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Editorial

Editorial

A Revista do Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia da Universidade
Federal da Paraiba (PPGA/UFPB), tem o prazer de apresentar mais um numero da
Altera, uma edicdo especial concebida a partir da parceria entre Brasil e México por
meio da Escola de Altos Estudos. Nesta edi¢do especial do periddico, trazemos mais
uma novidade: a publicacdo de duas aulas publicas e uma conferéncia magistral
realizadas no PPGA/UFPB por pesquisadores mexicanos, também no ambito da
Escola de Altos Estudos.

A secdo de relatos etnograficos conta também com uma contribuicdo de um
autor mexicano, pesquisador, professor e indigena da etnia Tsotsil. Ao contrapor 0s
modos de educacdo de indigenas dos Chiapas com a educagdo formal do modelo
escolar, o relato vai ao encontro da proposta da edicdo de evidenciar outras vozes e
modos de viver, em um didlogo permanente entre academia, movimentos sociais,
organizac0es indigenas e camponesas, entre outros.

Por fim, na sec¢do de ensaios visuais, contamos com mais dois trabalhos. Um
deles € um ensaio fotogréfico sobre a memdria de uma comunidade quilombola
situada em Parelhas, na regido semiarida do Rio Grande do Norte. O segundo, por sua
vez, inaugura a publicacdo de ensaios graficos na forma de desenhos, sendo este
primeiro baseado em pinturas de aquarela retratando o episddio marcante da
contaminagdo do Rio Doce pelo empreendimento da mineracdo, bem como as
paisagens e populacdes atingidas no seu entorno. Ambos 0s ensaios acabam também
por dialogar com esse ndmero especial, na medida em que trazem a tona
possibilidades imagéticas de reflexdo sobre questdes envolvendo modelos de
desenvolvimento, territorialidades, memoria e resisténcias.

O Comité Editorial é grato ao Conselho Editorial, aos autores que nos
encaminharam seus trabalhos, aos pareceristas ad hoc, ao PPGA/UFPB, ao Centro de
Ciéncias Humanas, Letras e Artes (CCHLA/UFPB), ao Centro de Ciéncias Aplicadas
e Educacdo (CCAE/UFPB), bem como a todos que contribuiram para a producéo do

novo ndmero.

Comité Editorial Altera
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Alicia Ferreira Gongalves
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Maria Elena Martinez Torres
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Tenemos la satisfaccion de lanzar la Edicion Especial — Escuela de Altos
Estudios (EAE) “Perspectivas sobre el desarrollo: Territorios e identidades
insurgentes en el universo latinoamericano” gentilmente acogida por el equipo
editorial de la Altera, Revista de Antropologia vinculada al Programa de Posgrado en
Antropologia (PPGA) de la Universidad Federal de Paraiba (UFPB). La EAE titulada
“Sociedad, Cultura y Ambiente: Facetas del desarrollo sustentable” fue fruto de un
proyecto enviado a la convocatoria n°® 04/2015 y atendido por el Programa (61)
Escuela de Altos Estudios, de la Coordinacion de Perfeccionamiento de Personal de
Nivel Superior (CAPES). La EAE estd vinculada al Grupo de Investigacion
Interdisciplinar en Cultura, Sociedad y Ambiente (GIPCSA/PPGA).
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La EAE ha sido realizada en la Universidad Federal de Paraiba y en la
Universidad Federal de Ceard (UFC) en abril de 2017, coordinado por la Dra. Alicia
Ferreira Gongalves (UFPB) y la Dra. VIadia Pinto Vidal de Oliveira (UFC). Es
importante destacar la relevancia de este proyecto para los procesos de
internacionalizacion de la UFPB, contemplando temas como los modelos de
desarrollo, las politicas agrarias, politicas socio ambientales y de los movimientos
sociales de diversos matices en Latinoamérica, considerando que fueron aprobados
solamente seis proyectos en esta edicion del Programa.

Para esta edicion invitamos a dos investigadores y docentes mexicanos de alto
nivel y de elevado concepto internacional. Al Dr. Oliverio Hernandez Romero,
docente e investigador vinculado al Colegio de Postgraduados (Colpos) con una larga
trayectoria en el campo de desarrollo rural, con presencia y actuacion en varios
estados de la Republica Mexicana, sobretodo en el estado de Veracruz (centro que
aglutina instituciones que investigan y apoyan la produccion organica de café). Y a la
Dra. Maria Elena Martinez Torres investigadora, profesora y Subdirectora de
Docencia del Centro de Investigaciones y Estudios en Antropologia Social (Ciesas)
gue presenta una produccion cientifica significativa a nivel nacional e internacional,
ademas de una larga trayectoria de investigacion, docencia en el campo de los
movimientos sociales y territorios indigenas rurales de ascendencia Maya. Sus
investigaciones estan dirigidas a la soberania alimentaria via la agroecologia y las
luchas sociales campesinas (incluyendo cuestiones de género e identidad), con
actuacién junto al movimiento Neo zapatista en el Estado de Chiapas (Sureste
mexicano). Esperamos que esta publicacion sea accesible a un pablico amplio de
lectores y profundice las relaciones entre México y Brasil mediante la concretizacion
de convenios y alianzas entre las referidas instituciones de ensefianza e investigacion.

La referida edicién estd integrada por dos clases de apertura de cursos
monograficos intensivos de la EAE — el Curso "Modelos dominantes de desarrollo x
modelos de los movimientos sociales: territorio, medio ambiente y luchas sociales”,
impartido por la Dra. Maria Elena Martinez Torres, y el Curso “Desarrollo
sustentable, Organizacion Campesina y Empresarialidad rural”, con Dr. Oliverio
Hernandez Romero —, una conferencia magistral y una coleccion de articulos
elaborados por los estudiantes, las profesoras e investigadores de Brasil y México que

participaron en la EAE y que abordaron tematicas vinculadas a la problematica y a las
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perspectivas del Desarrollo desde el punto de vista de las identidades y de los
territorios. Los ensayos de los estudiantes se realizaron partir del curso ofrecido por la
Dra. Maria Elena Martinez Torres.

El dossier inicia con las clases de apertura de los dos Cursos mencionados
anteriormente y la conferencia magistral de la Dra. Maria Elena Martinez Torres. La
primera Clase de apertura dio inicio al Curso con una breve biografia de Dra. Maria
Elena Martinez Torres como investigadora internacional y siempre actuando en redes
hasta constituirse como Subdirectora de Docencia — a su cargo esta la gestion de 11
programas de post-grado en Ciesas. A continuacién, una explanacion de la historia de
las relaciones entre Antropologia, Antropdlogos y Estado Mexicano en sus politicas
de integracion de los pueblos indigenas. Similar a la historia de la Antropologia en
Brasil en lo relativo a las relaciones entre Estado, politicas de integracion y
antropélogos.

La fundacidon de Ciesas entre 1970 y 1980, con la fuerte presencia y actuacion
del Dr. Roberto Cardoso de Oliveira, representa un marco significativo en la
trayectoria de la Antropologia en México, ahora para la formacion de estudiantes de
postgrado (maestria y doctorado). Es importante mencionar la Catedra Roberto
Cardoso de Oliveira, que congrega investigadores de la Universidad de Brasilia y de
México Ciesas a cada dos afios. Ciesas del siglo XXI es uno de los mas importantes
centros de investigacion no solo en México (presente en siete Estados de la republica
mexicana), mas, sobretodo, se constituyd histéricamente como una referencia para la
Antropologia a escala mundial. Consideramos importante mencionar la especificidad
del caso chiapaneco en la antropologia contemporanea, donde hay indigenas
antropologos, la aplicacion de metodologias participativas junto a las comunidades
indigenas y, ademas, la participacion de los intelectuales en el movimiento zapatista
desde el centro irradiador San Cristobal de Las Casas, donde esta ubicado Ciesas —
Unidad Sureste. Finalmente, en la clase de apertura, cuestiones relevantes de
naturaleza epistemologica fueron sefialadas: los desafios del abordaje interdisciplinar,
los retos del fortalecimiento de las redes transnacionales (Brasil y México) de
investigacion y las relaciones entre academia y sociedad.

La Clase de Apertura del Curso Intensivo ministrado por el Dr. Oliverio
Hernandez Romero “Desarrollo sustentable, Organizacion Campesina y

Empresarialidad rural™ nos presenta el tema del campesinado en México e imagenes
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sobre la cotidianidad campesina. Inicialmente, el autor lanza un conjunto de

indagaciones acerca del tema y del sujeto historico:

Tratar de saber de qué estamos hablando. Y uno es: campesinado, ¢de qué
hablamos? ¢De una persona que es folclorica? ;De una persona que se
siente campesina? ¢Una persona que vive en el campo? ¢De una persona
que va continuamente, en vacaciones, al campo? Entonces, dificilmente,
podriamos entablar una definicion. Intentaria primero hablar de qué es un
campesino, ¢Cuales son los elementos basicos para formar tipologias?
¢Cémo los clasificamos como un sujeto de estudio? Visto desde la vision
de los que estudiamos un sector social, como son esas tipologias, ¢Cuantos
tipos hay? ¢Quiénes otros tedricos del campesinado?

A continuacion, lanza cuestiones involucradas en la probleméatica del
desarrollo para reflexionar sobre los actores que promueven el desarrollo, en especial,
el desarrollo rural. Uno de los desafios a la agricultura de los campesinos es
transcender la dependencia del Estado mexicano via politicas publicas, uno de los
senderos seria la organizacion politica campesina y la insercion en redes
transnacionales.

El primer articulo, “Desenvolvimento ¢ a Amazdnia em foco: historia e
poder”, de Ravena Araujo Paiva, trae una discusion tedrica sobre la nocion de
desarrollo - elemento central para el debate propuesto para este dossier -, a partir de
procesos de explotacion de la Amazonia brasilefia intensificados a partir de la década
de 1960, periodo dictatorial del pais. En el articulo, la autora aborda como la nocion
de desarrollo actia como un mecanismo de dominacién y acaba por legitimar la
expropiacion de territorios de innumerables poblaciones y pueblos tradicionales, en
especial con obras de gran porte, como la Transamazonica y, mas recientemente
(mostrando que se trata de un proyecto aln en curso, jamas superado), hidroeléctricas,
proyectos de mineria, entre otros.

El bellisimo articulo de Laura Collin Harguindeguy titulado “La milpa
campesina mesoamericana: mas que una forma de produccion, una manera de vivir,
pensar y sentir. Ensayo interpretativo” nos ensefia sobre las multiples dimensiones de
la milpa campesina en Mesoamérica: la dimension de la economia campesina
articulada a la autonomia de las familias indigenas amerindias, a las relaciones
sociales densamente basadas en redes de reciprocidad y en relaciones reciprocas entre
el hombre y la naturaleza. Estos elementos nos sefialan los principios basicos de la
filosofia del buen vivir, anclados en las cosmovisiones indigenas que se oponen
radicalmente a las condiciones contemporaneas de la reproduccion ampliada del

capital, basada en el individualismo que producen las grandes patologias sociales del
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siglo XXI. En este sentido, mucho nos ofrecen las cosmovisiones indigenas y sus
modos de vida y los movimientos insurgentes, también basados en las tradiciones
indigenas por los zapatistas resignificadas histéricamente.

El inspirante articulo de Eduardo Gomez Goémez titulado “Entre el fin y los
medios: apuntes sobre la Autonomia Zapatista en Chiapas, y su dilema frente al
poder” nos presenta el dilema enfrentado por los movimientos insurgentes, en especial
el movimiento zapatista en México alzado simbodlicamente el primero de enero del
afio de 1994 desde su centro irradiador Chiapas. Inicialmente, nos ofrece un breve
recorrido sobre la constitucion del movimiento y del Ejercito Zapatista de Liberacion
Nacional (EZLN). Los conflictos gravitan alrededor de las cuestiones del poder
politico vinculado al Estado: ¢Participar del poder? o, ;Actuar ajeno al Estado y asi
mantener su autonomia? Y, si participa del Estado ;Como negociar con el Estado
frente a sus respectivas demandas? Los focos centrales de lucha del movimiento son
los capitales transnacionales que actlan en México, Brasil, Guatemala, Paraguay,
entre otros paises, en acuerdo con agentes del Estado.

El autor contextualiza las resonancias del movimiento y sus practicas
autonomas desde adentro del proyecto de emancipacion inconcluso en Latinoamérica.
Entonces, tratase simultaneamente de contextualizar los territorios en una division
internacional del trabajo de base capitalista entre paises del Sur y paises del Norte. La
polisemia del concepto basico de autonomia y el aporte a la teoria marxista, son
igualmente relevantes para comprension de la lucha y de los rumbos del movimiento
ahora en la construccion de la utopia de que “otro mundo es posible”.

Siguiendo este tema, Maria Elena Martinez Torres, Katia Nufies Patifio, l1zabel
Lopez LOpez y Ana Luisa Borrayo Mena, nos presentan: “Educacion en territorios
autobnomos: una comunidad Tsotsil creando autonomia a través de la educacion en
Zinacantan, Chiapas, México”. Las autoras abordan la forma del quehacer
autonomico a través del proceso educativo en la comunidad de San Isidro de La
Libertad. Se enfocan en el acompafiamiento y experiencia de sus promotores y
promotoras de educacién, que han vinculado los aprendizajes de los saberes
cotidianos de la comunidad con su propio proceso formativo en el Método Inductivo
Intercultural para asumir su papel como maestro y maestras en sus escuelas
autonomas a nivel primario multigrado y secundario. La experiencia se expone desde

una posicion que asume la centralidad de las practicas culturales que los movimientos
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sociales, en particular de los pueblos indigenas, han retomado como proyecto politico,
a través de la construccion cotidiana de sus autonomias.

El articulo de Jamerson Bezerra Lucena aborda la relacion entre los indigenas
Potiguara y las agencias estatales - que se modificaron a lo largo del tiempo, del
denominado Servicio de Proteccion al Indio (SPI) para la Fundacion Nacional del
Indio (Funai) en el caso en cuestion —, imbricadas en complejas relaciones de contacto
interétnico que se relacionan con el contexto del noreste brasilefio y, mas
especificamente, del Litoral Norte paraibano. El autor se utiliza del debate sobre
territorializacion y territorialidad, entre otros, en su abordaje sobre los derechos
indigenas en el Brasil democrético. De este modo, describe cémo las luchas por la
demarcacion de tierras indigenas se han vuelto més intensas en las Gltimas décadas,
con innumerables casos de conflictos con emprendimientos locales, pero también con
importantes conquistas territoriales. Por otro lado, ese proceso se relaciona con el
fortalecimiento y la sofisticacion de la organizacion social politica de los indigenas en
la busqueda de derechos, teniendo la Constitucion de 1988 como un marco temporal
importante.

Las autoras Sonia Maria Neves Bittencourt de Sa y Maristela de Oliveira
Andrade presentan, en el articulo “O que as flechas do Kyudo e Potiguara nos contam
no seu trajeto entre passado e presente em suas cerimonias e rituais”. Es una reflexién
sobre desempefio, rituales, tiempo e identidad a partir de la descripcion detallada y
sensible de dos modalidades de préactica de tiro con arco, una entre los Potiguara,
durante los IV Juegos Indigenas Potiguara, en Tramataia, ubicado en el municipio de
Marcacdo, y otra entre practicantes del tiro con arco milenario japonés (Kyudo), en el
X1 Festival de Japdn, en el Espacio Cultural de la Energisa, en Jodo Pessoa.

Los autores Caio Nobre Lisboa, Geraldo de Franca Alves Junior y la autora
Mércia Alexandrino de Lima, en su articulo titulado "Territorialidade, sinais
diacriticos e jurema: Reflexdes sobre a religiosidade e identidade Potiguara™ abordan
la identidad de los indigenas Potiguara, tomando como experiencia empirica su
territorio localizado en la costa norte del estado de Paraiba, discurriendo a partir de la
planta y bebida sagrada “jurema” como expresion cultural de su religiosidad y
rituales, principalmente el “Toré”. EIl texto muestra como la “jurema” entrelaza los
planos fisico y espiritual, designandole inclusive poderes de cura, en un vinculo

cosmoldgico y ancestral, al mismo tiempo que se constituye como una accion
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afirmativa de su territorio y de pertinencia al grupo, como simbolo mistico en sus
tradiciones religiosas.

Los conocimientos locales de comunidades quilombolas de dos estados
brasilefios, la Paraiba, ubicada en la region Noreste, y el Rio Grande do Sul, en la
region Sur, son el tema del articulo de Patricia dos Santos Pinheiro, Aline Paix&o e
Luana Schiavon: “Cura e protecdo em territorios negros da Paraiba e do Rio Grande
do Sul, Brasil”. Las autoras traen précticas de curacion fisica y espiritual realizadas
por curanderas, rezadoras y otros liderazgos que poseen el don y la responsabilidad de
guardar el secreto de tales practicas, reinventandolas de modo creativo. Estas
practicas y los saberes a ellos asociados se vinculan a expresiones de sus territorios,
de la identidad étnica y de la memoria colectiva, compartida a partir de contextos
adversos.

El articulo de Janainna Edwiges de Oliveira Pereira y Alicia Ferreira
Gongalves titulado “A experiéncia de mulheres em uma rede de economia solidaria no
Ceara, em narrativas biograficas” analiza la experiencia de mujeres en una red de
economia solidaria en el noreste de Brasil. El articulo apunta el valor heuristico de las
biografias e historias de vida para los estudios antropolégicos. La problemaética central
del articulo es la condicién social de las mujeres en el campo de la economia
solidaria. Mediante la narrativa biografica, observamos la relacion entre la teoria de la
economia solidaria que presupone condiciones de igualdad y las practicas sociales
concretas que sefialan una asimetria entre hombres y mujeres en los emprendimientos.

A seguir, el articulo de Victoria Puntriano Zuniga de Melo, “Usina Catende:
un proyecto de desarrollo solidario en Pernambuco” muestra una experiencia de
economia solidaria a partir de la recuperacion de la planta por sus trabajadores (del
campo y de la industria) localizada en la Zona de la Mata, sur del estado de
Pernambuco, involucrando a cinco municipios de la region. El escrito articula la
dimension juridica, politica y econdmica durante los dieciséis afios de funcionamiento
en los cuales se buscaron promover la distribucion de la renta, la seguridad
alimentaria y la educacion con un enfoque en la metodologia de Paulo Freire. Entre
sus principales logros estdn la desapropiacion colectiva del asentamiento,
beneficiando asi a cuatro mil familias. Aunque el proyecto fue clausurado por

decision judicial, deja una huella de estas experiencias en el panorama nacional.
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Por fin, el relato etnografico de Elias Pérez Pérez titulado “Principios
pedagogicos del pueblo Tsotsil de Chenalld, Chiapas, México” describe una
experiencia participativa con las familias tsotsiles en el Estado de Chiapas. Se trata de
una observacion participativa desde adentro, porque el autor es antropdélogo, docente,
pedagogo e indigena de Chenalld, en este sentido, ha podido convivir en la
cotidianidad de las familias y platicar con ellos en su propia lengua. El eje central del
articulo es la pedagogia tsotsil, especialmente en la educacion de los hijos.

Los seis principios pedagogicos descritos estan relacionados con la economia
agricola tsotsil articulada a los entes naturales, sobrenaturales y a toda su
cosmovision. Esta pedagogia sustenta un valor esencial en la vida social de la
comunidad indigena porque activa el proceso de formacion de verdaderos hombres y
mujeres trabajadores en la faz de la tierra. En su relato el autor describe las bases
fundamentales para entender y comprender cdmo educan a sus hijos en un ambiente
interactivo con el medio socio-natural y cdsmico. Es decir, aprenden trabajando,
conviviendo e interactuando en los espacios territoriales con la tierra, plantas,
animales, el cosmos y con las deidades. La contribucion del relato ademéas de
ensefarnos la primorosa pedagogia Tsotsil es el contraste que el autor revela entre dos
formas de pedagogia: la Tsotsil y la pedagogia formal de la escuela. Y, ademas,
sefiala como la pedagogia Tsotsil basada en el respeto a la madre tierra donde el maiz
y la milpa se constituyen como dimension cdsmica — matriz de sus respectivas
cosmovisiones, puede aportar en términos morales a la educacién formal.

Ante el dificil momento que pasa Latinoamérica y en especial el Brasil (tras el
golpe politico que ocurrié en 2016), con el agravamiento de conflictos diversos, en
que poblaciones subalternizadas han sido frontalmente atacadas - y en los que el
debate sobre el desarrollo es central - pensamos que la realizacidn de esta Escuela en
un contexto politico tan adverso reafirma la posibilidad de re-existencia. Asi, grupos
de investigadores (en especial del noreste) muestran posibilidades de innovacion y
creatividad, comprueban igualmente la efectividad, asi como, la necesidad de un
conjunto de politicas y programas tan necesarios para el Desarrollo de la nacién, entre
ellos el Programa de la Capes. En nuestro caso podemos afirmar que la experiencia
iFue todo un éxito!

En esta perspectiva, agradecemos a Capes por haber patrocinado nuestra

Escuela de Altos Estudios, a la Comisién organizadora del evento, al Programa de
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Posgrado en Antropologia (PPGA), al Prodema UFPB y UFC, a los docentes y
estudiantes involucrados. Creemos que innovamos al democratizar el acceso a los
movimientos sociales invitando e incorporando como alumnos a representantes
indigenas, de la agricultura familiar, agroecologia, economia solidaria, movimiento
feminista y la clase de los funcionarios publicos de la UFPB con amplia trayectoria en
proyectos de desarrollo con foco en la sustentabilidad.

Optamos por lanzar esta edicion en portugués y espafiol como modo de
compartir y estrechar los lazos entre Brasil y México. Nos gusta pensar que México
irradia una energia césmica, cultural y espiritual en consonancia con la herencia de
sus territorios originarios. El sujeto historico que ha conservado los bienes naturales
de México son los pueblos, ejidos y comunidades indigenas. Los bosques de México
y el agua que éstos captan, estan en los territorios que han sido conservados de forma
comunitaria por ellos. Si sus modos de vida no permanecen, no habra futuro del pais.
Los Zapatistas y el Congreso Nacional Indigena buscan de forma organizada
recuperar la libre determinacion de esos territorios y con ello se asegurard su uso y
conservacion. Las recientes elecciones en México demuestran la apuesta del pueblo
mexicano por un cambio real en la politica de despojo. Queda el reto al reciente electo
presidente Andrés Manuel Lopez Obrador y su equipo de parar las reformas recientes
que ponen en riesgo esos territorios, como la reforma energética. Los Acuerdos de
San Andrés siguen sin ser cumplidos, y van en contracorriente con el fracking y la
privatizacion de los recursos naturales. En cumplir esos Acuerdos y la agenda
pendiente con los pueblos indigenas, Lopez Obrador tendrd que dar una muestra muy

avanzada ya que con ello se definira el futuro de México.
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Alicia Ferreira Gongalves

Professora do Programa de Pds-Graduacao
em Antropologia, Universidade Federal da
Paraiba (UFPB). Pés Doutora em
Antropologia Social (Ciesas — Sureste).

Maria Elena Martinez Torres

Profesora-Investigadora, Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia  Social, Sub-diretora de
docéncia (Ciesas Sureste).

Patricia dos Santos Pinheiro

Pds-doutoranda pelo Programa de Pos-
graduacdo em  Antropologia (UFPB),
bolsista PNPD/Capes.

Victoria Zuniga de Melo

Doutoranda en Ciéncias Sociais pela
Universidade Estadual de  Campinas
(UNICAMP), docente da Universidade
Federal da Paraiba (UFPB).

Temos a satisfacdo de lancar a Edicdo Especial — Escola de Altos Estudos
(EAE) “Perspectivas sobre o desenvolvimento: Territérios e identidades insurgentes
no universo latino-americano” gentilmente acolhida pela equipe editorial da Altera,
Revista de Antropologia, vinculada ao Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia
(PPGA) da Universidade Federal da Paraiba (UFPB). A EAE, intitulada “Sociedade,
Cultura e Ambiente: Facetas do desenvolvimento sustentavel”, foi fruto de um projeto
enviado a convocatoria n°® 04/2015 e atendido pelo Programa (61) Escola de Altos

Estudos, da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES).
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A EAE estad vinculada ao Grupo de Investigacdo Interdisciplinar em Cultura,
Sociedade e Ambiente (GIPCSA/PPGA).

A EAE foi realizada na Universidade Federal da Paraiba e na Universidade
Federal do Ceard (UFC) em abril de 2017, coordenado pela Dra. Alicia Ferreira
Gongalves (UFPB) e pela Dra. Vladia Pinto Vidal de Oliveira (UFC). E importante
destacar a relevancia deste projeto para os processos de internacionalizagdo da UFPB,
contemplando temas como os modelos de desenvolvimento, as politicas agrarias,
politicas socioambientais e dos movimentos sociais de diversos matrizes na América
Latina, considerando que foram aprovados somente seis projetos nesta edicdo do
Programa.

Nesta edicdo, convidamos dois investigadores e docentes mexicanos de alto
nivel e de elevada relevancia internacional: Dr. Oliverio Hernandez Romero, docente
e pesquisador vinculado ao Colégio de Pds-graduados (Colpos) com uma larga
trajetéria no campo do desenvolvimento rural, com presenca e atuacdo em varios
estados da Republica Mexicana, sobretudo no estado de Veracruz (centro que aglutina
instituicdes que investigam e apoiam a producdo organica de café); e a Dra. Maria
Elena Martinez Torres, pesquisadora, professora e subdiretora de docéncia do Centro
de Investigaciones y Estudios en Antropologia Social (Ciesas), que apresenta uma
producdo cientifica significativa, nacional e internacional, além de uma larga
trajetéria de investigagdo e docéncia no campo dos movimentos sociais e dos
territérios indigenas rurais de ascendéncia Maya. Suas pesquisas estdo dirigidas a
soberania alimentar via a agroecologia e as lutas sociais campesinas (incluindo
questdes de género e identidade), com atuacdo junto ao movimento Neozapatista no
Estado de Chiapas (Sudeste mexicano). Esperamos que esta publicacdo seja acessivel
a um puablico amplo de leitores e aprofunde as relagdes entre México e Brasil
mediante a concretizacdo de convénios e aliancas entre as referidas instituicdes de
ensino e investigacao.

A referida edicdo estd composta por duas aulas de abertura de cursos
monograficos intensivos da EAE — o Curso "Modelos dominantes de desarrollo x
modelos de los movimientos sociales: territorio, medio ambiente y luchas sociales",
ministrado pela Dra. Maria Elena Martinez Torres, e o Curso “Desarrollo sustentable,
Organizacion Campesina y Empresarialidad rural”, com o Dr. Oliverio Hernandez

Romero —, uma conferéncia magistral e por uma cole¢do de artigos produzidos pelos
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estudantes, professores e investigadores de Brasil e México que participaram da
Escola de Altos Estudos e que abordaram tematicas vinculadas a problemaética e as
perspectivas do desenvolvimento desde o ponto de vista das identidades e dos
territorios. Os artigos dos estudantes foram realizados a partir do curso oferecido pela
Dra. Maria Elena Martinez Torres.

