genealogico fue un efecto notable del desempefio
de la ONG en nuestra zona de estudio. La codificacion de las estirpes de maices
criollos, asi como la estabilizacion de la linea de los fundadores, adjudicaron al
origen un papel central en la reproduccion. La constancia de la forma devino una
funcion de la herencia.

La conjuncion de estos elementos transformo el caracter implicito de los inter-
cambios entre proximos, volviendolos transacciones publicas, visibles y manejables de
acuerdo al principio de descendencia. El parentesco dejo de ser tomado como dado y

los lazos se volvieron transmisores, convirtiendo hilos en conectores (Ingold, 2013).

2. La materialidad del maiz: un padre para el bastardo

Tomar el maiz como vegetal-guia de nuestro razonamiento acarrea ciertas con-
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secuencias. El relato occidental de la domesticacion como imposicion de un disefio
humano sobre la naturaleza inerte, subestima las determinaciones derivadas de la
vida de las plantas. Considerado un bastardo por lo incierto de su progenitor silves-
tre (Warman, 1988), el maiz exhibe desde el inicio una ontologia hibrida, ya que sin
la intervencién humana su reproduccion hubiera sido imposible.” La mezcla ince-
sante es una caracteristica de este cultivo,'’ debilitando la pertinencia de la nociéon
“variedad criolla” para recortar un conjunto especifico. "

La endogamia juega un papel clave en las formas de control de la diversidad que
fundamentan la agricultura y la cria modernas. En su libro sobre la domesticacion,
Digard (2009) relata el surgimiento de los conocimientos sobre las plantas y los
animales en Europa a fines del s. XVIII y refiere que Bakewell, el inventor de la
ganaderia capitalista, defendia la tesis del in breeding: cruzar los mejores especime-
nes, no solo al interior de una misma raza, sino al interior de una misma linea de
descendencia e incluso al interior de una misma familia.

La palabra “hibrido”, que literalmente significa “cruza”, quedo asociada a la idea
de agricultura moderna en virtud de los cambios en las técnicas de reproduccion del
maiz, operados a principios del siglo XX. Sin embargo, el dispositivo basico puesto
en juego por la ingenieria del maiz es la autofecundacion o purificacion (Matchett,
2005). El mejoramiento cientifico “supone administrar un proceso contradictorio:
llevar al limite la purificacion racial de ciertas plantas [endogamia] y simultanea-
mente conservar su capacidad de combinacion para permitir la hibridacion” (Are-
llano Hernandez, 1999: 93)."

En nuestra region de estudio, Rengger, un medico y naturalista suizo, que reco-
rrio el Paraguay en los afios 1818-1820 nota el caracter fluctuante de las familias
de maices autoctonos. Asi, prefiri6 denominarlas variedades (y no tipos) “ya que
en algunas de ellas se encuentran transiciones de la una a la otra” (2010: 141).
Las variedades que identifico fueron dos: el maiz blanco (avati moroti) y el maiz
morocho (avati tupi). Otras variantes menos numerosas que menciona son el maiz
pequeno (avati mini), el avati gamba y el maiz negro (avati hu), subrayando el gran
parecido existente entre las variantes.

El problema del “abastardamiento de las clases” de maiz nativo, fruto de esta
familiarizacion incierta que no garantiza el control de la descendencia, fue sefialado
por otro naturalista suizo que estudio el maiz en Paraguay y en Misiones a fines del
siglo XIX y comienzos del siglo XX (Bertoni, 1927). Bertoni alerta acerca de la

pérdida de diversidad del maiz autéctono,'* sefialando que las mezclas espontaneas
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tienen el efecto contrario de las mezclas dirigidas. Sus recomendaciones hacen foco
en la calidad de la semilla, especialmente en el conocimiento de su origen, para
controlar las variedades. "

A su vez, el control de la descendencia y el mantenimiento de variedades puras
constituiria una practica habitual de las poblaciones indigenas de la region. En
efecto, Bertoni afirma que: “Los indios guaranies saben cultivarlo mejor que los
campesinos paraguayos, y ¢stos mejor que muchos colonos extranjeros; tales son,
por ejemplo, el de la pureza de las clases, el de seleccion de la semilla y el de la elec-
cion de las variedades” (Bertoni, 1927: 120). Las poblaciones indigenas de la zona,
continta, “saben perfectamente las reglas que permiten evitar el abastardamiento
y la degeneracion de las semillas, manteniendo las variedades que cultivan en un
estado de gran pureza” (Bertoni, 1927: 124).

De origen amazonico, los guaranies reelaboran parcialmente la tradicion de cul-
tivadores de la selva tropical, sustituyendo el predominio de la mandioca por el del
maiz (Souza, 1987). En el guarani colonial que registra Montoya (1639), se consig-
nan seis denominaciones de maiz, basadas en la consistencia y color de los granos,
incluyendo mayormente maices blandos y blancos, aunque se menciona el reven-
tador, de grano duro. Las cuatro variedades de maiz guarani que identifica Bertoni
tambien se diferencian por esos atributos, considerando ademas la duracion del
ciclo, la estatura de la planta y la forma de la mazorca.'®

En la misma ¢poca en que estudia Bertoni, el padre Miiller (1989: 71) observa
otras cuatro variedades de maiz cultivadas por los guaranies del Alto Parana para-
guayo: un maiz semejante a la tacuara, una variedad enana, otra cuya mazorca es
redonda y también el maiz reventador, de grano duro.

La relevancia del maiz en el Alto Parana de fines del siglo XIX y principios del
XX esta vinculada a la alimentacion de los peones yerbateros, tal como destaca
Ambrosetti, naturalista e iniciador de los estudios etnograficos en la Argentina,'”
notando, ademas, el origen indigena de las formas de preparacion.

El contraste que establece Bertoni entre los maices nacionales bastardos y las
variedades indigenas puras, merece alguna relativizacion. En efecto, las variedades
mezcladas, denominadas maiz pard,' overo, salpicado, tové,"” no resultan extrafias
al acervo tradicional. Existe, incluso, un modo de siembra mezclado, que asocia el
maiz y el poroto, denominado jopard.”

Asi, entre los grupos guaranies estudiados por Schaden (1974) en la década

de 1940, en el estado de San Pablo (Brasil), el maiz tradicional que cultivan para
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consumo propio es un maiz blando, llamado por los caboclos maiz saboré,”" clara-
mente diferenciado del maiz tupi, duro, producido exclusivamente para la venta.”’

Pero al interior de la categoria del maiz tradicional, las concepciones genéticas
nativas subrayaban la fluidez de los vinculos. De este modo, solo se plantan semillas
blancas, pero la variedad roja se origina de la blanca y crece a su lado para darle fuerza.”’

Entre las variedades establecidas de acuerdo al color de los granos figura el maiz
salpicado, con granos de distintos colores. Otras denominaciones, tales como maiz
puku, aluden al hecho que se trata de maices con espiga alargadas. A su vez, las
plantas que presentan bajo crecimiento son designadas con nombres especificos,
tales como maiz mitd, karapé, miri.

El analisis genetico de estas variedades indigenas puso de manifiesto la existencia
de un grupo racial blanco preponderante (con varias caracteristicas comunes), y de
un maiz ceremonial. El grupo blanco incluia las variedades blandas y tambien espe-
cimenes pipoca o reventadores, con granos redondos y granos puntiagudos. Asi-
mismo, no habia grandes diferencias entre el grupo blanco y el maiz ceremonial .**

Un estudio reciente sobre la diversidad de maices entre los mbya guarani del
estado de San Pablo, en Brasil (Felipim, 2001), identifica la categoria de maiz ver-
dadero o avati eté”> que comprende los maices cultivados por los guaranies, en con-
traposicion al maiz tupi, duro, de proveniencia foranea. La autora sefala que las
mezclas al interior de la categoria de maices verdaderos son frecuentes, ain cuando
se registra el empleo de técnicas tendientes a evitar la sincronizacion de la floracion
de las variedades.

Las clasificaciones émicas, basadas en la coloracion de los granos, subestiman la
diversidad interespecifica, haciendo que maices provenientes de rozas guaranies, de
aspecto semejante pero gencticamente diversos, se planten juntos y esas recombi-
naciones entre conocidos se convierten en una fuente de variabilidad.”

La seleccion de tipo masal,”” que entrafia una presion selectiva baja, y las técnicas
de manejo agricola que incluyen una gran tolerancia hacia las plantas espontaneas,
contribuyen a aumentar la diversidad, aprovechando la variabilidad genética tanto
de los vegetales domesticados como de los silvestres.

Estos antecedentes sugieren que la poblacion de maices guaranies no se compone
de tipos puros, claramente diferenciados, sino que constituye un conjunto de mul-
tiples lineas, separadas por pequefias distancias, en las que la diversidad se genera a
partir de las mezclas entre proximos. Las denominaciones pard u overo dan cuenta

de estas hibridaciones espontaneas.
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La provincia de Misiones, nuestra area de estudio, constituye un importante
centro de variabilidad genética de maiz en la Argentina. Las quince razas autocto-
nas identificadas por los botanicos provienen de muestras recolectadas en aldeas
mbya guaranies e incluyen las variedades mezcladas para (overo) y tové (variegado).
Ademas del color, interviene en la diferenciacion la forma de los granos, que es
un indicador de la duracion del ciclo, ya que los angostos corresponden a plantas
de ciclo corto, de tres meses (Melchiorre, Bartoloni y Camara Hernandez, 2006;
Bracco etal., 2013).%

La poblacion de maices guaranies de Misiones incorpora, ademas, las variedades
duras (tupi), excluidas del acervo tradicional de los mbya del estado de San Pablo (Brasil).

Entre las siete variedades de maiz identificadas por el botanico Martinez Cro-
vetto (1968) en la agricultura de los guaranies de Misiones, en la década de 1960,
figura el maiz mezclado, overo o pard. Tambic¢n el estudio mas reciente de Pochet-
tino (2007), realizado en aldeas guaranies de la provincia, registra cuatro variedades
indigenas, una de las cuales es el maiz overo. En este tltimo relevamiento aparece la
distincion entre maices propios y maices de los colonos, que aunque cultivados por
las poblaciones guaranies, son considerados de proveniencia foranea.

El maiz mezclado, en cambio, no figura entre las diez variedades de maiz verda-
dero catalogadas por una investigacion antropologica realizada en diferentes aldeas
guaranies de la provincia de Misiones (Cebolla, 2016: 81).”” En contraste con el
listado elaborado por los botanicos, en este ultimo registro figuran el maiz de la
tierra, de importancia ceremonial, el maiz cana y el maiz del papagayo, pero estan
ausentes los maices reventadores.

Un inventario de maices locales de Misiones (Heck, 2016), levantado a partir
de muestras provenientes de aldeas guaranies y de asentamientos de pequeiios pro-
ductores, sefiala que las poblaciones de maices de ambos grupos difieren (las varie-
dades dentadas y semidentadas para consumo animal son preponderantes entre los
pequefios productores y las blandas y harinosas entre los indigenas), y se mantienen
relativamente aisladas, ya que solo en uno de los asentamientos de pequefios pro-
ductores se registro la presencia de una variedad indigena (avati moroti).

Con el fin de superar las limitaciones de las clasificaciones raciales tradicio-
nales, basadas en la textura, forma y color de los granos, el recurso a las taxono-
mias numéricas permite ordenar la heterogeneidad de las plantas nativas, hecha de
pequenas diferencias, definiendo el grado de afinidad de las poblaciones en cone-

xion con la adaptacion a las condiciones agroclimaticas (expresadas en la asincro-
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nia de las floraciones masculina y femenina, en las caracteristicas del tallo, etc.), y
teniendo en cuenta la interaccion entre variedades.

La diversidad genética, caracteristica de las plantas nativas, aparece con mayor
nitidez en los maices de tipo harinoso (blanco, amarillo, rojo, overo y azul), mien-
tras que los grupos de reventadores y duros (tupi, pororo y pipoca) se ordenan en
alinecamientos homogéneos, semejantes a los cultivos modernos. ™

Como afirma Tsing (2015), la agricultura moderna sustituye el compaferismo
interespecifico, propio de los esfuerzos de estandarizacion de las domesticaciones
iniciales, por la intimidad con uno o dos cultivares, genéticamente homogéneos y
devenidos plantas ideales o prototipicas.

En el caso de la provincia de Misiones, los maices nativos harinosos, plantados
principalmente por los grupos guaranies, resultaron menos afectados por el estre-
chamiento de la base genctica. Los maices duros y dentados, orientados a la venta
y al consumo animal, producidos preferentemente por los pequefos productores,
perdieron gran parte de su diversidad en interaccion con los de origen tecnocien-
tifico y en virtud de la baja tolerancia a los especimenes espontaneos, caracteristica
del manejo agricola de los colonos. Es sobre las familias de este segundo grupo de

maices nativos que versa el programa de rescate que venimos analizando.

3. La purificacion endogamica: los maices criollos

La experiencia de mejoramiento emprendida por la ONG estuvo orientada a
“purificar las semillas de los agricultores”, rotulando las variedades y ordenando
los cruzamientos con el fin de consolidar lineas de descendencia. De acuerdo a las
palabras del técnico: “El maiz se cruza con mucha facilidad. Habia que tomar las
variedades de los productores y mejorarlas genéticamente, purificarlas”. Los apa-
reamientos no sistematicos habian puesto en riesgo la pureza (Indes, 2008) y era
menester instituir lignées, fijando barreras o umbrales de alteridad para estabilizar
la diversidad y asegurar su transmision.*'

Las mezclas espontaneas de los maices siguen la pauta, frecuente entre los
humanos, de reunir aquello que esta fisicamente proximo. La dimension espacial
es un aspecto determinante del modo de agrupamiento y el parentesco es creado
a traves de los desplazamientos geograficos. Las visitas y los encuentros juegan un
papel significativo en la eleccion del conyuge, expresado en afirmaciones de este tipo:
“Vino mi hermana: no se¢ si gusto del lugar o gusto del marido. Se caso con el vecino

y se quedo a vivir aqui. O, también: Cuando vine a vivir aca, fui a esa casa vecina
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porque ahi tenia unas giiainas [mujeres] y yo decidi ir ahi para tener una companera”.

En otro caso, la alianza de tres hermanos de una familia con tres hermanos de
la otra, es relatada como fruto del encuentro. En efecto, la agricultora refiere:
“Estamos cruzados. Somos tres hermanos Ba. [dos varones y una mujer] casados con
tres hermanos Oli. Una familia que necesitaba casarse se encontro6 con otra familia
que necesitaba casarse!”.

Asimismo, la combinacion inesperada, derivada de la interaccion, propicia la
aparicion de otra figura recurrente de la alianza en la sociedad local: los matrimo-
nios dobles que asocian pares de hermanos de un mismo sexo. Una de las mujeres
cuenta: “Cuando nacio mi hijo, mi hermana vino a ayudarme y ahi le conocio al
hermano de mi marido y se casaron”. Otra mujer relata: “Me cas¢ y vinimos a vivir
aca, entonces mi familia venia a visitarme. Después encontramos que mi hermana
y el hermano de ¢l se habian acompanado”.

Estas uniones por contagio otorgan un caracter transitivo a la condicion de
conyuge. Asi, un agricultor refiere que en el momento de casarse, recurrio6 a una
familia vecina, cuya hija conocia. Sin embargo, como la elegida ya estaba casada,
contrajo matrimonio con la hermana: “Iba buscando a la otra y al final me quede
con la hermana”.

Los lazos con los sucesivos lugares en los que habito el grupo multiplican proxi-
mos, susceptibles de ser re-unidos a travées de la alianza. La madre de un joven agri-
cultor recuerda: “Mi hijo y la mujer se conocieron en el velorio de la mama del
vecino. Mas bien: se re-conocieron. Porque nosotros ya ¢éramos vecinos de la familia
de esa chica en la colonia en la que viviamos antes”.

Es decir, los modos de asociacion que expanden el agrupamiento son fruto de la

cohabitacion y de la interaccion, sin requisitos de calificacion de las contrapartes.

a. Los matrimonios sin control: el “caiando”

También las uniones no planificadas entre proximos caracterizaban la variedad
de maiz predominante en la localidad, constituida por una mezcla indiferenciada,
denominada “caianao”. Uno de los productores semilleristas relata: “Ya no existia
mas el maiz original de Misiones, como es el mato grosso, el caiano, el azteca. La
gente, lo que tenia, emparejaba todo medio igual. Le decian el ‘caianao’. Ud miraba:
era un maiz de una clase. Miraba el otro y decia que era ‘caianao’ tambien”.

El cruzamiento desordenado databa de la generacion anterior, de modo que la

transmision intergeneracional de variedades puras estaba interrumpida. Asi, uno de
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los agricultores semilleros, especializado en la reproduccion de maiz azteca o marlo
fino, junto con su hermano, relata: “Mi papa plantaba el azteca, despucs se dejo y se
cambi6 con los maices caianos y ahi yo medio perdi la semilla. Despues consegui de
vuelta con otro productor de Palmera Boca que me cedio 2 kg”.

La recuperacion de las variedades implico exacerbar la endogamia, controlando
los cruzamientos al interior del grupo. Cada agricultor se especializo en una clase,
evitando la proximidad contaminante del maiz duro, un hibrido comercial de ciclo
corto, “que casti¢a® nuestra semilla y ya no sale el maiz puro” (agricultor semillerista).

Con el fin de evitar las mezclas espontaneas, diversas estrategias de distancia-
miento se pusieron en practica, tales como la siembra posterior a la floracion de los
maices plantados por los vecinos; la siembra de variedades diferentes en cuadros
distantes, y la utilizacion del monte como barrera de proteccion.

Los maices considerados “otros”, el hibrido comercial ya mencionado y las varie-
dades harinosas, para alimentacion humana (el maiz catete, por ejemplo), se dejaron
de lado para que no se cruzaran con las clases forrajeras, blanco principal del rescate
de semillas nativas emprendido por la ONG.*’

El trabajo técnico para “pasar del grano a la semilla” introdujo rupturas con res-
pecto a las practicas habituales. La seleccion de las espigas, que antes se hacia con
las mazorcas en el galpon (masal), los tecnicos les ensenaron a hacer en la misma
planta. También incorporaron las mediciones de grano, chala y marlo. Para fomentar
el habito de registro, la ONG disefi6 calendarios que se suspendian en la pared de
las viviendas, para que los productores consignaran la fecha de siembra, el momento
de floracion, etc.

La cantidad de hileras de granos de la mazorca y el peso estimado en kilogramos
se convirtieron en dimensiones estrategicas de evaluacion. Uno de los semilleristas
relata: “Fuimos mejorando los lineos [hileras de granos de la mazorca], porque antes
solo habia 12 y ahora yo estuve mirando y ya hay 18”.

Antes del programa, el peso de los granos constituia un atributo secundario, ya
que el maiz en esta zona es un cultivo de circulacion doméstica, estimado en “manos”
(cada mano comprende 64 espigas).** La importancia adjudicada al peso orient6 las
preferencias hacia las variedades de mayor rendimiento e hizo que hubiera menos
semilleristas dedicados, por ejemplo, a la variedad azteca. Uno de ellos describe
esta situacion: “[El azteca] es un maiz mas manual para uno trabajar, desgrana facil,
es un poquito tardio y tiene mas cuidados. Los otros maices estira mas para vender,

porque hay dos o tres semilleros de azteca aca. Era yo, mi hermano, y uno o dos que
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probaron. Los demas [semilleristas] eligen el caiano o el otro grandote mato groso
porque esos dan mas rendimiento y con menos cuidado. Entonces es mas facil de
sacar.Y este [azteca] es mas dificil”.

Las variedades identificadas y mejoradas fueron ocho: Blanco duro, Leales 25,
Caiano, Azteca o marlo (sabugo) fino, Mato Grosso, Central Mex, Dente cdo y Chala roja.

La presencia de semillas de origen tecnocientifico entre las variedades locales (el
“Central Mex”, introducido en 1969, y el “Leales 25” difundido mas recientemente,
ambos por el Instituto Nacional de Tecnologia Agropecuaria), pone de manifiesto la
familiarizacion de los objetos técnicos del desarrollo mediante su insercion en una
genealogia. Asi, el promotor de la ONG relata: “Conocimos al padre del Leales 25,
Geronimo Gomez [investigador del Inta de la provincia de Tucuman]. En ese maiz
la chala cubre toda la mazorca. El padre del Leales nos dijo que lo que encontramos
[en Misiones] era el Leales primitivo, ahora ese maiz cambio mucho, para adecuarlo
a la produccion mecanica”.

A través de la escritura, la ONG reforzo la codificacion de las variedades de
maiz criollo. Uno de los productores semilleristas rememora: “Con la cartilla [un
impreso de la ONG] empezaron a presentar cual era la clase. La gente aprendio
quién era el azteca, quién era el caiano, qui¢n era el mato grosso. Antes no estaba
clasificado el maiz”.

La relacion no mediada de los humanos con los vegetales de uso doméstico se
transformoé en un vinculo técnico y economico. La ONG centro su rescate en la
pureza de determinadas variedades, proponiendo la endogamia como metodo y
condenando las mezclas espontaneas. El cultivar dominante (el maiz caiano) habia

sometido a los demas maices, homogeneizando la poblacion.

4. Familias de humanos

Al estabilizar las variedades de maices, el programa de la ONG confirio deter-
minadas cualidades a los humanos, seleccionando una linea de agricultores semille-
ristas. A partir de 2006, la denominacion semillero se volvio corriente en la zona:
“Don K. es semillero: entrega las semillas a la ONG. Tenia las variedades y siempre
le pedian. Como su yerno esta en ONG, ingreso al programa”.

El Movimiento Semillero de Misiones advierte acerca de los riesgos que entrana

esta especializacion:

Algunos agricultores que ahora son ‘semilleristas’, de las muchas variedades de
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maiz que sembraban, (...) han seleccionado solo algunas pocas para la venta. (...)
Dejan de sembrar toda la variedad que antes hacian. Sin querer podriamos estar
disminuyendo la variedad? ;Perdiendo diversidad? Esto nos preocupa (Noseda,

2008).

Quienes devinieron semilleristas fueron mayoritariamente los hombres,
mientras que las mujeres —que habian sido organizadas por la misma ONG en
grupos rurales constituidos en torno a la distribucion de semillas comerciales para
huerta—, acompaiaron la actividad, prestando su apoyo.” De acuerdo al relato de
uno de los semilleristas: “Ellos [la ONG] tenian primero el grupo de mujeres. De
semilla, tenia solo un grupito de hombres, chiquitito. Despu¢s, formamos y fue el
grupo mas grande”.

El conjunto se aglutin6 en torno a una cooperativa, presidida por el marido de la
patrocinadora de los grupos de mujeres.* En hibridacion con las acciones de desa-
rrollo, este agregado se estabilizo como una “variedad”, una unidad de comporta-
miento, asimilable a una casa o a una linea de descendencia. La participacion en la
actividad semillera, y en las acciones de desarrollo en general, paso a depender del
vinculo con estos “fundadores”.

Los matrimonios entre familias vinculadas a la ONG contribuyeron a crear la
segregacion. Asi, dos de los hijos de la pareja iniciadora de las acciones de desa-
rrollo en la localidad contrajeron matrimonio con hijas de socias de los grupos de
mujeres; el hijo mayor sucedio al padre en la direccion de la cooperativa, mientras
que su esposa se convirtio en la administradora del proyecto semillero. A su vez, el
hermano menor y su mujer quedaron a cargo del local de venta de los productos
de la cooperativa (semillas y alimento balanceado).*

En el origen de la organizacion cooperativa no esta un grupo de parientes, sino
que la propia organizacion fue emparentando a los miembros. La simbiosis entre la
familia y la ONG transformo en una calificacion especifica el lazo general de con-
tigiidad, responsable de los agrupamientos.® La alianza dej6 de ser un efecto de
la cercania fisica, y la condicion de semejante se derivo de la participacion en el
desarrollo. Asi, en ocasion de efectuar un balance de lo realizado en el grupo de
mujeres, una de las participantes expreso: “El grupo tuvo muchos beneficios. Me
consegui un marido”. Es decir, no se trata de un parentesco ya hecho que presta su
formato a las organizaciones, sino que las acciones de desarrollo intervienen en las
dinamicas de familiarizacion, contribuyendo a estabilizar en lineas, la trama multi-

forme de lazos anudados por proximidad.
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El caracter in breeding de la organizacion semillera es descripto localmente en
términos de: “La cooperativa es limitada, no es un espacio abierto, es de H. [padre
fundador]”.Y, tambien: “Mas que una cooperativa, es una empresa familiar”.

El programa de mejoramiento genético convirtio el parentesco en un proceso
controlado. Del mismo modo que las lineas o razas de plantas se establecieron
mediante la estandarizacion de un patron, el reclutamiento matrimonial al interior
de la ONG estrecho la base de reproduccion social, bajando los niveles de diver-
gencia y alineando a los fundadores. La referencia a ese origen devino un atributo
de exclusividad, segmentando la continuidad hecha de pequenas diferencias y otor-

gando relevancia a la légica genealégica en la transmision.

Conclusiones: Los parecidos hacen familias y los parientes se parecen

La construccion de agregados puede hacerse de un modo politico o de un modo
analogico (Boltanski, 2009). El primer tipo constituye el formato institucional de
generacion de lazos, que duplica los existentes en base a atributos especificados.
Comprende una construccion en dos niveles: por un lado, las personas concretas,
y, por el otro, las calificaciones generales o seres sin cuerpo, que definen el valor
de los miembros.

En los agregados analogicos, a su vez, el conjunto resulta de una cadena que
asocia propiedades sensibles (color, olor, forma, posicion), reuniendo a los seres
en una red. Este proceso no contempla una subida de generalidad, enunciada en
un principio o calificacion, de manera que las entidades preservan su singularidad,
y los vinculos son fruto de sucesivas traducciones, fundadas en parecidos diversos.

Si como afirma Latour (1983: 214), “las clasificaciones ligan puntos entre si, y
nada mas”, la socio-logica de las familias de vegetales y de humanos que venimos
analizando, ofrece al inicio una imagen multicéntrica, que entrelaza los existentes a
traves de pequenas distancias. Los umbrales de alteridad establecidos por las accio-
nes de desarrollo reducen el nivel de divergencia, conectando pocos puntos a lo
largo de lineas diferenciadas.

El caso que presentamos permite desprender conclusiones relativas a los modos
de asociacion que forman familias. Asi, las plantas nativas y las parentelas locales
agregan miembros por contigiiidad, de manera que la cohesion decanta de atributos
inestables, contenidos en los propios términos.

Las familias de maices mejorados y el alineamiento cooperativo, en cambio,

afilian en base a principios seleccionados: rasgos fenotipicos codificados de los vege-
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tales, y pertenencia al grupo originario de participantes del desarrollo, en el caso
de los humanos.

Los agrupamientos emanados del modo analogico, fundados en un parecido
global, constituyen clasificaciones politéticas (Needham, 1975), que conjugan seme-
janzas y diferencias, sin que la membrecia requiera la posesion de rasgos exclusivos.
En estos conjuntos no rige el principio de sustitucion, de modo que la continuidad
se funda en el formato no controlado de la interaccion mas que en la constancia
de los caracteres. Un ejemplo de esto es la nocion de criollo o casero mencionada
aqui, que recorta un conjunto variable de miembros, cuya cohesion descansa en la
posibilidad de autoengendramiento a partir de alianzas inesperadas.

Las instituciones operan con lazos cuyo formato taxonomico incluye el princi-
pio de sustitucion. Los objetos técnicos del desarrollo estan enmarcados en confi-
guraciones de este tipo. Calificados por referencia a una raza, o a un origen deter-
minado, estan dotados de caracteres esenciales, antes e independientemente de su
crecimiento en un ambiente, merced a atributos heredados de sus predecesores.

En la experiencia que presentamos, la condicion bastarda, mezclada, de los
maices criollos fue ordenada institucionalmente, proporcionandoles un padre semi-
llerista garante de su multiplicacion codificada. Asimismo, la reproduccion social de
los agricultores fue asegurada insertando la cooperativa en una trama genealogica y
estableciendo la figura de un ancestro fundador, sustituible por sus descendientes.

Si bien la ONG trato de ir a contrapelo de la agricultura moderna, rescatando los
maices tradicionales, el hecho de centrarse en cultivares determinados, en vez de
hacerlo en el formato de la interaccion, coloco su iniciativa en un marco modernista.

En efecto, los colectivos tecnocientificos economizan la consideracion de los vin-
culos entre vegetales, estabilizando la relacion con el ambiente mediante la seleccion
de atributos determinados y controlando su permanencia a traves de la genealogia.

La distincion de base no es entre lo puro y lo bastardo, sino entre mezclas basadas
en una interaccion espontanea versus mezclas fundadas en la intimidad con pocos
cultivares. Condicion generativa de la modernidad, el modelo genealogico subyace
como una estructura arraigada, atn en las practicas institucionales que aspiran a

establecer lazos entre seres desvinculados de atributos personales.
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Notas

1. En referencia a Michel Adanson, botanico y naturalista francés que en 1763 publico la obra titu-
lada “Familias de Plantas”.

2. Se trata de un método de agrupacion de abajo hacia arriba, para la creacion de arboles fenéticos

o fenogramas, creado por Naruya Saitou y Masatoshi Nei en 1987.

3. Se comercializan los trabajos realizados sobre el predio, tales como rozados, plantaciones y

viviendas.

4. Es la mandioca ablandada y fermentada, después de haberla enterrado en el barro varios dias.
Conocida como “harina de palo”, la farifia de mandioca es considerada un producto elaborado
a partir de una materia silvestre en la regién de Paraguay y Misiones, a principios del siglo XX
(Bertoni, 1927: 95).

5. Se retroalimentan asi los sentidos material y moral que, de acuerdo a Benveniste (1994), coe-

xisten en la etimologia de la palabra casa.

6. Un agricultor tabacalero relata: “Una de las exigencias [de la empresa] es la semilla. Ya no quiere

que use mas KY 9D que le llaman criollo. La gente sigue usando porque rinde mas en kilos”.

7. En esa actividad, los animales se diferencian en gallos finos y gallos cuchinchos. Segtn el testi-
monio de un poblador de nuestra zona de estudio: Gallo fino es un gallo que no esquiva la pelea (...) es
una cualidad del animal que tienen que ver con su origen, (...) con la pureza de su origen. El gallo cuchincho

en cambio ‘no tiene raza’ o ‘no tiene origen’ (en Azar, 2003: 58).

8. Colabor¢ en la investigacion el ingeniero agronomo Julian Camara Hernandez, profesor con-

sultor de la Facultad de Agronomia de la Universidad de Buenos Aires.

9. El maiz depende de la accion humana para separar las glumas que cubren la mazorca, apartar los
granos de la raspa u olote. Asi: “hace cerca de 6 mil afios, el maiz nacié de una hibridacion Gnica
y no reproducible entre la naturaleza del maiz y la cultura mesoamericana” (Arellano Hernan-

dez,1999: 75-76).

10. El maiz es un cultivo anual anemofilo (polinizado por el viento), y considerado de fecundacion

predominantemente cruzada.

11. Arellano Hernandez propone evitar el término variedad criolla y utilizar en cambio los térmi-
nos variedad local o variedad autoctona para hacer referencia a las poblaciones de maiz que no han

sido tocadas por ninguna manipulacion genético-cientifica (1999: 105).

12. El producto comercial o top cross es una cruza doble de hibridos simples engendrados por dos

lineas puras.

13. Sobre las técnicas de manejo agricola, observa que las semillas de maiz se siembran en surcos,
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y “al aproximarse la ¢poca de floracion se arrancan las plantas pequefias y de mal aspecto, asi como
aquellas que solo poseen flores masculinas” (Rengger, 2010: 141).

14. Advierte que: “Lo que ahora pasa en el Paraguay y Misiones es una vergiienza, pues a tal punto
se van dejando entrecruzar todas las variedades, que de tantas que tiene el maiz, apenas si se dis-

tinguen ahora tres, el blando, el duro y el morocho” (Bertoni, 1927: 122).

15. Asi, aconseja: 1) Producir uno mismo la semilla o tomarla de plantacion conocida; 2) Caso de
faltar, introducir solo a sabiendas, de semillerfa de confianza, y de la region proxima a las nuestras.
La introduccion de cualquier maiz del comercio para semilla, es peligrosa; 3) Escoger las plantas

vale mas que escoger solo las espigas (Bertoni, 1927: 237).

16. Bertoni (1927: 25) rescata cuatro variedades de maiz guarani: avati mita (maiz duro, de tallo
bajo y temprano), avati mbiha mita (maiz blando, bajo, muy temprano), un maiz amarillo subido
(avati tata eih) y el avati ti o maiz blanco verdadero (de espiga larga y marlo fino, excelente para
harina).

17. En su viaje a Misiones, relata: “Alli [ en el Alto Parana] tambié¢n empecé a probar la cocina yer-
batera, maiz for ever” (Ambrosetti, 1894: 76).

18. Significa mezcla, contraste. Cfr. Boidin, 2005.
19. En guarani, adverbio de opcion que puede significar aprobacion o desaprobacion.

20. Designa la forma de plantar el maiz (avati) con el poroto (kumanda): “Se plantan juntos, crecen
juntos. Se puede plantar el avati primero y el kumanda avatiky después, para que no sufra con la
helada. (...) de esta forma el kumanda se ‘entremezcla’ con el avati, se guia por ¢l e invade toda la

chacra, o simplemente hace de abono” (Boidin, 2005).
21. Algunos lo llaman catetinho, originando una confusién con el maiz cateto que es duro.

22. Las técnicas de manejo agricola refuerzan la separacion, estableciendo su cultivo en rozados

separados.

23. El analisis genético de las variedades tradicionales que recogio, puso de manifiesto la existen-
cia de un grupo racial preponderante blanco (con varias caracteristicas comunes), y un maiz cere-
monial (avati djakaira). El grupo blanco incluia las variedades moroti ti, mita, guapi, y también
especimenes pipoca o reventadores (avati pichinga y pichinga Ilhu), con granos redondos y granos
puntiagudos. Asimismo, no habia grandes diferencias entre el grupo blanco y el maiz ceremonial.

24 La especificidad del maiz ceremonial proviene del hecho que se planta en los antiguos rozados
abandonados (capuera), y no crece en zonas de campo ni en rozados nuevos.

25. La legitimidad guarani de las plantas cultivadas les es conferida por caracteristicas de colora-
cion, tamafio y sabor, identificandolas con el sufijo eté, especialmente en presencia de los blancos
(Giordani, 2015: 640).

26. Dos variedades que integran el acervo tradicional del grupo estudiado por Felipim (2001), el
maiz takua y el maiz parakau datan solo de hace 50 afios.
27. De toda la masa de mazorcas de la cosecha se escogen visualmente aquellas con las caracteris-

ticas mas deseables para sembrar los granos en el ciclo agricola siguiente.

28. Los maices nativos inventariados son: Amarillo Ancho (avati ju); Amarillo Angosto (avati mitai,

de 3 meses), el Blanco Ancho (avati moroti); “Blanco Angosto” (avati para i, de 3 meses); “Variegado
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(avati tové); “Overo” (avati para); “Rosado” (avati jui); “Colorado (avati pyta, de 3 meses), Pororo
Chico (avati porord), Pororo 6 Grande” (avati pororo), “Pipoca Amarillo”, “Pipoca Colorado”,

“Azul”, (avati ovy) y “Tupi Blanco” y “Tupi Amarillo”.

29. Estas son: maiz grande (avachiguachu); maiz cafia (avachi takua); maiz amarillo grande (avachi-
juguachu); maiz blanco fino (avachi chi 1 poi); maiz amarillo fino (avachi ju poi); maiz azul (avachi
ovy); maiz del papagayo (avachi parakau); maiz de tierra (avachi yvy’i); maiz tupi blanco (avachi
tupi chi), y, maiz tupi rojo (avachi tupi pyta).

30. En el caso de laYerba Mate, la produccion comercial se concentré en una de las seis especies
nativas, (llex Paraguariensis). Esa especializacion dio como resultado una familia coherente e inde-
pendiente de las distintas localizaciones geograficas. En cambio, la especie dumosa, que no sido
objeto de una seleccion tan rigurosa, exhibe una familia heterogénea, con mayores niveles de diver-
gencia y variedades muy dependientes de los lugares. El estrechamiento de la base genética de la

yerba comercial, es fruto de una mayor presion selectiva (Gottlieb et al., 2011).

31. De acuerdo al técnico, la ampliacién del intercambio constituye un problema. Proporciona el
ejemplo de las ferias de semillas nativas, realizadas anualmente en la provincia de Misiones desde
1997, que, al derribar las barreras de cruzamiento, tuvieron como consecuencia la disminucion de
la diversidad. De acuerdo al relato de uno de los técnicos: Con las ferias de la semilla lo que se vio es
que se iban perdiendo las variedades, por el intercambio entre las familias. De arroz habia 16 variedades. En

la dltima feria de semilla sélo habia dos variedades, bajé a dos.

32. Utiliza el término portugués, con el significado de: juntarse macho y hembra para la repro-
duccion.

33. La coexistencia de variedades harinosas y forrajeras en una misma explotacién se volvié infre-
cuente. Una agricultora, no vinculada a la ONG, que combina ambos tipos de maiz (maiz catete
amarillo y azteca o marlo fino) explica que: Para que no se mezcle tenés que escalonar la floracion, mi
papd me ensefié eso.

34. La medida de la mano de maiz oscila entre 50 y 64 espigas. Cuando Schaden (1974: 73) estima
en manos de maiz la riqueza de los grupos domésticos kaiova, considera que cada mano equivale
a 15 atados de 4 espigas, es decir 60 espigas. Bertoni (1927: 124) en sus experimentos sobre el
rendimiento de las distintas variedades de maiz emplea la unidad mano de maiz de 64 espigas con
una equivalencia en kilogramos (7 kg).

35. De los 27 semilleristas que participan en el proyecto de mejoramiento llevado a cabo por la
ONG, sélo dos son mujeres.

36. La cooperativa era yerbatera en su origen y proporcioné la estructura para la comercializacion

de las semillas, ya que se trataba de las mismas familias. Cuenta con 86 socios activos.

37. La comercializacion planteo el problema de la propiedad de las semillas. Los dirigentes de la
cooperativa sostuvieron que “las semillas criollas no son de la cooperativa, no son nuestras, son de
todos” y gestionaron ante el Inase [Instituto Nacional de Semillas] ser registrados en la categoria de
identificadores de semillas, lo que les permite comercializar hasta 80.000 kg por afio. Las semillas
purificadas se comercializan fuera de la comunidad local y el principal comprador es el Estado.

38. Los nombres de familia no constituyen un marcador significativo en las formas de sociabilidad

local, siendo frecuente la identificaciéon mediante apodos personales o por zonas de residencia.
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Resumen: El tema de este trabajo
son los procesos de familiarizacion de
vegetales y de humanos. A partir de una
experiencia de desarrollo encaminada a
mejorar las variedades de maices crio-
llos de pequenos productores del nor-
deste argentino, nuestro articulo des-
cribe las caracteristicas de los maices
previas al proyecto y el proceso de
agrupacion resultante de la seleccion
de variedades. Analizamos también
como se transforma el modo de fami-
liarizacién de los humanos, obser-
vando el surgimiento de un hibrido que
combina familia y organizacion coope-
rativa. Nuestras conclusiones subrayan
la profunda implicacion del modelo
genealogico en las practicas institucio-
nales.

Palabras clave: Misiones; modelo
genealogico; maiz; taxonomias; desa-

rrollo

Abstract: The subject of this work
is the process of familiarization of plants
and humans. Based on a development
experience among small producers in
the northeast of Argentine aimed at
improving the varieties of native maize,
our article describes the characteristics
of the maize types before the project
took place and the grouping process
as result of varieties selection. We also
analyze how human modes of familia-
rization are transformed by the emer-
gence of a social hybrid that combines
family and cooperative organization.
Our conclusions stress the deep impli-
cation of the genealogical model in the
institutional practices.

Keys Words: Misiones; genealogi-
cal model; corn; taxonomies; develo-

pment
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Entre PEtat, les institutions et les sujets:
Considérations sur P’assujettissement,
la résistance et les moralités

Theophilos Rifiotis
UESC

Ce n’est donc pas le pouvoir,
mais le sujet qui constitue
le theme général de mes recherches.

M. Foucault, Dits et écrits

Ce texte vient d’une presentation faite dans le cadre du groupe de travail
“Rethinking the concept of moral economy: anthropological perspectives” au
Congres de ’EASA (European Association of Social Anthropologists) a Milan en
2017." Face a la pluralité conceptuelle de la notion d’économie morale, il faut dis-
cuter son potentiel heuristique et sa portée theorique pour le développement d’une
anthropologie critique, ou d’une anthropologie morale, comme I’a tres bien deéfini
Didier Fassin (2008).

La notion d’économie morale est devenue centrale dans mes recherches et mon
enseignement. Cette notion clé m’a offert de nouvelles possibilités analytiques
du probleme théorique qui me préoccupe: la violence. Particulierement, la judi-
ciarisation de la violence du genre et la place du sujet qui sont des questions issues
de longues années de recherches de terrain et de directions de theses, que je vais
tacher d’expliquer.

Quant a 'importance du sujet pour les é¢tudes des économies morales, je com-
mencerai en situant mon parcours de recherche par rapport a la morale et a la ques-
tion du sujet, et les raisons qui m’ont poussces a discuter les possibilites qu’elles
offrent a la théorie des économies morales.” Ensuite, pour aller plus en avant dans
le dialogue avec les ¢conomies morales, le texte prendra la forme d’une exégese,
disons dialogique de I'Introduction du livre “Juger, réprimer, accompagner. Essai
sur la morale de I’Etat” (Fassin et al., 2013), ce qui me permettra de discuter les
fondamentaux de la praxis, tel que je I’envisage dans ce texte et leurs rapports avec

une approche par la notion de sujet. De telle sorte que cette Introduction sera
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a la fois mon point de départ et mon materiau de réflexion. En fait, le choix de
cette Introduction n’est donc pas di au hasard, bien au contraire, il représente en
quelque sorte une évaluation de la place que cet ouvrage occupe dans le champ des
¢tudes de I’économie morale, ainsi que sa portée théorique sur les questions de
politiques sociales, au centre de mes enquétes actuelles sur les droits humains et la
judiciarisation de la violence de genre (Rifiotis, 2014a, 2015).

Disons d’emblée qu’il ne s’agit nullement d’une critique du texte, car c’est ce
méme texte qui m’a inspiré et m’a donneé les jalons pour poursuivre ma demarche
analytique et ainsi, mieux cerner mes inqui¢tudes theoriques. L’ouvrage est avant
tout un grand effort collectif pour trouver un langage qui puisse “traduire” ou mieux
encore articuler ’agenda social avec les questions académiques, dans un langage
appropri¢ au grand public, sans perdre la rigueur.’ De telle sorte que “Juger, répri-
mer, accompagner” soit un ouvrage de la plus grande importance pour les ¢tudes
des services publics et le développement des politiques sociales. Ce qui en fait d’ail-
leurs, son atout majeur: un exercice concret d’anthropologie morale.