Esta edigdo inicia com as aulas de abertura e a conferéncia magistral de Maria
Elena Martinez Torres e Oliverio Herndndez Romero. A primeira Conferéncia deu
inicio ao ja mencionado Curso, com uma breve biografia de Dra. Maria Elena
Martinez Torres como pesquisadora internacional e sempre atuando em redes até se
constituir como subdiretora de docéncia — a seu cargo esta a gestdo de 11 programas
de pds-graduacdo no Ciesas. A continuacdo, uma explanacdo da histéria das relacdes
entre antropologia, antrop6logos e Estado Mexicano em suas politicas de integracéo
dos povos indigenas. Semelhante a historia da Antropologia no Brasil em suas
relacdes entre o Estado, politicas de integracao e antrop6logos.

A fundagéo do Ciesas, entre 1970 e 1980, com a forte presenca e agdo do Dr.
Roberto Cardoso de Oliveira, representa um marco significativo na historia da
Antropologia no México e agora é referéncia para a formacao de estudantes de pds-
graduacdo (mestrado e doutorado). E importante mencionar a Cétedra Roberto
Cardoso de Oliveira, que reune pesquisadores da Universidade de Brasilia e do
México a cada dois anos. O Ciesas do século XXI é um dos mais importantes centros
de pesquisa ndo s6 no México (presente em sete estados no México), mas, acima de
tudo, constitui-se historicamente como uma referéncia para a antropologia em todo o
mundo. Igualmente importante, a especificidade do caso chiapaneco na antropologia
contemporanea, onde ha antropdlogos indigenas, hd a aplicacdo de metodologias
participativas com as comunidades indigenas e também a participacdo de intelectuais
no movimento Zapatista do centro irradiador de San Cristobal de Las Casas, onde o
Ciesas - Sudeste esta localizado. Finalmente, na aula de abertura, questdes relevantes
de natureza epistemologica foram identificadas: os desafios da abordagem
interdisciplinar, os desafios de fortalecimento de redes transnacionais (Brasil e
México) de pesquisa e as relacbes entre 0 meio académico e outros setores da
sociedade.

A aula inaugural do Curso Intensivo “Desarrollo sustentable, Organizacion

Campesina y Empresarialidad rural”, ministrado pelo Dr. Oliverio Hernandez
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Romero, apresenta o tema do campesinato no México e as imagens sobre o cotidiano
dos camponeses. Inicialmente, o autor langa um conjunto de indagacdes sobre o tema

e do assunto historico:

Tratar de saber de qué estamos hablando. Y uno es: campesinado, ¢de qué
hablamos? ¢De una persona que es folclorica? ;De una persona que se
siente campesina? ¢Una persona que vive en el campo? ¢De una persona
que va continuamente, en vacaciones, al campo? Entonces, dificilmente,
podriamos entablar una definicién. Intentaria primero hablar de qué es un
campesino, ¢Cudles son los elementos basicos para formar tipologias?
¢Como los clasificamos como un sujeto de estudio? Visto desde la vision
de los que estudiamos un sector social, como son esas tipologias, ¢Cuantos
tipos hay? ¢ Quiénes otros tedricos del campesinado?

Em seguida, lanca questdes envolvidas na problematica do desenvolvimento
para refletir sobre os atores que promovem o desenvolvimento, especialmente o
desenvolvimento rural. Um dos desafios para a agricultura dos camponeses é
transcender a dependéncia do Estado mexicano através de politicas publicas, um dos
caminhos seria a organizacdo politica camponesa e a insercdo em redes
transnacionais.

Apbs as aulas e conferéncias, o primeiro artigo, “Desenvolvimento e a
Amazodnia em foco: histéria e poder”, de Ravena Araujo Paiva, traz uma discussao
tedrica sobre a nocdo de desenvolvimento, elemento central para o debate proposto
para este dossié, a partir de processos de exploracdo da Amazénia brasileira
intensificados a partir da década de 1960, quando do periodo ditatorial do pais. No
artigo, a autora aborda como a nogéo de desenvolvimento atua como um mecanismo
de dominacdo e acaba por legitimar a expropriacdo de territérios de indmeras
populacdes e povos tradicionais, em especial com obras de grande porte, como a
Transamazonica e, mais recentemente (mostrando que se trata de um projeto ainda em
curso, jamais superado), hidrelétricas, projetos de mineracéao, entre outros.

O ensaio interpretativo de Laura Collin Harguindeguy intitulado “La milpa
campesina mesoamericana: mas que una forma de produccion, una manera de vivir,
pensar y sentir. Ensayo interpretativo” nos ensina sobre as maltiplas dimensdes da
milpa camponesa na Mesoamérica: a dimensdo da economia camponesa articulada a
autonomia das familias indigenas amerindias, as rela¢fes sociais densamente baseadas
nas redes de reciprocidade e as relagdes reciprocas entre o ser humano e a natureza.
Esses elementos nos indicam principios basicos da filosofia do bem viver e ancoram-
se nas visdes indigenas que se opdem radicalmente as condi¢Ges contemporaneas de

reproducdo ampliada do capital, baseadas no individualismo produzido pelas grandes
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patologias sociais do século XXI. Nesse sentido, cosmovisdes indigenas e seus modos
de vida e os movimentos insurgentes, também baseados em tradi¢des indigenas
ressignificadas historicamente pelos zapatistas, oferecem muito.

O artigo inspirador de Eduardo Gomez Goémez, intitulado “Entre el fin y los
medios: apuntes sobre la Autonomia Zapatista en Chiapas, y su dilema frente al
poder”, apresenta o dilema enfrentado pelos movimentos insurgentes, especialmente o
movimento zapatista no México, alcado simbolicamente em primeiro de janeiro do
ano de 1994 a partir de seu centro irradiador de Chiapas. Inicialmente, oferece uma
breve visao geral da constituicdo do movimento e do Exército Zapatista de Liberacao
Nacional (EZLN). Os conflitos gravitam em torno das questdes do poder politico
ligado ao Estado: participar do poder? Ou agir fora do Estado e assim manter sua
autonomia? E, se participar do Estado, como negociar com ele em rela¢do as suas
respectivas demandas? Os focos centrais de luta do movimento sdo o0s capitais
transnacionais que operam no México, Brasil, Guatemala, Paraguai, entre outros
paises, em acordo com agentes do Estado.

O autor contextualiza as ressonancias do movimento e suas praticas
autdbnomas dentro do projeto de emancipacdo inacabada na América Latina. Depois,
trata de contextualizar simultaneamente os territorios em uma diviséo internacional do
trabalho capitalista entre paises do Sul e do Norte. A polissemia do conceito basico de
autonomia e a contribuicdo da teoria marxista sao igualmente relevantes para entender
a luta e o curso do movimento agora com a construcao da utopia de que "outro mundo
é possivel".

Seguindo o tema, o artigo de Maria Elena Martinez Torres, Katia Nufies
Patifio, 1zabel Lépez Lopez e Ana Luisa Borrayo Mena nos apresentam “Educacion
en territorios autbonomos: una comunidad Tsotsil creando autonomia a través de la
educacion en Zinacantan, Chiapas, México”. As autoras abordam o caminho da
autonomia através do processo educacional na comunidade de San Isidro la Libertad,
em Zinacantan, Chiapas, México. Centram-se no apoio e experiéncia dos seus
promotores e promotoras de educacdo, que tém ligado a aprendizagem do
conhecimento cotidiano da comunidade com o seu proprio processo de aprendizagem
no Meétodo Indutivo Intercultural para assumir seu papel como professores e
professoras em suas escolas autbnomas multigraduadas em nivel priméario e

secundario. A experiéncia é exposta a partir de uma posicdo que assume a
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centralidade das praticas culturais que 0os movimentos sociais, especialmente 0s povos
indigenas, tém retomado como um projeto politico, através da construgdo cotidiana de
suas autonomias.

O artigo de Jamerson Bezerra Lucena aborda a relacdo entre os indigenas
Potiguara, e as agéncias estatais, que se modificaram ao longo do tempo - do
denominado Servigo de Protecdo ao indio (SPI) para a Fundacdo Nacional do indio
(Funai), no caso em questdo -, imbricadas em complexas relacbes de contato
interétnico que se relacionam com o contexto do Nordeste brasileiro e, mais
especificamente, do Litoral Norte paraibano. O autor se utiliza do debate sobre
territorializacdo e territorialidade, entre outros, nessa abordagem sobre os direitos
indigenas no Brasil democratico. Desse modo, descreve como as lutas pela
demarcacao de terras indigenas se tornaram mais intensas nas Gltimas décadas, com
inmeros casos de conflitos com empreendimentos locais, mas também com
importantes conquistas territoriais. Por outro lado, esse processo se relaciona com o
fortalecimento e a sofisticacdo da organizagdo social politica dos indigenas na busca
por direitos, tendo a Constitui¢do de 1988 como um marco temporal importante.

As autoras Sonia Maria Neves Bittencourt de S& e Maristela de Oliveira
Andrade apresentam o artigo “O que as flechas do Kyudo e Potiguara nos contam no
seu trajeto entre passado e presente em suas cerimonias e rituais”. Trata-se de uma
reflex&o sobre performance, rituais, tempo e identidade a partir da descri¢do detalhada
e sensivel de duas modalidades de pratica de arqueirismo, uma entre os Potiguara,
durante os IV Jogos Indigenas Potiguara, em Tramataia, localizado no municipio de
Marcacéo, e outra entre praticantes do arqueirismo milenar japonés (Kyudo), no XI
Festival do Japdo, no Espaco Cultural da Energisa, em Jodo Pessoa.

Os autores Caio Nobre Lisboa, Geraldo de Franca Alves Janior e a autora
Marcia Alexandrino de Lima, em seu artigo intitulado "Territorialidade, sinais
diacriticos e jurema: Reflexdes sobre a religiosidade e identidade potiguara™ abordam
a identidade dos indigenas Potiguara, tomando como experiéncia empirica seu
territorio localizado no litoral norte do estado da Paraiba, discorrendo sobre a planta e
bebida sagrada "jurema" como expressdo cultural de sua religiosidade e rituais,
principalmente o "Toré". O texto mostra como a "jurema” entrelaca os planos fisico e

espiritual, designando até mesmo poderes de cura, num elo cosmoldgico e ancestral,
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ao mesmo tempo em que se constitui como acao afirmativa de seu territério e de
relevancia para o grupo, como simbolo mistico em suas tradi¢des religiosas.

Os conhecimentos locais de comunidades quilombolas de dois estados
brasileiros, a Paraiba, localizada na regido Nordeste, e 0 Rio Grande do Sul, na regido
Sul, sdo o tema do artigo de Patricia dos Santos Pinheiro, Aline Paixdo e Luana
Schiavon: “Cura e prote¢do em territdrios negros da Paraiba e do Rio Grande do Sul,
Brasil”. As autoras trazem praticas de cura fisica e espiritual realizadas por
benzedeiras, rezadeiras e outras liderancas que possuem o dom e a responsabilidade
de guardar o segredo de tais préticas, reinventando-as de modo criativo. Essas praticas
e os saberes a elas associados se vinculam a expressGes dos seus territorios, da
identidade étnica e da memadria coletiva, compartilhada a partir de contextos adversos.

O artigo de Janainna Edwiges de Oliveira Pereira e Alicia Ferreira Gongalves
intitulado "A experiéncia de mulheres em uma rede de economia solidaria no Cear3,
em narrativas biograficas” analisa a experiéncia das mulheres em uma rede de
economia solidaria no Nordeste do Brasil. O artigo aponta o valor heuristico das
biografias e historias de vida para estudos antropologicos. O problema central do
artigo ¢ a condicdo social das mulheres no campo da economia solidaria. Por meio da
narrativa biografica, observa-se a relacdo entre a teoria da economia solidéaria, que
pressupde condicdes de igualdade, e as praticas sociais concretas que apontam uma
assimetria entre homens e mulheres nos empreendimentos.

A sequir, o artigo de Victoria Puntriano Zuniga de Melo, "Usina Catende: un
proyecto de desarrollo solidario en Pernambuco”, mostra uma experiéncia de
economia solidaria a partir da recuperagdo da usina por seus trabalhadores (do campo
e da industria), localizados na Zona da Mata sul do estado de Pernambuco,
envolvendo cinco municipios da regido. O artigo articula a dimens&o juridica, politica
e econdmica durante os 16 anos de atuacdo em que procuraram promover a
distribuicdo de renda, seguranca alimentar e educagdo com foco na metodologia de
Paulo Freire. Entre suas principais realizacbes estdo a expropriacdo coletiva do
assentamento, beneficiando quatro mil familias. Embora o projeto tenha sido fechado
por decisdo judicial, deixa uma impressdo dessas experiéncias no cenario nacional.

Por fim, o relato etnogréfico de Elias Pérez Pérez intitulado ‘“Principios
pedagdgicos del pueblo Tsotsil de Chenalld, Chiapas, México” descreve uma

experiéncia participativa com as familias Tsotsiles no Estado de Chiapas. E uma
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observacao participativa de dentro, porque o autor € um antropélogo, professor de
educacdo e indigena Chenall6, nesse sentido, tem sido capaz de conviver no cotidiano
das familias e conversar com elas em sua propria lingua. O eixo central do artigo € a
pedagogia do tsotsil, especialmente na educacéo infantil.

Os seis principios pedagogicos descritos estdo relacionados a economia
agricola tsotsil, articulada as entidades naturais, sobrenaturais e a toda a sua
cosmovisdo. Esta pedagogia sustenta um valor essencial na vida social da comunidade
indigena porque ativa o processo de formacdo de verdadeiros homens e mulheres
trabalhadores da face da terra. Em seu relato, o autor descreve as bases fundamentais
para entender e compreender como eles educam seus filhos em um ambiente
interativo com o ambiente socionatural e cosmico. Ou seja, aprendem trabalhando,
convivendo e interagindo nos espacos territoriais com a terra, plantas, animais, do
cosmos e com as divindades. A contribuicdo do relato, além de nos ensinar a
primorosa pedagogia Tsotsil é o contraste que o autor revela entre duas formas de
pedagogia: a pedagogia Tsotsil e a educacdo escolar formal. E também afirma como a
pedagogia Tsotsil baseada no respeito pela Mée Terra, onde o milho e a milpa se
constituem como dimensdo cosmica — matriz de suas respectivas visdes de mundo,
pode contribuir em termos morais a educacao formal.

Dado o momento dificil que a América Latina e especialmente o Brasil (apés o
golpe politico que ocorreu em 2016) passam, com o agravamento de conflitos
diversos, em que populac@es subalternizadas tém sido frontalmente atacadas — e nos
quais o debate sobre o desenvolvimento é central — pensamos que a realizacdo desta
escola em um contexto politico tdo adverso reafirma a possibilidade de re-existéncia.
Em adicdo, grupos de pesquisadores (especialmente no Nordeste) mostram
possibilidades de inovacdo e criatividade, assim como a necessidade de um conjunto
de politicas e programas tdo necessarios ao desenvolvimento da nacdo, entre eles o
Programa Capes. No nosso caso, podemos dizer que a experiéncia foi um sucesso!

Nessa perspectiva, agradecemos a Capes por ter patrocinado nossa Escola de
Estudos Superiores, ao Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia (PPGA), ao
Prodema UFPB e UFC, aos professores e alunos envolvidos, em especial a comissao
organizadora da EAE na UFPB. Acreditamos que inovamos ao democratizar 0 acesso
aos movimentos sociais convidando e incorporando como estudantes representantes

indigenas, agricultura familiar, agroecologia, economia solidaria, movimento
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feminista, a classe de funcionarios publicos da UFPB com ampla experiéncia em
projetos de desenvolvimento com foco em sustentabilidade e os estudantes
envolvidos.

Para fomentar a leitura reciproca de pesquisadores do Brasil e do México,
optamos por lancar esta edi¢do tanto com artigos em portugués quanto em espanhol.
NGs gostamos de pensar que o Meéxico irradia uma energia cosmica, cultural e
espiritual em consondncia com a heranca de seus territorios originais. O sujeito
histérico que conservou 0s recursos naturais do México sdo 0s povoados, 0s ejidos e
as comunidades indigenas. As florestas do México e a 4gua que captam estdo nos
territérios que foram conservados de forma comunitaria. Se 0s seus modos de vida
ndo permanecerem, ndo haverd futuro para o pais. Os Zapatistas e 0 Congresso
Nacional Indigena buscam, de maneira organizada, recuperar a autodeterminagdo
desses territorios e, com isso, Seu Uso e conservacdo serdo garantidos. As recentes
eleicbes no México demonstram o compromisso do povo mexicano com uma
mudanca real na politica de desapropriacdo. O desafio permanece para o recém-eleito
presidente Andrés Manuel Lopez Obrador e sua equipe para impedir as recentes
reformas que colocam esses territorios em risco, como a reforma energética. Os
Acordos de San Andrés continuam sem serem cumpridos e vao contra o fracking e a
privatizagdo dos recursos naturais. No cumprimento desses acordos e da agenda
pendente com os povos indigenas, Lépez Obrador terd que dar uma amostra muito

avancada, pois isso definira o futuro do México.
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Aula de abertura do Curso “Modelos dominantes de desenvolvimento x modelos dos
movimentos sociais: territorio, meio ambiente e lutas sociais”

Maria Elena Martinez Torres

Profesora-Investigadora, Centro de
Investigaciones 'y Estudios Superiores en
Antropologia Social (Ciesas).

Buenas tardes a todos y todas, estoy muy agradecida por esta bienvenida de las
direcciones de las diferentes facultades y de la rectoria. Me siento muy honrada por estar aqui
en el noreste de Brasil y vengo de Chiapas, también la periferia de México. Alli he estado
trabajando como profesora-investigadora por 10 afos, pero ahora tengo, como nosotros
decimos, un cargo en la Subdireccion de Docencia de Ciesas a nivel nacional. Entonces por
los ultimos ocho meses resido en la Ciudad de México. He realizado investigacion a nivel
internacional aqui en Brasil, en Nicaragua, Guatemala y otros paises y principalmente en
Chiapas. Actualmente estoy coordinando 11 programas de posgrado y por ello ha sido muy
dificil para venir ac por un mes. Siento mucha honra de que aqui se junto tanto el programa
de Desarrollo y Medio Ambiente y el de Antropologia. Nosotros también tenemos esta
interdisciplinariedad alld, pero siempre hay una cuestion: ;Como vamos a hacer
interdisciplinariedad? Es una cosa que estamos construyendo. Las escuelas tienen sus raices.
Y ahora estamos, pues, construyendo. Somos el Ciesas, un centro de investigacién nacional
en Antropologia Social. Lo que voy a presentar, basicamente, es Ciesas y después también,
¢como es que nosotros hacemos interdisciplinariedad? Tiene que ser como un didlogo de
saberes, de como entiendo yo, cdmo entiende usted y escuchandonos, y haciéndonos redes.
También voy a presentar una experiencia de redes que hicimos con los posgrados en Chiapas.

Un poco de una experiencia alli. Pero trataré de poner durante esta presentacion algunos de
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los desafios que yo creo que tenemos para trabajar en nuestras areas y en relacion con la

sociedad.

Nuestra institucion ya tiene cuatro décadas trabajando en la antropologia, y tenemos
una historia especial, porque la antropologia estuvo muy cercana al Estado, entonces es una
cosa especial de México. La antropologia se desarroll6 con mucho apoyo del Estado y los
antropologos trabajaron en posiciones del Estado, haciendo politicas publicas. Entonces,
después de la Revolucion Mexicana - tenemos siempre que recordar que México tuvo esta
revolucion a principios del siglo XX y se tuvo una politica de construccion del Estado
Nacional en que era importante incluir a los pueblos indigenas- entonces se tuvo toda una
politica de integracion. ¢ Como vamos a hacer para integrar? ¢ Cuales son esas formas en que
nosotros podemos hacer un Estado nacional, pero integrando los diferentes pueblos? Y,
entonces, como politica también se hizo un esfuerzo por borrar las diferencias: todos somos
mestizos. Todos somos un producto de mestizaje de blancos con indios, con afroamericanos
y se cred una politica por muchos afios donde somos la “raza c6smica”, tratando de mejorar
las grandes dificultades e historias de violencia. Tenemos que construir un pais nuevo, ;cémo
lo vamos a hacer?, vamos a hacerlo juntos. Entonces se traté de mejorar esas grandes
diferencias y todos somos mestizos. Tenemos varios antropélogos que hicieron muchas
investigaciones con la poblacion indigena y esto se hizo, también, en un ambiente muy
nacionalista. En México, mestizos somos todos. Y este proyecto de nacion fue asesorado por
antropdlogos. Sobre todo en la época de Lazaro Cardenas, las instituciones antropoldgicas

fueron creadas con apoyo de fondos del Estado.

En 1934 se cre6 el Departamento de Asuntos Indigenas; en 1937 la Sociedad
Mexicana de Antropologia; en 1939 el Instituto Nacional de Antropologia e Historia. Casi
cada dos afios una nueva institucion se fué creando. Y tenemos también en 1946, la fundacion
de la Escuela de Estudios de Antropologia (ENAH), y finalmente el INI en 1948, el Instituto
Nacional Indigenista. Es toda una época de muchas instituciones antropoldgicas y ahi en San
Cristobal de las Casas, en Chiapas, donde yo vivo tuvieron el primer centro del INI en 1951.
Porque alla tenemos muchos pueblos indigenas muy vivos, activos, organizados, entonces
ahi era necesario tener un centro para conocer, integrar, etcétera. Esto ha sido muy debatido,

algunos dicen jah qué bueno!, y otros dicen “esto esta muy mal”. Entonces siempre tenemos

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 25-34, jul. / dez. 2017
26



Maria Elena Martinez Torres

esta discusion de cémo ha sido el rol de los antropologos en esta integracion. EI primer
director de este centro fue Gonzalo Aguirre Beltran, quien hizo muchos estudios sobre las
comunidades indigenas Yy, después, €l fue uno de los primeros fundadores de Ciesas. Después
de la gran crisis desatada por el movimiento social de los 60°, después del 68’ el Estado
empez0d a transformarse también, y marca el fin de la era de oro de la antropologia con
impacto en las politicas del Estado. Se da un cambio al analisis de lucha de clases que le resta
importancia al analisis de la cultura, la lengua, las religiones, donde el pensamiento cientifico
social se enfoca mas en la linea de las clases sociales, la estructura economica, las fuerzas
sociales, etcétera. Después, también tenemos la emergencia de los estudios de los

movimientos sociales.

El Ciesas fue fundado para dar un giro hacia la investigacion y a la preparacion de
estudios de posgrado en antropologia. Con el paso del tiempo investigadores de otras ciencias
sociales (historia, sociologia, geografia, medicina, ciencias politicas, etcétera.) se
incorporaron también al Ciesas y se ha ampliado en enfoque de los estudios que se realizan.
Entonces tenemos los fundadores Gonzalo Aguirre Beltran, Guillermo Bonfil Batalla y Angel
Palerm que en 1973 crearon el Centro de Investigaciones Superiores del Instituto Nacional
de Historia y Antropologia (CIS-INAH). A partir de 1980 el CIS-INAH se convirti6 en el
Ciesas, con presupuesto propio Yy ahora nuestros investigadores llevan a cabo estudios en una
amplia gama de temas actuales: comunidades indigenas, comunidades urbanas, con enfoque
en salud, en medio ambiente, trabajo, industrias, trabajadores, género, etcétera. De un
pequefio grupo que teniamos, ahora somos 170 investigadores y tenemos 7 campus. Aqui en
el mapa, ustedes pueden ver, estan localizados mayormente en el centro y sur de México (en
la Ciudad de México, Jalapa, Guadalajara, San Cristébal de las Casas, Oaxaca, Mérida), pero
ahora tenemos un nuevo campus también en el noreste del pais (en Monterrey). Con éste

ultimo hacemos, junto con el sureste, trabajos comparativos sobre las fronteras.

En México contamos con el Conacyt (Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia),
que financia investigaciones nacionales, y nosotros somos uno de sus veintiséis Centros
Publicos de Investigacion. También Conacyt en los Gltimos afios, estd reorganizando los
centros de investigacion y estamos acercandonos con centros de investigacion en biologia,

en materiales, digamos de ciencias duras, y otros de ciencias sociales. Hemos empezamos a
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hacer una red y actividades conjuntas. Estuve, el afio pasado, en una reunién con todos esos
26 centros y, lo que pusimos como propuesta fué crear un espacio para nuestros estudiantes
de doctorado, para que, en un periodo de una semana o dos, vayamos a un lugar de México
a discutir y pensar un solo problema desde las diferentes disciplinas. Por ejemplo, el
problema de la contaminacion del agua, el problema de los transgénicos en animales y
plantas, etcétera. De modo que estudiantes de doctorado que tienen formacion en todas las
areas, puedan discutir. Eso fue una de las propuestas que salieron de esta nueva

reorganizacion y creo que va a resultar en una importante contribucion.

El Ciesas tiene cuatro objetivos: investigacion, formacion de recursos humanos,
difusion y vinculacion. La formacion de posgraduados la enfocamos en estudiantes que van
a hacer mas que nada investigadores después de cursar nuestras maestrias y doctorados. Aun
no tenemos masters profesionalizantes. Pero estamos viendo como tener y dar mas
preparacion en cosas especificas que los estudiantes estdn demandando. Tenemos una casa
editorial que se llama “Publicaciones de la Casa Chatacon la cual publicamos libros y
revistas. También tenemos mucho, mucho trabajo junto con diferentes grupos de las
comunidades y de las ciudades de la sociedad mexicana. Tenemos diecisiete lineas de
investigacion. Ahora mismo estamos haciendo una planeacién académica en que los
investigadores de todas las regiones empezaron a discutir ;cuédles son los temas mas
importantes actuales que tenemos que discutir? Entonces salieron tres areas: violencia y
Estado, la reorganizacion de territorios en muchas en diferentes areas y la reorganizacion
territorial. Todos los impactos de las reestructuraciones que hemos tenido, impactos en salud,
en educacion, etcétera. Estamos esperando que los investigadores de los diferentes campus
del Ciesas puedan trabajar en conjunto en esas tres areas. Es importante comprender que cada
campus regional nacié con diferentes circunstancias, en diferentes coyunturas. Entonces
trabajamos mucho en nuestra region y ahora estamos tratando de, asi como ustedes a nivel
internacional, ahora nosotros estamos tratando de combinar a nivel nacional al mismo tiempo
que internacional. Entonces la integracién en la que estamos actualmente tiene tres niveles,
dentro del Ciesas mismo, en conjunto con otros centros de investigacion Conacyt, y a nivel
internacional. Asi que espero podamos hacer algo interesante en conjunto con ustedes

alrededor de las problematicas comunes.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 25-34, jul. / dez. 2017
28



Maria Elena Martinez Torres

En términos de nuestros programas de posgrado, tenemos 11 programas en
antropologia, en historia, en ciencias sociales y en linguistica indoamericana. Ofrecemos seis
maestrias y cinco doctorados todos registrados en el Programa Nacional de Posgrados de
Calidad (PNPC) del Conacyt. Este programa evalla la calidad de los programas de posgrado
que se ofrecen en México y si un programa de posgrado pasa todas las evaluaciones de
calidad, queda registrado en el PNPC, por lo cual cualquier estudiante que es aceptado en ese
programa, Conacyt le otorga una beca de manutencion para dedicarse a estudiar de tiempo
completo. Aunque también en Meéxico estdn pasando todos estos problemas de recortes
presupuestales que, bueno, espero que en el futuro tengamos becas, pero ahora mismo si
tenemos. Hasta ahora, hemos graduado alrededor de 400 doctores, y 700 maestros. También
ofrecemos muchos cursos intensivos y diplomados, que son méas especificos como analisis
de antropologia juridica, de como ensefiar las lenguas nativas para maestros de educacion
bésica, etcétera. También tenemos un programa para apoyar a estudiantes de licenciatura, de
grado, y de pre-grado a través del cual les apoyamos con una beca para trabajar en los
proyectos de investigacion de nuestro cuerpo académico. También tenemos un programa de

estudiantes y profesores visitantes.