Avant de developper mon argumentation, je voudrais dire avec insistance que les
questions soulevees par cette Introduction s’inscrivent dans la perspective d’une
anthropologie morale (Fassin, 2008) et qu’elles nous posent des questions the¢o-
riques, lesquelles nous invitent (voire convoquent) a penser aux effets qu’elles
peuvent avoir dans le debat public. Je fais alors miennes les propositions de la
Conclusion de “Juger, reprimer, accompagner” et j’espere en tirer des conséquences
cohérentes avec cette posture pour le debat que je propose sur le sujet et les eéco-

nomies morales:

I faut se faire conséquentialiste, autrement dit, il faut penser les conséquences de
ce que font I’Etat et ses agents, notamment dans deux domaines que le philosophe
de la biopolitique a remarquablement ignores: 'injustice et I'inégalite. Au terme
de notre voyage au coeur de I’Etat, il nous semble que c’est a ces deux criteres,
aux frontieres de la morale et de la politique, qu’il faut juger les soci¢tes contem-
poraines. (Fassin et al., 2013: 356)

Remarques préliminaires

Un premier point a expliquer pour bien situer mon propos, c’est de rappeler
le debut de mes recherches dans le domaine de I’ethnologie africaine. Je me suis
alors consacré a I’¢tude des rapports entre savoir et pouvoirs chez les peuples dits

“bantous”, en Afrique Centrale et Australe, particulierement chez les Makonde du
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Mozambique. Mes ¢tudes des recits traditionnels sur 'image du vieillard m’ont
permis d’analyser la place structurante des conflits entre les groupes d’age (2007a).
[Is sont a I’origine de mes interrogations sur les notions de “violence” et de “conflit”
telles qu’elles etaient présentes dans les debats publics au Brésil aussi bien que dans
la litterature specialisée. Pour une vue d’ensemble, il faut voir le recensement fait
par Alba Zaluar (1999), mais aussi la littérature classique dans ce domaine. Pour
ne donner que quelques reférences particulierement liées a la productivite de “vio-
lence” (Rifiotis, 2008a), on rappelle les contributions fondamentales de George
Simmel dans son essai sur le conflit (1992), de Walter Benjamin dans “Critique
of violence” (1978), de Max Gluckman et ses études sur les rituels de rebellion
(1963), ainsi que celles de Pierre Clastres dans la “societe contre I’¢tat” (1988)
et Jack Katz dans son ouvrage “Seductions of crime” (1988), parmi tant d’autres.
A partir de ce matériau empirique, j’ai d’abord é¢tudi¢ les medias et la “violence
policiere” (1999) et ensuite, les proces penaux de cas de parricide (2011b), puis
j’ai essaye de produire une révision de la littérature sur la “violence” (1997, 1998,
1999, 2006, 2008a).

La problématisation* de la notion de “violence” était devenue centrale dans mon
parcours de recherche, centrale par son importance dans I’agenda social et acade-
mique depuis les annees 1990 au Breésil. Dans les grandes lignes, au lieu d’un para-
digme ou d’une pluralite de définitions, ce que j’ai pu identifier ¢’¢tait un signifiant
vide, une détermination symbolique du signifiant (Rifiotis, 1999) et un profond
enracinement moral et politique de la notion de “violence”. En d’autres termes, un
“probleme social” qui n’avait toujours pas atteint sa transformation en objet ana-
lytique et dont la grammaire qui organise son champ sémantique aurait une triple
matrice: la negativite, I’homogenéite et I’extériorite. Sans pouvoir revenir sur les
détails de mon approche, je voudrais rappeler ici que la “violence” est une catégorie
a la fois descriptive et qualificative fondée sur une négation, un refus, une évalua-
tion morale des faits. Luis Roberto Cardoso de Oliveira montre tres bien dans son
article intitulé “Existe violéncia sem agressao moral?” (“Existe-t-il de violence sans
agression morale?”) que la moralite est un ¢lement fondamental pour la construc-
tion sociale de la “violence” (Cardoso de Oliveira, 2008).

En fait, il s’agit de questions posces a travers I’approche anthropologique de
la violence. La question de la morale ¢était donc déja au coeur de mes recherches
comme un horizon que j’ai pu, seulement quelques années plus tard rapprocher de

la voie ouverte par les ¢tudes des ¢conomies morales. En fait, je me suis consacré
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a la problématisation de la “violence” dans plusieurs travaux (Rifiotis, 1997, 1998,
1999, 2006, 2008a, 2008b, 2015), mais c’est uniquement a partir de la notion
d’économies morales que les rapports entre “violence” et moralité sont devenus
un incontournable centre analytique, un point d’inflexion dans mon parcours de
recherche. Mes lectures des travaux de Didier Fassin, ainsi que les séminaires qu’il a
présentés a I’Ecole des Hautes Etudes de Paris (2016 et 2017), m’ont permis d’ap-
profondir ma compréhension des possibilités des économies morales en tant que
“concept en devenir” (Fassin, 2009).

Ces derniceres années, je me suis consacré aux ¢tudes sur la place de la justice
et des droits humains dans les politiques sociales au Bresil (Rifiotis, 2011a, 2007b,
2014b, 2017), tout particulicrement sur la judiciarisation de la violence de genre
(Rifiotis, 2004, 2008b, 2015). 1l s’agit d’un mouvement plus large dans I’anthro-
pologie bresilienne qui pourrait étre appelé “anthropologie juridique” ou “anthro-
pologie du droit”, comme en témoigne la publication faite par I’ Association Bresi-
lienne d’Anthropologie” (ABA), sous la direction de Antonio Carlos de Souza Lima,
dans le livre “Antropologia e direito: temas antropologicos para estudos juridicos”
(“Anthropologie et droit: themes anthropologiques pour les etudes juridiques”)
(2012). Partant de ce mouvement, mes derniers travaux m’ont permis de mettre
en valeur les débats sur la croissante centralité de la justice dans les politiques
sociales et le passage des politiques soutenues par la defense des sujets de droit vers
des politiques centrées sur la défense des droits de sujets, une inversion capitale
faite par la croissance des demandes sociales tournées vers le pouvoir judiciaire,
un phénomene li¢ a la “judiciarisation de rapports sociaux” (Rifiotis, 2004, 2007b,
2014b, 2015, 2017; Bragagnolo et al., 2015). Mes travaux de terrain ainsi que la
direction de theses et mes cours, m’ont amené a des questions qui ont une portée
politique et ¢thique. Je pense ici, par exemple, a la polarité victime/agresseur, a
I'importance de la “violence” et a la conquéte des droits dans la definition des poli-
tiques publiques. En effet, il est ais¢ de constater que le pouvoir judiciaire devient
pour les mouvements sociaux un levier de changements sociaux (Rifiotis, 2014a,
2015). Aujourd’hui, au Brésil, I’agenda social et politique tend de plus en plus vers
la judiciarisation, voire la pénalisation, sans distinction de bord politique, qu’il soit
de “gauche” ou de “droite”.’

Le bilan de ce parcours et I’essai de le faire dans un dialogue avec la notion
d’économie morale fut présenté au Congres de 'EASA, comme indiqué au debut

de ce texte. Dans cette communication, j’ai voulu traduire le point d’inflexion de
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mon intérét dans le domaine des économies morales et de I’anthropologie morale.
Cette inflexion théorique m’a permis de mettre en relief la problematique de la
victimisation et de I’agentivite des sujets. De fait, juste pour souligner la complexite
des defis poses, je rappelle que dans un contexte ethnographique specifique qui
est celui des pratiques policieres et de la cour en maticre de violence de genre, il
y a une controverse pour la reconnaissance de la victime, organisée via des raisons
techniques de responsabilisation dont les arguments sont articules a partir des per-
ceptions sociales qui sont fondamentales pour la production de la justice. Comme
nous I’avons observé dans nos ¢tudes ethnographiques dans les commissariats de
protection de la femme (Rifiotis, 2004), ainsi qu’apres le changement légal avec la
Loi fedérale 11340/2006 dans les cours specialisées dans les affaires de violence de
genre (Rifiotis, 2015; Bragagnolo et al., 2015), la production de la justice est tou-
jours un résultat decoulant des approches particulieres de chaque commissaire ou
de chaque magistrat, qui sont strictement lices aux évaluations qu’ils (commissaires
ou magistrats) se font des personnes en cause.®

Ainsi, la victimisation est un véritable catalyseur de perceptions, de sensibilite,
de normativite, de politiques, de protocoles d’action. Tel que le montre, le travail
de D. Fassin et R. Rechtman “L’Empire du traumatisme. Enquéte sur la condition
de victime” (2007), pour ne citer qu'un exemple, a jou¢ un role majeur dans ma
problématisation de la polarite victime/agresseur. Il en est de méme pour le livre
“Les constructions de I’intolérable” sous la direction de Patrice Bourdelais et Didier
Fassin (2005) qui m’a beaucoup aide¢ dans mes analyses de I’espace moral dans les
pratiques judiciaires.

Ces quelques remarques initiales me permettent de situer cette inflexion comme
un discours critique vis-a-vis des catégories analytiques de base de la litterature spe-
cialisce dans I’¢tude de la “violence” et de la justice au Bresil, et ses rapports avec
les économies morales. Deux axes d’approche se sont constitués par I'inflexion
analytique que je viens de décrire: la désontologisation de I’Etat et les configura-
tions des sujets dans les pratiques judiciaires. C’est donc mon intérét sur ces deux
questions qui m’a poussé a approfondir mes réflexions sur les possibilités ouvertes
quant a une approche par le sujet dans le domaine des économies morales. Comme
j’essaierai de le montrer par la suite, ce qui m’intéresse tout particulierement, c’est
Particulation entre “économies morales” et “subjectivités morales” proposées par

D. Fassin.
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De I’Etat vers les institutions

D’une manicre tout a fait cohérente avec la déemarche ethnographique qui est au
centre de “Juger, réprimer et accompagner”, son Introduction met en avant les fon-
damentaux des travaux qui la suivent et nous donne un aper¢u critique de la notion
d’Etat et des rapports entre 'Etat et les sujets tels qu’observes sur le terrain. C’est
dans ce sens que je propose une réflexion sur la notion d’Etat et d’individu reven-
diquée par ’auteur. En suite, j’ essaierai de montrer quelques avantages de la notion
anthropologique du sujet et plus précisément celle d’agent pour un développement
de I'approche anthropologique de I’économie morale.

Pour commencer, je me concentrerai sur la notion d’Etat telle que présentée
dans cette Introduction. Comme il le souligne des le debut, ce texte s’inscrit dans
la perspective de Veena Das e Deborah Poole comme un effort de “(...) nous distan-
cer de I'image bien ¢tablie de I’Etat en tant que forme administrative rationalis¢e
d’organisation politique qui s’affaiblirait ou se désarticulerait sur ses marges.” (Voire
“State and its margins. Comparative ethnographies”. Introduction du livre qu’elles
ont dirige 2004: 3 apud Fassin et al., 2013: 15). I Etat n’est donc pas un monolithe
ni un assemblage de parties comme une machine ni une totalitée déja donnée. C’est
un point capital et de la plus grande actualité, aussi bien sur le plan académique que
sur le plan politique. D’ailleurs, dans la Conclusion de I’ouvrage il nous est rappele

encore une fois que:

L’Etat n’est pas un monstre froid, c’est le corrélatif d’une certaine manicere de
gouverner, affirme Michel Foucault dans son cours au College de France. Et
le probleme est de savoir comment se développe cette maniere de gouverner,
quelle est sont histoire, comment elle gagne, comment elle rétrecit, comment
elle s’¢tend a tel domaine, comment elle invente, forme, développe de nouvelles
pratiques. (Fassin et al., 2013: 349)

Cette affirmation prend un sens plus profond des lors qu’elle se trouve lice a
I’enquéte ethnographique comme le fait D. Fassin. C’est la preuve par I’enquéte
ethnographique qui nous confirme la “résistance” a la totalisation de I’Etat (Fassin
etal., 2013: 354) et par consequent dessine une tache specifique pour I’anthropo-
logue sur le terrain: le souci de se concentrer sur les pratiques concretes, les insti-
tutions, les professions, les agents. .., etc. C’est dans et par cet “ensemble composite”
(Fassin et al., 2013: 350) que prennent vie les politiques publiques et I’Etat. D’ou il

/
est possible d’affirmer qu’il n’y a pas une raison d’Etat, mais plusieurs raisons croi-
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s¢es dans les pratiques quotidiennes. Rappelons concretement que I'Introduction,
appelee “Au Coeur de I’Etat”, nous montre I'importance de I’analyse des pratiques
quotidiennes des institutions et leurs effets sociaux pour les ¢tudes de politiques
sociales. C’est un effort considerable de batir une approche ethnographique pour
I’étude de PEtat et, dans un sens plus géneral, de poser des jalons concrets pour
une “désontologisation” de I’Etat. C’est-a-dire, montrer comment I’Etat n’est pas
une entit¢ monolithique, mais qu’il serait plut6t une figuration d’une unite norma-
tive qui en realite est objet d’interpretation et de I’action des intervenants concrets
dans chaque institution et que c’est, par leurs actions, qu’il s’inscrit concretement
dans la vie quotidienne.

Dans la perspective soutenue par “Juger, réprimer et accompagner”, I’expression
“plonger au coeur de I’Etat” est avant tout une démarche ethnographique qui prend
en compte “(...) les valeurs et les affects qui traversent les politiques des gouver-
nants et les pratiques des agents” (Fassin et al., 2013: 13). La cle de votte de cette
démarche est sans doute I'investissement ethnographique présent des le debut de
I’argumentation de I'Introduction et une perspective d’observation tournée vers
les sujets en action. En effet, I'Introduction commence avec une présentation d’ex-
traits de travail de terrain, de véritables flashs ethnographiques qui permettent de
poser la question de la “désontologisation” dans des termes concrets. Entre la loi, la
police, les pratiques juridiques et les services de soutien aux victimes, il n’y a pas
de politiques directement en action. Chacune de ces institutions prend vie a partir
d’un champ ou elles se construisent concretement dans ’action, par les pratiques
des agents concrets. Par exemple, d’une part, en maticre de police et de justice il
nous est dit qu’elles “trouvent leur réalisation la plus accomplie dans I’administra-
tion des populations et des territoires marginaux. D’autre part, méme au centre
de I'appareil ctatique, les institutions peuvent deroger aux lois qu’il édicte et aux
normes qu’il promeut.” (Fassin et al., 2013: 15)

Le mot “déroger” est fondamental ici pour souligner non seulement un manque
vis-a-vis des normes edictees par I’Etat, mais surtout I’importance des sujets
comme des ¢léments fondamentaux de la construction des politiques publiques. Il
nous ouvre une voie d’analyse qui prend les sujets comme des agents mediateurs
entre les politiques et les pratiques quotidiennes par lesquelles I’Etat prend vie.
L’auteur nous invite alors a prendre en compte I’action des sujets, qu’il affirme
ne pas étre “déterminée” par un cadre normatif, qui est plutot une référence d’ac-

tion, en quelque sorte le ressort de I’action. Ainsi, pour I’ethnographie de I'Etat, il
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faudra s’en tenir “plutot qu’a la ‘personne morale’ dematérialisee et a cette ‘admi-
nistration’ impartiale dont parlent les dictionnaires. Nous portons notre attention
sur les personnes physiques qui le constituent et les raisons historiques que le tra-
versent (...)” (Fassin et al., 2013, p. 15). Dans cette acception, I’Etat serait un
produit du temps et des luttes sociales et non pas un aboutissement, essentialise
et permanent, il serait de I’ordre du mouvant. Il s’agit d’un degré de plus vers
I’approche ethnographique suggérée encore une fois par I’affirmation: “L’Etat se
deploie a travers I’ensemble de ces professionnels qui, simultanément, appliquent
et produisent I’action publique.” (Fassin et al., 2013: 16)

C’est en ces termes qu’il nous est propose une approche “transversale”, qui nous
semble “(...) d’autant plus justifice que I’Etat auquel nous nous interessons qui gou-
verne les populations, laissant a ses agents une importante marge de manceuvre
dans la gestion concrete des situations et des individus dans leurs rapports de
dependance, voire de domination.” (Fassin et al., 2013: 16) Il s’agit donc d’une
démarche dont la toute premiere caracteristique est d’étre ethnographique et par
la, se donnant, a juste titre, comme tache de se concentrer sur les institutions, ou
les agents sont en action et ou ils objectivent par leurs pratiques I’Etat et les poli-
tiques sociales. L’approche proposée dans cette Introduction pour I’¢tude de 'Etat
est donc avant tout une direction pour la recherche qui nous pousse a sortir du
domaine normatif ou du simple “devoir étre”, et nous concentrer dans le “comment”
et “par qui” I’Etat prend forme quotidiennement. Cependant, si nous avons franchi
un pas vers les institutions et les pratiques, il reste encore un point a décortiquer
ici, precisement celui de preciser le role de mediateur d’une institution, d’une pro-
fession ou des individus, ceux qui font usage d’une “marge de manceuvre” (Fassin
etal., 2013: 17) et c’est bien de cette question que traite le prochain mouvement

de cette exégese.

Vers les sujets

A partir des considérations qui nous donnent les fondamentaux de la désonto-
logisation de I’Etat, tout particulicrement dans le sens du “dégorgement” et plus
directement a propos des “marges de manaeuvre” des individus, I’Introduction du

livre soutient que:

On peut aller plus loin. Il ne s’agit pas seulement d’affirmer que les agents ont une
marge d’interprétation et une liberté de manceuvre par rapport aux injonctions
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des textes ministériels et parlementaires qui définissent les modalités de ‘tactiques’
qui, selon Michel de Certeau, impliquent que les agents , n’ayant pas la maitrise
des regles du jeu, ne peuvent que les détourner, alors que les ‘strategies’ s’inscri-
vent dans un espace ot ils disposent d’une certaine autonomie pour les définir.
En reéalite, souvent, par exces de zele ou par conviction, les agents développent
les politiques bien au-dela de ce qui leur est demandé: en ce sens, ils ne se con-

tentent pas d’appliquer la politique de I’Etat, ils la font; ils sont I’Etat. (Fassin et
al., 2013: 17)

Cet extrait de I’ouvrage fait appel aux idées séminales de M. de Certeau (2004)
qui sont fort adéquates pour situer la place des sujets dans son analyse. Cependant,
puisque I’auteur fait plusieurs references aux travaux de P. Bourdieu, il serait inte-
ressant de rappeler les différences entre I’approche bourdieusienne et les propo-
sitions de M. de Certeau pour avancer ma propre reflexion. Je retiendrai dans les
limites de mon propos ici deux points de cette critique: 1) I’effort de mettre en
¢vidence que les “acteurs” sont actifs dans un sens fort qui est celui de leur inven-
tivite, leurs “manieres de faire”; 2) I'irreductibilite des pratiques quotidiennes. Au
pair habitus-champ bourdieusien, qui est une contribution theorique tres impor-
tante dans I’histoire des sciences sociales, nous avons chez M. de Certeau le com-
plexe pair stratégies-tactiques. Il n’y a pas d’¢quivalences entre ces deux paires
analytiques, puisque les contributions de M. de Certeau nous font valoir les sujets
en action: les stratégies impliquent un calcul des rapports de force a partir des-
quels se definit un lien propre (une interiorite) et une exteriorite. Ce qui donne
un sens concret a I'idée du “degorgement”, mais peut-étre moins pour ce qui est
de la “marge de manceuvre”, puisque les sujets sont liés a des “manicres de faire”,
non limiteées d’avance, a des possibilites de jeu qui echappent au controle par leur
propre initiative.

Je suis d’accord avec I’argumentation de I’ Introduction et son appel aux questions
posées par M. de Certeau, qui sont tres en phase avec les besoins de la recherche
ethnographique, au sens de I’observation des acteurs en action et, surtout, de I’ir-
réductibilite des pratiques observées sur le terrain. A ce stade de I’argumentation,
il y a un depassement du schéma bourdieusien, puisque M. de Certeau fait appel
a I'inventivite des sujets qui échappent au contréle, a leurs “manieres de faire”
concretement mises en ceuvre, et a la création d’un espace “intérieur” ou encore au
jeu qui peut subvertir les normes et les directives d’action des institutions. Ce jeu

ne se limite pas a I'incorporation” d’un habitus ou d’une “socialisation” qui sont, par
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ailleurs des ¢léments dont les sujets disposent pour se mettre en action.

Il me parait nécessaire de s’affranchir des limites de I’habitus et poser plus radi-
calement la question de I'inventivite des sujets. Cependant, dans le texte, nous
pouvons identifier une certaine, disons, “oscillation” entre les deux approches. En
fait, sans perdre de vue le fil de I'inventivite, le texte revient a I’approche bour-
dieusienne quand il affirme: “le point de rencontre des politiques et des pratiques,
I'interface entre ce qui se joue dans I’espace public et dans I’habitus professionnel.”

(Fassin et al., 2013: 19). Ou encore dans les passages suivants:

D’une part, les institutions voient leur action encadrée par une législation, une
allocation de ressources et une organisation des moyens qui en déterminent, au
moins en partie, les modalités: les logiques définies dans la loi organique relative
aux finances, les outils statistiques d’évaluation de la performance, I’évolution des
affectations de personnels, la transformation des structures operent comme autant
de contraintes qui circonscrivent les possibles, mais génerent aussi des innovations.
Mais, d’autre part, les agents travaillent ¢galement en référence a un certain éthos
de leur profession, a une formation qu’ils ont regue, a une idée qu’ils se font de
leur action et a une routine qui s’impose a eux: les principes d’ordre ou de justice,
les valeurs de bien commun et de service public, I'attention aux realités sociales
ou psychiques ou bien I’ignorance des unes et des autres, tous produits de 1’habi-
tus de leur métier, influencent la maniere dont ils vont répondre aux injonctions

¢tatiques et se comporter vis-a-vis du public. (Fassin et al., 2013: 19)

Ou encore:

Ce n’est donc pas seulement I'Etat qui dicte une politique aux agents, et sont aussi
les agents qui font la politique de I’Etat, en étant plus ou moins contraints par le
cadre de leur métier et de leurs ressources, en prenant plus ou mois d’initiatives
par rapport a la reglementation qui s’impose a eux et, finalement, en politisant,
au sens fort, leur action, c’est-a-dire en lui donnant une signification politique.
(Fassin et al., 2013: 18)

Il serait intéressant ici de rappeler la critique des approches individualistes et la

facon dont elle est construite dans I'Introduction:

Depuis deux ou trois décennies, I’é¢tude des institutions a bénéficié d’un important
regain d’intérét dans les sciences sociales, en théorie politique et en histoire ¢co-
nomique. Alors que les approches individualistes, qui ont longtemps domin¢ ces
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disciplines, mettent en avant les choix d’acteurs supposés rationnels et décrivent
des agrégations de comportements nécessairement vouées a une certaine volati-
lite, les approches dites institutionnalistes privilégient la compréehension de ce qui
fait que, comme I’¢écrivent Elisabeth Clements et James Cook, “les institutions
durent” en s’appuyant des organisations sociales. (Fassin et al., 2013: 20)

Ainsi, le développement qui nous est proposé dans cette Introduction va dans
le sens de I’adoption des conceptions de M. de Certeau (2004). Mais il semble
que nous pouvons faire un mouvement de plus, en ce qui concerne I'inventivité
des sujets. En effet, il y a des reférences plutot sur I’habitus tout au long du texte,
encore que dans son recit ethnographique, les empreintes de M. de Certeau sont
nettement visibles, particuliecrement a travers le traitement de I'irreductibilité des
pratiques quotidiennes. Je crois qu’il faut faire ce pas décisif pour accomplir plei-
nement 1’objectif de la desontologisation de I’Ftat.

En resume, les remarques théoriques proposces dans I’Introduction forment un
ensemble qui soutient parfaitement les propos de faire la critique de I’Etat comme
une totalité achevée et nous propose un chemin pour redresser le focus de I’enquéte
anthropologique vers les sujets qui, dans leurs pratiques quotidiennes, font I’Ftat.
C’est sans doute, un pas décisif pour I’ethnographie que celui de faire I’observation
et la description des agents comme de véritables mediateurs, au sens d’observer
et de decrire les opérations par lesquelles les politiques publiques acquierent une
substance concrete. C’est par et avec ces agents que les lois, les reglements admi-
nistratifs, I’organisation du travail, etc. donnent une vie concrete aux politiques
sociales. Mes observations sont une espece de diese théorique pour montrer que
la voie ouverte par le texte commenté porte des ¢léments pour la discussion sur
le sujet tel qu’envisagee ici. Il s’agit donc de quelques points de repere pour suivre
un fil conducteur déja propose.

Cependant, le “mot de passe”, pour avancer dans la réflexion, je I’ai trouvé dans
une breve reférence a J. Butler dons les réflexions etaient présentes dans mes ana-
lyses antérieures (Rifiotis, 2014a, 2015). Reprenons donc les termes par lesquels

I'ccuvre de J. Butler est évoque:

Du reste, on peut aller plus loin et le fait remarquable n’est pas seulement que les
institutions durent, mais que la société se produit et se reproduit a travers elles:
les agents ne se comportent pas comme des ¢lectrons libres, mais se trouvent
pris dans des réseaux de signification et d’action inscrits dans les institutions. La
fonction de ces dernieres a du reste une double valence: d’un c6té, contrainte qui

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43 n. 2: 337-359

4



A

impose des limites a la liberté des agents; de ’autre, dispositif qui constitue les
formes du vivre ensemble. Dans les termes de Judith Butler, nous sommes a la fois
assujettis et subjectifs par les institutions, et notamment par la plus visible d’entre
clles: I'Etat. (Butler, 2009 : 20-21)

Retenons de cet exergue I’affirmation de la “double valence” et la double condi-
tion d’assujetti et de sujet. Pour aller plus loin dans ce propos, il nous faudra poser
plus radicalement la question de quel sujet parlons-nous et d’en tirer les consé-
quences théoriques, politiques et ethiques au sens latin du terme (subjectus) et de sa

version moderne d’agent.

Quel sujet?

Tout d’abord, rappelons-nous que la question du sujet dans les ¢tudes de la
morale n’est pas une nouveaute, comme il est possible de le constater de¢ja dans le
livre publi¢ sous la direction de S. Howell, intitulé¢ “The Ethnography of Moralities”
(1997), dans lequel elle affirme:

One question that arises in the study of moralities is whether moral codes and
values must necessarily involve individual self-awareness in some form or another,
and whether moral reasoning is performed by every individual regardless of social-
-cultural conditions and ideological constructs. (Howell, 1997: 14)

Le renouveau, si je peux m’exprimer ainsi, tel que je I’envisage, serait seulement
un pas de plus vers une theorie du sujet comme centre analytique. Mais de quel
sujet est-il question? Cette précision me parait fondamentale pour bien comprendre
les enjeux qui en découlent. Ainsi, pour essayer de répondre a la question de quel
sujet s’agit-il, il me semble qu’il faudra revenir sur un ensemble de réferences que
je ne peux presenter ici que d’une maniere synthétique compte tenu de la com-
plexité du propos et des mes propres limites. Commengons par dire clairement
que mes propos ne vont pas dans la direction d’un “retour du sujet” au sens plat de
I'individualisme comme I’affirme aussi Eduardo Viveiros de Castro (s/d).

Le sujet, a mon sens, ne serait donc pas une identite, ni une totalité, ni un indi-
vidu ou acteur avec un background, ni une subjectivité donnée, mais un processus
qui a lieu par et dans I’action des agents. Il s’agit - dans les termes de I'Introduction
- de la “production de sujets” (Fassin et al., 2013: 24). Cette expression je la com-
prends comme un resultat des considérations autour de ce texte; elle fait appel a

7articulation” entre assujettissements et subjectivation et qui devient centrale pour
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le travail ethnographique:

Larticulation de ces deux concepts, telles que nous la proposons a travers nos eth-
nographies des institutions, permet de lier les deux grandes approches des ques-
tions morales, d’inspiration kantienne ou aristotélicienne, autrement dit I’éthique
du devoir et I ¢thique de la vertu, dans les sciences sociales depuis un siecle. Selon
la premiere, toute soci¢te se caractérise, a un moment donn¢, par un ensemble
de normes et de valeurs qui definit une sorte de code moral auquel les individus
doivent se soumettre soit par obligation d’accomplir leur devoir, soit par désir
de bien faire. Selon la seconde, tout individu peut développer, indépendamment
des regles qui sont collectivement imposées, des pratiques vertueuses vis-a-vis de
lui-méme et vis-a-vis des autres. Le premier approche souligne la contrainte, la
seconde la liberté. A la différence des codes, les économies morales permettent
cependant de saisir des changements dans le temps et les appropriations par les
agents: les normes et les valeurs ne leur sont pas simplement imposées et, de plus,
elles s’associent & des émotions et des sentiments. A la différence des vertus, les
subjectivités morales ne se réferent pas seulement aux pratiques orientées vers la
recherche du bien, mais integrent toutes les formes de pratiques ayant un contenu
moral, quelle que soit sa valence. (Fassin et al., 2013: 24)

Et un peu plus loin:

Economies morales et subjectivités morales trouvent en quelque sorte leur arti-
culation dans I'activité quotidienne des institutions par le jeu des valeurs et des
affects qui se cristallisent autour des questions de société et des reponses qui leur
sont apportées dans des institutions concretes: pour le policier, le magistrat, le
conseiller d’insertion et probation, I’agent orienteur de la mission locale, ce sont,
respectivement, I’insécurité qui s’incarne dans ’adolescent de la cite, la suspicion
dans le demandeur d’asile, la dangerosité dans le détenu liberable, le chomage dans
le jeune discriminé - chacun de ces cas se posant aux professionnels a travers des
¢valuations et des émotions, des jugements sur ce qu’est un vrai réfugi¢ ou un bon
prisonnier et des indignations a I’encontre d’un manque de respect ou d’un défaut
de justice. (Fassin et al., 2013: 25)

Mais s’agit—il de “marge de manceuvre” ou de tactiques? La premicre option
renvoie a “marge d’interprétation” et a “autonomie”. Tandis que la seconde prone
plutot I'invention des sujets, ce qui n’est pas tout a fait equivalent. Au lieu d’avancer

dans un choix, a ce stade de la reflexion, il sera plus utile d’approfondir les refe-
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rences de base et revenir aux travaux de M. Foucault compte-tenu des dialogues
entre son ceuvre et celle de J. Butler citées dans le texte. Mais pour synthetiser cette
réevision je m’attarderai plus particulierement sur la fagon par laquelle M. Foucault
envisage la question de la morale et le sujet.

Chez M. Foucault le sujet et la morale sont analysés a partir de trois perspectives

distinctes et entrecroisées (1984: 34):

1) La morale comme un code, des valeurs
2) La morale comme pratique, les comportements d’observance ou de résistance

3) la morale comme une évaluation et un choix, la morale en acte a partir des

¢valuations du sujet, le développement du “travail ¢thique” sur soi-méme

A partir de cette triple approche, I’analyse de la morale doit faire face a une nou-
velle exigence: le “travail ¢thique” sur soi-méme, ou dans les termes de M. Foucault:
“(...) L’action morale est indissociable de ces formes d’activite sur soi (...)” (1984:
40). Or, c’est bien sir vers le sujet en action, cette automode¢lisation, que se tourne
le regard analytique, c’est dans la gravite de son action que la morale prend du sens.

Une maniere complémentaire de penser la relation entre sujet et morale c’est de
I’aborder par le biais de I’assujettissement. Dans les travaux de M. Foucault, nous
trouvons une formulation assez complexe et difficile a saisir, dont la formulation
de ].Butler me parait plus claire, tout au moins quant a la relation entre sujet et
norme. Dans son livre “Dar cuenta de si mismo. Violencia ¢tica y responsabilidade”
(“Rendre compte de soi-méme. Violence ethique et responsabilite”) (2009), elle

nous aide a problématiser cette question dans les termes suivants:

La norme ne produit pas le sujet comme son effet nécessaire ni le sujet ne peut
non plus ignorer la norme qui ¢établit sa reflexivite. (...) Si dans cette lutte il y a
de I"agentivité ou de la liberte, elle se produit dans un cadre a la fois porteur et
limitant de coercition. L’¢thique de I’agentivité n’est jamais completement déter-
minée ni libre. (Butler, 2009: 33)

Il y a la une question cruciale: le rapport présuppose entre la norme et le sujet
qu’il faut problematiser d’une manicre radicale. Les relations entre normes et sujet
ne sont pas de détermination ou incorporation, elles sont en méme temps contrai-
gnantes et aussi les conditions de I’¢mergence du sujet. Dans un sens plus large,

nous pourrions dire que I’assujettissement n’est pas seulement une capture, mais
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qu’il produit une subjectivite, condition de I’émergence du sujet. Donc, paradoxa-
lement, assujettissement et résistance sont un couple inséparable.

Dans ce chantier théorique, il y aurait le travail de S. Ortner et les “jeux serieux”
(“serious games”) et sa conception du sujet (2007a, 2007b). Sans en faire une revi-
sion exhaustive, je crois pertinent de rappeler les trois propositions de S. Ortner

quant a sa contribution au débat sur la place du sujet dans la théorie sociale:

1) la question de 1""unit¢ d’action”: acteurs individuels (individus ou groupes

sociaux). L’individu ou le collectif comme entite singulicre.

2) la question temporale de I'action: pour Bourdieu ’action est ad hoc tandis que
q p p q
pour Ortner il s’agit de projets construits et mis en action par les sujets.

3) la question des types d’action: contre I'idée de mise en scene de T. Parsons,
I’approche pragmatique met en avant les choix, la prise de décision, le calcul ou
les stratégies.

Les trois points que S. Ortner développe tout au long de ses ceuvres sont en
strictes relations avec I'idee d’agentivite et les buts que les sujets se donnent au
cours de leurs actions. Ce qui me parait rejoindre les propos sur le sujet comme un
agent qui ¢tait d¢ja present dans les propos de M. Foucault ou de J. Butler, et bien
sur chez M. de Certeau.

Pour en revenir a la question de base, je dirais que le sujet n’est pas un individu
dote de conscience et autonomie ni un acteur au sens dramaturgique du terme
comme “role social”, ni une personne au sens anthropologique (voir M. Leenhardt
(1971) et plus recemment M. Strathern (2006)). Il ne s’agit pas non plus d’une
identité ou d’une subjectivité donnee et fixe. Le sujet contemporain, comme I’a
bien montre S.Hall (2000), est fragmente et morcele.

Au fond, nous rejoignons encore une fois la proposition de M. de Certeau selon
laquelle chaque individualité est un lieu ou se croisent des pluralites, ou nous
pouvons nous rendre compte que “le quotidien s’invente avec mille manieres de
braconner”. (Certeau, 2004: XXXVI) Nous avons, jusqu’a présent, essay¢ de cir-
conscrire cette pluralit¢ a partir d’é¢tudes ethnographiques de longue duré¢e dans
les institutions que regoivent des “jeunes contrevenants” ou “jeunes en conflit avec
laloi”a Santa Catarina dans le sud du Brésil (Rifiotis et al., 2016). Apres de longues
annces de travail de terrain, nous avons cherche a interpréeter la pluralité identi-

taire que nous avons observée chez ces jeunes, La question que nous nous sommes
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posce, c’est exactement celle qui m’occupe présentement I esprit sur le plan théo-
rique: de quel sujet s’agit-il? Pour les mouvements de défense des droits des jeunes,
n’ ¢taient-ils que des “victimes” ou des “jeunes en conflit avec la loi” tandis que
pour ceux qui soutiennent la baisse de 1’age de la majorite pénale, ils ne sont que
des “agresseurs” ou tout simplement des “criminels”. Ce qui fait le débat selon des
enjeux théoriques, mais aussi politiques et ethiques.

Sur le terrain, nous nous sommes rendus compte qu’un méme jeune faisait
des reécits sur lui-méme fort différents, parfois comme “victime”, parfois comme
“mauvaise personne”, ou encore comme “sujet homme” (c’est-a-dire ¢thique, celui
qui n’¢etait pas un délateur et qui respectait ses “amis” et “allies”, ou simplement
comme de “vida loka” au sens de celui qui vit dans le danger, dans 1’adrénaline, qui
prend des risques et aime la déviance. En analysant les ethnographies accumulees
au fil des ans, nous sommes parvenus a la compréhension qu’a propos d’un méme
¢venement (et son autoqualification) le recit de chaque jeune prenait de tournures
particulieres, nettement distinctes, selon le contexte d’énonciation et/ou de son
interlocuteur. Pour essayer de rendre compte du caractere multiple de se represen-
ter ces jeunes, nous avons utilise I’expression “sujet-composite” qui nous a permis
de mettre en ¢vidence le caractere relationnel et contingent de ces représentations.
C’¢était un tout premier tatonnement de la pluralite du sujet, pas conclusif, mais une
voie qui me parait prometteuse (Rifiotis et al., 2016).

Si la notion bourdiesienne de “champs” et “habitus” chez P. Bourdieu, ainsi que
les efforts theoriques de A. Giddens et M. Sahlins, ont ¢té un pas important pour
la théorie anthropologique contemporaine pour affranchir la dichotomie individu/
societe, il demeure un autre seuil avec la notion de sujet en devenir. Dans une telle
perspective, je crois qu’il s’agit de penser le sujet de I’action plutot comme un
resultat et non pas comme un point de depart de 'action. Le sujet est a la fois un
agent et un réseau, c’est-a-dire la serie de connexions qui ont lieu au cours de I’ac-
tion. Dans ce sens, il sera tres prometteur de penser le sujet - au cours de ’action et
en relation - avec le travail entrepris sur soi-méme et dont les résultats portent une
certaine imprevisibilite. En fait, inspir¢ particulicrement par les travaux de Michel
Callon, Bruno Latour, plus récemment, je me suis tourné¢ vers une approche plus
performative du social, mais ¢’est une voie a peine esquissée. La lecture du dossier
“Un tournant performatif ? Retour sur ce que ‘font’ les mots et les choses” publié
dans la Revue Réseaux en 2010 fait état de travaux intéressants dans cette approche.

Pour résumer, il me parait que s’ouvre un voie puissante pour I’analyse anthropo-
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logique et concrete dans la “désontologisation” de I’Etat.

Quelques considérations finales

Parvenu au terme de ces remarques préliminaires, je voudrais rapidement insis-
ter sur la notion de sujet defendu ici et quelques-uns de ses effets pour les études
des ¢conomies morales. Rapidement et sans pretention autre que celle de soulever
quelques points qui en découlent, je retiendrai provisoirement les points suivants:

Tout d’abord, il me parait évident qu’il faudra poursuivre les ¢tudes sur le sujet.
Revenir sur les classiques en premier M. Mauss (1974) et M. Leenhardt (1971), et
plus récemment L. Dumont (1983). Mais aussi sur les contributions plus actuelles
de J. Butler (2009), M. Strathern (2006), M. Agier (2012) et E. Balibar (2012), par
exemple. Il y a une longue histoire de la notion de sujet a récupérer et a identifier
dans les recherches ethnographiques.

D’une manicre generale, rappelons ici que le sujet est un braconnier. Il ne sera
donc pas question de considérer exclusivement sa profession ou les institutions dans
lesquelles il agit ou de sa formation, incorporation ou déontologie. Elles sont des
references autour desquelles gravitent la formation des sujets et des modes de subjec-
tivation. Mais ce mode de subjectivation se croise avec I’age, le genre, I’ethnie, etc.,
et surtout avec le cadre relationnel dans lequel chaque action precise s’inscrit, ¢’est-
a-dire avec le caractere contingent de I’action. Ou comme I’avait d¢ja souligne M.
de Certeau: c’est la relation qui détermine les termes et non pas 'inverse, dans cette
phrase lapidaire: “chaque individualite est le lieu ot joue une pluralité incohérente (et
souvent contradictoire) de ses déterminations relationnelles” (Certeau, 2004: 38).

Un des effets pratiques de ces débats c’est le centre des politiques publiques. Par
exemple, si nous gardons comme point de départ analytique la notion d’habitus,
produire de changement dans une institution sera avant tout une question de chan-
gement de culture ou un changement organisationnel. Cependant, si nous consi-
dérons I'inventivite ou I’agentivite des sujets et son incomplétude, comme dans
chaque action, le sujet crée et recrée son existence et ses rapports avec autrui, notre
champ de recherche et en conseéquence d’action, s’¢largit d’une maniere jusqu’a
maintenant inattendue. Notre manicre de mener la recherche ethnographique
(choisir ce qui doit étre observe et décrit) devrait-elle changer radicalement?

Une derniere remarque qui me parait tout a fait dans la démarche de “Juger,
réprimer et accompagner”: dans un cadre de déclin de I’Etat social en faveur de

I’Etat pénal et Liberal, comment penser la place des citoyens comme protagonistes
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sociaux? Ou encore: comment agir analytiquement, politiquement et ¢thiquement

entre la solidarite, la victimisation et I’agence des sujets? (Rifiotis, 2014a).
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Notes

1. Le texte de cette présentation intitulé “Between theory, ethics and morals: Rethinking the place
of a ‘moral economy’ in the social agenda for the production of justice” a ¢té soumis a la revue

Anthropological Theory pour la publication.

2. Cette démarche m’a ¢té indiquée par D. Fassin quand je lui ai expose 'idée générale de cette
réflexion. Je lui suis reconnaissant de cette indication et de la possibilité d’approfondir mes con-

naissances dans ce domaine.

3. 11 faut souligner que “Juger, réprimer et accompagner” est un ouvrage collectif, sans signature
de chapitres, il s’agit de “rédacteurs”, comme mentionné dans une courte note de I¢édition, dont
la liste nominative permet d’identifier les “rédacteurs” de chaque chapitre. En I’occurrence, I'In-
troduction qui fait objet de cet essai a comme “rédacteur” D. Fassin. De telle sorte que je préfere
appeler ici “auteur” ou “rédacteur” pour garder I’esprit collectif de I’ouvrage, encore qu’il soit
claire que la rédaction de I'Introduction, ainsi que du chapitre 4 appelé “Maintien de I’ordre” et

les Conclusions sont de la responsabilité de Didier Fassin.