También tenemos el programa de catedras. Y tenemos una cétedra con Brasil, la
catedra Roberto Cardoso de Oliveira con la Universidad de Brasilia, a través de la cual
nosotros tenemos reuniones cada dos afios de investigadores brasilefios e investigadores
mexicanos, en una ocasion en México y en otra en Brasil. Entonces ya tenemos estas formas
de abrir espacios de discusién conjunta. No so6lo los programas de posgraduacion, pero
también, aqui, participan investigadores, estudiantes, gente de las comunidades y participan
actores gue estan en el medio de los debates. También tenemos premios para los escritos, las
tesis, los trabajos para esos temas que son importantes. Tenemos tres laboratorios: el
Laboratorio de Informacion Geogréfica, el Laboratorio de Lengua y Culturay el Laboratorio
Audiovisual. Fueron creados a partir de temas de investigadores que consiguieron fondos y
crearon laboratorios para desarrollar su investigacion. Actualmente tenemos la mirada de
integrar los laboratorios con todos nuestros programas de posgrado, y con educacion continua
y a distancia. Estamos tratando de integrar todos estos programas en todos nuestros campus

fortaleciendo el Sistema Nacional de Formacién Ciesas.
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Una cosa importante que quiero compartir con ustedes es la forma en que nosotros, y
posiblemente sea lo mismo aca, asumimos todos los cargos de formacién como un trabajo
que tenemos que hacer de forma voluntaria, los propios investigadores del Centro. Entonces
todos los investigadores somos también profesores y, en algin momento de nuestra vida,
vamos a asumir la Coordinacion Académica de un programa de posgrado, en algin momento
seremos los Subdirectores de Docencia, en algin momento Directores de Unidades
Regionales, o incluso Director General. Entonces, ahora mismo, el Director General es el
doctor Agustin Escobar investigador de la unidad regional de Occidente, en Guadalajara. Yo
soy de la unidad regional Sureste en Chiapas. Entonces vamos para Ciudad de México y alli
damos nuestro servicio por unos afios, y después volvemos a nuestra sede. Esta caracteristica
me parece que da lugar a un fenémeno interesante, porque ademas de ser una forma de rotar,
de cambiar, éste y siempre ejercemos la funcion desde nuestra experiencia, y esto es
importante en la mejora constante de la institucion. Los directores que hemos tenido en mas
de cuatro décadas y, por ejemplo, la doctora Virginia Garcia Costa que estuvo dos periodos
de cinco afios, ella fue estudiante de, precisamente, Roberto Cardoso de Oliveira. Entonces,
con ella, tuvimos mucho mas acercamiento con Brasil. Teniamos, porque todos los
latinoamericanos tenemos esta posibilidad de estar integrados, pero con Virginia se hizo mas

importante, porque ahi se creé la Céatedra y estas redes un poquito mas importantes.

En la estructura organica, tenemos una Junta de Gobierno y en la junta de gobierno,
como somos una institucion publica, estd un representante de Hacienda, la tesoreria del
gobierno observando como manejamos los fondos. Y esto creo que es importante, porque
somos instituciones publicas usando el presupuesto del pueblo. También tenemos el CTC,
que es el Consejo Técnico Consultivo y ese es otro 6rgano colegiado, que esta formado por
los directores regionales de los siete campus, un representante de los investigadores y de los
profesores de los siete campus, el director general y las/los coordinadores de cada area del
Ciesas. EI CTC es un grupo grande donde discutimos y tomamos todas las decisiones de la
vida de Ciesas. Entonces es importante como se esta trabajando. Y creo que también es una
causa, porque Ciesas tiene cuarenta afios y va a durar mas, a menos que el presupuesto acorte,
creo que este sistema permite que diferentes visiones, diferentes direcciones convivan y se

pueda trabajar. Para los programas de postgrado también se tiene un cuerpo colegiado que se
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Ilama el Consejo General de Posgrado que yo coordino, y que esta integrado por los
coordinadores de los 11 posgrados, la Direccion Académica y dos integrantes mas, uno
interno y otro externo. Tenemos una reunion al afio, en general en la Ciudad de México, y
tenemos muchas reuniones via videoconferencia. Ahora mismo estamos siguiendo el ejemplo
de, me parece Porto Alegre, elaborando un presupuesto colectivo. Tenemos poco dinero, y
acordamos como vamos a distribuirlo entre todos. Y también, discutimos todas las cuestiones

pedagogicas, los problemas de los estudiantes, de los profesores, la normatividad, etcétera.

Bueno, una cosa que para mi es un desafio de la academia para trabajar junto con las
iniciativas de las comunidades, de las otras instituciones, es la forma en que nosotros nos
comunicamos o como formamos a los estudiantes. Por ejemplo, este formato en donde las
conferencias son muy importantes, pero no son la Unica forma que nosotros podemos tener o
propiciar un didlogo de saberes. Entonces quiero mostrar una experiencia que tuvimos en
Chiapas. En el Estado de Chiapas, frontera con Guatemala, tiene una topografia muy
montafiosa, y el area alrededor de la ciudad de San Cristébal de las Casas, ha sido un &rea de
investigacion muy intensa. Tanto que hasta tenemos una broma que dice “la familia
Chapaneca estd formada por el papa, la mama, el abuelo, los hijos y el antrop6logo”. De

todas las escuelas, de Estados Unidos, de Europa, todo mundo ha pasado por ahi.

Se tienen sedes de muchos programas y todos tienen biblioteca. La primera red que
se formd fue la red de bibliotecas de San Cristdbal de las Casas, que se enlaza también a nivel
nacional. Estaba ahi, yo era coordinadora de la maestria y me preguntaba, “;donde estan los
estudiantes de aqui, los chiapanecos?” La mayoria venian de la Ciudad de México, de Puebla,
de Argentina, de Brasil, de Colombia, etc. Es muy dificil entrar a nuestros programas, son
muy competitivos, se tienen que pasar examenes, entrevistas, inglés, etc. Y asi empece a
visitar todas las instituciones académicas de la ciudad. Muchas jpor primera vez! Aunque ya
tenia muchos afios en la ciudad, pero estaba trabajando en la investigacion. Fui a preguntar,
¢qué estan ustedes haciendo?, ¢;en qué estan los estudiantes? Y coincidimos en la
preocupacion. Asi que empezamos a construir una red, junto con la UNACH, la Universidad
Auténoma de Chiapas, con dos programas de maestria; con Ecosur que también es un centro
de investigaciones que tiene dos programas, (tienen mas, pero dos programas entraron a la

red); la UNICACH, la Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas, con el Cesmeca con

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 25-34, jul. / dez. 2017
31



Clase de apertura del curso

cuatro programas en feminismo y en ciencias sociales; la Universidad de Chapingo que
también tiene un campus en San Cristébal; y la UNAM, que también tiene un campus alla
(ellos fueron los Gltimos en juntarse con nosotros). En la primera reunion les pedi que trajeran
un simbolo que nos presentaramos a partir de lo que significaba para cada uno. A pesar de la
sorpresa metodoldgica, al final de la reunion terminandonos trazando un primer plan que nos

llevara a que més estudiantes chiapanecos accedan a nuestros posgrados.

Y juntos, entonces, cosa muy dificil juntar tantas instituciones y personas, logramos
hacer una red: la Red de Posgrados de San Cristébal de las Casas. Y creo que logramos
hacerlo, por el uso de una metodologia participativa, que cred un espacio de discusién y de
preparacion para los estudiantes locales, que ellos tuvieran una preparacién que pudiera
prepararse para entrar a nuestros postgrados. En el inicio de los cursos de la Red, los
rezadores de un pueblo de Zinacantan vinieron para aca e hicimos asi el inicio de las
actividades de nuestra red. Y creo que eso ayudé mucho a que los académicos
experimentaramos la horizontalidad. Si todos estamos hechos de agua, aire, fuego, tierra, eso
quito las diferencias que se dan entre centros de investigaciones y universidades y todas esas
diferencias. Todos somos esencialmente la misma cosa, entonces el encuadre ayudd a que
pudiéramos ayudar y solidarizar en lugar de competir, contrario al sistema académico que te

hace competir: quién tiene mas puntos, quién tiene mas publicaciones, etcétera.

Los saberes y conocimientos de nuestros pueblos originarios, realmente tienen una
contribucion fundamental para todo lo que nosotros hacemos, especialmente para la
antropologia, para todas las posibilidades de desarrollo. Y ahi estan, también, las cosas
originales. ;Qué es lo diferente de toda esta globalizacion? Bueno, ahi esta, lo que nuestros
pueblos estan creando con su propia lengua. Entonces es muy importante volver, integrar,
hacerlo nuestro, conocerlo y, ademas, tener esta capacidad de hacernos horizontales y poder
compartir y hacer alianzas desde otro lado. Como ellos dicen, desde el corazdn, no solo desde

la cabeza.

La pedagogia que nosotros hicimos y usamos también de aca, (que por cierto tiene
sus origenes en Brasil), es una propuesta de pedagogia participativa en que nosotros
escuchamos al otro, con mucho movimiento, con mucho dialogo, integrando las lecturas, la

tecnologia y empezamos a preparar a los estudiantes donde ellos también hicieron espacios
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de discusion. También organizamos ferias de posgrados para que se diera a conocer mas lo
que estamos haciendo ahi. Y cada institucion organizo un espacio para dar los talleres, los
cursos, intensivos muchos de ellos. Por ejemplo, en un curso, vinieron de la comunidad
indigena de Oxchuc por una semana intensiva y se hospedaron en un edificio que nos
prestaron. Fue muy intensivo e hicieron un recorrido por todas las instituciones integrantes
de la Red, lo que quit6 el miedo a entrar a nuestros centros que, como ellos lo dijeron, se

miraban como algo inalcanzable.

El concepto que nosotros estamos usando es comunidades de aprendizaje. ¢Coémo
estamos creando comunidades de aprendizaje? Donde todo lo que nosotros hicimos, lo que
los estudiantes hicieron, son parte del aprendizaje, no es s6lo lo que esta en la escuela, es
todo lo que es la vida es una comunidad de aprendizaje. ;COmo nosotros traemos esa
reflexion, también, a esos espacios que son mas académicos? Y después obtuvimos
financiamiento del Conacyt, y pudimos ofrecer muchos mas cursos, muchas mas actividades,
fue para arriba, pues con fondos se pueden hacer muchas cosas. Pero nosotros empezamos
sin fondos y cada quién ponia tiempo, materiales, espacios, cafecito, cada quién sacaba un
poquito de sus propios recursos para poder hacer este proyecto. Entonces pudimos hacer
muchos proyectos colectivos. Aun esta ahi, continta y nos enfocamos mucho en preparar
estudiantes en escribir académicamente en espafiol, en la expresion oral, en la investigacion,
el pensamiento cientifico. ; Como trabajarlo? Este, bisqueda en linea, porque ahora todos los
recursos estan en linea, la comprension de lectura en inglés que es muy necesaria y también
hicimos una pequefia visita de trabajo de campo, que nosotros vamos a hacer también en
nuestro curso, ahora aqui, también intensivo. Y mucho, mucho, trabajamos en la integracion

del grupo.

Con esta metodologia mucho més participativa, usando cuerpo, espacio, mente,
dialogo, musica, ritmo que nosotros vamos a usar también aqui, y como estamos en Brasil,
iseguro va a haber mucho ritmo! Entonces van a tener una experiencia de este tipo. Yo decidi
gue no podian ser sélo conferencias, entonces tiene que haber mas movimiento, vamos a
trabajar en el suelo y vamos a ver qué va a ser. Yo, como dice el subcomandante Marcos,
uno tira la moneda y vamos a ver como cae. O si tal vez no cae. Alguien toma la moneda, y

no cae. Y eso es que a través de esta experiencia en el curso estoy queriendo que ustedes
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experimenten la pedagogia a nivel de posgrado que integra estas experiencias. Me parece que
la academia se ha construido mucho de forma vertical, y creo que a veces es dificil tener un
didlogo de saberes con esta distancia. De aqui a all&. Entonces vamos a ver como funciona
este experimento. Y tienen que traer sus musicas, sus instrumentos musicales, pequefios los
que tengan y ropa comoda, porque vamos a hablar mucho en movimiento. Y tenemos que
leer mucho, porque esas son, en la academia, una de las herramientas en nuestras discusiones.
Leemos lo que otros han escrito para incentivar nuestro pensamiento. Y después nosotros
también tenemos que escribir nuestro pensamiento, nuestra palabra y vamos a publicar
también. Hay que tener paciencia porque todo es muy complicado, pero la integracién de
grupo va a ser muy importante. Y eso también tiene otra intencién. Todos ustedes son
maestrantes o doctorantes, van a ser o ya son profesores también. Son docentes, tienen
también, grupos de discusion, tienen clases, etcétera. entonces vamos a experimentar otra
forma. Cuando uno vive, experimenta la metodologia, pierde el miedo. ;Qué vamos a hacer,

codmo vamos a hacer? Vamos a ver qué pasa.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 25-34, jul. / dez. 2017
34



Clase de apertura del Curso “Desarrollo sustentable, Organizacion
Campesina y Empresarialidad rural"

Aula de abertura do Curso “Desenvolvimento sustentdvel, organizacdo
camponesa e empresarialidade rural”

Oliverio Hernandez Romero

Profesor Investigador del Colegio de
Postgraduados, México.

Cuando empiezo hablar de ese tema del campesinado en México, la pregunta es:
";de qué estamos hablando?". ;Estamos hablando de las personas que hacen el
desarrollo? ;De las personas que estan ahi en el campo, trabajando? ;Personas que
cambian el medio ambiente? ;De las personas que estan laborando dia a dia, extrayendo
de la tierra y del medio ambiente los alimentos que consumen para si y los que

producen para el resto de la humanidad?

Figura I Dofia Lala. La Sombra Veracruz México.

Fuente: autor. Enero 2017.
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Figura 2 - El Canton, La Sombra, Veracruz Mexico.

Fuente: autor. Enero 2017.

Porque dificilmente, pudiéramos percibirlos sin la gente que trabaja en el campo.
No encuentro pais que no sea desarrollado sin desarrollar primero la agricultura. Y en
Meéxico me consta que ha sido uno de los sectores mas olvidados. Primera pregunta es
tratar de estandarizar los conocimientos. Tratar de saber de qué estamos hablando. Y
uno es: campesinado, /de qué hablamos? ;De una persona que es folclorica? ;De una
persona que se siente campesina? ;Una persona que vive en el campo? ;De una persona
que va continuamente, en vacaciones, al campo? Entonces, dificilmente, podriamos
entablar una definicion. Intentaria primero hablar de qué es un campesino, ;Cuéles son
los elementos basicos para formar tipologias? ;Como los clasificamos como un sujeto
de estudio? Visto desde la vision de los que estudiamos un sector social, como son esas
tipologias, ;Cudntos tipos hay? ;Quiénes otros teoricos del campesinado? Y,
lamentablemente, hay pocos teodricos del campesinado, por lo menos en México. Todos
los tedricos del campesinado, o son ingleses, o son de Estados Unidos. Y, obviamente,

que su vision es muy distinta de lo que nosotros pensamos que pueda ser un campesino.
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Figura 3- EL Capulin Veracruz Mexico.

Fuente: autor. Enero 2017.

Y, al final, intentaria terminar como diciendo, cuales son las relaciones del
campesinado con el Estado, con ese ente que se form6 ahi, arbitrariamente y que, de
pronto, le encasill6 en una serie de normas, en una serie de leyes que no fueron tomadas
en cuenta para hacerlas. Que, de pronto, estd un marco legal que les impide actuar
normalmente. Entonces, todo eso es muy importante para tratar de entender que, cuando
hablamos de desarrollo rural, necesariamente tenemos que hablar del principal sujeto
que hace el desarrollo rural. Que, en el caso mexicano, es el campesino. No hay otro. El
Estado no hace desarrollo. La sociedad, la parte urbana, no hace desarrollo. Los que
hacen desarrollo son los sujetos que estdin en el campo trabajando, viviendo,
conviviendo, sufriendo, porque son los que se enfrentan las adversidades del clima. El
azar del clima. En este andar de mi persona, tuve la oportunidad de salir de fuera del
pais, de México. A pesar de que son las limitaciones que se tienen que vencer para poder
salir, una comunidad campesina, cafetalera, y salir a la ciudad, estudiar, enfrentar a la
sociedad, que es un poco dificil enfrentarlas. Y, posteriormente, salir de tu estado. Y,
posteriormente, salir de tu pais.

Acabé mi doctorado en Barcelona, en una universidad que me dio el doctorado
en Direccion y Administracion de Empresas, porque siento que es necesario comprender
el mundo capitalista para poder llevar elementos y que, por lo menos, la gente de campo
sepa defenderse. Cuando a mi me pidi6 mi familia que fuera estudiar en la ciudad, me
decian "ve a estudiar en la ciudad para que sepas defenderte". Y yo decia ";defenderme
de qué?". La pregunta es ";de qué me voy a defender, si todos somos iguales?". Muy

bueno, la sociedad ha hecho estratos. Y esos estratos, a veces, son dificiles de entender
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cuando no tenemos las herramientas necesarias. Entonces, igual es muy dificil cuando
las tipologias del campesinado las hacen otros. No las hacemos nosotros. Siempre he
pensado que es necesario ser atrevido, audaz y proponer teorias nuestras, que salgan de
la realidad nuestra, no que salga de otras realidades. Pero, también, es necesario
entender a aquellos para saber como nos ven. Y digo como nos ven ubicados como
sector subdesarrollado, que, a final de cuentas, es donde se encuentra el sector
campesino. Y algunas gentes, algunos teoricos, dicen es un labrador, los que se dedican
a la ganaderia, es un ganadero, hacen una explotacion doméstica, pero no como
negocio, sino que para vivir. Tienen una relacion con el exterior, necesariamente. A
veces, esa relacion no es la mas amigable posible. Y me decia un amigo antropdlogo
que, cuando un campesino va al mercado, siempre sale perdiendo. Porque nunca le
compran los productos que produce a un precio justo. Siempre el precio es muy abajo

de lo que realmente vale.

Figura 4 - Casa campesina. Tuxtepec Oaxaca.

Fuente: autor. Noviembre 2017.

Pero el tipo de relacion que se determina para saber como son, como es el
campesino. En algunas concepciones se le ubica como un primitivo. Que sus gustos son
feos, disonantes. Sus formas de vestir normal, como debia ser una sociedad. ;Cémo
distinguimos entre un campesino y un proletario? Aquel que vende su mano de obra en
la tierra. En México, les llamamos "peones". ;Como distinguir entre un campesino yuno

que no es campesino, pero que vende su mano de obra porque su relacion es
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directaconla tierra? ;Como es su relacion con el medio ecologico donde estd? Como, en
estecambio, en esta evolucion de la sociedad ha habido un proceso de proletarizacion,
en que el campesino ha tenido que irse a las ciudades para poder seguir sobreviviendo.
Porque, en el campo, es complicado seguir viviendo en las condiciones en que se viven
actualmente. Esto ha hecho el mundo capitalista, esto ha hecho el mundo que
saboreamos. Y, para eso, es necesario tener muy claro como se hacen las tipologias. En
esa busqueda de una definicion, uno podria pensar que hay definiciones, pero algunas
son incompletas - estardn de acuerdo conmigo. Hay gente que se siente campesino. Yo
me siento campesino, a veces. El que se comporta como campesino. El que vive y se
viste como campesino. Hay gente que se pone botas, trae un sombrero. Los que viven
en el campo. Hay gente que vive en el campo, pero no trabaja en la tierra. O los que

trabajan en la tierra y nada mas. Estas son definiciones muy incompletas.

Figura S - Valles centrales Oaxaca.

Fuente: autor. Noviembre 2017.

Una definicién mas operativa, mas completa podria definirse en aquél sentido de
cuanto necesita, el nivel minimo de recursos que consume un hombre, que sea
necesario, y que los extraiga del trabajo que hace en la tierra. Los antropélogos han
dicho que un campesino requiere de un fondo de reemplazo, es decir, que es una
persona que requiere lo necesario para poderse reproducir y dejar una familia también
en el campo, es el fondo de reemplazo, un fondo ceremonial. Para esto se requieren

recursos. No es facil. Un fondo de renta. Ese fondo de rentas es... la capacidad de una
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persona de poder contribuir a la sociedad. Y al Estado, porque el Estado siempre le
extrae via impuestos o via fuerza sus recursos y, obviamente, obtener un beneficio. Todo
eso son elementos para tratar de hacer una definicion mas clara de lo que es un
campesino.

La primera pregunta que le hacen a uno cuando llega a hacer la maestria de
desarrollo rural: defina lo que es campesino. Porque, si vas a trabajar en el campo, debes
saber con quién vas a trabajar. Debes tener claro lo que es ser un campesino. Para eso se
requiere que vayamos a lo que han estudiado desde la vision externa y tratar de

entenderlos desde la vision interna.

Figura 6 - Transporte. El Escalanar Veracruz, Mexico.

Fente: autor. Marzo 2016.

Entonces, todo eso nos permite tener un panorama mas amplio de lo que es ser
campesino. Esto es muy claro para los antropologos. Yo quiero decirles que soy
agronomo. Pienso que dominé la técnica, pero no dominé la parte, por decirles asi
(,Como se relaciona el hombre con la naturaleza? ;Y la mujer?. ;Cémo es la relacion
entre el hombre y la naturaleza? Porque, una cosa es saber hacer crecer una planta, pero
otra cosa es saber como hace la persona que estd ahi trabajando para que esa planta
crezca. Y como esa persona que esta ahi se relaciona con las demds para que esta
persona crezca. Y como hace esa persona que esta ahi, para que una vez que obtienes los
recursos de esas plantas, los pueda transferirse a la sociedad. ;Coémo es su relacion?
Esto es que no entendia como técnico. Por eso tuve que estudiar una maestria, en donde
me empapara de los conceptos de los antropologos, de los socidlogos, de los que

estudian humanidades para entender un poco mas a este sector tan importante de la
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sociedad.

En M¢xico hablamos de subsistencia. Los recursos necesarios para que
una persona pueda sobrevivir. Y la subsistencia campesina puede ser por necesidades
basicas. Que son: una necesidad bioldgica, una necesidad ecoldgica - porque se
relacionan con el entorno, las personas que viven en el campo se relacionan con el
entorno - una relacidon cultural, son las manifestaciones que son muy ricas en su
contenido, en su discurso, en su acierto con la tierra. Y una relacion politica.
Necesariamente el hombre es, por antonomasia, por necesidad tiene que ser politico.
Una cosa es ser politico entre nosotros, pero una cosa es ser politico como unos. Con
aquellos que estan ahi afuera, con la gente que domina todos los estados del sur. Todos
esos elementos componen la subsistencia campesina. Necesidades biologicas, el tipo de
sobrevivencia es para poder vivir. Evidentemente, aqui encontramos el fondo de

reemplazo, la gente requiere recursos para poder comer.

Figura 7 y 8 — En la izquierda, campesino de subsistencia. Veracruz. En la derecha, el Maiz. Tlahuapan
Puebla Mexico

Fuente: autor. Enero 2016 y mayo 2017.

El fondo de reemplazo, finalmente, se reduce a lo que necesitamos para comer,
para curarnos, para vestirnos. El fondo ceremonial es lo que necesitamos para
manifestaciones religiosas que todo ser humano tiene. Crea o no crea, tiene
manifestaciones de algin tipo. Aunque sean ateos, necesariamente, hay algo en la
naturaleza humana muy interno que hace que uno piense en otras cosas ademas del
cuerpo y la naturaleza. Para esto se requiere, también, un fondo, que es el fondo

ceremonial. Y, para poder relacionarse con el resto de la sociedad, el fondo de renta.
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Que es una necesidad politica. Todo esto hace que el concepto de subsistencia
campesina.

El fondo de reemplazo, que lo compone, la parte ecoldgica, los recursos para
sobrevivir a un nivel de sobrevivencia bioldgica, tanto de las personas como animales.
El fondo econdmico, recursos que se requiere para sobrevivencia, que tiene que
conseguirse fuera de la union doméstica. Y para ello ocupamos las herramientas tan
necesarias en ese proceso. El fondo ceremonial, en México es muy famoso el Dia de
Muertos. Para eso se requieren recursos. El Dia de Muertos la gente va a los panteones.
A veces duermen toda la noche para convivir con sus antepasados, a través de sus
muertos. Y ahi comen, y ahi hacen fiesta. La muerte no es algo de dolor, pero algo de
fiesta. Porque pueden convivir con la persona que ya no esta fisicamente, pero que se
sienten en la fiesta.

Ese fondo ceremonial es lo que la gente crea para poder sobrevivir en esta parte
tan importante, que es el espiritu. Recursos necesarios para lograr la sobrevivencia
cultural, tanto relaciones sociales, compadrazgos, fiestas religiosas y tradiciones. Y el
fondo de renta. Que, ya les habia dicho, es aquella parte donde hay que pagar
impuestos, hay que pagar cuotas, hay que pagar gastos politicos, necesariamente. La
visita de un politico a un lugar no le cuesta al politico, le cuesta a los del lugar. Es una
incoherencia, pero asi pasa. A veces la gente quiere agradarle al politico. En los
términos mexicanos pareciera que hay que agradarle al politico en el poder, para que
nos haga caso. Y, como un Dios, pueda hacer las cosas que nosotros no podriamos
hacer. En México se les hacen una fiesta para que quede contento, llegue a su oficina, y,
en su oficina, se acuerde que les hicieron una comida... Y, a lo mejor, autoriza un
proyecto, autoriza un subsidio, autoriza un dinero que podria apoyar a esa comunidad.
Para eso se requiere recursos, esos recursos se les llama fondo de renta.

Entonces, llegamos a los tres fondos que se requieren para la sobrevivencia de
un campesino en el campo. ;Y como se extraen los excedentes en el sector rural? El
fondo de renta es el costo politico de la sobrevivencia campesina. Hay un recurso que se
extrae via la explotacion de los recursos naturales de la gente que vive en el lugar, o via
la fuerza de trabajo que la gente tiene en el lugar. El otro fondo, a través de las visitas al
mercado, a través de la venta de los excedentes, dificilmente vas a vender las cosas que
produces a precios justos. Porque el mercado tiene una logica, ;como decirles? No la

logica para la gente del campo. Porque, a pesar de que llevo una mejor calidad, cuando
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llego a la ciudad, me compran como si fuera de la peor calidad. Hay un regateo, hay una
baja en el precio de lo que estoy vendiendo. Es algo que no se entiende, pero que se
requiere los recursos tiene que dejar esa mercancia de tal forma que te permita traer
recursos a la comunidad. Entonces, la forma de extraer excedentes de los campesinos

que van a la ciudad y tienen que vender lo que ellos producen.