4. “Problématisation ne veut pas dire représentation d’un objet préexistant, ni non plus création
par le discours d’un objet qui n’existe pas. C’est I’ensemble des pratiques discursives ou non dis-
cursives qui fait entrer quelque chose dans le jeu du vrai et du faux et le constitue comme objet
pour la pensée (que se soit sur la forme d’une réflexion morale, de cela connaissance scientifique,
de Ianalyse politique, etc.).” (Foucault, 1984: 18)

5. En plus, les demandes pour droits et plus particulicrement pour la criminalisation sont porteurs

d’une rationalité pénale, ¢’ est-a-dire d’un mélange, un véritable “carambolage”, entre deux niveaux

de normes distinctes entre normes de comportements et normes de sanction (Pires, 2004).
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6. Certes, le pouvoir discrétionnaire est intrinseque a ses métiers et a ses institutions, mais il en
reste le fait que par les choix que se font les agents concretes dans ces places soit produite la justice
par des manieres fort differentes. Ce qui peut étre d’un vecteur d’asymétrie de genre et reproduc-
tion de valeurs pas nécessairement compatible avec les attentes des mouvements sociaux, I’esprit
de la loi” et des politiques de protection des femmes. Cette “liberté” est un des enjeux de la ques-

tion du sujet et de mon propos dans cet essai.
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Resumo: O objetivo do presente
texto ¢ apresentar um conjunto de
questoes teoricas, politicas e eticas que
emergem de modo recorrente de tra-
balhos etnograficos realizados, desde
1996, pelo coletivo de pesquisa do
Laboratorio de Estudos das Violén-
cias (LEVIS) da Universidade Federal
de Santa Catarina. Apresento, inicial-
mente, os elementos de base da nossa
trajetoria de pesquisa no campo da
violéncia, sem qualquer pretensao de
exemplaridade. Em seguida, trago uma
reflexdo critica sobre estratégias teori-
cas e metodologicas, particularmente
relacionadas a nog¢do de “economia
moral” nas nossas pesquisas. Trata-se de
um exercicio preliminar de sistematiza-
¢ao focado no papel que a antropologia
pode assumir na agenda social da pro-
dugao da justi¢a no Brasil. Minha argu-
mentacao traz uma reflexao sobre a
no¢ao de economia moral e sua relevan-
cia para a analise de politicas publicas e
movimentos sociais no campo da vio-
léncia, justica e direitos humanos. Espe-
cificamente, gostaria de colocar em evi-
déncia como teoria, politica e ¢tica sao
indissociaveis no nosso trabalho para
discutir os fundamentos que guiam a
nossa pesquisa em trés dominios anali-
ticamente complementares: 1) produ-
¢ao e carater moral da violéncia; 2) lei
e judicializagao das relagoes sociais; e 3)

a construcao juridica do sujeito-vitima.

Palavras-chaves: judicializagao;
politicas publicas; vitimizagao; violén-

cia de género; moralidades
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Abstract: The purpose of this
texte is to present a set of theoretical,
political, and ethical concerns that have
recurrently emerged from the ethno-
graphic research conducted since 1996
through the the Violence Research
Laboratory (LEVIS) of the Federal Uni-
versity of Santa Catarina. After intro-
ducing the basic elements of our rese-
arch trajectory in the field of violence,
without any pretension to exemplarity,
[ will critically reflect on some specific
theoretical and methodological issues,
with particular reference to the impor-
tance of the notion of “moral economy”
for our current research. This will be a
preliminary exercise of systematization
focusing on the role that anthropology
can play in the social agenda concer-
ning the production of justice in Brazil.
My anthropological reflections will
question the notion of moral economy
and its relevance in analyzing social
movements and public policies in the
field of violence, justice, and human
rights. Specifically, I will highlight how
theory, politics, and ethics intersect in
our work, in order to discuss the fun-
damentals that have guided our rese-
arch throughout three interrelated and
complementary analytical areas: 1) the
production and moral character of vio-
lence; 2) law and the judicialization
of social relations; and 3) the judicial

construction of the subject-victim.

Keywords: judicialization; public
policy; victimization; gender violence;

moralities
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Escalas do urbano e o alcance
de “pequenas” mobiliza¢des sociais:
O Marco das Mulheres em Santarém (PA)1

Telma de Sousa Bemerguy
PPGAS/Museu Nacional
tsbemerguy(@gmail.com

No dia 8 de mar¢o de 2018, milhares de mulheres foram as ruas em todo o
Brasil para defender pautas relacionadas a luta pela igualdade de género. A grandio-
sidade das marchas realizadas nas metropoles do pais, compostas por uma multidao
de mulheres, trios eletricos, bandeiras gigantescas e faixas incontaveis, compoe o
principal referente imagético relacionado aos atos do Dia Internacional da Mulher
(8M). Nesse ensaio, exploro outras propor¢oes de mobilizagGes sociais urbanas e
apresento registros do Ato 8M realizado em Santarém, um municipio de aproxi-
madamente 300 mil habitantes, localizado no Estado do Para. Exponho imagens de
um ato publico onde apenas um microfone e um megafone passavam de mao em
mao, de registros de uma marcha animada por dois instrumentos de percussao, um
pequeno carro de som e pelas vozes de cerca de cinquenta mulheres em sua luta
“contra os poderosos de todo o mundo”.

No contexto amazo6nico, o processo de formagao das cidades primeiramente se
deu a partir de agbes de colonizagao conduzidas em areas estrategias as margens
dos rios. Nesse sentido, o nucleo populacional que deu origem a cidade Santaréem
foi fruto de agdes da colonizagao portuguesa, realizadas as margens de dois rios,
o Tapajos (aguas claras) e o Amazonas (aguas barrentas), que se encontram sem se
misturar na “frente da cidade”. Ali, em uma praga na beira do rio, exatamente onde
os colonizadores construiram a igreja matriz, mulheres ligadas a diversos movimen-
tos sociais e coletivos politicos locais se reuniram para a concentragao desse Ato 8M.
Em 2018, pela primeira vez, essas mulheres decidiram se reunir para organizar uma
programagao tnica de debates e atos publicos relacionados a data. A marcha foi o
evento de encerramento do Marco das Mulheres, uma semana de atividades resul-
tante da parceria entre os coletivos.

Nas imagens que seguem, privilegiei tons e cores que destacam a paisagem de

beira de rio da cidade, registros que situam o numero de pessoas presentes no ato
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¢ enquadramentos baixos que, atraves da fotografia, me permitiram fazer crescer o
tamanho da manifesta¢ao, produzindo uma metafora do alcance de atos de ocupagao
do espago publico em contextos urbanos de menor escala. Assim, busquei produzir
um contraponto ao referente imagetico da grande manifestagao e aos idearios asso-
ciados ao fenémeno urbano, tencionando os limites de defini¢oes ordinarias que
nao raramente associam o urbano a paisagem das metropoles e os efeitos da acao
politica ao numero de presentes nos atos publicos.

O inicio do movimento de mulheres na cidade remonta aos anos 80, quando foi
criada a Associagao das Mulheres Domeésticas de Santarém. Na década de 90, o tra-
balho de mobilizagao realizado por essas primeiras mulheres cresceu e resultou na
criagao da Associagao de Mulheres Trabalhadoras do Baixo Amazonas, o que pos-
sibilitou o fortalecimento do debate sobre a experiéncia das mulheres em sindica-
tos urbanos e rurais da regido. Atos de militancia significados como feministas, no
entanto, comegaram a ganhar for(;a e protagonismo na cidade, mais recentemente,
a partir dos efeitos da ampliagao do acesso ao ensino superior em Santarém, com a
criagao da Universidade Federal do Oeste do Para (UFOPA), em 2011. Grande parte
dos coletivos que integraram a organizagao do Margo das Mulheres surgiu nesse con-
texto. Nesse sentido, destaco que a grande diferenga geracional entre as mulheres
presentes na marcha reflete a historia dos movimentos de mulheres na cidade.

Sendo natural de Santarém e egressa da UFOPA, ao longo da graduagao em
Antropologia, pude ter experiéncias de convivio e militancia no movimento estu-
dantil junto a algumas das mulheres que hoje se tornaram liderangas importantes
na regiao. Esse ensaio, portanto, ¢ fruto de uma inser¢ao etnografica marcada pelas
minhas vivéncias como uma mulher da Amazénia. Desde esse lugar, acompanhei as
atividades da semana, fotografei o ato e conduzi as conversas e entrevistas que pos-
sibilitaram a produgao desse trabalho. As reflexGes apresentadas, por sua vez, sao
fruto de um investimento analitico sobre a relagio entre género, processos coloniais
e representagoes sobre o territorio amazonico, interesses de pesquisa que compoem

meu trabalho de doutorado.

Recebido: 25/05/2018
Aprovado: 17/11/2018
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A concentragdo para a Marcha estava marcada
para as 17h. O sol ainda estava forte quando
algumas das organizadoras comegaram a
chegar. Ao longo das atividades da semana,
a faixa lilas estendida no chiao se tornou o
simbolo do evento que reuniu diversos cole-
tivos de mulheres da cidade de Santarém em
torno de uma iniciativa tnica, o Marco das
Mulheres. Quando o sol comegou a baixar,
grande parte do publico que participaria do
evento ja estava presente. Reunidos na simbo-
lica Praga da Igreja Matriz, mulheres, homens
¢ criangas interagiam enquanto aguardavam o
inicio da marcha. O tamanho do ato pode ser
observado tanto pelo nimero de pessoas pre-
sentes quando pela repeti¢ao de rostos, cami-
setas ¢ faixas com temas correlatos ao longo

dos registros.
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Ao cair do sol, as/ os presentes se dirigem para a rua da orla, uma espécie de calgadao que funciona
como espago de lazer e sociabilidade em Santarém e um importante ponto de parada e circulagdo
de pessoas, mercadorias e embarcages. Os barcos e os carros ao fundo permitem sentir a proxi-

midade entre a rua ocupada e as aguas.
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Ao longo da marcha, as mulheres revezavam-
-se no megafone e no microfone. O som do
batuquc de dois pequenos instrumentos de
percussio também estava ali para fazer ouvir
a manifestagdo. As palavras de ordem enun-
ciadas eram repetidas com toda forga possi-
vel. Grande parte das presentes carregava um
cartaz escrito a mao, produzido com material

fornecido pela organizagao.
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Em um ato produzido pela parceria entre mulheres de diferentes geragdes, por mulheres maes,
mulheres indigenas, mulheres quilombolas, mulheres negras, por trabalhadoras urbanas e rurais,
por mulheres heterossexuais, bissexuais e lésbicas ligadas a movimentos sociais que militavam por
pautas especificas das mais diversas, a referéncia aos “poderosos de todo o0 mundo” remete a uma
luta comum. Se por um lado, a abrangéncia da expressio se contrapde ao tamanho fisico da mani-
festagdo, por outro se torna reveladora do “tamanho” que pode alcangar um ato publico como esse

em cidades de menor porte.



Em cidades de colonizagdo histérica como Santarém, os rios ocupam um lugar central na compo-
sicdo do urbano e na dindmica dos tréansitos e trocas estabelecidos com localidades, municipios e
estados vizinhos. A ocupagio estratégica da orla ampliou o ato na dimensao de seu alcance e rever-
beragdo, fazendo com que a mobilizagao crescesse para além de Santarém e com que o “tamanho”

da Marcha se borrasse.
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Nessa mobilizagdo, o exercicio da agdo politica é caracterizado por uma maior pessoalidade, de
modo que os efeitos da menor escala e da interagdo face-a-face se encontram tanto no nivel dos
desafios particulares enfrentados por esse grupo pequeno e diverso em organizar atividades em
conjunto, quanto na dimensio das trocas possibilitadas por uma marcha em que os participantes

podem interagir em roda.

Credito das imagens: Telma Bemerguy, Santarém (PA), 2018.

Notas

1. Esse ensaio ¢ fruto de trabalho de campo financiado com fundos do Edital 2017 de Auxilio a
Pesquisa do PPGAS/Museu Nacional. Em nome de Tati Picango ¢ Luanna Silva, agradego as orga-
nizadoras do evento pela interlocugio.
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BENTO, Berenice. 2017. Transviad(@s: género, sexualidade e
direitos humanos. Salvador: EDUFBA, 329 pp.

Alisson Machado
POSCOM/UFSM

machado.alim(@gmail.com

Berenice Bento poderia ser uma Alice travesti que nao se contenta em atravessar
o espelho ou comer um pedago do bolo para mudar de tamanho. Para ela, pensar o
género como metafora de um espelho — como sinénimo de mulheres; ou da dife-
renga cultural entre “homens” e “mulheres” baseada na distin¢ao entre os “sexos”
— nao basta para destituir os reis e rainhas que insistem em pintar os jardins das
mesmas cores e que autorizam que cortem as cabegas (sem metafora) de nossas
populag()es trans e travestis, diariamente. Da mesma forma, para essa Alice, nao
basta reproduzir os saberes estrangeiros, distantes demais de nossas realidades pre-
carizadas e purpurinadas. Ela ¢ antropofagica: transa o queer, parindo estudos trans-
viados. Estudos que atentam as realidades brasileiras e latino-americanas, perce-
bendo os resquicios politicos mais cruéis de nosso passado; a saber, nossa heranga
escravocrata e ditatorial, que ainda conforma o caleidoscopio vivo no qual quem nao
se adequa as cisheteronormatividades raciais vigentes insiste em viver.

Transviad (@s: género, sexualidade e direitos humanos retine entrevistas e textos,
alguns inéditos, em diversos formatos, que demarcam a atuagao intelectual e poli-
tica de Berenice Bento ao longo dos ultimos dez anos. O livro retne seis tipos de
textos: comunicagoes, entrevistas, artigos de opiniao, ensaios, apresentagoes de
livros e resenhas. Conforme a autora, os textos apresentados sao formas nao de
sua produgao académica, mas atuagdes politicas, porque nao pode haver separagao
da teoria e da pratica, do gesto e da palavra. Ela recusa identificagdes coesas, bem
como recusa dangar conforme os determinismos académicos, alertando para o quao
tentador pode ser “trocar um determinismo (de classe) por outro (de género)” (:
23). Esses escritos desfazem os mitos académicos que insistem em prejulgar os
estudos transviados, acusando-os de atengao demasiada as agéncias e as ¢ticas iso-
ladas do corpo e mostram que, para entender esse caleidoscopio, ¢ preciso olhar as
interseccionalidades, os cruzamentos dos multiplos marcadores sociais das diferen-

¢as que definem as fronteiras entre o normal e o patologico.
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Em Comunicagdes, que reune oito textos apresentados em conferéncias e semi-

narios nacionais e internacionais, a autora demonstra como o género e a sexuali-
. . . A . .o, .
dade aparecem nos discursos ocidentais hegemonicos como armas que legitimam
. . . «
guerras internas e externas, asseverando que, para isso, contribui o fato de que “o
universalismo cientifico e o pensamento colonial tém um profundo parentesco” (:
30). O argumento que atravessa essas comunicacoes € a necessidade de revisao das
g q ¢

praticas e siléncios académicos, de desconfiar dos conceitos referenciados na bina-
riedade e na universalidade, bem como das metodologias de pesquisa autocentra-
das que pouco servem “para entender as fissuras, as diferencas, as exclusGes sobre-
postas de sujeitos que sempre ficaram fora do projeto de nagao” (: 48). Fora dessas
fronteiras, habitam @s transviad@s, esses nao-sujeitos, corpos tornados abjetos,
para cujo viver nao ha formas de reconhecimento sem luta. Essas agoes irrefletidas
e naturalizadas contribuem para a manutencao de epistemologias violentas, que
reproduzem as invisibilidades e mantém intactas as estruturas da vergonha e da
subalternidade que forjam as subjetividades de quem nao quer ou nao pode viver
ajustado as normas.

A segunda parte do livro ¢ composta por quatro Entrevistas, duas delas publica-

4
das na Revista do Instituto Humanitas (Unisinos), uma publicada na ASKESIS, Revista
) P 5
dos(as) Discentes do Programa de Pos-Graduagao em Sociologia da Universidade
Federal de Sao Carlos, e outra concedida a Diego Madi Dias, em 2013, em Paris.
Nas Entrevistas, estao localizadas as possibilidades de compreender as reflexées de
p P
/ . . . ’ .
um percurso teorico e autoral, sem cair nas armadilhas de uma retorica que celebra
sua propria individualidade ou que se vé presa a um conceito quando ele pouco
. L / . . A

parece revelar do mundo social. E o caso do proprio conceito de género, quando
paralisa as formas de reflexao ou autoriza praticas sociais de manutengao das violén-
cias. Aqui, Bento nos faz pensar que ¢ preciso “lutar pela aboli¢ao do género, esva-
zia-lo de seu carater opressor” (: 155). Nessas respostas, ainda ¢ possivel encontrar
pistas de quem ja fez o caminho: atentar a um olhar sensivel as partilhas do Outro,
ao cuidado com o texto académico, demasiadamente domesticado (: 142) e com-
preender possiveis chaves de inteligibilidade, tais como enumera: “1) negagao da
identidade como uma esséncia; 2) o combate ao suposto binarismo identitario; 3) a
interpretagao do corpo como um lugar de combate e disputas” (: 133).

Os Artigos de opinido reunem quinze textos menores, publicados em veiculos
jornalisticos como Correio Brasiliense, Folha de Sao Paulo, Jornal do Brasil, Jornal de Bra-

silia e nos sites do Centro Latino-Americano em Sexualidade e Direitos Humanos
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(CLAM) e Estado Laico R]. Esses escritos comprovam as disputas de poder em
torno de temas correlacionados ao género e a sexualidade. Recebem especial des-
taque as reflexdes sobre as demandas da transcidadania, como os debates publi-
cos sobre identidade de género, sobre “o processo transexualizador” no SUS, a PL
72/2007, que dispde sobre o pre-nome de pessoas transexuais em seus documentos
¢ a falta de legitimidade cientifica do DSM e dos mecanismos médico-juridicos que
insistem na patologizacao das transidentidades. Entretanto, como “queer” também
diz respeito as sociorealidades mais gerais, sdo nesses textos que a autora trava
batalhas cotidianas com muitos dos pensamentos conservadores e regressistas, em
nivel nacional e internacional, como o falso projeto de cordialidade a brasileira, a
xenofobia contra nordestinos, os crimes contra a humanidade praticados em Israel,
o feminicidio, a homofobia e a falsa disjuncdo “entre violéncia fisica e simbolica” (:
202) que atravessa desde a publicidade até a formulagdo de politicas educacionais
cisheterossexualizadas, precarias ou punitivas.

Os trés Ensaios, publicados na Revista Cult entre 2014 ¢ 2015, podem ser lidos de
forma conectada como um exercicio de reflexao teorico-metodologico. O caso de
Veronica Bolina, modelo trans agredida e torturada sob tutela do Estado, em abril
de 2015, em Sao Paulo, comprova que a transfobia e o transfeminicidio fazem parte
de uma matriz racional brasileira, ao que ela chama de “heteroterrorismo reiterado”
(: 248). Bento afirma que essa matriz ¢ assegurada por posi¢oes politicas que revisi-
tam e autorizam os determinismos de raga e classe, afinal, Ver6nica ¢ negra e mulher
trans, vitimada por processos que identificam o feminino como algo poluidor e con-
taminador que precisa ser constantemente vigiado e controlado.

Em Apresentagées de livros, Bento aprecia os empenhos reflexivos de Leandro
Colling (2015), Flavia Teixeira (2013), Arim do Bem (2013), Jorge Leite Junior
(2011) e Larissa Pelucio (2009), atestando que “o giro decolonial transviado esta em
pleno curso” (: 254). Em coro, esses(as) autores(as) nacionais conclamam: ¢ preciso
olhar o Sul Global, as lesbotransbichas daqui de perto e transviadecer os estudos
queer, tal qual faz Bento ao criticar o pensamento individualista de Paul Preciado:
“Nao basta ser viciada em testosterona. Muito antes da farmacopornografia, nossas
trans ja faziam dos seus corpos o protocolo de resisténcia e atualizavam uma este-
tica da existéncia revolucionaria” (: 265). Cada texto, de forma singular, enfatiza
alguns aspectos da vida politica dos corpos invisibilizados ou tornados abjetos pela
norma branca, cis e heterossexual, mas testam também a forga dos despossuidos,

A . . A . . . . . . . .
as agéncias e resisténcias cotidianas, o tecido social e suas hierarquias, geridos na
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e pela experiéncia sociocorporificada das dissidéncias. Sem cair nas armadilhas da
determinagao, a autora dialoga com disciplinas canénicas, como a biologia e as cién-
cias psi, demarcando que as regulagdes do género sempre carregam uma demanda
moral, portanto, sao formas reguladoras do viver.

Ao final do volume, nas duas Resenhas, Bento apresenta uma mirada critica a duas
obras publicadas. Inquere os achados empiricos e as reflexGes sobre saude, corpo,
AIDS e cultura, de Pedro Gomes Pereira (2014), no livro De corpos e travessias: uma
antropologia de corpos e afetos, para argumentar contra as concepgdes limitantes de um
tipo de fabulagao cientifica baseada no fetichismo da objetividade e da neutralidade
que se limita apenas a convencer a si mesma de suas proprias formulagoes. Contra essa
teoria-falatorio, indica que a pessoa pesquisadora também ¢ xamd, que tambem realiza
a passagem, que se ocupa de um corpo cognoscente frente a experiéncia partilhada
e a empreitada teorica. Ambos realizando um tipo de travessia, cujos caminhos nem
sempre sao evidentes ou ndo conduzem a respostas facilmente encontraveis.

Ao comentar a coletanea de artigos A construcdo dos corpos: perspectivas_feminis-
tas, organizada por Cristina Stevens e Tania Swain (2008), Bento compartilha com
as autoras a nogao de corpo-projeto, devir que sinaliza que “nenhuma identidade
sexual e de género ¢ absolutamente auténoma, auténtica, original, facilmente assu-
mida ou isolada” (: 329) e ainda descortina alguns limites dessas nogoes. E na friccao
com o pensamento teorico estabelecido, inclusive dentro dos estudos de género,
que a autora afirma: “Género nao ¢ a dimensao da cultura por meio da qual o
sexo se expressa, conforme afirma Heleieth [Saffioti], pois ndo existe “sexo” como
um dado pre-discursivo” (: 321). Dialogo levado adiante, tessitura em processo,
o debate critico com autoras que sao referéncia dos estudos de género no Brasil
aponta mais do que uma pluralidade de concepgoes possiveis, e atesta que somente
o exame das certezas estabelecidas pode convergir nas perguntas decisivas frente
aos sistemas de saber/poder que normatizam os corpos e as subjetivas humanas.

A reuniao desses textos perfaz reflexes académicas e ativistas tanto necessarias
quanto urgentes. Teoria que medita sobre si para tornar criticos os caminhos. Pensa-
mento que propde brechas analiticas e posturas criticas aos projetos anti-igualitarios
e colonizadores da modernidade, em seu constante trabalho de assepsia do mundo e
de aniquilamento das diferengas. Convite a epistemologias antirrecalque, da desobe-
diéncia e do barraco, convite maroto as éticas maricas. Politicas de um corpo singular,
embora nao individualista, mas que se forja nas multidées, nos deslocamentos e as

margens. Teoria que desfaz as armadilhas das politicas identitarias coesas, as ilusdes
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dos esquemas analiticos dicotomicos e os imperativos taxativos do mercado auto-
ritario. Caminhos tornados apostas a reflexao/ construgao de uma democracia cuja
condi¢ao indispensavel ¢ o reconhecimento das diferencas no interior das proprias
condi¢oes compartilhadas da existéncia social: projeto este proprio de uma demo-

cracia transviada. O livro é um BAFO.
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Ana Paula Comin de Carvalho
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O livro Etnografia, o espirito da Antropologia ¢ resultado de dois momentos distin-
tos. O primeiro, em 2009, quando as organizadoras tentaram reunir, numa coleta-
nea, etnografias sobre grupos populares urbanos que foram orientadas por Claudia
Fonseca, no Programa de Pos-Graduagao em Antropologia Social da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul. O segundo, em 2015, durante as comemoragoes de
35 anos do PPGAS/UFRGS, quando a docente foi homenageada por ex-orientandas
(0s), orientandas (os) e colegas, ensejando a escolha ou produgao de novos textos.
Por isso, ele se configura num mix de artigos - oriundos de dissertacdes e teses - e
tributos em vida que revelam a importancia da contribuigao de Claudia — etnografa,
orientadora e professora — para a antropologia brasileira.

A obra esta dividida em duas partes. Na primeira, temos um prefacio de Ruben
Oliven, colega de Claudia Fonseca desde sua chegada no departamento de Ciéncias
Sociais e na area de Antropologia da universidade. Ele, assim como as(os) demais
autoras(es) que contribuem com o livro, enfatiza a crenga de Claudia de que etno-
grafia nao se aprende ouvindo, mas sim, fazendo. Nesse sentido, ela estabeleceu a
tradi¢ao de levar suas/seus alunas (os) para fazer trabalho de campo, e ¢ seguida
por eles na atualidade enquanto professores em universidades em diferentes regives
do pais. Outro aspecto salientado por Oliven, mas que também ¢ mencionado em
outros artigos, ¢ a capacidade da colega de desenvolver trabalho em equipe e de
liderar grupos, qualidades evidenciadas na criagao em 1995, do Nucleo de Antro-
pologia e Cidadania (NACI), que congrega pesquisadores, professores e alunos em
torno de investigagdes e na assessoria para agéncias ligadas a minorias e direitos
humanos. Esta primeira parte do livro também traz uma introdugao das organi-
zadoras e doze textos que abordam temas ligados ao estudo dos grupos populares

urbanos (género, familia, conjugalidades, vizinhanga, cotidiano, dentre outros), que
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seriam marcados por um certo estilo de fazer etnografico caracterizado pela fé no
trabalho de campo, a pratica da escrita do diario, a disponibilidade para encontrar
o nao compreendido e a capacidade de colocar os pressupostos em questdo. Dada a
extensao e densidade dos artigos, assim como os pontos de conexao entre eles, os
comentarios dessa resenha nao seguiram uma ordem linear, mas tentaram destacar
os elementos mais relevantes e recorrentes.

Tanto o texto de Carmen Rial — sobre as concepgoes estéticas de trés geragdes
de moradores da Lagoa da Conceigao, em Florianopolis, Santa Catarina - quanto o
de Jurema Brites — sobre a relagao entre patroas e empregadas em Vitoria, no Espi-
rito Santo - nos mostram a forma especifica, singular, com que os grupos populares
interagem, incorporam e ressignificam praticas, valores e objetos de outras classes
sociais tidos como simbolos de modernidade, status, prestigio e poder. O impacto
da inser¢ao de bens de consumo - antes restritos as classes altas - no cotidiano desses
grupos também ¢ abordado por Lucia Mury Scalco em sua etnografia sobre inclusao
digital no Morro da Cruz, em Porto Alegre, Rio Grande do Sul.

As possibilidades e limites de manutengao da dinamica da reciprocidade em con-
textos urbanos e mercantis ¢ objeto de reflexao nos trabalhos de Miriam Chagas
sobre um programa de radio voltado para grupos populares, na capital gaticha, e de
Soraya Fleischer sobre o trabalho de parteiras na regiao do Melgago, no Para. Em
ambos, vemos como os termos da reciprocidade entre os sujeitos sao adaptados a
novos contextos de interagao — a Radio Farroupilha ou a sede urbana de Melgago -
sob a preméncia do vinculo social, a0 mesmo tempo em que eles buscam suprir as
suas necessidades de sobrevivéncia.

E através da jocosidade que se evidenciam concepgoes diferentes de uma cultura
de elite sobre corpo e género, marcadas por um ethos de classe, como vemos no
artigo de Flavia Motta sobre como mulheres idosas de grupos populares de Porto
Alegre constroem a sua identidade feminina. Por meio da afronta e do deboche
nos bastidores de suas performances publicas, as empregadas domesticas capixabas
estudadas por Jurema Brites lidam com a desigualdade e subalternidade. Patrice
Schuch nos mostra como, nas praticas de administragao juridica da infancia e juven-
tude na capital gaticha, a satira, o riso, mas também a ira sao formas de contestacao
a imposicao de modelos e valores das classes abastadas. Nesses diferentes contextos
etnograficos, percebemos que os sujeitos nao sao passivos frente as situagdes, insti-
tui¢des e hierarquias sociais. Agenciando suas praticas para fins diversos, desenvol-

vem estratégias para tentar obter o melhor resultado possivel em situagoes extre-
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mamente desfavoraveis.

O interesse por temas e personagens tradicionalmente invisibilizados nas pes-
quisas com grupos populares ¢ outra forte caracteristica dos artigos, e que o tra-
balho de Heloisa Paim exemplifica muito bem. Ela vai trazer a baila a aceitagao e
integragao das amantes nas redes familiares e de vizinhanga num bairro popular
de Porto Alegre. A partir do seu trabalho de campo e analise, percebemos que
amantes, esposas e maridos infi¢is tém performances socialmente aceitas e espe-
radas, que orientam as suas agoes e percepgoes. A énfase nas praticas nos mostra
como valores e padroes sao atualizados na vida cotidiana. Os sentidos de género e
sexualidade também sao explorados por Elisiane Pasini, a0 comparar as etnografias
que desenvolveu em contextos populares e de prostitui¢ao de trés capitais. Pedro
Nascimento, por sua vez, aborda o modo como género e configuragoes familiares
se expressam no contexto de casais de grupos populares que desejam ter filhos e
encontram dificuldade para tal. Como as (os) autoras(es) nos mostram, as dinamicas
de género nesses contextos nao se tratam de algo que diz respeito apenas ao homem
e a mulher, mas a mies, pais, irmaos e outros parentes.

Outro elemento em destaque nos trabalhos sao as formas especificas com que
esses sujeitos vivenciam a politica, atribuindo-lhe multiplos sentidos e permitindo
uma relativizagao e alargamento do conceito de cidadania, seja na promogao dos
direitos das mulheres enquanto “mulheristas”, mais pragmaticas, em oposigao as
feministas, mais teoricas - como o texto de Aline Bonetti sobre as promotoras legais
populares formadas num projeto da ONG Feminista Themis em Porto Alegre vai
evidenciar. Ou ainda com o artigo de Martina Ahlert sobre liderangas locais que
implementam o programa Fome Zero num loteamento da capital gaticha, e que
veem esse campo como um locus de sociabilidade, auxilio material, mas tambem
perigo, visto que aqueles que desempenham papel de mediadores entre os grupos
populares e Estado sao constantemente cobrados e julgados pelas suas agdes ou pela
recusa em fazer as agdes necessarias.

Na segunda parte do livro, temos textos escritos em homenagem a Claudia
Fonseca por um grupo de pesquisadores que aprendeu a compartilhar trabalhos
e criticas nas reuniGes periodicas do NACI. Sao testemunhos ricos e vividos das
relagbes de formagao de Claudia, suas/seus estudantes, colegas e parceiras (os) de
pesquisa que se apresentam a partir dos bastidores das investigagdes. Nos relatos
de Denise Jardim, Miriam Grossi, Patrice Schuch, Jurema Brites, Vitor Richter,

Carmen Rial e Claudia Turra — Magni podemos perceber o quanto a convivéncia
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com ela inspirou e agregou suas trajetorias académicas e pessoais. Nesse segmento,
também somos brindados com as duas pontas do fio a partir do qual se tecem as
tramas da vida académica da homenageada. A primeira ¢ uma entrevista narrativa,
comentada por Claudia, de sua orientadora de doutorado Colllete Pétonnet, uma
das precursoras da antropologia urbana na Franga. A segunda ¢ um artigo recente
de Claudia que, apesar de aposentada desde 2007, segue ativa desenvolvendo pes-
quisas e refletindo sobre etnografia e trabalho de campo a partir de uma analise
que combina suas experiéncias atuais de estudo com ex-internos de uma colonia de
Hanseniase em S3o Luis, no Maranhao, com o debate tedrico contemporaneo. Ela
nos traz elementos importantes para pensar o trabalho arduo de posicionamento do
etnografo, que deve ser simultaneamente provocador e cuidadoso, e o carater cola-
borativo da etnografia que envolve interlocutores de campo, colegas, dentre outros.

De um modo geral, a obra em questio da uma ideia do alcance do trabalho da
homenageada no que se refere a grupos populares, género e direito, mas nao con-
templa seu interesse em discutir o lugar da ciéncia na sociedade contemporanea e
que resultou em varias orienta¢Ses de dissertacao de mestrado e tese de doutorado
nos ultimos anos.

Como guisa de conclusao, ouso tomar de emprestimo a oposigao que Fredrik
Barth (2000) faz entre as figuras do guru e o iniciador, a partir de suas investiga-
¢des no norte de Bali e na Nova Guiné. Gurus e iniciadores sdo encarados como
pertencentes a duas modalidades de geréncia do conhecimento na interagao social.
Enquanto o primeiro alcanga a sua realizacao ao reproduzir conhecimento, ensinar
¢ instruir o publico e formar um grupo de discipulos, sucessores em potencial numa
relagao pessoal e duradoura; o segundo o faz protegendo-o, ocultando e compar-
tilhando-o com o menor numero de pessoas possivel, os iniciados que sao afetados
pelos ritos em si e nao pelos conteudos transmitidos. Transportando essas ideias
para o campo do conhecimento antropologico e suas formas de transmissao de
conhecimento, nao ha duvidas sobre qual figura melhor representa a atuagao de
Claudia Fonseca ao longo de sua trajetoria académica. A leitura do livro aqui rese-
nhado ¢ uma oportunidade impar para que alunos e pesquisadores de antropolo-
gia conhegam melhor a “guru” e suas/seus “discipulas” e “discipulos” e de aprender

com eles.
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Mulheres negras, com idade entre trinta e sessenta anos, estao dentro de uma
van, observando a paisagem das ruas de Montego Bay, Jamaica, e escutam musicas
do Bob Marley, Max Priest, Tanya Stephens, Beres Hammond e Gregory Isaacs
enquanto a paisagem se mostra da janela. Essa imagem sinestéesica, para onde nos
leva o texto de Bianca C. Williams (2018) no livro “The pursuit of hapiness, black
women, diasporic dreams, and the politics of emotional transnacionalism”, parece trivial e
soa at¢ mesmo familiar. Contudo, o mergulho nos significados desse deslocamento,
que a autora nos convida a fazer, ¢ bastante instigante e profundo. O livro esta
organizado em cinco capitulos, sendo cada um deles antecedido de um interladio
descritivo e de estilo mais literario. No primeiro capitulo (More than a Groove —
Pursuit happiness as a political project), Williams apresenta a busca da felicidade
dessas mulheres que vivenciam o racismo norte-americano e buscam na Jamaica
uma experiéncia racial e afetiva mais agradavel. No capitulo subsequente (“Giving
Back”To Jamaica — Experiencing community and conflict while traveling with Dias-
poric Heart), a autora apresenta as experiéncias dessas mulheres em um contexto
de diaspora onde a utopia de um mundo sem racismo ¢ almejada por elas. O ter-
ceiro capitulo (Why Jamaica? - Seeking th Fantasy of a Black Paradise) apresenta as
motivagoes dessas mulheres em se deslocarem, mais de uma vez, para a Jamaica, a
partir de uma idealizagdo. No quarto capitulo (Breaking (It) Down — Gender, Emo-
tional Entanglements, and the Realities of Romance Tourism), a autora apresenta
a esfera dos afetos em que essa viagem esta envolvida. Por fim, no ultimo capitulo
(Navigating (virtual) Jamaica — Online diasporic contact zones), ela fala sobre o uni-
verso virtual que conecta mulheres norte-americanas a homens jamaicanos e como
as viagens ja comegam nesse espago.

Mulheres negras norte-americanas viajam juntas com uma empresa de turismo

para a Jamaica. Em uma investigagao sobre as emogoes que mulheres negras nor-
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te-americanas apresentam quando se deslocam — virtual e/ou presencialmente —,
dos Estados Unidos para a Jamaica, ha também uma imersao nos sentimentos que a
propria autora experimenta quando realiza sua pesquisa. A Jamaica ¢ escolhida por
clas muitas vezes por representar um espago onde se vive a experiéncia de ser negra
de maneira mais livre do que nos EUA. A autora, também negra e norte-americana,
conheceu tais mulheres para realizar sua pesquisa e compartilha desse sentimento de
conforto e idealizagao sobre a Jamaica com elas . Essas mulheres que, algumas vezes,
retornam para a Jamaica mais de uma vez, sao parte de uma busca que ¢ também a
busca da autora. Ela fala que esteve conectada profundamente com as mulheres que
conheceu. Dessa forma, o livro se apresenta como uma reflexao em que as experi-
¢éncias de vida sao valoradas e significativas. Nao ha uma intengao de separar a vida
dessas mulheres da vida da propria autora que se apresenta, fala de suas angustias,
sua historia e suas emogdes. Ela nos convida a realizar essa viagem com elas e apre-
senta, em todas as paginas do seu livro, uma investigagao profunda e cuidadosa dos
sentimentos envolvidos nessa “busca pela felicidade”.

Williams nos lembra que falar das emogoes ¢ falar dos sentimentos que sao gen-
derificados, racializados e atravessados por uma condigao econémica. Essa esfera da
vida, afirma, ¢ politica e ndo esta desvinculada de aspectos sociologicos. E impor-
tante destacar que, quando falamos em sentimentos de mulheres negras da dias-
pora, vem-nos a mente somente sentimentos de tristeza, dos traumas causados pelo
racismo e das angustias. Williams, entretanto, quer superar essa imagem ao eleger
a felicidade como a busca principal dessas mulheres. Sera que falar de felicidade de
mulheres negras ¢ algo que se apresenta como contraditorio? Ou apenas elegemos o
enfoque no peso, no sofrimento e na angtstia? Por meio de risadas, trocas de expe-
riéncias em um espago seguro, relacionamentos afetivos com homens jamaicanos,
essas mulheres estao procurando experimentar algo que elas ndo encontram em
seu pais de origem: um sentimento de pertencimento racial. A busca por espagos
seguros e livres dos ataques racistas quase constantes nos Estados Unidos coloca
essas mulheres diante de uma experiéncia que as descansa desse assédio cotidiano.

Atraves do deslocamento, mulheres negras norte-americanas vivenciam um
mundo imaginado e se deparam com a realidade de que nao existe somente uma dias-
pora, mas diasporas. Ser negra em um contexto ou outro da America se revela assim,
uma experiéncia rica, diversa e ¢ possivel realizar uma troca simbolica dessas singula-
ridades. Essa troca pode ser o exemplo de encontros, mas também de desencontros

e desconexdes. Assim, o fato de que mulheres negras norte-americanas sonhavam
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em encontrar um lugar onde elas se reconhecessem e fossem reconhecidas acaba por
revelar um aspecto que complexifica esse deslocamento. A autora fala de negritudes.
Negritudes essas que sao experienciadas de maneiras diferentes em cada pais. Essa
constatagao amplia suas percepgdes sobre o que significa ser negra na diaspora e enri-
quece a experiéncia das mulheres que estao buscando vivenciar momentos de prazer.

A viagem coletiva, com esse segmento de mulheres negras, forma o que Williams
chama de comunidade de pertencimento. Assim, o pertencimento diasporico esta
inserido em uma participagao do transnacionalismo emocional. Segundo a autora,
“transnacionalismo emocional” conceitualiza as ambiguidades contidas na busca de
felicidade dessas mulheres no contexto do racismo global e patriarcal. Assim, essa
seria uma experiéncia que ultrapassa fronteiras nacionais e pode ser experienciada
por mulheres de idades distintas em sua busca por sentimentos, em viagens para a
Jamaica, mas pode servir como inspiragao para reflexdes em outros contextos onde
as diasporas estejam presentes. Willians busca responder a alguns questionamentos
a partir dessa constatagao: Por que pessoas como as mulheres negras norte-ame-
ricanas buscam essa experiéncia transnacional e diasporica? Como esse desejo por
tal experiéncia pode refletir nas economias afetivas e politicas especificas de raga
e género? E ainda, em segundo lugar, como poderiamos compreender os aspectos
racializados, genderificados e emocionais do transnacionalismo, tendo as mulhe-
res negras como o centro da nossa pesquisa? Partindo desses questionamentos,
ela segue sua reflexao etnografando emogdes e partindo dos sentimentos de suas
interlocutoras para as respostas que ela alinhava ao longo do livro. Williams ressalta,
ainda, que sentimentos e emogdes sao formas de conhecimento.

Interessante pensar que a experiéncia da escravidao ¢ uma das conexoes encon-
tradas nas diasporas que sio retratadas no livro. O tempo entre o passado e o pre-
sente ¢ refletido em uma nostalgia diasporica e em uma profunda ligagao entre essas
mulheres norte-americanas e seus encontros com as pessoas da Jamaica. A felicidade
conecta a ideia de que, se a escravidao foi uma historia terrivel para a populagao negra
em ambos os paises, este ¢ o compartilhamento que cria a conexao com o presente.
A estadia dessas mulheres - mesmo que curta - possibilita a experiéncia de suspender
um pouco o racismo encontrado nos Estados Unidos e de ser uma fonte de felicidade.

O espago virtual, por contar com pessoas de varios pertencimentos raciais, idade
e cidades, ¢ menos seguro para as interlocutoras de Williams. La, muitas sao as opini-
oes divergentes e mesmo racistas. As viagens feitas somente com mulheres negras, ao

contrario, criam um encontro seguro para essas mulheres e um espago de compar-
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tilhamento onde elas podem falar sobre maternidade, angustias, desejos e alegrias.

Viajar sozinha e estabelecer lagos de afetos com homens jamaicanos carregam
em si reflexdes muito complexas. Em primeiro lugar, a autora coloca o temor que
relacionamentos fora do contexto nacional pode despertar nos familiares. Esses
relacionamentos podem representar medo de nao se estabelecer vinculos familia-
res tradicionais, como a familia nuclear. Essa relacao relativiza um pouco o papel
do homem jamaicano. Ele teria menos status e dinheiro do que suas companhei-
ras viajantes. Entretanto, relagoes de género, mesmo em contextos transnacionais,
sao assimetricas e colocam o homem em situagao de hierarquia. Considero, ao ler
o texto, que essas interagdes sao sempre relacionais e contextuais, ndo havendo,
portanto, possibilidade de uma formula para estabelecer uma teoria sobre esses
encontros. E, contudo, necessario destacar que o enfoque da busca da felicidade
das mulheres que Williams conheceu durante sua pesquisa ¢ a identificagdo com a
Jamaica e todo o significado que esse deslocamento representa. Os encontros afeti-
vos, embora presentes, sao secundarios em uma viagem como essa.

Assim, essa viagem, da qual somos convidados a participar, coloca-nos em
contato com a busca por sentimentos de felicidade, amor, amizade, relaxamento e
conectividade diasporica. O desejo de fazer o melhor para “ser feliz”, aproveitar os
frutos do trabalho pesado que lhes proporcionam a viagem, exercitar a esperanga na
busca de intimidade e amizade sao algumas das buscas das interlocutoras de pesquisa
de Williams. E quando essas mulheres, cujas vozes estao sendo ouvidas, cuja sensua-
lidade esta sendo reconhecida, experimentam sentimentos de alegria. A experiéncia
da autora ¢ também uma experiéncia rica em sentimentos significativos que fazem
sentido para ela, que ¢ também negra e tem relagdes de parentesco com a Jamaica.