Figura 9 - Zona rural Tuxtepec Oaxaca.

Fuente: autor. Marzo 2016.

Cuando estamos hablando del campesino y de sus intereses, y de sus
posibilidades, tenemos que tomar en cuenta estos fondos. Para poder pensar en que no
lo vamos a afectar. En que podemos apoyarlos. ;Cudl es el fondo mas importante que
los campesinos tienen que tener por lo minimo? Dicen que una revolucion estalla
cuando el fondo de sobrevivencia, el fondo de reemplazo es atacado. Yo creo que en
México todavia no llegamos a eso, pero hay sectores de la sociedad que han sido muy
agraviados y que poco falta para que haya un estallido. Normalmente, los movimientos
revolucionarios, por lo menos la experiencia mexicana, se han dado en el campo. No se
han dado en ninguna otra parte.

Entonces, eso nos dice que hay que estar muy pendiente, o que hay que evitar, o
hacer estrategias para evitar que el Estado llegue a esta parte y pueda provocar estallido.
Un estallido hace que se pierda todavia mds. ;Y cudl es el beneficio? Bueno,
normalmente una persona que tiene sus alimentos guardados en la despensa estd muy

contenta. Igual en el campo. Al final de la cosecha, todo el sobrante que esta guardado
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en la bodega es motivo de alegria, de fiesta. Las fiestas religiosas se hacen cuando se ha
cosechado. Si ustedes suelen ver en el campo hay fiesta después de la cosecha, nunca
antes. Eso quiere decir. Que la fiesta se ve grande o pequeiia dependiendo de la cosecha,

no de la emotividad de la gente.

Figura 10 - Adan Cuitlahuac Hernandez Vargas. El Canton Chiconquiaco Veracruz Mexico.

Fuente: autor. Febrero 2017.

Si la cosecha fue buena, la fiesta es buenisima. Si la cosecha no fue buena, la
fiesta no es tan buena. Tiene sentido comun. Entonces, es la ganancia que le queda al
campesino después de su trabajo, una vez cubiertas, todos los fondos que tiene que
cubrir para poder sobrevivir. Un analisis importante que yo quiero detectar es como
podemos definir claramente esta parte. Si tomamos en cuenta las variables: trabajo
doméstico. El trabajo doméstico es el que se hace en las parcelas normalmente.

La venta de mano de obra en el campo, aparte de trabajar en las parcelas, a veces
la gente vende su mano de obra. La compra de mano de obra, algunas personas pueden
comprar y contratar peones. ;Como controlan el ambiente? Cuando hablo del control
del ambiente es como maneja su entorno. Como afecta o no afecta a su entorno. Y quién
ha afectado el entorno es la agricultura comercial, no la agricultura campesina. La
agricultura campesina hace procesos para que el entorno se conserve. Por eso, la nueva
agricultura, una nueva ruralidad, esta volviendo a las practicas tradicionales. Porque las
précticas de la agricultura industrial han hecho que se esta perdiendo el mundo. Ustedes
no pueden tomar algo con la duda de que si es transgénico o no. Y la agricultura
tradicional jamas fue mas alla de que la naturaleza podria permitirlo.

(Como es el control del Estado sobre algunos aspectos de estas variables y la

venta de sus productos? Con estas variables uno puede definir de qué tipo de personas

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 35-64, jul. / dez. 2017
44



Clase de apertura del curso

estamos hablando. Se tiene trabajo doméstico, pero en alguin momento vende mano de
obra, nunca compra mano de obra, controla el medio ambiente, no hay control del
Estado y no vende productos, estamos hablando de una persona que vive, que es
totalmente autosuficiente y que no requiere del mercado. Pero es un problema también.
Porque estamos hablando de las personas més vulnerables, en una situacion muy
precaria. Si hacen trabajo doméstico, y a veces compran o venden mano de obra. Hay un
control del medio ambiente. El Estado tiene control sobre ellos. Y, mas o menos, venden
productos. Estamos hablando de un campesino. Si, por el contrario, no hace trabajo
doméstico, no tienen donde hacer trabajo doméstico, venden su mano de obra, no

compran mano de obra.

Figura 11 y 12 — A la izquierda, los semilleros para germinacion de café. A la derecha, reproduciendo
variedades mejoradas de plantas de café. La Sombra Chiconquiaco Veracruz.

Fuente: autor. Mayo 2017.

No hay control sobre el medio ambiente que les rodean. No tienen control del
Estado y no venden productos. Estamos hablando de una persona que es jornalero, que
es un peon, que se dedica a vender solamente su mano de obra. Y, cuando hablamos de
un granjero es aquél que no hace trabajo doméstico, no vende mano de obra. Pero, si,

compra mano de obra. Si, controla al medio ambiente, por qué lo afecta o lo beneficia,
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dependiendo del paquete tecnoldgico que esté usando para esto. Y tiene una relacion
muy fuerte para el Estado. Ademas, vende productos. Totalmente estd dedicado a
satisfacer las demandas del mercado.

Entonces, estamos hablando de un granjero. Y, cuando hablamos de un
empresario, agroempresario del sector rural. Tiene trabajo doméstico, no vende mano de
obra, contrata mano de obra. Tiene un control sobre el medio ambiente para beneficiar
su parcela. Tiene una relaciéon muy positiva con el Estado. Y vende productos. Estamos
hablando de un empresario. Vean como ésta definicion nos va clarificando con quienes
trabajamos nosotros. Yo no podria trabajar con alguien que no tenga nada. Si yo soy
agronomo, tengo que ir con personas que tengan un pedazo de parcela. Si ustedes
trabajan con algun sector de estos, (En qué nivel estan trabajando? Si estan trabajando
con un campesino, con un empresario o con un granjero. En cualquiera de los niveles es

importante. Pero, bueno, a quien servimos como poseedores de conocimiento.

Figura 13 - Nifios capacitando-se em el processos de mejoramiento del café. Vivero La Sombra.

Fuente: autor. Junio 2018.

Y que esos conocimientos realmente vayan a beneficiar a la sociedad. Que esos
conocimientos, que esa informacion realmente vaya a hacer algo util en la sociedad, es

pensar que ya no afectamos al medio ambiente, que ya nos pensamos en contaminacion.
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Que ya estamos pensando en hacer mejor las cosas, de acuerdo a la preservacion. Y,
entonces, estaremos hablando de un desarrollo sustentable, que se sustente en el tiempo.
Porque el actual desarrollo promovido por el Estado, por las grandes empresas, nos
lleva al suicidio. No nos lleva a seguir pensando que habran proximas generaciones.
Entonces, tiene que pensar que, si dedicarse a trabajar para este sector rural, en qué
nivel estamos para poder pensar en cual de las variables vamos a entrarle para poderla
modificar y hacerla mejor, evidentemente. O, dependiendo de los intereses de cada
quién. Si uno estd volcado en buscar recursos y dinero, seguramente estaremos con
algunos. Si uno esta dedicado a pensar en el futuro, estaremos con otros. Depende de la
vision que tengamos, también, de futuro, como personas, cada uno de nosotros.

Decimos en México, depende de su consciencia. ¢Para quién estds hecho para servir?

Figura 14 - Manifestacion cultural campesina. Llano Largo Guerrrero.

Fuente: autor. Noviembre 2017.

Otra forma de clasificar a los campesinos es como son sus relaciones. Su
relacion ciudad-campo. Donde estd su residencia. Como son sus tradiciones culturales.
Si maneja o no el riesgo financiero, es decir, si controlan los dineros o no controlan los
dineros. Si tienen acceso al dinero o no tienen acceso al dinero. Si saben de los riesgos
econdmicos. En la agricultura se compran contratos para evitar que se haya un ciclon,
puede echarse a perder las cosechas. Hay empresarios de la tierra que compran seguros
y no les pasa nada en caso de que pase un siniestro. /Y como es el control ambiental?
Ustedes pueden ver la misma clasificacion, que va desde aquella persona que se

considera, no primitivo en el sentido peyorativo, pero en sentido de como se relaciona
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con el medio ambiente. Puede ser campesino, jornalero, granjero o empresario.
Seguramente ustedes habran visto estas partes, si es que su trabajo es sobre

campesinado, pero si no esté ahi.

Figura 15y 16 - En la izquierda, Don Perico. Vivencias campesinas. La Sombra, Veracruz. En la derecha,
pastizal para ganaderia bovina. Zona central de Veracruz.

Fuente: autor. Julio y abril 2018.

Y esta tipologia se basa en las definiciones, como hemos visto previamente, se
basan en los principios metodoldgicos, y bueno, los ejemplos de los teodricos del
desarrollo rural. En nuestro caso, hay un mexicano que se llama Aguirre Beltran, que
hace una clasificacion interesante del objeto de estudio que son los campesinos. Una
definicion es un instrumento, donde se hace un analisis de las partes internas del objeto
de estudio y ya lo vimos como se manejan las diferentes variables. ;Para qué? Para
identificar, ordenar, clasificar y tener una informacion de manera practica. De tal forma
que ustedes, cuando llegan a una unidad doméstica, rapidamente identifiquen de qué
tipo de actor estamos hablando y puedan hacer un diagndstico automaticamente. Como
cuando vamos a un médico, al vernos, solo por vernos, ya sabe. Algunos preguntan.
Pero, normalmente, por sintomas que presentamos fisicamente, automaticamente sabe
que es lo que va hacer. Igual a nosotros con lo anterior. Podemos hacer una tipologia
automaticamente, al identificar sus diferentes variables. Y, con eso, tratar de hacer una

tipologia. Ustedes pueden ir y checar estos autores. Redfield es famosisimo. Aguirre
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Beltran no tanto, porque es mexicano, Powell, Teodor Shanin, es muy famoso en el
mundo antropologico por sus estudios con el campesino. Galeski es un ruso y Eric Wolf

es el primer tedrico de este actor del sector rural.

Figura 17 - Don Naldo Mantenimiento de plantas de café. Vivero La Sombra.

Fuente: autor. Marzo 2018.

Uno de los primeros tedricos se llama Eric Wolf y tiene toda una concepcion de
lo que es ser campesino. Redfield en estas épocas del setenta, setenta y uno... ;Por qué
tardaron la aparicion de los estudios sobre el campesinado? Porque fue cuando
empezaron a dar guerra, pero fue cuando empezaron a manifestarse mas. Entonces, la
escuela, la ideologia, la forma de dominacion. Pensaron "tenemos que estudiarlos". Y
una forma es meterles a los antropologos para que digan: ;'"como son?", para poderlos
entender. Y uno de ello es Redfield. No digo que Redfield sea agente del Estado, ni
mucho menos.

Bueno, la ciencia tiene, la ciencia no es neutra. A no ser que busque la verdad.
Pero la ciencia siempre busca la utilidad. Y la utilidad ;Para quién? La utilidad para
unos, los que dominan la ciencia. La utilidad para los que dan recursos para que
hagamos ciencia. Entonces, estos teoricos empezaron hacer unas clasificaciones para

ver donde ubicamos a este sector tan importante que son los campesinos. Y las
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definiciones basicas de qué son. Son primitivos, son recolectores, son pescadores.
Considerados como una sociedad... Y esa visidn un poco peyorativa, si entiende la
palabra "peyorativa", esa vision de menosprecio, de ver al menos el otro. Esa vision
etnocentrista que nos hace ver que nosotros somos mejores que el que tenemos en
frente. Y, normalmente, el mundo desarrollado ve menos a los que no somos o tenemos
los mismos indicadores que ellos. Entonces, ubica como una sociedad folklorica.
Bueno, en Europa es normal oir "Esa es una republica bananera". Pero no porque
produce bananas, sino porque es una republica atrasada, en cualquiera de los conceptos
que uno pondria. Y es que los tedricos, la vision de los tedricos es asi. Dime quien te
paga para poder decir lo que quieres oir.

Entonces, vean, como ubicarlos en que parte, entre una sociedad folk, y una
sociedad humana, ;en qué parte ubicamos al campesinado? Porque no estan entre estos,
ni entre estos. Decimos en México: "Se cuecen aparte". No son ni de la ciudad, porque
no tienen costumbres de la ciudad. Pero tampoco son tan recolectores, ni cazadores,
porque ya sobrepasan estas actividades. Y Aguirre Beltran complementa, al decir que
esta clasificacion se debe al pasado de una sociedad a otra y su integracion mediante los
procesos de aculturacion. Y a mi me pas6 que yo no tengo la misma cultura de la gente
que se quedd en mi pueblo. Porque llegué en la ciudad y sufri, digamos, un proceso de

aculturacion.

Figura 18 - Recursos naturales. El Canton Veracruz.

Fuente: autor. Mayo 2018.

Toda la gente que migra a las ciudades sufre esos procesos por necesidad. Tiene
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que adaptarse a un nuevo ambiente, y ese nuevo ambiente le impone un proceso de
aculturacidon que necesita para poder sobrevivir. No puede llevar la misma cultura que
tenia en el campo. Y llega a la ciudad y esa cultura tiene que ser modificada. Y esa
modificacién viene de un proceso de aculturacion para poderse adaptar y poder
sobrevivir. Y es la necesidad que te obliga a tener que sobrevivir en este nuevo
ambiente. Y olvidas todo. Tus raices, tu historia, tus gustos, tus preferencias.

Otros que han hecho tipologias ubican desde un indigena tribal y en México
estamos revolucionando para no decir "indigena". Decimos "pueblos originarios".
Porque son los que estaban alli antes de la llegada de otros. Ahorita el ejemplo de
Estados Unidos, de Donald Trump, que lleg6 de Alemania. Y dice "esto es nuestro". Y
alguien le contesta "hace trescientos afnos era de nosotros". Porque llegaste aqui y con
otro poder te apoderaste. Pero aqui podriamos ubicar pueblos originarios, con su
vivencia, con su cultura. Y, ahi, transitando hacia un cambio en que se tiene que dar por
la necesidad de la evolucion. Por la necesidad de que unos van a subyugar a otros.
Pueblos originarios, pueblos pre modernos, campesinado.

Una plantacion que se llama "ingenio". Porque ingenio son unas plantaciones
internas, luego un modelo que se llama usina. Es un proceso de migracion, hasta llegar
al urbano. El urbano no podria encontrar también una clasificacion viable. Un
proletariado urbano, una clase media baja, media y alta. Y la clase alta, que,
normalmente, se ubica en las metropolis. Entonces, estas clasificaciones son muy
importantes para saber donde estdn los indicados en el contexto de las definiciones.
Wolf en el 77, si es un productor agricola, hablamos de un productor industrial. Si tiene
control sobre la tierra o si no tiene control sobre la tierra. Y asi clasifica a las personas
de comunidades incorporadas, cerradas, como un pueblo originario cerrado. Aquellos
que van al mercado local, todavia no brincan en el mercado nacional o mercado
mundial. Los campesinos marginados, los que no se relacionan con el sistema. Y dicen
que en este sistema tienes que ser explotado. De lo contrario, si no eres explotado, eres
marginal. Estas fuera del sistema. Y vivir fuera del sistema, en esta situacion actual, es
muy complicado. Porque puede verte el sistema como una amenaza. De hecho, los que
se atreven a vivir fuera del sistema, se convierten en una amenaza para los que estan

dentro del sistema.
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Figura 19 - Diagrama demonstrando os elementos componentes do Estado.

ELEMENTOS
DEL ESTADO

TERRAORIO

Fuente: autor.

Me sorprendia mucho cuando estaba leyendo a este teérico Adam Smith, donde
¢l explica porqué se crea el Estado. Y el Estado se crea para proteger a los ricos de los
pobres. Porque los ricos tienen propiedades, y tienen miedo que los pobres vayan y se
las quiten. O las ocupen, por lo menos. Entonces, este proceso de migracion de un tipo
de sociedades a otro. Los campesinos trasplantados en M¢éxico, ha habido muchos
campesinos que han tenido que ser llevados de un lugar a otro lugar. Y es cierto que los
latifundistas los toman de lugar. O ya sea porque hacen grandes obras o grandes
proyectos y los campesinos del lugar no se adaptan a esos proyectos. Entonces los
cambian de lugar. Entonces encuentras unos campesinos trasplantados. Hay aquellos
campesinos que se relacionan con el mercado exterior. En las politicas del mundo, en las
politicas de la agricultura, los que se convirtieron en mono productores, como les
llamamos, en caso de la cafia de azucar, en el caso del café, necesariamente tenian que
ver y depender del mercado exterior. Y en México, cada vez que habia aqui un ciclén o
heladas, se ponian contentos alla. Porque, entonces, no habria café. Y el café¢ mexicano

subia de precio.
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Figura 20 - Comunidades campesinas.

Fuente: autor. Mayo 2018.

Cuando habia buen clima aqui, aquellos estaban tristes. Porque iba haber mucha
competencia y el precio del café iba estar a la baja. Brasil produce la mitad del café¢ del
mundo. ;Entonces, como no pensar en asociarse? Y controlar el precio entre todos. Y no
estar dependiendo de un mercado que siempre te lleva a robar. Te roban, no te pagan lo
que es justo, y posiblemente creaban crisis del café para mantener los precios bajos. Y
como antes no habia internet, no sabiamos que estaba pasando aqui, decian alld "te
pagamos bajo porque en Brasil estd produciendo mucho". No puede ser eso. Ahora ya es
facil comunicarse y saber como esta la produccion y el clima aqui para poder decir
cOmo va a estar nuestro precio.

Y ultimamente las sociedades cafetaleras estan empezando a hacer cafés de
especialidad, que permiten tener nichos de mercado muy particulares. Todo eso es en un
afan de tener bien claro de qué sectores de la poblacion estamos hablando y de que
definiciones estamos usando para poder entender ese proceso. Otro teorico, Powell en el
setenta y cuatro. ;Qué estaba pasando en el mundo en setenta y cuatro? Vean el contexto
mundial, ;qué habia en el mundo? En plena guerra fria, movimientos revolucionarios
muy fuertes en Nicaragua, Salvador Allende en Chile, en México también una guerrilla
subversiva bien fuerte. Poco controlada por el gobierno. Entonces, habia que conocer
como se movian en las montafias las gentes. ;Y porque muchos grupos guerrilleros
tenian tanto €xito? Unos nicaragiienses consanguineos y otros mas. ;Como clasificar a
ese tipo de sectores, como peon eventual, pero con tierra? Tengo mi parcela, pero tengo
necesidad de vender mi mano de obra. Son dependientes permanentes del latifundio.

Hay mucha gente que se ubica cerca del duefio de grandes extensiones para poder
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trabajar. Ser pedn por un tiempo y después regresar a su parcela. En México hay
migraciones de peones que van desde Oaxaca y Chiapas hasta el norte del pais para la
cosecha de hortalizas. Esos son dependientes semipermanentes. No les dan trabajo todo
el afio. Nada mas los explota durante tres meses y luego los sueltan a que se vayan.
Porque, también, una vez que se acaba el trabajo los corren del lugar. Entonces, uno
puede ubicarlos como en este tercer lugar como dependientes semipermanentes de la
empresa agricola.

El campesino dependiente que vive solamente de los fondos que tiene de
subsistencia y un campesino capitalista, que siempre ocupa asalariados. Esta es una
tipologia de Powell, que es un estadounidense en los setentas, en plena Guerra Fria.
Igual, en esos mismos afios, los ubica, ;jcémo son las relaciones entre el campesino?
(Son relaciones que son buenas o malas con el Estado? En la parte politica, en la parte
econdmica, en la parte ecologica. En la parte ecologica siempre ha sido muy bueno el
saber campesino, los conocimientos campesinos. De eso han vivido y, dificilmente,
atentan contra la tierra, a no ser que haya mucha necesidad. Entonces, hay un proceso de
roza, tumba y quema, es famosisimo en México. Los campesinos que son itinerantes y
andar por todo el campo haciendo eso. Ultimamente esta prohibido, los que hacen
agricultura convencional. Los que hacen barbechos y trabajan a largo plazo en sus
parcelas. Y algunos cuentan con cultivos especiales irrigados. Contra los que usan
paquetes tecnologicos altamente toxicos. Las granjas lecheras, los cultivos de
horticultura, los cultivos tropicales. Por su alto grado de especializacion, empiezan a ser
muy vulnerables.

El caso de café, que esta siendo atacado por la roya, y para acabar con la roya se
requiere de insumos quimicos muy toxicos, que ademas han afectado a la gente, afecta
al suelo, afecta el agua. Y ese efecto traspasa las generaciones, haciendo que el efecto
dure dos o tres generaciones posteriores a cuando fue expuesto en el suelo esos
agroquimicos. Entonces, ustedes pueden ver una dependencia técnica muy fuerte
cuando hablamos de la alta agricultura. Una autonomia técnica, porque los
conocimientos ya estan ahi. En México, tenemos una vertiente que estd tratando de
rescatar los conocimientos campesinos para volver aquella agricultura menos nociva
que ha tenido la sociedad mexicana. Otros tedricos, como Redfield, tienen una
percepcion total de la economia campesina. Segun la version de Redfield, se tiene que

ver la economia campesina como un todo. Obviamente que esa comunidad adaptada a
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un ecosistema, a un sistema ecoldgico.

Las comunidades campesinas se adaptan, no alteran el sistema ecologico, al
contrario de la agricultura convencional, comercial. Si ustedes piensan en una
plantacion de café o de cafia de azucar, tienes que cambiar todo. O en una explotacion
ganadera de alto rendimiento, tienes que cambiar todo el ecosistema para poder meter
ese tipo de proyectos. En el caso de la agricultura campesina no es asi, porque se
adaptan, es al revés. Uno va a tono con la naturaleza, no uno trata de que la naturaleza
se ponga a tono con nosotros. Esa es la diferencia de una agricultura practicada desde la
vision campesina contra una agricultura practicada desde la vision empresarial, que es

totalmente opuesta en sus procesos y en su efecto posterior.

Figura 21- Panchillo, Remigio, Omar, Beto, Sergio y Cesar Organizacion Sierra cafetalera de la Sombra
Veracruz. El Rocillo, Veracruz Mexico.

Fuente: autor. Enero 2018.

Preguntas

Intervencion 1

Farei uma rapida recapitulacio de um pouco do que o professor disse e
explicando se alguém nio entendeu alguma coisa. Qual a nossa ideia de camponés? E
aquele que trabalha no campo, ¢ aquele que muda o meio ambiente? Estrutura a sua
apresentacdo em quatro itens: a defini¢do de camponés, os elementos bdsicos para

estabelecer as tipologias e alguns exemplos delas; os teéricos do campesinato e das suas

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 35-64, jul. / dez. 2017
55



Oliverio Hernandez Romero

relagdes com o Estado. Dentro dessas categorias, saber como e quais sdo os elementos
que as estabelecem. Dr. Olivério trabalha com diferentes conceitos: bioldgicos,
psicologicos, culturais, politicos e diferentes varidveis. Fala também dos fundos
cerimoniais e de renda. Se for dentro das variaveis, tudo vai depender de: se estabelece
trabalho doméstico do camponés, se existe venda e compra de mao de obra, se existe
controle do ambiente e do Estado. E, finalmente, se existe venda de produtos. E ai vao
se estabelecendo diferentes tipologias, como primitivo, camponés, jornaleiro, granjeiro
ou empresario. A partir da defini¢do dos principios metodologicos, que vai contar com
alguns exemplos, que eu gostaria de simplificar com a tipologia de Aguirre Beltran, e

outros autores como Shanin, Wolf ¢ Powell.

Intervencion 2:

Na sua visao, nesse desafio do camponés normal de bem viver, da pratica e do
cultivo, como essa universidade e a do Mé¢éxico enxergam a preocupagdo € o0
fortalecimento da producao de subsisténcia nas comunidades? Como fortalecer, ampliar,
motivar e despertar isso dentro da sociedade para a producdo de um alimento de
qualidade e do equilibrio ecoldgico entre producdo, consumismo, capitalismo e toda a
conjuntura que gera isso? O senhor falou um pouco sobre a monocultura da cana-de-
agucar, do café, e tudo isso envolve o capitalismo, a visdo capitalista. Como isso ¢
visto? A relagdo com essa nova forma de viver, porque o mundo precisa disso, precisa

enxergar essa agricultura fortalecida, relacionada com o futuro.

Prof. Dr. Oliverio Hernandez:

Es muy compleja su pregunta. Quizas una pregunta de cualquier investigador
(Qué hacer? ;Coémo hacer? Lo primero que tenemos que hacer es conocer. Si queremos
hacer sin conocimiento, vamos a cometer muchos errores. Primero debemos conocer a
aquellos que han estudiado todos los procesos. Tener una vision muy amplia del
desarrollo, de lo que es el mundo, de lo que es la sociedad, la busqueda del desarrollo. Y
cual desarrollo queremos. El desarrollo que nos dice que tenemos que consumir o el
desarrollo que nos dice que tenemos que vivir. ;Qué quieres hacer en tu vida, vivir?
Dicen en México, parodiando a un filosofo, decimos "consumo, luego existo". Pareciera
que nuestra vida se ha reducido a consumir. He visto gente que ha dejado de consumir

muchas cosas, porque, normalmente, es para satisfacer deseos, no necesidades. Para
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satisfacer necesidades, se requiere muy poco. Para satisfacer deseos se requiere mucho.
Un deseo de una joya carisima, sin eso o con eso vives. Pero una necesidad de comer,
necesariamente tiene que satisfacerla. Entonces, la primera pregunta es "que tipo de
desarrollo buscamos" ;Aquel que nos imponga la television, los periddicos, los medios
de comunicacion? La informacion superflua que circula en los medios de comunicacion.
El uso de las tecnologias, no para informarnos, sino que para desinformarnos. O aquel
desarrollo que dice "la humanidad tiene que seguir y mejorar". La apuesta del desarrollo
por las sociedades industrializadas es el suicidio. Si pensamos en tener un standard de
un habitante medio de Estados Unidos, el mundo no aguanta. Al contrario, una persona
que requiere muy poco para vivir, porque solamente satisfaces sus necesidades, no sus
deseos. Es necesario vivir bien, pero tratando de buscar la satisfaccion de las
necesidades, no de los deseos.

Y la primera parte que creo que tenemos que hacer es informarnos, para iniciar a
buscar un desarrollo adecuado. Y adecuado no para nosotros, sino que para las
generaciones posteriores. Tiene que pensar en trescientos afios. Estados Unidos estd
pensando en trescientos afios para ellos, no para el mundo. Se apoderaron de todos
recursos no para el mundo, sino para ellos. Hace un tiempo, recuerdo, que un secretario
de Estado de Estados Unidos le dijo a un secretario de Brasil que era necesario que
Amazonas se convirtiera en un patrimonio natural de la humanidad. Y el de Brasil dijo
"Bueno, hagamos patrimonio de la humanidad todos los puertos petroleros que tienen
ustedes también". Y estamos hablando iguales. Porque pareciera que el sacrificio hacen
ustedes, pero yo no. Esta es la tendencia. Es una preocupacion permanente aqui y en
México, porque los estudiosos debemos reflexionar, tenemos el privilegio de tener mas
informacion que otros. Pero a veces nos comportamos peor que los otros porque
hacemos lo que nos manda el gran capital. Hay investigadores en el Colegio de
Postgraduados que estan trabajando para Monsanto, para Cargill, para mejorar esas
semillas transgénicas que no estan beneficiando la humanidad, sino que la estd
perjudicando. Depende qué quieras en tu vida, depende qué quieres para tu futuro. Cada
quién se justifica segiin su consciencia.