A autora termina o livro refletindo sobre aquilo que ela aprendeu nas viagens
que fez. Suas reflexdes sao pertinentes para pensar que a produgao antropologica
pode ser uma experiéncia que vai muito alem da produgao de um conhecimento
estéril e vazio de sentidos. Assim, ela, Williams, diz que a formagao para o trabalho
de campo ndo nos prepara para os altos e baixos, para as relagdes interpessoais e
para, por exemplo, lidar com o choro das nossas interlocutoras. Se trabalho produz
vida, para ela, a observagao ¢ um dos elementos-chave para a realizagao da pesquisa

e se arrisca a afirmar que, para observar, ¢ preciso colocar em relagao o coragio.

Recebido: 16/04/2018
Aprovado: 25/04/2018
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Daniel Calazans Pierri atua como indigenista desde 2005 junto aos Guarani Mbya
nas regioes Sul e Sudeste do Brasil, com ¢nfase no acompanhamento de processos
de regularizagao fundiaria. Este livro ¢ a publicagao de sua dissertagao de Mestrado
em Antropologia Social pela Universidade de Sao Paulo, orientado pela antropologa
Dominique Gallois. O subtitulo na dissertagao, “logica do sensivel e corporalidade
no pensamento Mbya” e outras pequenas mudangas em relagao a dissertagao, trazem
dados atualizados.

Dada a complexidade das reflexes apresentadas, vou conduzir esta resenha de
forma simples, passando pelos trés capitulos, nos quais o autor mostra a cosmolo-
gia dos Mbya em relagdo a sua existéncia e dos diversos mundos de onde vieram e
para onde vao apos a morte. Sabendo que as autodenominagdes sao sempre con-
textuais e variaveis no tempo e no espago, o autor esclarece que este trabalho tra-
taria da parcialidade Guarani Mbya, mais proxima ao litoral desde 6 estado do Rio
de Janeiro até o Rio Grande do Sul (Brasil), e nao dos Kaiowa (Pai-tavytera), dos
Nhandeva (Xiripa ou Ava Guarani) ou dos Guarayos, presentes principalmente no
Mato Grosso do Sul, Paraguai e Bolivia.

A “Introdugao” deste livro trata da experiéncia de campo (:26-29), como uma
antropologia implicada. O desafio do autor foi se colocar nas aldeias (tckoa) e casas
de rezas (opy), como lugares de vida e produgao de conhecimento, para descrever e
analisar as visdes de mundo dos Mbya. Para atingir seus objetivos, o autor se propos
alevar a sério o discurso nativo a fim de expressar como as coisas vieram a ser como
sao. Para isso, usa a metodologia de deixar os interlocutores falarem, e insiste “na pre-
cisao da tradugao” (:28) das entrevistas apresentadas cuidadosamente nas linguas
guarani e portugués, o que trouxe autoridade etnografica ao contetido apresentado.

O percurso criativo deste livro comega, no primeiro capitulo, com a forma da

narrativa do mito de origem dos Guarani nos irmaos Sol e Lua (:37-67). O Sol seria
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Kuaray, “filho do criador” Nhanderu Papa com Nhanderu xy'i. Kuaray se sentia so,
por isso criou para si um irmao, Jaxy (Lua), tido como deceptor que comete erros em
série. Para os Mbya, Nhanderu Papa Tenonde (Nosso Pai-Ultimo-Primeiro) existia
antes da criagao da primeira terra. Reinava numa “noite originaria” ¢ a unica luz
que existia era o reflexo do seu coragdo, o “que da origem ao primeiro Sol, Nha-
mandu” (:41). Xaria ou Anha, o irmao mais velho de Nhanderu PapaTenonde, “seria
o demiurgo responsavel pela criagao de elementos negativos da terra atual” (:43).

O autor nao tem o intuito de explicar como se deu a “perda da imortalidade” na
primeira terra por parte dos descendentes dos demiurgos, que somos nos os seres
humanos, mas deseja articular as narrativas que tratam dos critérios para recuperar
a imortalidade. Aos poucos, ficamos sabendo que as terras anteriores foram destru-
idas por causa da maldade humana. Mesmo que o autor procure fugir da produgao
etnologica tradicional, que leva em consideragao os elementos advindos dos conta-
tos com a civilizagdo ocidental, esta aparece insistentemente na fala dos “nativos”.
Neste caso, a vinda de Jesus, o filho de Tupa, nomeado Tupara’y, fica associado ao
modo de vida dos brancos, os “jurua” (:68-82).

A originalidade dos desdobramentos desta etnografia esta em colocar o rei
Herodes como pai de Nossa Senhora (Maria) que engravida de forma “assexuada”
quando Nhanderu Tupa lhe aparece em forma de pomba (:70-76). A perversidade
do av6 de Jesus na perseguigao e condugao a morte pela cruz ao neto Tupara'y
passa como heranga para seus descendentes, e este seria o fundamento do coripor-
tamento destrutivo dos brancos (:79; 93; 275; 301-3). Para o xama Vera Miri, por
exemplo, Tupa seria o responsavel pela reconstrugao da terra atual; isso apos a des-
truicao da terra nas trés vezes anteriores.

Nesta analise da cosmologia Mbya, focada nas relagdes de alteridade entre os
pereciveis (mara) e suas divindades impereciveis (mard e y), fica evidente que o ideal
buscado pelos interlocutores do autor seria a imortalidade. Aqui a percepgao dos

Mbya ¢ que eles podem alcangar a imortalidade ou se tornar “impereciveis”, sem

)
passar pela morte, talvez isso seja associado a tradi¢ao catolica de que Maria, a Mae
de Jesus, dormiu e foi levada aos céus sem passar pela morte. Dada a complexidade
do texto no dialogo com a etnologia de tradi¢ao perspectivista captada de varios
interlocutores que possuem narrativas diferentes, o autor ¢ quem faz as conexdes
entre estes num texto complexo. Para torna-lo mais compreensivel, Pierri possui o
cuidado de conduzir suas reflexdes, especialmente no final de cada parte, associan-

do-as estreitamente aos atos de fala Mbya.
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No segundo capitulo, o autor descreve o modo de vida das divindades em pla-
taformas celestes ou cidades, onde tudo ¢ imperecivel, belo e reluzente (:142-171).
Seriam os modelos originarios de tudo que temos nesta terra, controlados pelas
divindades (teko pora). Tudo que temos aqui também teria por la, mas seriam
apenas imagens pereciveis (a‘aga'i te ma) dos originais, por isso estragam e viram lixo.
Assim, também os proprios seres humanos, ou melhor, o corpo humano ¢ “pensado
como imagem” (:36 e 283), mas “feito por olhares” (:282 e :292). “La” os deuses
envelhecem no tempo/ espago antigo ou estagao do outono e inverno (ara yma),
quando acontece a colheita e batismo da erva-mate (ka'a nhemongarai), e tornam-
-se jovens novamente na primavera e verao (ara pyau). E, “aqui”, o envelhecimento
parece imponderavel. Para os Mbya, o caminho da imortalidade seria uma serie de
“boas” praticas associadas as tradi¢oes proprias, sem cederem ao fetichismo da mer-
cadoria, pois “determinaria 0 modo de vida pernicioso que se tornou caracteristica
dos brancos” (:143). Contudo, conforme O ultimo sonho deVera Mirim, publicado em
23/07/2016, o xama Vera Miri veio a falecer: “... as divindades o castigaram e ele
passou a sentir dores no corpo, e também perdeu a capacidade de dangar sem se
cansar e de tocar o violao nas rezas” (:266).

Neste momento do texto, o autor considerou pertinente uma reflexao mais
aprofundada a respeito da perecibilidade, pois os desdobramentos das reflexoes
mostram um constante desequilibrio dos corpos existentes (:188-190). A descrigao
do modo de vida das divindades impereciveis tem origem na Primeira Terra (Yvy
Tenonde) relacionada ao tempo narrado no mito do Sol e da Lua, onde os Guarani
escolheram o arco e flecha (guyrapa) e os nao-indios escolheram a arma de fogo
(mboka). Esta primeira terra foi destruida pelo dilavio e os seres virtuosos teriam
ascendido ao “paraiso” em forma humana e os pecadores, como animais.

O capitulo trés, intitulado “Comendo como os deuses” (:191ss), trouxe uma
discussao etnologica relevante em duas partes: “Xamanismo horizontal e predagao”
(:218-242) e “Xamanismo vertical e piedade” (:243-282). Nesta parte, os xamas
Mbya sao apresentados como “diplomatas” que se apropriam das capacidades das
divindades tidas como consanguineas e negociam com os sujeitos nao humanos
(espiritos-donos) o cessar das doengas que sao pensadas como “agressdes” espiritu-
ais. A condigao perecivel desta humanidade atual ¢ dita tekoaxy, mas os Mbya pensam
numa possibilidade do devir-deus constante pela maturagao corporal. Assim, os
xamas estariam na linha de frente™para atingir o estado de aguyje (imortalidade,

imperecibilidade) dos nhanderu miri (:54; 94; 154; 254).
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Desta forma, o autor considera que o antropologo deva desnudar as concepgdes
proprias de cada sociedade (:288), pois a roupagem corporal antropomorfa dos
homens-deuses incorpora afecgoes diversas dos coletivos humanos e nao humanos
que povoam o cosmos (:293). Penso que o xama esta autorizado a prever “uma
limpeza da terra ruim (yvy vaikue)”, nas “Considerages finais”, depois desta era-morte
na qual estao os Mbya vivendo na relagao desigual com os brancos (:302; 297).

Egon Schaden (1982) quis uma purificacao da etnologia dos guarani que parece-
riam “impermeaveis a qualquer ‘influéncia externa’” (:131; 180). Ao buscar distan-
ciar-se das misturas historicas, Pierri seleciona partes da cosmologia que interessa
e a associa ao dualismo amerindio concéntrico, assimétrico e instavel (Lévi-Strauss,
1980 [1950], :54, apud: 180). O constante desequilibrio do sistema de oposi¢oes escla-
receria que a cosmologia Mbya e o texto produzido neste livro tenderiam a “operar
por biparti¢Ges sucessivas” (:39). Ao pensar nos desdobramentos desta publicagao,
mesmo com estas misturas, parece-me que os Mbya nao deixam de ser o que sao
na sua cosmogénese e na sua historia.

Por outro lado, a vida nao precisa, necessariamente, se encaixar nas teorias dua-
listas que procuram traduzir em categorias as complexas relagdes humanas entre os
proprios subgrupos Guarani e outros indigenas, ou mesmo, destes com os brancos.
Como mencionei acima, as diferengas de falas entre os interlocutores sao compreen-
siveis, pois estao dialogando com pessoas diferentes em diferentes lugares. O autor
encontrou a forma adequada para pensar estas diferengas enquanto cosmologia,
por isso indicadas “em perpeétuo desequilibrio”, mas nao leva suficientemente em
consideragao as mudangas socio-historicas. Convem, finalmente, mencionar que se
trata de uma obra complexa que parece se destinar principalmente a pesquisado-
res, pois o leitor nao especializado encontrara certa dificuldade para acompanhar

as reflexdes.

Recebido: 17/08/2018
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A complexa situagao politica pela qual o Brasil vem passando ao longo dos ultimos
anos propiciou um protagonismo midiatico inédito ao Poder Judiciario, ao Minis-
terio Publico e a outros atores que integram o sistema de justi¢a, como advogados
e defensores publicos. Juizes, promotores e procuradores, cuja atuagao anterior-
mente ocorria, em grande medida, longe dos holofotes, tornaram-se conhecidos
por boa parte da populagio, que tem sido informada cotidianamente sobre seus
posicionamentos, manifestacdes e decisGes. Neste contexto, ¢ notoria a relevancia no
debate ptiblico que foi assumida pelo Supremo Tribunal Federal (STF), ultima e mais
alta instancia do Judiciario brasileiro, cujos integrantes passaram a ser personagens
conhecidos até mesmo por aqueles que tém pouco interesse pelo universo juridico.

O trabalho de Andressa Lewandowski, produto da tese de doutorado defendida
na UnB em 2014, sob orientagao da Profa. Dra. Antonadia Monteiro Borges, repre-
senta, portanto, uma contribui¢do extremamente bem-vinda ao conjunto das anali-
ses que pretendem compreender o funcionamento desta instituigao fundamental na
estrutura estatal de nosso pais. Considerando que a maior parte do que se escreve
sobre o STF parte da perspectiva de operadores do Direito e jornalistas, o olhar
antropologico por si s6 ja ¢ capaz de trazer originalidade e um ponto de vista dife-
renciado sobre o tribunal.

Cabe ressaltar, inicialmente, que esta etnografia nao se foca propriamente nos
ministros, mas, sim, nas formas e tempos de produgao e circulagao dos processos.
Nos termos da propria autora, o objetivo da pesquisa foi “compreender a produgao
dos processos e das decisdes do tribunal a partir de seus proprios artefatos, formas
legais, expertises, procedimentos tecnicos, atentando para as transformagées envol-
vidas na pratica juridica e para as praticas de conhecimento evidenciadas nos fluxos
de processamento de uma agio judicial no Supremo Tribunal Federal” (:14). Para

tanto, dialoga com uma literatura antropologica que destaca como os documentos
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sao mediadores capazes de padronizar agdes e representagoes entre variadas exper-
tises, nao sendo, portanto, meros instrumentos voltados para a realizagao de deter-
minados fins.

No primeiro dos quatro capitulos que compoem a obra, “A Constitui¢ao como
forma do direito”, Lewandowski apresenta um panorama dos debates e embates
acerca do Poder Judiciario e do STF no processo constituinte que culminou na
promulgacao da Constituigao Federal de 1988. A nogao de transformagao, central
na obra ora resenhada, revela-se com bastante clareza quando, apos promulgada,
a Carta Magna deixa de ser um objeto proprio da politica para ser submetido a
racionalidade “técnica” do Direito, cujo principal aplicador ¢, justamente, a corte
suprema. Isto nao significa, todavia, que as disputas tenham se encerrado, visto que
as forgas técnicas e politicas continuam a se movimentar e articular. A autora escla-

rece, neste contexto, que

a apelidada Constitui¢ao Cidada (...) ¢ resultado de um processo de disputa entre
os poderes constituidos e constituintes: disputa esta que nao se esgotou com
sua promulga¢do. No cerne dessas infinitas e redobradas disputas encontra-se o
proprio STF, um frequente alvo de querelas em torno de sua estrutura e compe-

téncia (:44).

Na sequéncia desse capitulo, a autora parte destas constatagoes para demonstrar
que a mais fundamental operagao realizada pelo STF ¢ a defini¢ao de suas proprias
competéncias, a partir do gabarito oferecido pelo texto constitucional. Ha uma
constante discussao sobre o que pode ou nao ser julgado pelo tribunal, sobretudo
no que se refere aos chamados processos originarios, cuja tramitagao comega e
termina na propria Corte. Somos também apresentados a alguns aspectos da organi-
zagao fisica e da arquitetura dos predios que compdem o STF, destacando-se os ele-
mentos que sinalizam a “nobreza” e a grandiosidade do tribunal, tais como bustos,
quadros e moveis antigos, bem como a selegao dos espagos e lugares que sao mais
ou menos acessiveis ao publico externo. Ha uma descri¢ao do funcionamento das
turmas recursais, colegiados formados por cinco ministros que tém a atribuigao de
julgar alguns recursos de questdes que nao demandariam a analise do plenario, e da
estrutura administrativa da Corte, especialmente no que se refere as atribui¢oes das
diferentes secretarias e seus papéis na aplicagao do complexo conjunto de técnicas
do “fazer processos”.

O capitulo termina com uma rica descrigao sobre os caminhos que levam a
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escolha de um novo membro para a corte, revelando quais sdo as competéncias ava-
liadas como necessarias para ascensao a este posto e as articulagoes politicas (em
sentido amplo) e juridicas que culminam em sua nomeagao. Ressalte-se a distingao

daqueles que se tornam ministros em relagao aos outros “operadores do Direito”:

Como afirmou o ministro decano, Celso de Mello, durante um julgamento, advo-
gados, promotores e juizes sao ontologicamente diferentes. Uma nomeagao para
o STF teria que promover uma conversao a um outro tipo de ontologia, 0 que me
parece significar um outro tipo de perspectiva sobre as causas e os processos (:77).

A produgao do direito ao longo da composi¢ao de um processo judicial ¢ o tema
do segundo capitulo, intitulado “O Processo”. Lewandowski parte do emblematico
julgamento da ADPF 186, onde eram questionados os procedimentos adotados pela
UnB na reserva de vagas para afrodescendentes na universidade, para explicitar
como o momento do julgamento no plenario ¢ apenas o ponto culminante de um
enorme entrelagamento de objetos, técnicas e procedimentos. A autora pretende,
assim, evidenciar como se constitui a pratica do conhecimento juridico no tribunal.
Em suas palavras, “a ideia de pratica aqui ¢ fundamental, no sentido de que aponta
para categoria da acdo e da operagao juridica (...) mas também em um sentido
menos explicito que permite deslocar o debate sobre teoria e pratica como formas
opostas e dissonantes” (:88).

Ao descrever a trajetoria de um conjunto de documentos no interior da Corte,
desde o protocolo inicial até o julgamento em plenario, a autora demonstra a
importancia de etapas como a indexagao e a distribui¢ao dos processos, sob res-
ponsabilidade de servidores que pretendem aplicar tecnicamente o saber juridico.
Ao mesmo tempo, podemos compreender como funcionam os gabinetes dos minis-
tros e a Secretaria Judiciaria, vislumbrando a distribuigao relativa de responsabili-
dades e prestigio entre aqueles que trabalham em cada setor. No caminho para uma
decisao, o que interessa ¢ o que esta dentro do processo, uma vez que o posiciona-
mento dos julgadores idealmente tera como referéncia o que esta nos autos, e nao
o “mundo exterior”. Importa destacar, todavia, a grande autonomia possuida pelos
gabinetes, que poderiam ser qualificados como varios “mini-Supremos”: “o tribunal
¢ um composto de varios microterritorios com suas proprias jurisdi¢oes” (:132).
Em outras palavras, ha uma consideravel independéncia de cada ministro e da estru-

tura administrativa que o apoia em relagao ao tribunal enquanto o6rgao colegiado,
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de tal maneira que, apesar de haver alguns parametros a serem seguidos por todos,
ha uma diversidade nos rumos que levam a construgao das decisoes.

Neste universo, os assessores sao como verdadeiras extensoes do ministro, pois
suas atuagdes equivalem aquelas dos magistrados, cujas maneiras de pensar e agir
em relagao ao Direito devem ser profundamente conhecidas. Em suma, o poder dos
juizes esta diluido “em um universo de distintos agentes que compdem uma extensa
rede de produgio de conhecimento em que se operam microprocedimentos, mas
também uma micropolitica que envolve os gabinetes e as secretarias, os advogados
e os ministros, casos em debate e causas em disputa” (:135).

No terceiro capitulo, “O direito como técnica e a técnica como direito”, Lewa-
ndowski explora as ferramentas utilizadas pelos ministros (e, por extensao, por
suas assessorias) para tomar decisoes e elaborar votos. Ha uma série de condigbes
de possibilidade que sao definidas pelo conteudo dos autos, a doutrina juridica e
os precedentes da jurisprudéncia, a partir dos quais se constroem pontes entre
os textos dos processos e a Constitui¢ao. Alem de um detalhamento sobre alguns
recursos técnicos empregados pelos magistrados, a partir da analise de certos casos
paradigmaticos, somos apresentados a trajetoria de construgao de divergéncias e
entendimentos contramajoritarios , que ocorrem gradualmente, a partir de embates
no plenario e da incorporagio de novas jurisprudéncias.

Tais mudangas de orientagdo geralmente sao consolidadas no plenario, objeto
do quarto e ultimo capitulo da obra (“O julgamento”). A autora apresenta aqui uma
densa etnografia do julgamento da A¢ao Penal 470, popularmente conhecida como
“Mensalao”, permitindo-nos visualizar as performances que ocorreram neste espago
sacralizado por ministros, procuradores e advogados. Além de destacar a centrali-
dade de agentes, como o presidente do tribunal e o relator do caso que esta sendo
julgado, Lewandowski explicita as hierarquias e assimetrias entre os diversos atores
envolvidos neste verdadeiro ritual juridico, incluindo-se, ai, os proprios ministros.

Nas consideragdes finais, a etnografa conclui que “no tribunal ¢ possivel afirmar
que, a0 mesmo tempo em que apenas os ministros decidem, todo mundo toma
decisbes que irao compor ‘a decisao’, pois quem trabalha para a decisao tambem a
constitui” (:228). Neste contexto, a mirada antropologica sobre o Judiciario evi-
dencia como o “poder” dos ministros se constroi e assenta na atuagao de um amplo
conjunto de agentes e procedimentos. Trata-se, sem duvida, de uma perspectiva que
em muito enriqueceria a discussao no ambiente académico do proprio Direito, nem

sempre aberta as contribui¢ées de outras areas do conhecimento.

Anuario Antropolégico, Brasilia, UnB, 2018, v. 43, n. 2: 391-395



O trabalho de Andressa Lewandowski, publicado por uma editora eminente-
mente dedicada a obras juridicas, configura-se como um importante marco na
interlocugao entre Antropologia e Direito, bastante frutifera desde o inicio da rede-
mocratizagao do Brasil. O esfor¢o etnografico da autora podera servir como refe-
réncia para a realizagao de pesquisas voltadas a outras institui¢oes cujo cotidiano
¢ pouco conhecido daqueles que nao atuam nela diretamente, como tribunais de
outras instancias, o Ministério Publico e a Defensoria Publica. Nio ha davidas de
que a consolidagao de um campo de estudos como este possibilitara grandes ganhos
ao debate democratico, trazendo luz aos mecanismos que constroem decisoes que

impactam diretamente a populagao brasileira.