De como es la relacion de los campesinos con el Estado: hay dos posiciones. Por
un lado, estan los campesinos, por otro lado, esta el Estado. Y el Estado es el ente que
estd ahi, que norma, que es parte de la sociedad, es producto de la sociedad. El problema

es ese, que pareciera que estamos a servicio del Estado. Y debe ser al revés: el estado
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debe estar al servicio de la sociedad. Es como ahora, todos estan enfocados a pensar en
servir al mercado. El mercado debe servirnos a nosotros. Es como en el colegio que
decimos que dependemos de los administrativos. Deberia ser al revés. Los
administrativos deben depender de nosotros. De la academia. La atencion de las
necesidades de la academia no debe estar en funcion de la administracion, si la
administracion en funcién de las necesidades de la academia. Pero funciona al revés.

Cuando les decia que un politico, cuando va a una comunidad, debe agradar la
comunidad el politico. Debe ser al revés. Bueno, como es la relacion en cualquier
situacion, en cualquier pais, sera en estas condiciones. ;Como es la relacion del
campesino y el Estado? Segun, los campesinos son sus relaciones. Hay campesinos muy
organizados y campesinos no organizados. Hay Estados muy fuertes y hay Estados no
tan fuertes. Hay Estados que afectan mucho toda la vida de todos los sectores de la
sociedad, en un sentido bueno o en un sentido malo. Y hay Estados que algunos sectores
de la sociedad no los toca. Los privilegiados, los que tienen poder, normalmente esos
estan por un lado. Pero, veamos, ;como es la relacion legal? Cuando el Estado esta
presente, de acuerdo con el Estado son sus relaciones. Si el Estado es fuerte, es un tipo
de relacion. Si el Estado es débil, es otro tipo de relacion.

Sobre el control tradicional, el usufructo de la tierra. Normalmente, el sector
rural estd afectado por si es duefio o no es dueio de la tierra. En algunos lugares, son de
una forma y en otros son de otra. Pero, normalmente es, "como tienes la tierra" y "como
trabajas la tierra" para saber, el control tradicional. En México deciamos que la
teniamos prestada. Porque el Estado le da una concesion al campesino sobre la parcela.
Pero esa parcela no podria ser ni vendida, ni puesta en garantia, ni podias tener control
sobre tu parcela. En cualquier momento el Estado venia y te la quitaba. Esa era una
forma de organizacion que en México le llamamos "ejido". El ejido es que el Estado te
da un derecho sobre la tierra, pero no te da en propiedad, sino te la presta. ;Como son
sus relaciones politicas? ;Organizaciones independientes? En algunos paises hay
organizaciones de campesinos independientes. Independientes porque pueden negociar
de ta a ti con el Estado. Si uno va a la Unién Europea, los campesinos son muy fuertes.
Porque los campesinos tienen organizaciones gremiales que hace que separen las
fronteras de un Estado. He visto organizaciones de campesinos que impiden la entrada
de un producto de un pais a otro porque les afecta. Y pueden hacerlo. ;Por qué en otros

paises no se puede hacer? Porque la organizacion esta ausente.
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Cuando el Estado esta ausente, como es la relacion campesino... Ese es el primer
caso. ;Como es la relacion "campesinado autonomo/Estado ausente"? Las relaciones
legales, asimétricas. Formas de propiedad consuetudinaria, de usos y costumbres.
Cuando se da esto, el Estado cuando esta ausente tiene incoherencia y desconocimiento
de formas consuetudinarias. No sabe como se maneja en el lugar la tenencia de la tierra.
Entonces, cuando actua, actiia sin conocimiento y provoca cosas arbitrarias. Porque no
consulta a la comunidad. Normalmente. En México hablamos de usos y costumbres,
porque en un pueblo, cuando se hace justicia, primero se hace en el pueblo. No
interviene el Estado. Cuando interviene el Estado es cuando se provocan choques,
porque los usos y costumbres chocan con la parte legal que rige la constitucion del pais.

(Como es la relacion politica? Las relaciones politicas son represivas en este
tipo de Estado. Campesinado con vida politica autéctona, comunitaria, con formas
tradicionales de gobierno, autonomia relativa. ;Qué le pasa al gobierno? Tiene
incapacidad burocratica de control. ;Y qué pasa cuando no tiene razones? Cuando se
acaban tus razones, empieza la violencia. ;Cuando empieza a pelear uno contra otro?
Cuando ya no hay razones. Empieza la fuerza. Y, normalmente, ;la fuerza de quién
viene? Del més fuerte contra el més débil. Si ustedes un dia van a pelear con otro, si ve
que es mas fuerte no pelean. Si ves que es mas débil, pelean. Eso es sentido comun. En
esta situacion el Estado tiene incapacidad burocratica de control, presencia esporadica
del ejército. Bueno, lo vemos en Peru, lo vemos en México cuando reprimen
comunidades porque no las entiende. No es capaz de reconocer que no esta presente. Y
cuando esta presente, solamente es para ejercer violencia. El sector rural es el que mas
problemas tiene de represion. En las zonas urbanas no hay casi represion, porque las
comunidades son mas informadas. En el sector rural puedes hacer lo que sea en una
comunidad que no pasa nada.

(Como son las relaciones economicas? Produccion autdnoma raquitica. El
Estado, ;qué hace? Incapacidad del crecimiento tecnoldgico tradicional para los
campesinos. Y esto que pasa en nuestros paises. No hay presencia de técnicos que
ayuden a mejorar las condiciones de produccion. ;Cuantas veces visita un técnico a una
comunidad campesina de Brasil, que viene del Estado? En México dificilmente. Cuando
han ido es porque vino un proceso de elecciones y es necesario hacer la presencia. Y
solamente para levantar expectativas y esperanzas. Esta es una condicién que se da,

cuando hay, Campesinado auténomo, Estado ausente. ;CoOmo son las relaciones
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tecnologicas? Son nulas, total autonomia en el proceso agricola. El cual es pobre por
darse en las zonas temporalerasl. Normalmente, la escasa atencion del gobierno.
Cuando se da atencion, se da en las zonas ricas, no en las zonas pobres. Normalmente,
las zonas pobres son temporaleras. Que dependen del clima, que no puedes poner riego,
que no son planas. En esas condiciones, solamente la fuerza del hombre lo que hace
producir la tierra. Entonces, cuando tenemos zonas temporaleras, al Estado no le
importa. Pero es donde est4 la mayoria de la poblacion.

Incapacidad del crecimiento tecnoldgico tradicional para los campesinos es una
de las primeras relaciones que se dan normalmente. Y uno puede poner ejemplos: Pera,
México, Brasil, Guatemala. Toda Centroamérica. Por lo menos en el ambito
latinoamericano, eso es muy presente. El segundo caso, es el campesinado
autonomo/Estado presente. Yo creo que uno podria pensar aqui en la Unidon Europea.
Hay un campesinado que estd muy organizado y que negocia de tl a ti con el Estado en
todas las esferas. Se sienta en las cdmaras, en las cooperativas y puede negociar. Estos
son otro tipo de casos que se presentan. Y uno tiene que ubicar en qué contexto esta para
poder, predecir como son las relaciones campesino/Estado. Porque, afinal de cuentas, el
actor que mas afecta el campesino es la burocracia, es el Estado en sus diferentes
formas: econdmica, militares o religiosas.

A veces el Estado penetra a las comunidades por la religion. ;Como es? Manejo
tradicional de leyes, de usos y costumbres, asi como de leyes nacionales aprovechadas
en beneficio propio. Es decir, a los usos y costumbres le suma leyes nacionales que son
benéficas. ;Cuando puede pasar eso? Cuando ese sujeto organizado que es el sector
rural pudo negociar el tipo de leyes que se crearon para generar el pais. Y eso uno le
puede ver, generalmente, en el mundo mas desarrollado como es Europa, Estados
Unidos, Holanda. Un ejemplo clasico, Holanda. A mi me sorprendi6 muchisimo que los
granjeros espafioles pudieran impedir la entrada de un producto que venia de Francia
porque tenian ellos plena cosecha y el gobierno estaba importando. Y obviamente que
importaba a mas bajo precio y eso acaba con la cosecha nacional. El proceso de
organizacion es importantisimo para que una comunidad pueda enfrentar. Sin
organizacion no hay nada. Entonces, en este tipo de relaciones del segundo caso

campesinado autonomo/Estado presente, uno puede ver las relaciones politicas

! Las zonas temporaleras en México, también conocidas en otros paises como agricultura de temporal,
que corresponde a un sistema de produccion que depende de las lluvias y de la capacidad del suelo para
captar el agua y conservar la humedad.
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toleradas, las relaciones econdmicas independientes, relaciones tecnoldgicas autonomas.
Porque el campesinado aqui puede comprar conocimientos, porque puede contratar
técnicos para que mejoren sus procesos productivos.

El tercer caso, campesinado independiente/Estado presente. Las relaciones
legales, aceptacion de las formas legales nacionales, manejo del lenguaje oficial y de las
relaciones politicas y burocraticas. Uno ahi puede ver los Estados que estan en
transicion. No son tan desarrollados, pero no son tan subdesarrollados. Las relaciones
politicas toleradas, campesinado independiente, cacicazgos, liderazgos autonomos son
muy importantes. Un liderazgo auténomo, cacicazgo autonomo puede negociar. Pero,
cuando no hay eso, no hay quién negocie desde dentro, tiene que salir hacia fuera. Eso
es muy importante, porque intermediar con el Estado nacional hace que tu relacion
hacia el interior sea buena o mala. La productividad es subordinada a planes impuestos
de produccion. En México hubo un tiempo eso. Cuando México hizo entrar al mercado
mundial, meti6 una fibra llamada NG entonces, digamos, que obligd a los campesinos a
sembrar el NG, obligd a los campesinos a hacer plantaciones cafieras y obligo a los
campesinos a hacer café. Toda la diversidad se acab6 para hacer un solo producto. Lo
peor es que se perdio, ademas de los conocimientos de los otros cultivos, también se
perdieron las semillas que eran sustento de esas zonas.

Entonces vean como son las relaciones econdmicas subordinadas porque el
Estado te impone a través de estimulos que produzcas algo que le interese al Estado, no
que le interese a la sociedad que vive alli. Estas son formas, digamos, para entender los
procesos. El gobierno que estd presente con planes de desarrollo y productividad
agricola impuestos por el Estado segun sus propias necesidades y demandas. Y si
recuerdan la revolucién verde en los 1960, 1970. Es cuando se empieza la
contaminacion del mundo. Con paquetes tecnoldgicos de los mas nocivos. En México
todavia se aplican agroquimicos que ya estan caducos o que ya estan prohibidos en otras
partes del mundo. La revolucion verde fue un ejemplo de relaciones campesino/Estado,
de un campesinado dependiente y un Estado presente. Fijense en las incoherencias,
hubo programas de desmonte. Es decir, de acabar con la selva para ponernos un solo
producto en la zona sureste del pais. Yo no sé si en el Amazonas también ocurrid eso,
pero en este momento, era planes de desarrollo y productividad agricola por el Estado,
segun las necesidades de la elite gobernante. No del Estado en general, sino de quién

estaba en el poder en el momento.
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Y las relaciones tecnoldgicas estdn supeditadas, evidentemente que el Estado
debe proporcionar al campesino todos los conocimientos para que el campesino
empiece a producir lo que le interesa al Estado, ese es el tercer caso. Y un cuarto caso,
campesinado dependiente/Estado ausente. Y casi podria decirles que en algunas de esas
situaciones ha transitado la situacion de México. Ahora tenemos un Estado ausente, un
campesino dependiente. Porque, en ese proceso, de planes de desarrollo, el Estado fue el
que dio cosas. Y, ahora, digamos, es como un nifio que no le dejas crecer, no lo dejas
crecer porque te conviene que no crezca. Porque estara dependiente siempre de ti.

En México decimos que los campesinos son el voto verde y quien tiene a los
campesinos, gana las elecciones. jPor qué? Porque es el voto mas fiel que tiene un
partido para poder llegar a puestos publicos, y es aprovechado. Pero esto fue promovido
a proposito con hacer a la gente dependiente. Por eso es muy importante, cuando hay

'

subsidios, hay apoyos, hay que preguntar ";qué quieren, porque estdn dando esto?".
Seguramente, quieren que yo me vuelva dependiente, que deje de pensar, que deje de
aceptar cosas que yo quiera y aceptar cosas que otros quieran y con ese me dan. Es muy
comodo hacer que otros decidan por mi, la naturaleza humana tiende a hacer que otros
decidan por mi. Asi yo voy pasando la vida sin mayor problema. Pero a la larga es muy
prejudicial porque estoy haciéndome muy dependiente y no voy a crecer. En esa
situacion, la participacion politica no es autonoma. Las relaciones econdmicas
destruidas, ausencia de relaciones comerciales normales. ;Porque? Porque todo te le
proporciona un ente. En México teniamos una Comision Nacional de Subsistencias
Populares, que te llevaban productos y te compraban productos. Entonces eso que
mucha gente esta esperando, a ver quién resuelve los problemas. Y normalmente los
problemas no lo resuelve nadie cuando son tuyos. Tienes que resolverlos t. Esa es otra
de las ensefianzas que en ese proceso de migracion de los Estados y de las relaciones
con el campesinado, se hicieron mucha dependencia unos de otros. Entonces, cuando
hay elecciones el Estado busca el voto campesino porque eso que le provee de votos. Y
obviamente que para eso le da limosnas, que el campesino a veces acepta y eso hace que
no crezca, que no se desarrolle. No sé si han leido las reglas de los Alcohdlicos
Andnimos, pero dicen que un alcoholico no se da cuenta de un problema hasta que esta
tirado en el suelo y nadie lo quiere.

Entonces, hay algo en la naturaleza humana que hace que se levante. Y nosotros

decimos en México que lo Unico que te toca es levantarte, porque estas en el suelo. El
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desarrollo debe empezar desde dentro para poder hacer cosas. Las recetas de afuera no
sirven, porque lo que sirve en el contexto mexicano no sirve para este contexto. Lo que
sirvio para Estado Unidos, para México no sirve. Porque es otro momento, otro
contexto, otro tipo de relaciones, otra cultura. Estas cuatro situaciones permiten ver en
qué contexto estan trabajando para poder determinar el tipo de accion a seguir. Por eso
queria hacer esta primera parte para poder empezar a hablar del desarrollo. Porque si no
sabemos de qué estamos hablando cuando hablo de campesinado, dificilmente ibamos a

entendernos.

Intervencion 3:

(Podria explicar un poco mas acerca de los ejidos?

Prof. Dr. Oliverio Hernandez:

En 1910 la Revolucion Mexicana, se hizo la revolucion porque los asentados
tenian todo y la sociedad no tenia tierra. Entonces, lo que paso es que la sociedad se
rebel6 para poder recuperar las tierras que eran de ellos. Y en 1934 se forma un tipo de
organizacion que se llama "ejido". El ejido es un grupo de campesinos de veinte, treinta,
cien, doscientos... Minimo de veinticinco campesinos que estén en un lugar asentados
para que el Estado les provea de parcelas. Entonces, el ejido es todo el grupo de parcelas
juntas que el grupo de campesinos tienen y que les dotd el gobierno para que ellos
puedan explotarlas. Y se les da, se llama, en usufructo, es decir, prestadas. En el 1994,
Salinas de Gortari, un presidente de los peores que ha tenido México, porque nos llevo
al Tratado de Libre Comercio, promovi6 reformas en el articulo que rige la tenencia de
la tierra. Y esas reformas eran dérselas en posesion para que ellos las pudieran tener. Y
el pretexto era que ellos podrian tener acceso a créditos, cosa que no sucedio. Y
obviamente que la idea atrds de todo eso era despoblar todos los pueblos donde hay
montafias, donde hay rios, para que la gente vaya a las ciudades, y esas montafias y
estos rios queden solos y no haya posibilidades de defensa. Ahora mismo hay mineras
que estan explotando montafias para extraer minerales y no hay quién se ponga en frente
para poder parar esa contaminacion. Porque extraen los materiales, pero lo que queda
ahi es el veneno y eso es lo que provoca contaminacién. En esencia, el ejido es una
dotacion de tierras que les da el Estado a campesinos para que estos la exploten y

ultimamente, esa dotacion de tierra se la pasa en propiedad, ya no es usufructo, es
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duefio. Y lo que esta sucediendo es que los campesinos ante dificultades apremiantes,

venden la parcela y la tierra, otra vez, vuelve a concentrarse en pocas manos.

Intervencion 4:
Professor, enquanto o senhor definia o que ¢ o camponés, na parte da
monocultura ndo ficou muito claro para mim. Se praticar monocultura ele ndo ¢

considerado camponés ou o camponés também pode praticar monocultura?

Prof. Dr. Oliverio Hernandez:

La cultura en el campo es muy rica y muy diversa. Cada region tiene una cultura
propia, con condiciones apropiadas y todo eso de acuerdo con el entorno. La tipologia
nos marca que puede ser campesino empresarial o campesino que vive para producir lo
que se come. Y lo que le sobra lleva al mercado. Pero su objeto de campesino
convencional no es esta en funcion del mercado, sino es estar en funcion de lo que
produce. Se dice que un campesino produce satisfactores, no mercancias. Y solamente
va al mercado cuando le sobra algo o cuando necesita algo para poder tener dinero para
otras cosas. Este tema de campesinado yo aprendi en una materia que se llama Analisis
del Campesinado, que, normalmente, lo dan antropologos. Ellos, los antropo6logos, a mi
parecer tienen formas de estudio de entender la realidad muy apropiadas, para ver
historias de vida como método y entender desde dentro como es el proceso. De las
relaciones entre las gentes. Hay varios libros, uno se llama "Ser indio en Goyapa" de un
antropologo que llega a vivir en una familia de campesinos. Y estudi6 todos los dias,
durante un afio, todos los ciclos de la vida familiar interna. Y hace un documento muy
interesante. Entonces, para entender también esto tuve que ir mucho a campo, ver las
relaciones que se dan. He visto campesinos que se dedican a la agricultura por contrato
y ya saben lo que van a producir el proximo afio porque le estdn comprando desde fuera
sus productos. Hay campesinos que solamente producen lo que van hacer en el afio, lo
que van a comer. Y no se preocupan por otras cosas. Es decir, la gente vive, no se

preocupa por cosas que todavia no tiene seguras.
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Profesora-Investigadora, Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social
(CIESAS).

Boa noite! Es un verdadero gusto, estar aqui hoy con ustedes. Tuvimos una
semana muy intensa donde llevamos a cabo un experimento al usar metodologias
participativas que tienen su origen precisamente en Brasil y que hemos aplicado a nivel
de posgrado. Espero que, en conjunto, podamos sistematizar la experiencia y escribir algo
para que podamos compartirlo. Después vamos a leer las evaluaciones que hicieron los
estudiantes, pero consideramos que fueron muy acertados.

Soy geografa de la Universidad Nacional Autbnoma de México, y me estoy
convirtiendo en antropdloga dentro de una institucién de investigaciones antropoldgicas
que es el Ciesas. Naci en la Ciudad de México, pero he vivido en varios lugares y ahora
tengo 10 afios viviendo y trabajando en Chiapas. El afio pasado, recibi la tarea colectiva
de asumir la Subdireccion de Docencia y estaré ahi dos afios mas. Como un simbolo, voy
a dejar aqui esta agenda del Ciesas para la universidad, que contiene la vida de 12 mujeres
que contribuyeron en la historia de México.

Para cerrar esta interesante semana, hablaré sobre el zapatismo. El zapatismo tiene
méas de dos décadas de existencia y aunque no se escucha mucho sobre ellos, es un
movimiento que esta muy vivo. En esta presentacion mezclaré algunos elementos de sus
origenes, que seguramente ustedes ya conocen, y otras de la actualidad.

En este mapa se muestra donde esta ubicado Chiapas, en el sureste de México,
frontera con Guatemala, cuyos habitantes son pueblos mayas que hablan diferentes
lenguas del tronco maya. Los pueblos indigenas estan distribuidos en todo el Estado,
conservan su lengua y sus tradiciones, y hay una alta concentracion en esta zona llamada
los Altos de Chiapas. Su relieve es muy montafioso y el suelo muy delgado y con muchas
rocas, entonces muchas familias migraron buscando mejores tierras a la zona de la Selva
Lacandona. Durante los afios 50°s y 60°s muchos campesinos del resto del pais que no
tenia tierra y poblacién urbana pobre también migraron a la Selva Lacandona. Un

fendmeno parecido sucede aqui, donde personas van hacia el Amazonas y van habitando
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tierras, la gente se fue moviendo hacia la Selva Lacandona. Entonces al mismo tiempo
que las personas del resto del pais, se fueron hacia la zona Lacandona, también de aqui

de los Altos de Chiapas.
Figura 1 — Zona de Chiapas
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Fuente: Martinez Torres, 2016.

De esta manera, ahi se formd una comunidad intercultural con mestizos,
chilangos, del norte, y de otras partes de México, con indigenas tzotziles y tzeltales
provenientes de los altos de Chiapas, y también los de esa zona, tojolabales y mames.
Entonces se fue creando una comunidad diferente en la que tienen que hablar en las
diferentes lenguas y se desarrolla una actitud de apertura en la misma convivencia, porque
no pertenecen al mismo grupo.

Durante los afios 1980°s tuvimos el boom petrolero y muchos indigenas fueron a
trabajar a Tabasco principalmente en la construccion, y después regresaron a Sus
comunidades. Al regreso trajeron no solo dinero sino también una forma de ver la vida
diferente. Estas comunidades son integradas por familias numerosas, que hablan su propia
lengua, tienen un trabajo comunitario y local, donde los lideres eran las personas con mas
anos, que tenian mas recursos y, por tanto, eran escogidos para ser los representantes que
tienen un cargo. Ellos, con mas recursos, los podian compartir con la comunidad. Esta
forma de respeto a los mayores fue cambiando con los jovenes que regresaron de este
boom petrolero. Ya no necesitaban de los lideres viejos ni obedecer la tradicion y poco a
poco se va dando una diferenciacion social dentro de las comunidades. La situacién de

pobreza, de vida dura, esté ahi desde hace muchos afios y continla.
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Mientras que, en la zona de la Selva, aunque las politicas econémicas no han
favorecido a las zonas rurales, durante los afios 1980 muchos se organizaron en
cooperativas para poder entrar en los mercados internacionales, especialmente para el
café. Muchos de ellos se habian organizado para luchar por la tierra, y después también
formaron cooperativas para producir y vender café. Aunque, como lo comprueba la
investigacion que hice sobre café, los campesinos no dedicaron toda su tierra para
producir café, sino que dedicaron parte de sus tierras a sembrar milpa (maiz, frijol y
calabaza), que eran la fuente de su seguridad alimentaria. Aqui les presento esta grafica
que es un promedio de 150 familias que visité en todas las zonas cafetaleras de Chiapas.
Excepto zona més cercana a la frontera, donde tenian casi toda su tierra produciendo cafe,
en el resto de las zonas, siempre tienen su comida y, ademas, café. ;Por qué? Porque los
precios de café, suben, bajan, cambian. Entonces ahi tenemos una situacion en la que las
familias indigenas campesinas, tienen su alimento y no dependen tanto de fuera.

Y llegamos a los 1980°s, los 1990°s que es cuando las politicas se empiezan a
poner mas en contra de las poblaciones rurales, con la privatizacion y el recorte de
presupuestos (suena algo parecido, con lo que esta pasando por acd). El Tratado de Libre
Comercio, que abre todas las puertas para que entren productos baratos, y sobre todo el
impacto de la entrada de maiz barato a México que llevo a muchos productores locales a
la quiebra, al no poder competir con los precios tan bajos de productos que llegaban de
Estados Unidos. El fomento de las tecnologias con quimicos, agroquimicos y todas estas
politicas que van en detrimento de la vida de las personas rurales, pero también en
especial en la zona de frontera donde se da una importante militarizacion. En esta zona
hay mucha represion y mucha militarizacion porque histéricamente la zona de frontera
habia sido disputada entre México y Guatemala. Finalmente, Chiapas se separa de
Guatemala x un plebiscito en 1824, pero se obligé a las personas de la frontera a dejar de
usar su ropa y su lengua que era la misma de los pueblos que quedaron del lado de
Guatemala. Era muy violento, si hablabas tu lengua eras golpeado, por lo que las personas
dejaron de hablar mam, sobre todo en la frontera. Afios después, especialmente los mames
de Chiapas, recuperaron su lengua trayendo invitados de sus contrapartes en Guatemala.

Lo que tenemos desde los afios 1990°s, 2000 las politicas neoliberales se
recrudecieron reestructurando la economia de México y fortaleciendo el libre comercio.
En este periodo se termind con la reforma agraria en nuestro pais, que habia sido el logro

de una revolucion social muy importante que distribuy0 la tierra a principios del siglo
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XX. Entre 1910 y 1920 se llevo a cabo una redistribucion de tierras importantisima,
terminada en 1992 cuando se reformd el articulo 27 de la Constitucion Mexicana que da
fin al reparto agrario. Al mismo tiempo del gran capital se vuelve su mirada hacia la
explotacion de los recursos naturales, y aparece una politica de megaproyectos,
explotacion forestal, mineria a cielo abierto... Bueno, ustedes saben porque aqui en Brasil
tienen las mismas politicas, ¢no? Y mas recientemente los agrocombustibles. En
respuesta a toda esta situacion y a los festejos que los gobiernos planeaban para los 500
afios, en toda Latinoamérica se empezd a gestar una campafa de resistencia de los
pueblos, organizaciones campesinas, indigenas, populares, pobres urbanos, mujeres, todo
tipo de organizaciones y los pueblos indigenas también se juntaron y se articularon hacia
el 1992.

A Chiapas tambien llegaron organizadores sociales revolucionarios que se
unieron a toda esta situacion de descontento, de falta de tierra o de tener muy pocas salidas
a la pobreza, y en conjunto con esa comunidad mixta, abierta, que les comenté se formo
al inicio, fue que empez6 a organizarse el Ejercito Zapatista de Liberacion Nacional.
Habian planeado levantarse para coincidir con el aniversario del 1492, pero hubo muchas
circunstancias que cambi6 el panorama y esperaron para hacerlo en el dia que entré en
marcha el tratado de Libre Comercio con Estados Unidos, el 1 de enero de 1994,

Una caracteristica importante de los Zapatistas es el cbmo conciben el territorio.
La tierra no es sélo para producir o para vender, no es sélo fuente de alimentos sino que
también es nuestra comunidad, nuestras raices, nuestra cultura. Alli donde nuestros
ancestros estan enterrados, porque alli viven nuestros suefios y nuestra madre, nuestra
tierra, nuestra vida. Con esto en su corazon, se organizan y deciden luchar. Y como ellos
dijeron en un comunicado: echaron la moneda al aire, tal vez ganaban o tal vez morian.
Es muy interesante que ellos tomaron el nombre del lider zapatista de la revolucion de
1910 y ahora ellos son los nuevos zapatistas, que luchan por tierra y libertad. Y esto trae
un peso cultural e histérico importante.