Recebido: 01/10/2018
Aprovado: 15/10/2018
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Rubinho, o campo e a Antropologia

Alexandra Barbosa da Silva
UFPB
alexandrabar01(@gmail.com

Rubem Ferreira Thomaz de Almeida imprimia uma marca de positividade ao
seu redor. Observando-se que passou por situagdes muito adversas em campo, isto
nao deixa de suscitar curiosidade. Por exemplo, na fronteira entre Brasil e Para-
guai, no territorio ocupado pelos Kaiowa/PaiTavytera e pelos Nandéva, bem antes
do estabelecimento desta mesma fronteira, nos anos de 1970, Rubem passou por
uma (nada) velada ameaga de morte. Um homem fora procura-lo, dizendo que
ele tivesse cuidado, pois viver ali “era perigoso”, sendo “a vida fragil”, podendo “se
apagar como a chama de uma vela”.

Trabalhando fundamentalmente nesta regiao, mais precisamente no cone sul de
Mato Grosso do Sul, “Rubinho” elaborou os primeiros relatorios especificamente
antropoldgicos de identificagio de Terras Indigenas dos Kaiowa e dos Nandéva, nos anos
de 1980. Prestou assessoria a Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) ainda em plena
ditadura militar. Posteriormente, foi diretor do Greenpeace no Brasil, o primeiro.

A experiéncia que acumulou ao longo do tempo proporcionou a Rubinho um
conhecimento extremamente solido. Parte dela foi objeto de reflexao num concei-
tuado programa de pos-graduagao em antropologia: o do Museu Nacional-UFR].
Ali, em 1991, defendeu sua dissertagao de mestrado, refletindo sobre o projeto que
promovera, ainda nos anos de 1970 e 1980: o “PKN” (Projeto Kaiowa Nandéva).
Esta fora uma experiéncia de fomento ao cultivo coletivo de rogas (as kokue). A pro-
blematizagao antropologica deu-se sobre o percurso historico suscitado pelo desen-
rolar do projeto — cujo objetivo era uma tentativa de auxiliar reverter a suposta
desorganizacao cultural da qual padeceriam estes indigenas, tal era a visao apresen-
tada por uma literatura antropologica da ¢poca, centrada na nogao de aculturagao.
Nao por acaso publicada em 2001 sob o titulo “Do desenvolvimento comunitario
a mobilizagao politica”, vé-se ali refletida uma dindmica em que, reunindo-se para
decidir o passo a passo das tarefas a serem realizadas para/nas kokue, as comunidades
passaram a verbalizar as ameagas que entao recebiam de serem expropriadas de suas
terras. Participar destas reuniGes e de suas discussoes fez Rubinho dar-se conta, por

um lado, da avaliagao altamente acurada sobre sua propria condi¢ao sociopolitica
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por parte daquelas pessoas; por outro, da sofisticagdo das reflexdes que apresenta-
vam, decorrentes desta avaliagao. Tornou-se-lhe, entao, mais visivel que seu papel
de antropologo, em diversos niveis de interagao, era, como ele dizia, o de “seguir as
pegadas” produzidas por seus interlocutores indigenas. Com isto, ele evitava o risco
de que estes nossos coetaneos (como define Johannes Fabian) possam ser tomados
como seres inertes, meros informantes de uma curiosidade externalista e/ ou facil-
mente conduziveis para e por propositos que nao os seus.

£ fundamental observar, com este exemplo, que Rubem fez parte de um leque de
profissionais que se dedicou (e se dedica ainda) a Antropologia de um modo integral
- ou, antes, uma antropologia em que diversos povos indigenas do pais foram e sao o
foco de uma atengao integral. Significa, isto, uma antropologia em que conhecimento
e iniciativas em prol da garantia de direitos e interesses destes mesmos povos nao
sao coisas dissociadas; antes, estas ltimas s3o decorrentes do primeiro. O rigor que
pauta um conhecimento antropologico ¢ necessariamente caudatario de uma pro-
funda (e, preferencialmente, longa) imersao do pesquisador nos cotidianos de vida
dos povos e grupos sociais com que trabalha, em pesquisa empirica - embora nao se
esgote nela. A defesa de direitos garantidos a partir do fundamental carater da condi-
¢ao humana de um individuo ou povo, bem como por normas fixadas em lei (como
na Constitui¢ao Federal), pode ou nao vir em decorréncia deste conhecimento.

Assim, em seu conjunto, o legado de Rubem integra uma tradigao do fazer
antropologico muito especifica dessa nossa latitude do globo, incitando-nos a pensar
sobre como nos, antropologos e antropologas de qualquer lugar, produzimos nossa
tradi¢do e os nossos rastros.

No campo no qual Rubem foi pioneiro e abriu generosamente caminho para
outras geragoes, Uma postura o caracterizava: a de se disponibilizar ao dialogo com
proprietarios de terra que desejassem informagées. Em certo momento, em 2000,
coordenando um GrupoTeécnico (GT) de identificacdo de uma terra kaiowa, ele estava
parado em frente a um bar, na beira de uma rodovia. Participara de uma reuniao com
um grupo de fazendeiros, para esclarecimentos sobre os trabalhos do GT; ao final,
solicitaram-lhe um novo encontro. No momento combinado, varios homens, em
diversos veiculos, foram apenas dizer-lhe que o grupo tinha mudado de ideia e que
nao iriam mais conversar. Voltaram-lhe bruscamente as costas e partiram, produ-
zindo e jogando-lhe em cima uma enorme nuvem da poeira vermelha do chao.

Mas, este episodio nao mudou sua maneira de pensar; era necessario manter o

dialogo. Deste modo, ele colocava seus conhecimentos a disposigao tanto de indi-
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genas como de nao indigenas.

Anos mais tarde (a partir de 2008), porém, seu nome aparecia continuamente
em jornais locais, que informavam aos leitores de sua presenga em campo. Tais
matérias incitavam abertamente uma resisténcia aos trabalhos de identifica¢ao de
terra que ele entdo conduzia.

No fluxo destes acontecimentos, ja no ano de 2015, Rubinho viu seu nome (e o
de todos/as os/as antropologos/as com dedicagao de longa data as questdes territo-
riais no estado) arrolado em uma CPI, no Congresso Nacional, instaurada e integrada
por parlamentares ruralistas. Esta CPI, que busca criminalizar o trabalho dos/as
antropologos/as, precisamente pela recorréncia das pressoes anteriores que sofreu,
nao foi por ele percebida como algo estranho ou extraordinario; era, pensava ele,
algo produzido em uma escala e um espago de maior repercussao e visibilidade.

Em seu legado, o percurso de Rubem se desenhou em mais de quatro decadas.
Prestou assessoria a orgaos publicos que se depararam (e se deparam) com s¢rios e
dificeis problemas, envolvendo as superlotadas areas indigenas criadas pelo Estado
brasileiro em Mato Grosso do Sul, ainda no inicio do século XX. Assim, assessorou
o Ministério Publico Federal de Dourados e, igualmente, o Ministério de Desenvol-
vimento Social e Combate a Fome (MDS) a ele recorreu para debelar um surto de
mortes infantis por desnutrigao, nas reservas de Dourados e Amambai. Sua ultima
consultoria lhe foi demandada pela Itaipu Binacional, para auxiliar numa resolugao
ao problema que o desenrolar das agdes da estatal gerou: o do assentamento de
comunidades Mbya e Nandéva.

Ao fim, sem conseguir (nem pretender) neste parco espago dar conta da densidade
de sua trajetoria, posso voltar a outras contribuigdes, igualmente relevantes, estas no
ambito pessoal: a sua disposi¢ao para ouvir e dialogar, tornando-o um companheirismo
impar, mas também a sua leveza e alto astral. Estas foram marcas suas, que o fazem
para sempre presente para os que com ele conviveram — indigenas (Kaiowa, Nandéva
e Mbya) e ndo — sendo o mais citado quando temos conversado, entre pares-colegas-
-amigos, sobre a nossa estupefagao. Com elas, Rubinho nao nos possibilitou imaginar
a sua partida abrupta; com o seu alto astral, nao nos preparou para sermos deixados
por ele de um modo como o de quem viaja para um campo sem avisar. Assim, mesmo

a vida sendo fragil, como lhe haviam dito, a chama de sua vela nao se apaga.

Recebido: 14/08/2018
Aprovado: 15/08/2018
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Sergio Ferretti, conhecimento e generosidade

Vagner Gongalves da Silva
UusPp

vagnergo(@usp.br

Conheci Sergio Ferretti no final dos anos de 1980 quando ele ¢ Mundicarmo
Ferretti, sua esposa, faziam doutorado no Programa de Pos-Graduagao em Antro-
pologia Social da Universidade de Sao Paulo. Neste mesmo Programa, Rita Amaral,
Jocélio Teles dos Santos e eu éramos mestrandos e ndo demorou muito para que for-
massemos um grupo de antropologos(as) interessados(as) em religides afro-brasilei-
ras. Mas se os interesses profissionais nos aproximaram, foram as afinidades pessoais
que, de fato, nos levaram a uma solida e longa amizade compartilhada desde entao.

Ferretti (como era mais conhecido, pelo sobrenome) nasceu no Rio de Janeiro
e se formou em historia e museologia em 1962 pela UFR] e Uni Rio, respectiva-
mente. Fez especializagdo em economia e sociologia do desenvolvimento na Uni-
versidade Catolica de Lovaina na Belgica, de 1964 a 1966. De volta ao Brasil, fixou
residéncia em S3o Luis do Maranhao, cidade que conhecera anteriormente, tor-
nando-se professor nas Universidades Federal e Estadual do Maranhao em 1969.
Nesse periodo, ja casado com Mundicarmo, e apaixonado pela cultura popular,
estudou o tambor de crioula, mostrando a dimensao sagrada e profana dessa danga.
Dessa pesquisa, realizada em 1977, originou-se o livro “Tambor de Crioula, Ritual
e Espetaculo”, publicado pela Comissao Maranhense de Folclore e pela FUNARTE,
e reconhecido como fonte importante para que a danga fosse registrada em 2007
pelo IPHAN como patrimonio da cultura nacional. O envolvimento de Ferretti com
o campo das pesquisas folcloricas no Maranhao iria perdurar por toda sua carreira.
Presidiu por varios periodos a Comissio Maranhense do Folclore, fazendo parte
da comissao editorial responsavel pela publicagao do Boletim dessa instituicao e de
outras obras. Sua atuagdo junto a Secretaria de Estado da Cultura (SECMA) e Fun-
dagao Cultural do Maranhao (FUNC), além de outros 6rgaos e movimentos, pela
preservagao do patrimoénio cultural do estado, valeu-lhe inimeros prémios e titulos,
como a medalha Mario de Andrade do IPHAN (pelo trabalho de reconhecimento
do Centro Historico de Sao Luis como patrimoénio da humanidade) e a comenda
Ordem dos Timbiras do Governo do Estado do Maranhao.

Do tambor de crioula, Ferreti passou ao tambor de mina. Assim, ao campo
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dos estudos folcloricos, historicos e museologicos somou-se o da antropologia das
religies afro-brasileiras. Esse periodo inicia-se com o mestrado em antropologia
defendido na Universidade Federal do Rio Grande do Norte, em 1983. Sua disser-
tagdao, um estudo monografico de uma das mais antigas e importantes comunida-
des religiosas afro-maranhenses, foi publicada em 1985 com o titulo “Querebenta
de Zomadonu: Etnografia da Casa das Minas”. O livro, que se encontra atualmente
em sua terceira edi¢do, apresenta uma visao detalhada da Casa das Minas, terreiro
fundado em Sao Luis, em meados do século XIX, por africanos procedentes do
antigo Reino do Daomé (atual Benin). Narra a historia da casa desde sua fundagao,
amitologia e a historia das entidades cultuadas, o ciclo das festas, os rituais e aspec-
tos da irmandade e da vida comunitaria. “Querebenta...” tornou-se um classico da
literatura afro-brasileira e uma “etnografia-testamento” de uma comunidade que se
encontra em processo de desaparecimento devido a morte de suas antigas liderangas
e a ndo iniciagao de novas geragdes.

No doutorado, realizado entre 1986 e 1991, na Universidade de Sao Paulo, Fer-
retti revisitou a Casa das Minas, porém, desta vez, para pensar o sincretismo a partir
de uma ampla revisao bibliografica deste conceito em seus varios usos e abusos. A
pesquisa, publicada sob o titulo “Repensando o Sincretismo. Estudo sobre a Casa
das Minas”, teve, entre os inimeros méritos, o de mostrar que, mesmo nas comu-
nidades de origem africana tidas como as “mais tradicionais”, as praticas catolicas
estabelecem uma presenga significativa e sua analise deve ser cuidadosa e sensivel.
Além deste trabalho, Ferreti publicou inimeros outros em forma de artigos, capi-
tulos de livros, como organizador de coletaneas, etc.

Teve um papel importante no estabelecimento dos Programas de P6s-Graduagao
em Ciéncias Sociais e em Politicas Publicas da UFMA, sendo reconhecido como pre-
cursor das Ciéncias Humanas e Sociais no Estado do Maranhao pela UEMA. Neste
aspecto, vale ressaltar a extrema generosidade com que recebia e estimulava estu-
dantes e pesquisadores visitantes a desenvolverem pesquisas no Maranhao. Na cele-
bragao ocorrida em 2017 dos 25 anos do grupo de pesquisa GP Mina, que fundara
juntamente com Mundicarmo Ferretti, foi possivel perceber as varias geragdes de
cientistas sociais que passaram por sua orienta¢ao e a enorme gratidao destes.

Neste sentido, vale lembrar sua iniciativa de constitui¢ao do Museu Afrodigital
da UFMA, um museu constituido por documentos, imagens, videos, audios sobre
religides, cultura popular, quilombos etc. Boa parte deste acervo provem das pes-

quisas pioneiras do casal Ferretti sobre a cultura e religiosidade do povo mara-
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nhense, agora disponiveis para o grande publico.

Em 2007, foi aposentado compulsoriamente e recebeu da UFMA o titulo de
professor emerito. Desapegado destas louvagdes, ainda que merecidas, ele valori-
zava mesmo estar entre amigos ou fazer novos amigos que o circuito da pesquisa
possibilitava.

Conheci o Maranhio e seus voduns e vodunsis pelos olhos dele e ter tido a opor-
tunidade de desfrutar de sua amizade e de com ele aprender a dosar conhecimento

e generosidade foi um raro privilégio.

Recebido: 11/09/2018
Aprovado: 12/09/2018
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Diretrizes para Autoras

O Anudrio Antropoldgico aceitard para publicagdo textos e
ensaios inéditos em portugués, inglés, francés ou espanhol, sob a
forma de artigos, entrevistas, conferéncias, ensaios visuais e
bibliogréficos e resenhas de livros e filmes recentes. As contribui-
¢Oes serdo recebidas em fluxo continuo e a pertinéncia para
publicacdo sera avaliada pela Comissdo Editorial (no que diz
respeito a adequagdo ao perfil e linha editorial do periddico) e
por pareceristas ad hoc (no que diz respeito ao contetdo
especifico e qualidade das contribuicBes) preservando o
anonimato em regime de duplo cego. O material deve ser
enviado via o sistema de submissdo online do periédico confor-
me as seguintes normas:

1. Artigos (com até 8.000 palavras, incluindo notas e bibliografia):
devem vir acompanhados de: a) resumo de até 200 palavras; b)
titulo; c) até cinco palavras-chave. Tudo deve vir na lingua original
e em inglés.

2. Ensaios bibliograficos (com até 5.000 palavras): devem conter
a referéncia completa do livro ou livros comentados, incluindo
autora(s), data e local de publicagdo e editora.

3. Resenhas de livros e filmes recentes (de até 1.500 palavras):
As resenhas devem conter a referéncia completa do livro ou filme
resenhado, incluindo autora, editora, data e local de publica-
¢do/producdo e numero de pdginas. Os livros e filmes em
questdo devem ser recentes, com até trés anos de publicagdo,
para nacionais, e até cinco anos, para os internacionais. As
resenhas ndo devem receber titulo nem conter notas fora do
texto. As referéncias bibliogrificas devem ser reduzidas ao
minimo e virem ao final. Além de resumir e apresentar a obra, a
resenha deve necessariamente trazer também um ponto de vista
critico. A decisdo pela publicagdo da resenha serd responsabilida-
de da Comissdo Editorial.

4. Ensaios visuais (de 6 a 18 imagens com texto de apresentagdo,
créditos e legendas): O ensaio deve ser um formato que combina
textos e imagens relacionadas a processos etnograficos de
pesquisa, ensino ou extensdo. Devem conter um texto de
apresentagdo (com até 2.500 cce), legendas (com no maximo 400
cce) e os créditos das imagens (autoria, local e ano de produgdo).
As imagens podem ser fotos, desenhos, ilustragdes, colagens ou
pinturas. A autora do ensaio visual deve apresentar uma
autorizagdo de uso das imagens conforme formulario especifico
do periddico. O texto deve ser enviado em Word e apresentar o
contexto e o processo técnico e metodoldgico de produgdo do
ensaio. As imagens devem ser enviadas em formato .jpg, .gif ou
.png, com 1.2M e 300dpi, nomeadas sequencialmente de acordo
com a ordem de exposi¢do da seguinte forma: sobrenome_nome
da autora_01 etc. A autora deve também enviar uma proposta de
layout de apresentagdo do ensaio.

5. Entrevistas (com até 6000 palavras): As entrevistas devem ser
inéditas, dando destaque a importantes debates da Antropologia
contemporanea. Devem possuir um claro fio condutor, por
exemplo, o tema de pesquisa atual da entrevistada, a relagdo
entre biografia e carreira na Antropologia, o langamento de seu
novo livro, inovagdes no ensino de antropologia, o amadureci-
mento de um conceito etc. As entrevistas devem ser precedidas
de um paragrafo de apresentacdo, em que seja apresentado e
justificado o fio condutor da entrevista para os debates atuais na
Antropologia. A entrevistada pode ser brasileira ou ndo, a
condugdo pode ser feita por uma ou mais entrevistadoras. A
decisdo pela publicagdo da entrevista serd responsabilidade da
Comissdo Editorial.

6. Conferéncias nacionais ou internacionais (de até 6000
palavras): A conferéncia pode ter sido proferida na abertura ou
encerramento de semindrios e/ou congressos no Brasil ou no
exterior. Uma conferéncia langa ideias novas, aponta caminhos
criativos e insuspeitos, problematiza e desnaturaliza questdes,
envolve e provoca a audiéncia. Guarda, naturalmente, um tom
um pouco mais oralizado, a marca de estilo de sua autora. A
decisdo pela publicagdo da conferéncia serd responsabilidade da
Comissdo Editorial.

Todos os textos devem seguir a seguinte formatagdo: espago 1,5,
letra Calibri tamanho 12. As notas devem vir ao final do texto e
em tamanho 10. Os textos e ensaios devem ser submetidos sem
a identificacdo da autora abaixo do titulo e ao longo do corpo do
texto, as autocitacdes e referéncias devem ser substituidas pela
palavra AUTORA.

Quanto a figuras, citagdes, notas e referéncias, devem ser
observados os seguintes formatos:

1. os quadros, graficos, figuras e fotos devem ser apresentados
em folhas separadas, numerados e titulados corretamente, com
indicagdo de seu lugar no texto e de forma pronta para impres-
sdo;

2. citagBes de mais de quatro linhas devem ser destacadas no
texto com recuo a esquerda;

3. as notas deverdo excluir simples referéncias bibliograficas, que
devem ser incluidas no texto principal entre parénteses, limitan-
do-se ao sobrenome da autora, ano e paginas (Chaves, 2016:
283-30);

4. a referéncia completa ird nas Referéncias Bibliogréficas,
conforme abaixo:

Livro: BORGES, Antonddia. 2004. Tempo de Brasilia: etnografan-
do lugares-eventos da politica. 1. Ed. Rio de Janeiro: Relume
Dumara.

Coletanea: LOBO, Andréa; DIAS, Juliana Braz (org.). 2016.
Mundos em circulagdo: perspectivas sobre Cabo Verde.
Brasilia/Praia: Aba Publicagdes/EdUniCV.

Artigo em coletanea: COELHO DE SOUZA, Marcela Souza. 2009.
“The future of the structural theory of kinship”. In: Boris
Wiseman (ed.), The Cambridge Companion to Lévi-Strauss.
Cambridge: Cambridge University Press, pp. 80-99.

Artigo em periédico: MOURA, Cristina Patriota de. 2017. “Consi-
deragBes sobre dindmicas educacionais em tempos de transna-
cionalizagdo chinesa”. Horizontes Antropoldgicos, 23: 89-121.

Tese académica: SILVA, Kelly Cristiane da. 2004. Paradoxos da
Autodeterminagdo: a construgdo do Estado-nagdo e prdticas da
ONU em Timor-Leste. Tese [Doutorado em Antropologia Social].
Brasilia: Universidade de Brasilia.

O envio de contribui¢des implica a cessdo de direitos autorais e
de publicagdo a Revista. Caso a autora deseje republicar seu texto
ou ensaio alhures, é preciso apenas avisar a revista. O contetdo
dos textos e ensaios que forem publicados pela revista serdo de
inteira responsabilidade da autora.
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