El primero de enero del 1994 empezd una guerra de combate entre las diferentes
zonas y los medios de comunicacion jugaron un rol muy importante, pues todo mundo
supo qué estaba pasando desde el primer dia. Esto es muy importante, ya que esto no paso
durante la represion en Guatemala, ¢se acuerdan? En Guatemala arrasaron con pueblos
enteros y nadie sabia que estaba pasando. Miles cruzaron la frontera con Chiapas en

aquella época para salvarse del genocidio. En este caso, la guerra durd solo 12 dias y
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después pard. La sociedad civil agarrd la moneda y no cayd. Ni perdio, ni gand. La
sociedad civil se moviliz6 e hizo mucha presion al gobierno, hubo una cobertura muy
amplia en los medios que afectd la bolsa de valores y no podia ser.

La batalla continué de otra manera, de hecho, ahora tenemos dos guerras: la guerra
de baja intensidad sobre el territorio y la batalla que es por la legitimidad. En ésta la
batalla es por ver quién tiene la razon; y como los zapatistas hablan desde los mas pobres
tienen un peso muy importante y poder de convocatoria. Tienen mucho eco en la sociedad
civil nacional e internacional y usan el internet. Los primeros 12 afios estuvieron
totalmente abiertos a los medios de comunicacion. Si ti querias hablar con el comandante,
tu ibas a Chiapas, ta hablabas, tu hacias tu entrevista, tu articulo, etc. es decir, tenian una
politica totalmente abierta a los medios. Afios después, lo cerraron y ahora los medios
estan bloqueados, ya no pueden entrar a las comunidades y se publica mucho menos sobre
ellos.

Muchas de sus técticas y sus estrategias llegan al corazon de las personas. ¢Se
imaginan? Son tacticas impactantes que logran la simpatia de las personas. Desde el inicio
la estrategia fue hacer grandes acciones que implican la movilizacion masiva de muchas
personas pobrisimas y que tu como espectador dices: ; Como puede ser que en pleno siglo
XX las personas sigan muriendo de hambre? El publico no podia ver directamente sus
caras porque ellos utilizan el simbolo ancestral de la mascara. Se dieron cuenta que sin
mascara la gente nunca me vio, pero cuando coloco la méascara, todo mundo pregunta,
¢quién es ese enmascarado? Entonces usan ese simbolo para decir, que no los estan viendo
a ellos, a la persona concreta, sino a la situacion de su pueblo.

Entonces en el 1995, cuando el ejército roded el territorio que los zapatistas habian
tomado, ellos se quitaron la mascara y cruzaron los circulos del ejército como cualquier
poblador y del otro lado se pusieron la méscara de nuevo y tomaron 38 municipalidades.
Esa fue una accion grandiosa que tuvo un impacto muy importante en el animo de los
pueblos de ahi que siempre estan resistiendo y que siempre han sido oprimidos. Muchas
personas se unieron al Zapatismo. Al inicio, comunidades enteras eran zapatistas, mas y
mas con cada accion y con cada actividad en la que salian ganadores, mas personas se
aliaban a los zapatistas y reorganizaron sus municipios. La solidaridad internacional era
fuertisima y se organizaron encuentros de solidaridad en todo el mundo. En el 1996
hicieron el Primer Encuentro Intergalactico por la Humanidad y Contra el Neoliberalismo

donde participaron personas de mas de 40 paises. Esto fue también una explosion de arte,
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y de encuentros en todo mundo: “Por fin, los indigenas. jSi, vamos!”. En el 1997 enviaron
1.111 representantes a la Ciudad de México, porque estaban representando a los 1.111
municipios zapatistas de ese momento.

Los lideres de todo el mundo voltearon a verlos para preguntarles que iban a hacer,
¢cual es la linea? y ellos respondian: “Vamos a hacer encuentros, vamos, organicense.
Hagan su comité ahi donde estan, luchen por una vida digna”. Pero ellos nos quitaban su
linea. Estdbamos acostumbrados que los movimientos guerrilleros, tenian una linea muy
clara, muy marcada de vamos a tomar el poder. Y los zapatistas no querian eso, sino
construir el poder. ¢Pero qué es eso? Entonces tuvieron dificultad con las personas que
ya tenian una linea y la seguian.

La sociedad civil se moviliz6. Todo Meéxico se movilizd. Era un tiempo
maravilloso. Siempre se estaba en la calle y ¢para qué? Para pedir las cosas que siempre
teniamos que exigir, como comités de trabajadores, de mujeres, de hombres, de
estudiantes y todo mundo con sus necesidades, sus peticiones y sus acciones y todo el
pais se movilizo. Para el afio 2000, por primera vez, el partido revolucionario institucional
que tenia 70 afios en el poder, perdié las elecciones como parte de esta movilizacion. En
el 2001 los zapatistas hicieron una gran caravana con la que toman simbolicamente el
zbcalo de la Ciudad de México. “Nunca mas un México sin los pueblos indigenas”, era
la consigna. En esta accion, la comandante Esther y varios representantes del Congreso
Nacional Indigena hablaron ante el Congreso: aqui estamos y somos toda esta variedad y
nos tienen que tomar en cuenta en las politicas publicas. Fue una gran movilizacién muy
importante y muy interesante. Y no lo dije antes pero cuando la guerra terming, el
gobierno y los zapatistas y sus asesores se sentaron a negociar y firmaron los Acuerdos
de San Andrés que el gobierno nunca implementd. Y fue en esa visita a México que
dijeron: “Aqui tenemos unos acuerdos y queremos que los cumplan”.

Sin embargo, pasan dos afios y no se cumplen, por lo que los zapatistas cambiaron
su tactica. Rompen el dialogo con el gobierno, porque nunca cumplié con los Acuerdos
de San Andrés, y empiezan a hacer una gran consulta nacional e internacional.
Reorganizan sus territorios y empiezan a poner en practica los Acuerdos de San Andrés.
Decidieron no esperar mas, y en el 2003, reorganizaron el territorio creando unas areas
de administracién y coordinacion que les llamaron “Caracoles”.

Fundaron 5 Caracoles. Aca en la Selva Lacandona esta La Realidad que es el

Caracol madre; en las cafiadas estan los Caracoles de Morelia y La Garrucha; Oventik
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que esta en el area de los Altos de Chiapas y en la zona norte, el Caracol de Roberto
Barrios. Cada region, es una region autbnoma. Y en cada region, se cre6 una Junta de
Buen Gobierno, es decir, la direccion regional de todos los municipios que pertenecen a
ese Caracol. Cada Junta de Buen Gobierno esta formada por dos personas de cada
municipio. Si en un Caracol, tenemos cuatro municipios, entonces son ocho personas las
que forman la Junta del Buen Gobierno. Si tenemos 10 municipios, entonces 20 personas
forman la Junta.

Las dos personas de cada municipio, son un hombre y una mujer. No siempre
logran tener elegidos un hombre y una mujer, pero procuran tener siempre hombres y
mujeres. Para elegirlos cada municipio nombra a 10 personas que se van rotando en
parejas para ejercer el puesto en la Junta de Buen Gobierno por un periodo corto. Voy a
tomar a este grupo como ejemplo: si ustedes fueran un municipio y ustedes eligen a estas
dos personas para ser parte de la junta del buen gobierno. Ustedes dos se van con la Junta
por dos semanas. Esas dos semanas trabajan como autoridades del Caracol atendiendo
todo tipo de problemas y después regresan a su municipio. Después ustedes dos, dos
semanas se van alld y regresan. De modo que es una Junta que funciona de manera
colectiva y rotativa.

¢ Qué consecuencias tiene esto? Que es muy complicado dar seguimiento a todo
tipo de problema. Por ejemplo, ustedes dos trataron de resolver, digamos, el problema del
agua de una comunidad y luego de dos semanas ustedes regresan. Eso hace muy
problematico dar continuidad a las gestiones que realizaron los primeros, pero al final
todos aprenden a ser gobierno. Entonces este tipo de organizacion tiene sus
problematicas, pero tiene sus ventajas como entrenar y capacitar en gobernar a un grupo
grande de personas que duran tres afios en esas rotaciones. Después de tres afios, vuelven
a nombrar representantes en todos los municipios y se vuelven a rotar las autoridades. Y
ustedes tienen solo esa tarea cada dos semanas. Son dos, cuatro, seis, ocho, cada dos
meses. Entonces no es tan dificil. TG puedes cuidar a tu tierra y tu familia, vas para alla
por dos semanas y regresas. Y en dos meses, vuelves a ir al Caracol a cumplir tus
funciones como autoridad regional. De esta manera encontraron una estrategia para que
los indigenas salgan de su tierra, para ir hacer gobierno y después regresar. En algunas
comunidades también se organizan para ayudar a los representantes trabajando en su
tierra, cuando les toca la tarea de ir a gobernar, y también ayudando a su familia. Porque

es muy dificil, si los representantes estan plantando y no cuida sus semillas, se mueren.
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Entonces representacion colectiva y rotativa. Muy complicada pero también con muchas
ventajas.

Entonces la autoridad maxima es el Comité Clandestino Revolucionario Indigena,
que esta conformado por comandantas y comandantes de todas las regiones y que son el
colectivo dirigente. Su brazo armado es el Ejército Zapatista de Liberacion Nacional y el
Subcomandante Marcos, ahora Galeano, es el Jefe de las Fuerzas Armadas.

Y esta es la vida social civil y aqui ellos tienen autonomia. Aqui traté de poner los
municipios y cada municipio tiene comunidades y cada comunidad también tiene su
propio comité autbnomo de gobierno.

En 2006, cuando iban a suceder las elecciones, los zapatistas comenzaron una
nueva estrategia: “La Otra Campana”. Fue un intento de hacer una red muy grande de
todo tipo de corrientes y personas en México. Salieron de su territorio y recorrieron todo
el pais, haciendo mitines politicos, hablando con diferentes sectores, tratando de hacer
esta coordinacion a nivel nacional. “La Otra Campafia” se llevd a cabo al mismo tiempo
que los candidatos estaban haciendo sus camparfias y ellos se mostraron muy claros:
“Nuestra lucha es anticapitalista, vamos a hacer alianzas con otros sectores.” Tenian 12
afios de lucha después de que ellos ya crecieron y estaban establecidos, el EZLN y el
Congreso Nacional Indigena, trayendo todo el brazo de todos los indigenas en
representacion nacional como parte de esta campafia. Tuvimos unas elecciones muy
disputadas. Gano o no gano, gand o no gand. El candidato de la oposicion hizo muchos
reclamos: “Que fue un fraude, nosotros ganamos”. Al final, digamos que se culpé al
zapatismo por no haberse sumado con L6opez Obrador.

Es muy interesante que después de eso, el periddico nacional mas importante que
siempre cubria las noticias de los zapatistas, dejaron de cubrirlos porque su director es
muy cercano a Andrés Manuel Lépez Obrador. Entonces a partir de ahi, casi no
escuchamos casi nada de los zapatistas. ¢Quién sabe qué pasé con ellos? Ellos
continuaron con su autonomia basandose en su territorio, a través de los municipios
auténomos con las Juntas de Buen Gobierno. Y esto es muy importante porque esas Juntas
desarrollaron su gobierno autonomo hablando en su lengua, escuchando los problemas de
los habitantes y resuelven los problemas siguiendo las formas tradicionales de resolver
conflictos. Estos incluyen hacer una investigacion visitando el lugar de los hechos,

preguntan, investigan, discuten el caso en la Junta y pueden dar un castigo, como puede
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ser plantar arboles, pintar la escuela o la restitucion de las cosas que causaron el problema.
Entonces estan usando el tipo de justicia que los pueblos originarios usaban desde antes.

Este tipo de imparticion de justicia ha tenido un impacto importante, pues muchas
comunidades no zapatistas, empezaron a acudir a las Juntas de Buen Gobierno para
resolver sus conflictos. Saben que no tienen que pagar por el servicio de justicia, no va a
ganar quien tenga mas dinero, y todo lo pueden hacer en su propia lengua. De esta manera,
las Juntas empezaron a tener un peso importante a nivel local, porque siempre habra
conflictos. Que el ganado se metio, que los nifios rompieron, que el agua, el camino.
Siempre hay problemas. Y alli, con las Juntas de Buen Gobierno, en su propia lengua,
con paciencia y con investigacion, siempre tratan de dar una resolucion con la que
estuvieran de acuerdo. Esto ha dado mucho peso moral a nivel territorial local a todas las
Juntas. Incluso un grupo de taxistas que estaban cerca de la frontera, en la zona de
Motozintla, fueron a la Junta de Buen Gobierno de La Realidad, para resolver la tension
que habia entre ellos. Los taxistas que estaban registrados formalmente, lo que si, los que
no y nuevos grupos de taxistas que se habian formado. Entonces eso es algo que da mucha
presencia y legitimidad.

También tienen su propio sistema autonomo de educacién, de salud, sus
cooperativas y no tienen relacion con los apoyos del mal gobierno, como ellos llaman al
gobierno estatal y federal. Es decir, los programas gubernamentales de apoyos para la
vivienda, para cultivar, para la escuela de los hijos, etcétera. Los zapatistas no reciben ni
uno de estos programas de gobierno. Por ejemplo, hace poco tuvieron un problema de
mal tiempo y una gran tormenta dejé muchos problemas. El gobierno mand6 cobijas y
alimentos a todas las comunidades afectadas, pero los zapatistas se los regresaron: “Nada
con el mal gobierno”. Las politicas asistencialistas es el tipo de politica que tenemos en
todo México, pero en especial en Chiapas. Y es muy paradojico, que es precisamente la
presencia del Ejercito Zapatista que trajo una inyeccion de presupuesto para el Estado de
Chiapas. Si ustedes ven las gréaficas, todos los Estados tienen sus presupuestos recortados,
pero Chiapas es el Unico estado cuyo presupuesto va para arriba. Entonces, podemos
decir, que el Ejercito Zapatista ha sido un elemento de Desarrollo para Chiapas en ese
sentido.

Los zapatistas tienen mucha claridad en que el pueblo es quien manda a través de
sus organizaciones, y la Junta de Buen Gobierno obedece. Yo creo que esta es la fortaleza

de este movimiento y por la cual, ha sobrevivido mas de dos décadas y han sobrevivido
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toda la represion. Y tienen también promotores de agroecologia. Estan tratando de
intercambiar sus productos de la zona fria a la zona caliente, preparando a sus hijos,
etcétera. jYa tienen 20 afios! Entonces los nifios que nacieron con el movimiento pues ya
son jévenes, ya son lideres y ellos también tienen sus demandas. Ellos ain viven una
guerra de baja intensidad. Los campamentos militares contindan alli. No ha habido una
confrontacidn abierta con los militares, pero si con los paramilitares. El Estado fomenta

una politica de paramilitarismo con los jovenes que estan ahi cerca de sus comunidades.

Figuras 2 y 3 - Construyendo su territorio: Promotores de Agroecologia en Resistencia

Fuente: Martinez Torres, 2016.

Esta es una ONG que hizo un mapeo de todos los campamentos militares de
Chiapas. Esta es la zona Lacandona, estas son Las Cafadas, Los Altos. Entonces como
una de las acciones de los zapatistas fue tomar tierras, muchas tierras fueron tomadas y
nunca fueron legalizadas formalmente dado que no tienen relacion con el gobierno.
Tienes la posesién como zapatista, pero no tienes el papel legal de posesion y entonces
una estrategia contrainsurgente fue legalizar esas tierras a nombre de otros campesinos
indigenas. No para los zapatistas que estaban trabajando esas tierras, sino para otros que
organizaron para recibir esas tierras. Entonces empezé un conflicto muy grande entre los
campesinos que les habian ofrecido tierra y los zapatistas. Fue una estrategia muy fuerte
contra los zapatistas al enfrentar indigenas con indigenas. Empezaron a hacer
enfrentamientos con paramilitares de problemas con la tierra y hubo muchos desalojos.
Y habia mucho miedo de que se escalara a una cosa mas tremenda como la masacre que
Acteal. Entonces empezaron a hacer una politica de: “Pueblos, familia juntémonos”. Y

empezaron en 2006 muchos encuentros de los pueblos zapatistas con los pueblos del

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 65-83, jul. / dez. 2017
74



Maria Elena Martinez Torres

mundo. Todo el afio 2007, tuvieron reuniones con muchas organizaciones de muchos
paises. Por ejemplo, esto es del 2007, de enero a diciembre en diferentes partes de México.

En el Caracol de Oventik, en San Cristobal de las Casas, en Jalisco, otra vez en la
Cd. de México y en San Cristobal al mismo tiempo, en Morelia, en el Caracol de la La
Realidad, en Chiapas, en Oaxaca, en Estado de México, en Michoacéan, Sonora, Tlaxcala.
En fin, en muchas partes del pais donde tenian pueblos indigenas para recibir y muchos
diferentes paises también llegaron a esos encuentros. Y enviaron representantes de los
zapatistas a cada encuentro. Y con esto fue creciendo la red de los pueblos indigenas a
nivel nacional.

Aqui tenemos indigenas gque pertenecen a La Via Campesina en estos encuentros.
Y la mujer representante de ese momento de la Via Campesina fue Juana Ferrer de la
Republica Dominicana. Este encuentro fue sélo de mujeres y fue en el Caracol de la
Garrucha. Tu llegabas y ahi habia un letrero que decia: “Ningin hombre puede ser
técnico, traductor, escritor, sélo mujeres”. Y la delegacion de la Via Campesina tenia
traductores masculinos para francés, para coreano para las otras lenguas de las delegadas
que tenian. Entonces era una situacion como de: “;Como le vamos a hacer?”. Y era muy
dificil porque por ser hombres no podian participar, era como: “;Qué, qué, qué?”. Y abajo
decia: “Los hombres pueden quedarse barriendo y limpiar la oficina, lavar los bafios,
ayudar con la comida. Esas son sus tareas”. Dio lugar a un debate muy interesante y
después de una discusion, los traductores de la delegacidn, asumieron sus tareas. Y fue
muy bueno. Yo estaba alli y estaba preocupada, por pensar que un hombre que habia
venido desde Francia, desde no sé donde vinieron para ayudar y ellos fueron a hacer la
comida y limpiaron.

Y cuando estadbamos ahi en el encuentro, yo si vi la diferencia. Eramos puras
mujeres. S6lo mujeres. Y ustedes veian a las mujeres capacitando a otras mujeres por que
los hombres no podian entrar. Y fue muy interesante ese Encuentro de todo mundo,
porque sobrevivimos las diferencias de las lenguas y si se sintié un espacio diferente. Yo
creo que ellas querian hacer vivir esa experiencia para todas y sobre todo de aquellas que
veniamos de hacer trabajos mixtos. Era muy interesante y muy importante, porque todos
tuvimos una leccién que compartimos con nuestros traductores hombres con quienes
compartimos las reflexiones de cada dia. Entonces, aunque las mujeres zapatistas, no se
ven mucho, tienen mucho avanzado y bueno hay para ir mas ahora. De hecho, la primera

ley revolucionaria de los zapatistas fue la Ley de las Mujeres, quienes la hicieron y
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tradujeron a diferentes lenguas de ellas y fue también una revolucién dentro de la misma
organizacion. Los hombres no estaban muy contentos de que esa ley se tradujera a sus
diferentes lenguas, pero fue una cosa importante de este movimiento. Las mujeres han
avanzado bastante y aunque aun tienen muchas dificultades, precariedades y violencia,
han avanzado en asumir liderazgos, en escuchar su voz, en organizacion. En comparacion
con mujeres de otras comunidades indigenas, las mujeres zapatistas son muy avanzadas.

Otra gran movilizacién que ellos hicieron en 2013-2014, fue “la Escuelita
Zapatista”. Fue una estrategia de movilizacion interna con todos esos jovenes, los nifios
que crecieron con el zapatismo, son jévenes muy politizados. Todos autbnomos, todos
fueron a la Escuela Zapatista y estan listos. Ellos hicieron una accién maravillosa. Por
dos afios previos, en cada Caracol se prepararon, discutieron los temas de la autonomia:
cudl era su situacion en salud, en justicia, en la situacion de las mujeres, en la situacion
de la tierra. Trabajaron, se juntaron primero en un pequefio espacio en la comunidad,
después en el municipio, después en su Caracol. Muchos jovenes y profesores también
trabajaron con ellos para preparar a cada uno de ellos como guias o maestros o como ellos
les llamaron “Votan” zapatista. También hicieron 4 publicaciones de tamafio carta y
videos con todas las reflexiones de esos dos afios, y serian los materiales a estudiar en la
Escuelita Zapatista. Entonces lanzaron una invitacién a venir a la Escuelita a todas
aquellas personas que estaban interesadas en saber, ¢qué es el zapatismo?

El registro se hizo por internet y yo también participé. Nos concentramos en el
Cideci en San Cristobal de las Casas, nos entregaron nuestra credencial y los materiales
de estudio. De ahi nos llevaron en sus propios transportes al Caracol que nos habian
asignado. Llegamos al Caracol de Roberto Barrios y nos recibieron con aplausos los miles
de jévenes votanes que estaban esperandonos. En un gran auditorio con bancas de troncos
de madera, nos sentamos de un lado los que habiamos llegado como estudiantes a la
Escuelita Zapatista, y del otro lado los votanes 0 maestros guia. Nos llamaron uno a uno
y nos formaron en parejas, una estudiante y una votan, y juntas nos fuimos a la casa de
una familia zapatista de esa regién. Y ahi vivimos una semana, haciendo todo lo que la
familia hace. A las cuatro de la mafiana, nos levantabamos a hacer tortillas, y despues ir
para el campo a trabajar la tierra. De regreso llegaba muy cansada y queria llegar a
bafiarme o descansar, pero la votan me decia que estudidramos. Y tl tenias que sentarte
a estudiar las 4 publicaciones en esa semana. Viviendo ahi y leyendo ahi. Y fue una

experiencia increible porque a esa hora se sentaba toda la familia y leiamos juntos los
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libros. Si el estudiante tenia preguntas: ““;Qué es esto? o ;qué es el otro?”. Y si la votan
no podia responder, anotaba la pregunta. Después al término de la semana, al regresar al
Caracol, ahi estaban los profesores mas preparados para responder esas preguntas que alli
no pudieron resolver.

Eso fue una cosa increible para los que vinieron de fuera pero yo analicé que
realmente fue una movilizacion interna muy importantes en todas sus regiones, con sus
maestros, sus guardianes, sus votanes. Porque los jévenes como guardianes o0 como guias,
tuvieron una preparacion politica, y cultural. Los estudiantes vinieron de todas partes del
mundo. Si tu no hablabas espafiol, ellos tampoco por que hablaban su propia lengua y era
complicado, pero td aprendias lo que es una familia zapatista. Ir a la casa de los zapatistas
en una experiencia directa, nos dejo ver las diferencias entre familias. Unas familias,
tienen una casa, una mesa, pero otra familia solo come y duerme en el suelo; unos cerca
del Caracol y otros muy lejos. O sea, toda esta diferenciacion social dentro de un mismo
movimiento.

Ahi también yo vi que la salud que ellos ofrecen, es en su lengua, combinan
métodos tradicionales con métodos de medicina aldpata con pastillas y eso, pero siempre
estan alli en la comunidad. Aunque hay clinicas publicas, no siempre estan ahi los
médicos o las enfermeras. Entonces la salud autonoma también la han venido a buscar los
no zapatistas, tanto que estan pensando qué medidas tomar para poder atender a tantos.

Vi también el impacto de las politicas asistencialistas de primera mano. Como la
votan nos explico: los que reciben dinero dejan de sembrar, los zapatistas no reciben
dinero y estan sembrando, plantan cosas saludables sin uso de agroquimicos. jEntonces
los que reciben dinero y estan afiliados a algun partido politico, van y compran la comida
con los zapatistas! De modo que estan proveyendo de alimentos sanos a la economia local
alli, muy interesante. Porque ellos si estan produciendo alimentos de forma
agroecoldgica.

Y ahora mas cerca, en este afio, estos mismos estudiantes jovenes zapatistas
pidieron mas formacion a sus lideres. En un comunicado explica el Subcomandante que
llega una nifia con una flor y le dice: “; Y por qué esta flor es como es?”’- Pues porque la
madre naturaleza asi dice. - Aja- ¢ Y por qué de este color? ;Y por qué tiene cinco pétalos?
¢Y por qué y por qué y por qué?”. Esa nina hacia muchas preguntas y los nifios y jovenes
con la agroecologia y la educacion zapatista, estan listos y quieren saber mas. Y los

conocimientos locales tradicionales, no siempre pueden explicar estos grandes cambios
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climaticos que estan sucediendo. Asi que fue una demanda de los jévenes para los
comandantes de hacer un encuentro con la ciencia. Eso acaba de pasar a finales de
diciembre de 2016 y principios de enero 2017: “Encuentro Con-ciencias por la
Humanidad”. Invitaron a cientificos de México y de otros paises del mundo, para
compartir e invitaron a todo mundo para ir allad y a hacer clases con ellos. Porque es
necesario todos los conocimientos de todo tipo para que juntos se puedan resolver los
problemas. Y también en el verano de 2016 organizaron el “Festival CompARTE por la

Humanidad”, una gran expresion artistica de todo el mundo y de los zapatistas.

Figuras 4 y 3 - Encuentros con artistas y cientificos del mundo.
720 B | N

FRON

i

Fuente: Martinez Torres, 2016

Entonces, los zapatistas son parte de la vida nacional, y siempre tienen presencia
a través de comunicados, con las situaciones que vive el pais en general. Como, por
ejemplo, cuando salié este gran escandalo de maices transgénicos en México, eso levant6
una gran crisis, hubo movilizacion nacional en defensa del pais Sin maiz no hay pais. Se
hizo un gran frente nacional EI campo no aguanta mas. Mucha defensa, muy grande
donde los zapatistas estan presentes. También estuvieron en una gran movilizacion en
2003 en Cancun frente a la Organizacion Mundial del Comercio donde Lee Kyung-hae,
el lider de campesinos coreanos entreg6 su vida. Era un lider que sufria mucho el suicidio
de los campesinos coreanos y llevaba muchos afios de luchar. Acampaba frente la oficina
de la OMC en Ginebra, escribia y era agronomo. En fin, un lider tremendo. Y ahi en las
barricadas, frente a la movilizacion en Cancun, él entreg6 su vida. Me toco estar ahi

cuando se inmolo. jFue una cosa tremenda! Como los vietnamitas que prendian su cuerpo
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frente a la Embajada de Estados Unidos para protestar contra la guerra. Esa fue una accién
que me impacté mucho, confirmd que la lucha por la tierra es una cuestion de vida o
muerte. A partir de ahi en las reuniones de la OMC y los coreanos tienen una protesta
muy fuerte. El entrego su vida ahi en México y los zapatistas fueron invitados a ir. No
enviaron representantes, sino que enviaron tres comunicados de la comandante Esther,
del Subcomandante Marcos, y del comandante David. En ellos son muy claros: “La
globalizacion, es una globalizacion de la muerte”. Porque con sus politicas estain matando
muchos grupos pobres rurales y esa defensa de nuestras esperanzas, esta aqui ahora y se
pone mucho énfasis en el corazdn: “Nosotros tenemos el corazon para construir la vida”.
El comandante David, escribio para agradecer su invitacion, y saludaron a todos los
pueblos del mundo y les invitaron a mantener su autonomia.

Lo que quiero decir, es que a pesar de estas contradicciones de guerra de baja
intensidad, el zapatismo continta y hay esta competencia con turismo, lo maya, la selva,
por un lado, en algunas regiones y la constante militarizacion, presos politicos, por el otro.
En San Cristébal de las Casas, siempre hay un puesto de defensa de los derechos a la
tierra, de los expulsados continuamente. Entonces es una situacion que por un lado
contintia y sigue creciendo la autonomia, fortaleciéndose y haciéndose esa solidaridad
internacional, pero también esta situacion muy concreta y muy dura de continua guerra
de baja intensidad.

Y para terminar me gustaria mencionar algunos puntos. Lo primero es que,
comparada la guerrilla zapatista con otras guerrillas de Centroamérica, ella tiene una
organizacion mas horizontal. No estan haciendo vanguardia como las otras guerrillas
latinoamericanas hicieron. Usan mecanismos tradicionales indigenas para resolver
conflictos y de toma de decisiones. Eso es muy importante, porque es colectivo y rotativo.
Por ejemplo, al Subcomandante Marcos los pusieron en su lugar: “Eh, eh, eh. Tu estas
hablando mucho y los medios sélo van contigo”. Desaparece, y murid. Ahora es el
Subcomandante Galeano en honor a un maestro que mataron en La Realidad. Y podemos
escuchar que ahora habla Moisés, habla Tacho, habla Galeano, y antes solo hablaba
Marcos.

Son mucho mas democraticos, invitan a la sociedad civil nacional e internacional
pero siempre hay una invitacion como: “Animo! jOrganicense! jHagan su lucha donde
estén!”. No “bajan” la linea y no buscan tomar el poder. Esa es una caracteristica

importante que ellos dicen: “Vamos a ejercer el poder desde abajo”. No reciben los
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apoyos de los gobiernos, nada, ni un solo peso. Y tampoco promueven el conflicto étnico,
mas bien estan fincando la diversidad.

La ultima y muy controvertida estrategia, que acaban de proponer es tener una
candidata para las proximas elecciones que vienen en México en 2018: “Como que
candidata? ;Elecciones? ;No que no esta buscando el poder? ;Qué pasa?”. Es toda una
controversia. Y lo que ellos dicen es: “Vamos a tener una gran discusion a través del
Congreso Nacional Indigena y vamos a escoger una mujer indigena para ser nuestra
candidata. Porque teniendo una candidata, podemos hacer el trabajo politico de forma
abierta”. Entonces ellos dicen que esa es una estrategia para hacer su trabajo politico de
forma abierta, ya no tiene que ser encubierta, pero no estan buscando a esta nueva mujer
como nueva presidenta. Vamos a ver. Yo creo que es otra moneda al aire para ver que va
a pasar, por que meterse ahi es muy controversial, ;no? Pero si tienes suficientes firmas,
puedes ir por la via electoral y se tienen los permisos para hacer proselitismo. Entonces
esa es la nueva estrategia y es muy controversial. El 24 y 25 de mayo de 2017 se van a
juntar en San Cristobal de las Casas para decidir quién va a ser esa mujer indigena que va
a ser la nueva candidata.

Conclusion: las aportaciones de los zapatistas para todo el mundo: “Organicese en
su propio espacio, en su propio lugar. Busque una vida digna para ti, donde sea que estés.
Si te tienes que organizar para buscar vivienda, hagalo. Si se tiene que organizar para que
no tenga que salir de aqui por falta de becas, hagalo. jBusque una vida digna! O en las
calles, los alimentos”. Mucho trabajar con arte, con simbolos porque éstos hablan mas
que las palabras, e integran la tierra, el cuerpo, la mente, en fin. Y ser incluyente y mucha
paciencia, los cambios no son rapidos. Mas bien toman mucho tiempo.

Muchas, muchas gracias!

Preguntas

Pregunta: Maria Elena, eu gostaria de trazer uma questdo em relacdo & manutencéo de
uma proposta que demanda financiamento e que é t&o contundente em relacéo ao governo.
Por que na realidade brasileira, para alguns movimentos do campo que tinham como pauta
a transformacdo radical do que estd posto, como a redistribuicdo de terra, uma das
estratégias foi, ao contrario, pedir apoio publico aos programas para que financiem

determinada forma de estar no campo, determinada forma de ter uma agricultura familiar,
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ou de ser um camponés. Se entende como uma estratégia e da a possibilidade de se recriar
como camponés, pela via do crédito, pela via dos programas das ciéncias sociais etc.
Entdo, como entender isso como uma estratégia e como, no Meéxico, financiam-se ou
como se constroem possibilidades para que o zapatismo continue autbnomo?
DME: Excelente pregunta. Los campesinos de México, tienen la misma politica que los
campesinos de aqui. Ellos buscan el apoyo de las politicas gubernamentales, o el apoyo
de los precios o la proteccion. Y es un reclamo de todos los campesinos mexicanos pero
los no de los zapatistas. Y creo que tiene que ver con la escala, ellos tienen el control de
su territorio. Tienen una forma de trabajar y bueno...tienen cientos y cientos de historias
de resistencia alli que dice que es por una cuestion de dignidad: “Nosotros no vamos a
recibir nunca mas sus migajas. Nosotros vamos a construir esta autonomia”. Y entonces
basicamente ellos se convirtieron en el Estado de esa regién. Ellos tienen sistema de
justicia, sistema de salud, sistema de educacion. Ellos imprimen sus propias licencias para
conducir, sus actas de nacimiento, sus documentos. Ellos hacen todo. Como que es un
Estado autonomo dentro de ese pais, aunque no dicen que se van a dividir en un diferente
pais. No. “Nosotros aqui debemos caber en México”. Y contintan siendo esa politica y
que creo esté fortalecida porque aun son pueblo y tienen mucha gente. Las organizaciones
de campesinos mexicanos estdn muy fragmentados, tienen muchas divisiones. Tienen
organizaciones nacionales pero que tienen muchas facciones. A veces se juntas, a veces
no. Y como el dinero contamina mucho, el lider campesino: “Aqui venga, me ayude”. Y
la estrategia del gobierno mexicano para ganar las elecciones, siempre ha sido a través de
la compra de votos. Y si eres muy pobre, ;Qué pasaba en Chiapas?, al principio todos
eran zapatistas y no recibes dinero del gobierno, pero: “Aqui estad todo el dinero”. Y si ti
eres muy pobre: “Hoy no puedo ser zapatista, este ano agarro el dinero del PRI”. Entonces
sale del zapatismo para agarrar el dinero, se recupera y regresa al zapatismo. Y vay viene.
Asi estuvieron muchos afios el principio, hasta que los zapatistas dijeron: “Ya no. No
puedes hacer eso, no mas”. Pero es una cuestion también de sobrevivencia, por que las
personas muy pobres, si no tienen una comunidad que logra sostenerse, entonces tu te vas
al PRIy con los programas asistencialistas.

Y una aportacion importante para seguir discutiendo y viendo cémo también
podrian hacer eso los campesinos o una combinacién. ¢Hasta donde la dependencia o no
del dinero?, como que el dinero cambia todo y ellos lo vieron al inicio de su movimiento,

como las formas tradicionales de mantener la comunidad se vieron rotas con la entrada
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del dinero, porque ya con dinero ya no necesitas ningun favor de nadie, tu compras, traes,
haces. El dinero rompe los favores, las solidaridades que tu necesitas para sobrevivir una
situacion de precariedad. Entonces es un debate muy fuerte que existe ya por muchos
afios. Y creo que la ensefianza que podemos tener es que, lo mas que podamos ser
autonomos de los recursos de fuera, seré equivalente a lo mas que podamos sostenernos
a largo plazo. Y alli cada organizacion va a ser su punto medio, ;no? “Bueno, donde si
puedo y donde no”. Y cada organizacion campesina hace una matematica donde ven
ahora si o0 ahora no. Pero lo més autébnomos que nos volvamos, mas fuerte va a ser el
movimiento. Esa es la tendencia.

P: Eu tenho uma pergunta com relagdo aos jovens do movimento zapatista e como
interpretam a acdo do braco armado. Eles acham que sdo donos desses processos
educacionais, estdo mais organizados e politizados, conscientes da situacdo politica, né?
Entdo € normal que alguns deles ndo queiram seguir o braco armado ou ingressar ao brago
armado do exército zapatista de liberacdo nacional. Essa politizacdo pode fazer com que
daqui a algum tempo esse braco armado enfraqueca e um novo movimento surja, com
uma metodologia mais pacifica que continuar fazendo uma revolucao?

DME: Ellos tienen muy claro que ellos siguen existiendo porque tienen un ejército,
aunque no haya confrontacion, ellos estan armados en las montafias y con toda la
posibilidad de atencion de los medios de lo que pase alli. Entonces, fueron a sus
entrenamientos y muchos jovenes van a entrar al ejército, pero también necesitan trabajar
en la tierra. Van para allad y regresan y sigue siendo clandestino. No podria decir
exactamente qué va a pasar, s6lo que tienen mucha claridad de que, con su ejército, ellos
todavia mantienen esa presencia, esa paz civil pero ahi esta su ejército detras. [...] Sin
embargo desde que los zapatistas reorganizaron su territorio, si sacaron a los militares de
la comandancia. En todas las Juntas de Buen Gobierno no hay militares y antes del 2013,
todas tenian. ElI que mandaba era el jefe militar, pero en 2013, los sacaron. Entonces
tienen una presencia mas simbdlica.

P: Eu vou fazer uma pergunta sobre Chiapas, ele é um territério autbnomo ou que pode
ir para a autonomia com demandas do povo, mas o governo nao reconhece, entdo como
fica o reconhecimento desta montagem? Outra questao, eu estive no México e me chama
a atencdo que ali eu ndo vi um interesse muito grande na manutencdo das linguas
indigenas. Entdo me parece que ndo haveria autonomia sem que haja esse meio, essa

linguagem entre eles. Como acordam isso?
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DME: Los derechos indigenas estan en la constitucion y en los Acuerdos de San Andrés
también estan ahi escritos. Entonces esa es su cobertura legal para esa organizacién
territorial, pero es totalmente autbnomo, no esta reconocida por el gobierno, o no tienen
un papel legal que lo diga, es una autonomia de facto. Con nuestros costos, nuestras casas,
nuestra tierra, nuestro cerro. Autonomia y hablan sus propias lenguas alli en Chiapas. Los
pueblos indigenas de todo el pais son diferentes, porque no todos tienen ejército, ;no?
Entonces, ¢como decir?, como la fuerza, se estan viniendo todos los pueblos, se basa esta
autonomia zapatista con mucha fuerza. Los pueblos indigenas de México, hablan sus
lenguas pero sus jovenes que van a las ciudades y que van a las escuelas, estan
perdiéndolas.

Pero todavia muchos hablan sus lenguas, no hay una campafia muy fuerte para
recuperarlas, pero todavia estan y existen las lenguas. Son lenguas que estan vivas y
tenemos en el Ciesas, un area de linguistica que esta recuperando las lenguas. Estan
haciendo muchos registros y grabaciones, pero si, no es una campafia nacional, aunque
también hay algunas instituciones que estan haciendo ese trabajo. Pero si, las lenguas
estan vivas y las personas hablan sus propias lenguas y alli esta también esa fuerza. Y por
eso, los zapatistas para todo el mundo indigena es una referencia, porque esta muy viva y
esta construyendo esto sin ayuda del gobierno. Hay mucha ayuda internacional, ¢no?
Muchos comités internacionales en muchas partes del mundo que recaban dinero, hacen
mercados, mandan el dinero, venden café zapatista, en fin. Si llega apoyo de afuera, pero
tratan de hacer su economia basada en lo local para no depender de fuera y eso ayuda a
mantener esta estructura. Y es muy regional. Es como cuando tu vas a Potiguara, esta
muy lejos de la ciudad, pero t0 vas hasta la montafia y ahi esta el jefe zapatista, la Junta
del Buen Gobierno, la escuela, hasta la punta de la montafia. Entonces es una cosa muy
importante de conocer, porque hasta alla, muy lejos de la ciudad, existe esa comunidad.
No es una cosa grandisima pero las personas no tienen dinero, hablan su lengua, van a la
escuela, tienen su entrenamiento. En fin, esta autonomia que sigue creciendo en mas de
20 afos y no se sabe nada de ellos, pues ya no tienen cobertura de los medios, pero si
sigue creciendo y s creciendo. Yo que vivo en San Cristobal de las Casas yo lo puedo ver.
A veces no puedo estar al corriente, pero tenemos el Enlace Zapatista, que es la pagina
del zapatismo, que envia un comunicado y esto y el otro. Estd muy vivo y creciendo.

iMuchas gracias! jY Zapata vive! jLa lucha sigue!
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RESUMO. O presente artigo visa discutir como a nogdo de desenvolvimento vem se
constituindo historicamente em mecanismo de dominacdo e poder para legitimar acoes
de tomada de territdrios. Para tanto, analisa o processo de apropriacdo da Amazoénia a
partir da década de 1960 por meio da implementacdo de grandes obras de
desenvolvimento, compreendendo esse processo como uma dominagdo politica e, ao
mesmo tempo, cultural. Faz-se uma revisdo bibliografica de alguns estudos sobre a
problematica, esbocando as etapas de estudos sobre o conceito elucidando perspectivas,
bem como as sucessivas investidas para a consolidacdo do desenvolvimento como ideal
ocidental moderno.

PALAVRAS-CHAVE: Desenvolvimento. Amazénia. Dominacdo. Modernidade.

ABSTRACT. The present article aims to discuss as a notion of development, becoming
historically a mechanism of domination and power to legitimize actions to take
territories. To do so, it analyzes the process of appropriation of the Amazon from 1960
through the implementation of major development works, understanding this process as
a political domination that is even cultural. A bibliographical review of some studies on
the problematic is made, outlining the stages of studies about the concept of
development of perspectives, as well as the successive invests for a consolidation of
development as a modern western ideal.

KEYWORDS: Development. Amazon. Domination. Modernity.

INTRODUCAO

A Amazonia brasileira historicamente vem sendo alvo de inimeras investidas
nacionais e internacionais, numa tentativa explicita de apropriacdo de suas terras e

riquezas. Esse processo passa por uma intensificacdo a partir da década de 1960. A
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exploracdo da Serra dos Carajas, no estado do Par, e todo o direcionamento em termos
de aquisicdo de recursos, reordenamentos territoriais e demais politicas de intervencgédo
caracterizam a posicao do Estado brasileiro nesse periodo e, por conseguinte, as demais
acOes empreendidas desde entdo, a guisa de exemplo.

Com o advento do periodo militar no Brasil, a regido amaz6nica comeca a ser
alvo de politicas de integracdo nacional que marcam uma forma diferente de
apropriacdo dessa regido, que desde o inicio do processo de exploracdo colonial vem
sendo invadida e ressignificada por europeus e seus descendentes. A politica pensada
para essa regido durante a ditadura militar estava eivada de uma concepcao
modernizante, que visava colonizar e desenvolver a Amazénia, considerada uma regiao
com grande vazio demogréafico e cultural (PORTO-GONCALVES, 2008) e que, por
isso, deveria ser desenvolvida, ou seja, integrada ao desenvolvimento econdmico do
pais.

Estas iniciativas fundamentam-se em um discurso modernizador, estando
imbuidas do que Marshall Berman chama de espirito fadstico, que inspira a
acdo grandiosa de confronto com a natureza resistente, entendida como

entrave a plena realizagdo humana e objeto de controle e sujei¢do
(SANT’ANA JUNIOR, 2004, p.10).

O projeto de desenvolvimento da Amazonia, entdo instaurado, criou uma nova
configuracdo politica, social e econémica. Tal perspectiva ajudou a gestar uma nova
forma de pensar o territdrio por meio da ascensdo de novos protagonistas, que passaram
a dominar o processo de producdo/reproducdo do capital. Esse processo incluiu a
criacdo de 6rgdos administrativos federais para atuarem especificamente na questdo do
desenvolvimento amazonico, como o Grupo Executivo das Terras do Baixo Amazonas
(Gebam) e o Grupo Executivo de Terras do Araguaia-Tocantins (Getat); incentivos e
isencdes fiscais com o intuito de favorecer a atuacdo de empresas nessa regiao; e,
sobretudo, a construcdo de um ideério desenvolvimentista que construiu tal projeto
como necessidade nacional.

Nessa perspectiva, foi sendo implantada uma infraestrutura que possibilitasse a
execucdo de tal projeto: a Transamazonica, permeada pela compreensédo de que rodovias
desse tipo possibilitavam a exploragdo comercial de riquezas naturais; a construgédo de
hidrelétricas, tendo em vista que, ao lado da estrada, a energia se configura como fator
que impulsiona as demais agdes desenvolvimentistas; e, ainda, a regularizacdo pelo

Estado da propriedade do solo e subsolo da Amazonia, ou seja, da propriedade da terra e
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dos minérios (PORTO-GONCALVES, 2008), estabelecendo uma regulamentacdo
juridica que reveste tais praticas de legitimidade. Nesse sentido, instaura-se uma nova
forma de organizacéo espacial, que a partir deste momento se dara por meio da estrada e
ndo mais tendo o rio como eixo principal.

O processo de instalacdo desse modelo de desenvolvimento se deu também pela
construcdo de uma determinada ideia de Amazonia e, consequentemente, de uma ideia
dos povos que a habitam. O projeto de desenvolvimento pensado para a Amazonia, a
partir dos anos 1960, esta tanto interligado a projetos mais amplos que tém raizes fora
do territdrio nacional, na Europa Ocidental, como a um processo de “coloniza¢do
interna”, ou seja, “[...] o Brasil ndo amazonida continua a ter uma visdo sobre a regiao
como se ela fosse colbnia, cuja importancia se deve as riquezas naturais, aos estoques
naturais que podem ser explorados” (PORTO-GONCALVES, 2005 apud
MENDONCA, 2009, p. 278-279).

A Amazonia é representada a partir de um referencial que possui o dominio da
tecnologia como definidor do grau de desenvolvimento e que reafirma uma dicotomia
bastante disseminada entre modernidade e tradicdo, oriunda de uma heranca iluminista.
Além disso, a partir deste momento historico, o desenvolvimento da Amazonia, como
do restante do pais, é disseminado como necessidade nacional.

A forma como vém sendo conduzidos os projetos de desenvolvimento em curso
no pais tem impulsionado inimeros conflitos socioambientais e tem colocado na cena
do dia inimeras lutas de comunidades tradicionais e agBes de grandes empresas. A
implantacdo desses projetos estd embasada em imagens/percepcdes do outro, discursos
de legitimacdo dessas acdes e de um ideal de civilizacdo especifico.

Atualmente, projetos iniciados ou idealizados durante o periodo ditatorial, que
ndo foram consolidados, como o caso da hidrelétrica de Belo Monte, bem como novos
projetos, estdo sendo implementados pais afora (SANT’ANA JUNIOR, 2004). Nos
empreendimentos derivados desse processo, observa-se a acdo do Estado coadunada
com a da propriedade privada.

A legitimacéo desses projetos esta ancorada em discursos que advogam o carater
civilizatorio e modernizador dos mesmos, relegando formas distintas de organizacoes
sociais a elementos da natureza a serem dominados. Nesse sentido, Porto-Gongalves
(2008) afirma: “[...] a Amazbnia nunca é o presente, mas sempre o futuro que sera

redimido pelos seus recursos imensos reais € imagindrios”. O ideario que norteia a
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implantacdo desses grandes projetos esta eivado de uma concepgdo bem especifica
orientada por um padrdo: o do centro gerador da modernidade, qual seja, a Europa
Ocidental.

Isso posto, o presente artigo visa discutir como a nog¢do de desenvolvimento vem
se constituindo historicamente em um mecanismo de dominagéo e poder para legitimar
acOes de tomada de territérios. Para tanto, analisa o processo de apropriacdo da
Amazonia a partir da década de 1960 por meio da implementacdo de grandes obras de
desenvolvimento, compreendendo esse processo como uma dominacao politica que € ao

mesmo tempo cultural.

A PANACEIA DO (DES) ENVOLVIMENTO

A gente ficou foi animado, disseram que ia ser vizinho da gente, que essa
obra ia construir casa boa pra gente, ia encanar agua pra nés, todas essas
promessas tiveram (l. A.S, comunidade Demanda).

Expressdes dos "ganhos possiveis" sdo recorrentes nas falas dos moradores da
comunidade Demanda, municipio de Santo Antonio dos Lopes, interior do Maranhao,
que desde 2010 convivem com a construcdo da Termelétrica Parnaiba. De modo mais
amplo, no processo de implantacdo de determinados projetos desenvolvimentistas,
percebe-se a utilizacdo de discursos que afirmam o carater benfeitor do
desenvolvimento, como sendo algo que sempre vem para o0 bem.

Poucas concepcdes possuem tanta aceitabilidade como a de desenvolvimento.
H& mesmo um processo de naturalizacdo no uso dessa categoria. Alcancar o estagio de
civilizagdo correspondente torna-se cada vez mais obrigacdo daqueles que desejam sair
do lugar onde estdo em busca de um destino inevitavel e necessario, mesmo que de fato
ndo saibam o que esse desenvolvimento significa, pois, atualmente “quando a maioria
das pessoas utiliza o termo ‘desenvolvimento’ estdo dizendo exatamente o contrario
daquilo que querem expressar” (ESTEVA, 2000, p. 59).

Assim, para além de analisarmos as consequéncias do modelo de (des)
envolvimento em curso no pais é preciso que se discuta a construgdo da legitimidade
desse desenvolvimento, presente até mesmo no imaginario social das comunidades
atingidas. Muitas dizem que n&o sdo contra o desenvolvimento, mas queriam que seus

direitos, sobretudo aos seus territorios, fossem resguardados. Talvez por partilharem do
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ideario de que o desenvolvimento “[...] tem o sentido de mudancga favoravel do inferior
para o superior, do pior para o melhor” (ESTEVA, 2000, p.64).

A perspectiva assinalada acima tem raizes no pensamento ocidental, no qual
desenvolver significa o estabelecimento da razéo e a superacdo do estado de natureza.
De base positivista, esta concepcdo vé o desenvolvimento como um processo linear a
que todas as sociedades terdo que necessariamente passar. Sobretudo, a partir do
lluminismo, no que se convencionou chamar de Idade Moderna, construiu-se uma
forma de conceber o mundo e a relagdo homem-natureza: “a influéncia de Descartes,
Galileu, Leibniz e, particularmente de Isaac Newton contribuiu para formar o
imaginario iluminista, fundado na ideia de uma physis ordenada tal e qual um relogio”
(PORTO-GONCALVES, 2008, p. 100). O conhecimento adquiriu um carater
meramente pragmatico e a ciéncia se afirmou frente a religido e a filosofia. Essa mesma
ciéncia comeca a operar em torno de trés eixos: a oposicdo homem e natureza; a
oposicdo sujeito e objeto; o paradigma atomistico-individualista (PORTO-
GONCALVES, 2008).

A modernidade, dessa forma, nao diz respeito somente a um periodo histérico,
mas faz referéncia a um modelo de sociedade com valores e préaticas especificas e, mais
ainda, diz respeito a “[...] um movimento societario que apesar de sua fluidez e
dinamicidade ou por isto mesmo, atinge sociedades e regides inteiras, interagindo e
alterando suas mais variadas dimensdes” (SANT’ANA JUNIOR, 2005, p. 23).

No trabalho de consolidacdo do ideal antropocéntrico foi se consolidando
também uma determinada concepcdo de natureza que cada vez mais representa aquilo
que se opde a cultura. Do bojo desse movimento filoséfico e politico, erigiu-se uma

razdo instrumental e pragmatica que vem orientado acGes e posicionamentos.

O século XIX sera o do triunfo desse mundo pragmatico, com a ciéncia e a
técnica adquirindo, como nunca, um significado central na vida dos homens.
A natureza, cada vez mais um objeto a ser possuido e dominado, é agora
subdividida em fisica, quimica, biologia. O homem em economia, sociologia,
antropologia, histéria, psicologia, etc. Qualquer tentativa de pensar 0 homem
e a natureza de uma forma orgénica e integrada torna-se agora mais dificil,
até porque a divisdo ndo se da somente enquanto pensamento (PORTO-
GONCALVES, 2005, p. 34).

Esse mesmo pensamento criou pares de classificagdo (moderno/atrasado,
cultura/natureza etc.) para pensar as relagfes sociais. Contudo, ha uma positividade em
quem classifica, ou seja, a atribuicdo de atrasado € responsabilidade de quem se

considera moderno. Assim, aqueles e aquelas que ndo se adequam ao padréo branco-
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ocidental da modernidade e, por conseguinte, da “civilizagao” tornam-se potencialmente

alvos de um processo benevolente de desenvolvimento.

Sabemos como no imaginario ocidental a cultura é sinnimo de sair do estado
de natureza e como os diferentes povos séo classificados em mais ou menos
desenvolvidos em fungdo de um grau maior ou menor de dominagdo da
natureza. Aqui a tecnologia é tomada como parametro desse grau de
desenvolvimento dos povos e regides (PORTO-GONCALVES, 2008, p. 20).

E justamente nesse contexto historico e horizonte cultural que surge a ideia de
desenvolvimento. Ali, na passagem do século XVIII para o XIX, sobretudo, com as
contribuicGes de Darwin, o desenvolvimento comega a ser pensado para além de um
movimento em direcdo a uma forma apropriada para o ser, numa clara alusdo a
modificagdes biologicas, para ser pensado como “[...] um movimento na direcdo de uma
forma sempre mais perfeita daquele mesmo ser” (ESTEVA, 2000, p. 62). Nesse sentido,
h& uma transferéncia da metafora bioldgica para a esfera social. Essa perspectiva esta
embebida da compreensdo de que ha um padrdo distante que deve ser alcancado. E
preciso pensar, contudo, quem define esse padrao.

Assim, desde os primeiros usos da palavra desenvolvimento surgiram indmeros
estudos e politicas relacionados. Em 1800, o autodesenvolvimento tornou-se discussao
corrente; entre 1875 e 1900, vérios livros traziam como titulo a ideia de
desenvolvimento desde a constituicdo de Atenas até o desenvolvimento da paternidade e
maternidade; ja no inicio do século XX, a nocao de desenvolvimento urbano generaliza-
se. Criam-se até organismos para cuidarem especificamente da questdo do
desenvolvimento, como o Instituto de Pesquisa das Nagdes Unidas para o
Desenvolvimento Social (UNRISD), em 1963, e o Programa das Na¢6es Unidas para o
Desenvolvimento (PNUD), a guisa de exemplo (ESTEVA, 2000).

Mas talvez nenhuma politica, nenhum estudo e nem mesmo nenhum discurso
tenha causado uma transformacdo tdo proficua na compreensdo do desenvolvimento,
bem como sua incorporacdo pela sociedade em geral como o do Presidente Truman em
20 de janeiro de 1949. No momento em que os Estados Unidos despontavam como uma
poténcia promissora da Segunda Guerra Mundial comeca-se a delinear um plano de
acOes que garantisse sua hegemonia e que tornasse seu “programa ousado ¢ moderno”,
bem como seu “progresso industrial disponiveis para o crescimento das dareas

subdesenvolvidas” (ESTEVA, 2000, p. 60). Porém, o pronunciamento de Truman diz
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mais coisas do que se supde. Esta embutida ai a construgdo de uma identidade, qual

seja, a de subdesenvolvido.

O subdesenvolvimento comegou, assim, a 20 de Janeiro de 1949. Naquele
dia, dois bilnGes de pessoas passaram a serem subdesenvolvidas. Em um
sentido muito real, daquele momento em diante, deixaram de ser o que eram
antes, em toda a sua diversidade, e foram transformados magicamente em
uma imagem inversa da realidade alheia: uma imagem que os diminui e os
envia para o fim da fila, uma imagem que simplesmente define sua
identidade, uma identidade que é na realidade de uma maioria heterogénea e
diferente, nos termos de uma minoria homogeneizante e limitada (ESTEVA,
2000, p. 60).

Desde entdo o desenvolvimento é concebido como caminho para a solugdo de
todos os problemas, uma verdadeira panaceia. Nesse sentido, a “existéncia” do
subdesenvolvimento justifica 0 desenvolvimento e este vem se convertendo num “[...]
poderoso instrumento de transformagdo ¢ modelagem social” (RADOMSKY, 2013, p.
157).

E interessante pensarmos como o desenvolvimento a partir, sobretudo, do
momento assinalado acima, significou cada vez mais o desenvolvimento econémico, ou
seja, uma unica forma de organizagdo social é alcada a condicéo de legitima e subjuga
todas as outras possibilidades. O problema é que o universal vai ser sempre um

particular que se universalizou.

Embora, na Europa, o processo tivesse comecado bem antes disso, no
decorrer do século XIX, a construcdo social do desenvolvimento foi
associada a um plano politico: extrair da sociedade e da cultura uma esfera
autbnoma, a esfera econdmica, e instala-la como eixo da politica e da ética.
Essa transformacdo brutal e violenta, que foi executada primeiramente na
Europa, associou-se sempre a dominacdo colonial no resto do mundo.
Economizag&o e colonizagdo eram sindnimos. O que Truman conseguiu fazer
foi liberar a esfera econdmica das conotacGes negativas que se haviam
acumulado a seu redor por dois séculos, separando desenvolvimento de
colonialismo (ESTEVA, 2000, p. 73).

H& ainda um processo de classificacdo/normatizacdo do outro. A partir dessa
perspectiva, povos com seus respectivos saberes e valores passam a ser conceituados de
acordo com uma visdo exterior a eles, resvalando numa pratica iminentemente

colonizadora.

O estabelecimento de valores econdmicos exige a desvalorizacdo de todas as
outras formas de vida social. Essa desvalorizacdo transforma num passe de
magica habilidades em caréncias, bens publicos em recursos, tradicbes em
um fardo, sabedoria em ignoréncia (ESTEVA, 2000, p 74).

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 84-103, jul. / dez. 2017
90



Ravena Araujo Paiva

Com a representacdo acerca de alguns povos como sendo subdesenvolvidos e
com a formulacdo de que o melhor destino, nesse caso, seria o desenvolvimento,
proliferaram discursos, manuais e politicas para uma reconfiguracdo desse modelo (ha
melhor das hip6teses), numa explicita compreensdo de que o desenvolvimento estava
dado. Segundo Radomsky (2013), entre 1960 e meados dos 1970 a producdo em
ciéncias sociais sobre o tema foi substancial. E interessante frisar, contudo, que 0s
estudos sobre o desenvolvimento nesse periodo se limitavam a busca pela

potencializagé&o da proposta desenvolvimentista.

Num primeiro momento, as ciéncias sociais viram-se envolvidas neste manto
auratico e de promessa redentora que os programas de desenvolvimento
ofereciam. Entre teorias da modernizagdo e, depois, a critica marxista em
diferentes versGes, a esperanca do desenvolvimento participava das
perspectivas analiticas sem grandes problemas (RADOMSKY, 2013, p. 157).

A partir de um determinado momento, com o acirramento das desigualdades
sociais e o aprofundamento da pobreza e ainda o temor da destruicdo ambiental,
inimeros discursos e politicas foram pensados, sobretudo a partir da década de 1980,
para tentar sanar os efeitos desse modelo de desenvolvimento que até entdo havia se
demonstrado incompativel com a preservacdo ambiental. O Brasil, mais
especificamente a Amazonia, torna-se um lugar privilegiado para se pensarem tais
discursos e transformacdes.

Na década de 1980, a publicizacdo de inUmeras lutas, como a do seringalista
Chico Mendes, bem como os diversos ataques a natureza, fizeram emergir grupos
ambientalistas que propuseram acirrados debates em torno do desenvolvimento até
entdo em voga no pais, questionando, sobretudo, os projetos financiados e pensados
pelo Banco Mundial e pelo Fundo Monetério Internacional. Como decorréncia desses
debates e das lutas dos povos marginalizados nesse processo, 0s 0rgaos internacionais
suspenderam o financiamento para os grandes projetos de infraestrutura e para
madeireiras industriais, condicionando o0 apoio a novos projetos para estudos de
avaliacdo de impactos ambientais (ZHOURI, 2010).

E no ambito dessas discussdes que surge a concepgdo de desenvolvimento
sustentavel. Essa ideia foi amplamente reconhecida na Conferéncia das Na¢6es Unidas
sobre o Meio Ambiente e Desenvolvimento, realizada no Rio de Janeiro, em 1992.
Nessa conferéncia, ficou compreendido que “[...] um novo modelo de desenvolvimento

deveria ser construido a partir do tripé economia-ecologia-equidade social” (ZHOURI,
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2010, p 12). E interessante enfatizar que o desenvolvimento sustentavel pensado dentro
da perspectiva da Eco 92 difere sobremaneira da compreensdo dos povos que a época
lutavam pelo respeito aos seus modos de vida, producdo e reproducdo social e que
percebiam o desenvolvimento sustentavel como um contraponto ao modelo oficial.

Nesse processo de ressignificacdo e recomposicdo da ideologia dominante,
economia e ecologia tornaram-se elementos indissociaveis do processo de
desenvolvimento, obviamente com a clara submissdo da segunda a primeira. E mesmo
essa formulagdo, que aparentemente parece mais salutar, s6 confirma o que ja foi dito
anteriormente: o desenvolvimento tornou-se uma verdade inquestionavel a que todas as
reconfiguracbes devem se submeter. Assim, os adjetivos que se adicionam ao
desenvolvimento s6 servem para eufemizar sua concepcao.

Na construcdo da legitimidade do desenvolvimento, como ja foi mencionado
anteriormente, ha uma normatizacdo do outro a ser desenvolvido. E recorrente
pensarmos esse desenvolvimento como o lado da cultura em oposi¢do a nocdo de
natureza que por sua vez se assemelha ao selvagem e/ ou atrasado. Nessa perspectiva,
“[...] a tecnologia é tomada como parametro desse grau de desenvolvimento dos povos e
regides (PORTO-GONCALVES, 2008, p. 20) e os grupos que ndo dominam esse
aparato sdo normalmente considerados como atrasados, ficando do outro lado da

cultura, ou seja, vistos como seres muito préximos a natureza.

Podemos verificar que esses espagos em que vivem grupos com légicas
sociais e culturais diferentes daquela dita moderna, s&o sempre vistos como
lugares com potencial de ocupacéo, vazios, como se tudo e todos que deixem
de contemplar e seguir os estatutos da modernidade [...] passassem ao ‘ndo
ser’, ao ‘ndo existir’ socio-culturalmente (MENDONGA, 2009 p. 280).

E interessante pensarmos que o desenvolvimento se configura bem mais do que
como um ideal de sociedade, ele se efetua em préaticas cotidianas que tém alterado
sobremaneira a logica societaria de muitas comunidades. A instalacdo de determinados
projetos desenvolvimentistas ocorre num campo extremamente conflitivo no qual ha
dominacdo, mas também ha resisténcia. O desenvolvimento se instaura ndo porque é
melhor, mas sim num contexto de luta e conflitos mediado por mecanismos de
dominacdo. N&o sdo apenas ideias, mas sdo cada vez mais ideias-praticas (PORTO
GONCALVES, 2011).
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Como préticas que resultam das ideias desenvolvimentistas, podemos citar a
existéncia de inimeros conflitos socioambientais que se gestam entre grupos sociais

distintos e que, por conseguinte, possuem logicas distintas de apropriacdo do territorio.

A extracdo de riquezas naturais continua convertendo a Amazonia em palco
de conflitos e expulsando familias do campo. Com ligeira reducao em relagao
a 2012 (-11%), os conflitos por terra em2013 atingiram 35.801 familias na
Amazobnia Legal, pressionadas para abandonar suas terras. No Acre e
Tocantins, as ocorréncias de violéncia contra a Ocupacdo e a Posse
cresceram. No Acre, o nimero de familias envolvidas passou de 3.310 para
5.036 familias, 53%; no Tocantins de 1.456 para 3.682, 153%. Milhares de
familias engrossaram o nimero de migrantes, desempregados e sem-terra,
jogados as margens das rodovias, algumas sucumbindo ao trabalho escravo,
ou obrigadas a desmatar novas florestas, a ingressar nas periferias das cidades
e a depender de programas sociais do governo (CPT, 2013, s/n).

Os dados trazidos na citagdo acima demonstram a realidade de inumeras
comunidades e povos que atualmente tém visto seus territorios sendo incorporados ao
projeto de expansdo do capital e sendo convertidos em espago de construcdo de
hidrelétricas, termelétricas, gasodutos, portos, rodovias e congéneres. Como decorréncia
desse processo, 89% da superficie total das areas em conflitos do Brasil estdo situados

na Amazénia Legal, segundo a Comissdo Pastoral da Terra (CPT).

ORDEM E PROGRESSO

O Estado brasileiro, ao financiar e legitimar a execucdo de projetos
desenvolvimentistas pais afora, tem “[...] forcado a flexibilizacdo dos direitos territoriais
de povos e comunidades tradicionais” (ALMEIDA, 2012, p. 66), gerando inimeros
conflitos. Essa atuacdo demonstra um Estado cada vez mais coadunado com o0s
interesses da propriedade privada e da elite econémica do pais.

O Brasil, como outros paises da América Latina, origina-se de um processo de
exploracdo colonial engendrada por paises da Europa, tais como Portugal e Espanha.
Como decorréncia desse processo, configurou-se aqui uma cena politica especifica.
Segundo Hermet (1993), o processo de colonizagdo enfrentado por alguns paises da
Ameérica Latina, dentre eles o Brasil, ndo construiu aqui um Estado hibrido, em que uma
dindmica externa e outra interna precisam ser constantemente conciliadas, mas ao
contrério instalou-se uma “dindmica orfa”. Para o autor, essa dindmica orfa se explica

pelo fato de aqui “[...] el elemento amerindio se hace imperceptible, no puede
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localizarse o se resucita falsamente en el folklore indigenista creado casi de principio a
fin” (HERMET, 1993, p.181).

O éxito da empresa colonialista deu-se em consonancia com a subjugacdo de
inimeros povos e suas respectivas culturas, orientado por uma fé eminentemente
moderna: a fé no Progresso. Essa fé no progresso dizia respeito as modificacGes
ideologicas trazidas pela modernidade, que proclamavam a liberdade do ser humano
frente as limitacBes cristds, bem como, de uma nova forma de se organizar
politicamente, qual seja, o Estado-nacdo. Nesse sentido, o dominio do territorio se
assemelhava cada vez mais ao dominio da populacéo que dele fazia parte.

Nas coldnias espanholas, estabelecidas na América Latina no inicio do século
XVI [...] as culturas indigenas foram submergidas e, na época, as novas elites
locais adotaram a ideia de progresso sem qualquer sentido de ambivaléncia
moral [...] As proprias palavras que resumiam o ideal de Augusto Comte
‘ordem e progresso’, foram escritas na bandeira do Brasil” (SBERT, 2000, p.

286).

Entdo nacdo e progresso sdo concepgOes que nascem juntas e que historicamente
vém se justificando. Ambas fazem parte daquelas compreensées que ganharam o
estatuto de natural e que nos orientam na construcao de nossa visdo do mundo, da nossa
sociedade e das dos outros. E necessario enfatizar que ndo se pretende aqui propor uma
discussdo sobre a génese do nosso modelo de Estado, mas discutir como determinadas
praticas que se direcionam a uma parcela da populacdo ganham contornos de
legitimidade por serem executadas por uma “razdo de Estado” que, nas palavras de
Michel Foucault (2008, p.420), significa “o Estado se governar segundo as regras
racionais que lhe sdo proprias, que ndo se deduzem nem das leis naturais ou divinas”.

Os recentes investimentos em politicas de desenvolvimento no pais demonstram
a opcdo do Estado brasileiro em preconizar o desenvolvimento econémico em
contraposi¢do a outras politicas como a de reforma agréria, por exemplo. Desde 2007, o
governo vem trabalhando como o Programa de Aceleragdo do Crescimento (PAC), que
objetiva acelerar o crescimento econémico do pais, do qual decorrem projetos como as
hidrelétricas e termelétricas, por exemplo. Nesse sentido “[...] 0 programa conta com
um montante de recursos contabilizados em R$ 503,9 bilhdes — fontes divididas em R$
67,8 bilhdes do orcamento do governo federal e R$ 436,1 bilhdes provenientes de
estatais federais e do setor privado” (PEREIRA, 2010, p. 30).

Ao preconizar investimentos a um determinado setor da sociedade, o Estado

financia atividades que estdo sob o controle de alguns grupos econdmicos no pais, como
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a mineragdo e o setor elétrico, por exemplo. Resvalando para “[...] el controle de los
procesos de colocacion de los recursos” como um mecanismo que permite “[...]
mantener de manera selectiva apoyos y redes de clientela” (HERMET, 2000, p. 191),
caracterizando-se, assim, como um Estado de carater neopatrimonial.

Como exemplo dessas relagbes clientelistas, o Ibase langou uma pesquisa
recente que demonstra a relacdo entre empresas mineradoras e parlamentares que
discutem sobre o tema, trazida pelo Boletim do Comité Nacional em Defesa dos
Territorios Frente a Mineragdo (BOLETIM DO COMITE, 2014, ano 1). A pesquisa ¢
fruto do trabalho da pesquisadora Clarissa Correia, que traz dados sobre doacdes para
campanhas eleitorais das empresas Vale, Votorantim, AngloGold, Usiminas, Kinross e

MMX.

O relator do novo Cédigo da Mineracdo, Leonardo Quintdo (PMDM-MG),
pré-candidato ao governo mineiro, recebeu R$ 70 mil da Usiminas. O
deputado federal Bernardo Santana de Vasconcellos (PR-MG), o segundo em
nimero de emendas apresentadas (24) [...] teve 70% de sua campanha
financiada por empresas ligadas ao setor de mineragcdo. Em 2006, o senador
Delcidio Amaral (PT-MS) que indicou o superintendente do DNPM no Mato
Grosso do Sul, recebeu R$ 300 mil da Vale por meio da Urucum Mineracéo,
como financiamento de campanha. Naquele ano um dos que mais tiveram a
campanha financiada por empresas ligadas a Vale (Urucum, MBR, Caemi)
foi o senador Aécio Neves (PSDB-MG), com R$ 1, 05 milhdo. José Sarney
(PMDB-AP), padrinho do ministro Edison Lob&o, recebeu R$ 400 mil. Sua
filha Roseana, R$ 1,3 milhdo (BOLETIM DO COMITE, 2014, p.8).

Apesar do carater clientelista que orienta a formulacdo desses projetos, eles sdo
sempre alcados a condicdo de necessidade para o desenvolvimento nacional. E muito
mais que as acBes empreendidas, vale ressaltar a construcdo da legitimidade dos
mesmos pelo discurso oficial, bem como a sua execucdo mediante expedientes
burocraticos.

E bastante recorrente nas falas dos que advogam pela necessidade do
desenvolvimento que este se constitui em etapa indispensavel para o progresso da
nacao. Ou seja, a nacao € detentora do status de um elo que garante a coesao de todos 0s
habitantes de um determinado territorio e pelo qual todas as lutas e sacrificios sdo
validos. A ideia de nagédo pressupde a ideia de pertencimento, de configuragdo de uma
identidade nacional que resvala para a discussdao do gque se convencionou chamar de
nacionalismo.

A construgdo do nacionalismo prevé a homogeneizacdo, a submissdao da
diversidade a um modelo que se configura como oficial. O nacionalismo pressupde um

Estado que o regulamente com vistas a construi-lo como natural, cada vez mais detentor

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 84-103, jul. / dez. 2017
95



Desenvolvimento e a Amazo6nia em foco

de uma “legitimidade emocional profunda” (ANDERSON, 2008). O valor nacional
possui ampla legitimidade, resvalando para um sentir que dispensa entendimentos.
Nesse sentido, a nacdo configura-se como uma “comunidade politica imaginada”. Ela é
imaginada porque dificilmente os membros de um determinado territorio conhecerdo
seus companheiros, provavelmente nunca ouvirdo falar de nenhum deles (ANDERSON,
2008). E, ainda assim, torna-se causa de uma identidade comum, mesmo que esta se
apresente de forma pontual, como em tempos de Copa do Mundo, por exemplo.

A questdo que se coloca aqui é que no processo de constituicdo de uma nacgao
sdo elencados determinados elementos que se configuram como signos do
pertencimento. Ou seja, 0 nacional ndo é o universal, ele ganha caracteristicas que o
definem como tal a partir “[...] da funcdo propriamente ideoldgica do discurso
dominante [...] que tende a impor a apreensdo da ordem estabelecida como natural por
meio da imposicdo mascarada [...] de estruturas mentais [...] ajustadas as estruturas
sociais” (BOURDIEU, 2000, p. 14).

No que diz respeito a implantacdo dos grandes projetos, o Estado brasileiro se
municia de instrumentos que domina e que voga de reconhecimento para fazer valer
seus objetivos. Um exemplo interessante para se pensar essa questdo é o que
compreende o Programa Terra Legal (Lei n.11.952, de julho de 2009) que regulariza a
ocupacdo de terras da Unido e que na verdade favorece a privatizacdo de terras publicas,
sob o eufemismo de regularizacdo fundiaria. De acordo com esta lei, as terras que
possuem até 1.500 hectares podem ser repassadas sem processo de licitacdo para os que
detinham a posse antes de dezembro de 2004. A reducdo das areas protegidas ou
unidades de conservacdo, de acordo com a Medida Provisoria n. 558, de 18 de janeiro
de 2012, faz parte da mesma perspectiva, favorecendo a construcéo de grandes obras de
desenvolvimento em detrimento dos direitos de comunidades tradicionais (ALMEIDA,
2012).

No Brasil 0 desenvolvimento econdmico tornou-se um valor (BECKER, 2011) e
nesse sentido o Estado tem se utilizado de redirecionamentos técnico-cientificos para
legitimar e acelerar as acOes desenvolvimentistas. Assim, acaba por exercer uma

violéncia simbolica da qual possui prerrogativa.

Se o Estado pode exercer uma violéncia simbolica é porque ele se encarna
tanto na objetividade, sob a forma de estruturas e mecanismos especificos,
quanto na ‘subjetividade’[...] dado que ela é resultado de um processo que a
institui, a0 mesmo tempo, nas estruturas sociais e nas estruturas mentais
adaptadas a estas estruturas, instituicdo instituida faz com que se esqueca
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que resulta de uma longa série de atos de instituicao e apresenta-se com toda
a aparéncia de natural (BOURDIEU, 1996, p 98).

H& um processo de ressignificacdo de determinadas categorias e concepgdes
para que o desenvolvimento seja viabilizado. A forma como o meio ambiente é visto
pode ser um bom exemplo para pensar essa questdo. Cada vez mais, em funcao de
movimentos de resisténcia e de grupos de apoio a preservacdo ambiental, nacionais e
internacionais, o Estado brasileiro vem adotando medidas que tecnicamente tornem
legitimas determinadas acdes no ambito de seu programa de desenvolvimento, como
sistemas regulatorios e institucionais, com destaque para a “[...] introducdo de esquemas
de avaliacdo ambiental nas instituicdes internacionais financeiras com a subsequente
criagdo de instituicbes ambientais, mecanismos de licenciamento ambiental, refor¢o da
legislagdo ambiental” (ZHOURI, 2010, p.13), dentre outros.

Infelizmente, as avaliagbes dos impactos ambientais tém se convertido, em
nosso pais, numa mera etapa no processo de implantagdo dos projetos de
desenvolvimento, pois de fato ndo conseguem contribuir na redefinicdo desse modelo.
A implantacdo dessas grandes obras tem gerado verdadeiros ataques a preservacao
ambiental e gerado, sobretudo, inimeros conflitos envolvendo comunidades tradicionais
que possuem valores distintos dos da sociedade capitalista, como povos indigenas,
quilombolas, ribeirinhos, extrativistas etc. Além disso, esses povos com Seus
respectivos direitos assegurados juridicamente sdo considerados entraves ao projeto de
(des) envolvimento do governo, que vem atualmente financiando a flexibilizacdo dos
direitos territoriais desses povos.

Desenvolver tem significado cada vez mais (des) envolver, isto €, quebrar o
envolvimento daquelas pessoas que sdo do lugar, para que incorporem os padrdes do
progresso e da modernidade, o que implica também tirar desses povos o direito de
decidir sobre seus destinos (PORTO GONCALVES, 2008).

O imperativo do desenvolvimento faz-se sentir especialmente na Amazonia
brasileira que, sobretudo, a partir da década de 1960 tem visto seus territorios serem

invadidos pelo capital nacional e internacional.
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A POL!’TICA ESTATAL DESENVOLVIMENTISTA E OS GRANDES PROJETOS
NO PAIS: A AMAZONIA EM FOCO

Segundo Porto-Gongalves (2005), o territorio amazdnico passou por dois
padrbes de organizagdo do seu espago: “o padrdo de organizagédo rio—varzea—floresta e 0
padrdo de organizagdo estrada—terra-firme—subsolo” (PORTO-GONCALVES, 2005, p.
79). Com vistas a insercdo do territério amazonico no mercado, diferentes sujeitos se
utilizaram de estratégias especificas dentro de contextos histéricos determinados para
(des) envolver a Amazodnia. Seja no periodo da exploracéo colonial europeia ou mesmo
no contexto da ditadura militar, essa regido foi alvo de representacGes e politicas de
sujeitos que se posicionam fora dela, fisica e simbolicamente. E interessante enfatizar
que este processo vem se dando “[...] em profunda articulagdo com os centros mais
dindmicos de constru¢do do mundo moderno correspondendo a interesses neles gerados,
a medida que historicamente alimentou esses centros de matérias-primas necessarias
para sua dinamicidade” (SANT’ANA JUNIOR, 2004, p. 2).

O primeiro padrdo (rio-varzea-floresta) diz respeito a organizacao sociopolitica,
cultural e econémica em torno dos rios, que nasce no periodo de colonizacdo europeia e
se estende por todo o ciclo de exploracéo da borracha. O segundo (estrada-terra-firme-
subsolo) cuja analise estd mais proxima dos objetivos de estudo desse trabalho, se
instaura, sobretudo, com a implantacdo da ditadura militar no pais e possui uma

configuracdo bem especifica com novos protagonistas e politicas.

Visando ocupar e integrar a Amazodnia ao desenvolvimento nacional, o
regime militar implementou uma série de medidas como a execugdo de obras
de infraestrutura (estradas e hidrelétricas), a promocdo e incentivo de
deslocamento de trabalhadores rurais para projetos de colonizacdo e,
principalmente a implementacéo de incentivos fiscais para a instalagdo de
grandes projetos privados voltados para agropecuaria, mineracdo ou atividade
madeireira, sendo que grande parte dos mesmos resultou em um processo
violento de especulagdo imobiliaria (SANT’ANA JUNIOR, 2004, p. 11).

No periodo ditatorial percebe-se a construcdo de uma politica diferente para a
Amazonia, onde a presenca do Estado se dard de forma bem mais incisiva. Delineia-se,
nesses anos, uma verdadeira politica de intervencdo com recursos, programas e
instrumentos burocréaticos proprios, levando assim para um modelo de desenvolvimento
pautado em grandes projetos.

Segundo Porto-Goncalves (2005), essa politica de intervencdo operacionalizou-
se a partir de dois instrumentos basicos, quais sejam: o estimulo para atrair capital por

meio de uma série de incentivos e isen¢des fiscais e uma ampla campanha para a
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colonizacdo da Amazonia, objetivando superar o imenso “vazio demografico” da regido.
As acles empreendidas dentro dessas duas frentes estiveram imbuidas de um discurso
justificador que trazia no seu bojo a defesa do desenvolvimento para a promogédo da

soberania nacional.

Uma enorme campanha publicitaria, com forte apelo ideoldgico nacionalista,
foi posta em prética procurando atrair migrantes de todo o pais. Afinal, os
minerais da Amazonia haveriam de pagar a divida externa ou, como se falava
a época, ia resolver a crise do balangco de pagamentos. Pagava-se a divida
externa, faziam-se concessdes de pesquisa e lavra para grandes grupos
estrangeiros, construiu-se toda uma infra-estrutura necessaria a esses fins sob

slogans ironicamente nacionalistas, como ‘Integrar para ndo Entregar’.
(PORTO-GONGCALVES, 2008, p. 106).

Assim, a associacdo entre desenvolvimento, soberania e seguranca nacional
tornou-se chavdo nos discursos que advogavam pelo projeto desenvolvimentista da
regido, o que fundamentava tal associagdo era “[...] 0 espirito nacionalista que dispunha
de uma forte base nos circulos militares. Na verdade, sua raiz estava na identificacdo
entre expansdo capitalista e seguranca interna e na correspondente assimilacdo
conceitual entre contestagdo ao capitalismo e subversdo politica” (HEBETTE, 2004 p.
32 apud PEREIRA, 2010, p. 21).

O desenvolvimento da Amazobnia, a partir da década de 1960, foi concebido
como politica de Estado. Nesse sentido, inimeras acOes estratégicas foram delineadas a
partir de um efetivo planejamento. A energia e a construcdo de estradas apresentavam-
se como infraestrutura bésica para que os objetivos fossem alcancados, para que as

iniciativas particulares pudessem se instalar na regiao.

A estrada significa acessibilidade. Embora esteja aberta a todos, nem todos
dispdem das mesmas condi¢Bes sociais e do mesmo poder econdémico e
politico para tirar proveito dessa acessibilidade. E que com as estradas a
acessibilidade a recursos, como a terra e 0s minérios, e sua consequente
exploracdo, esta sujeita a toda uma regulamentac&o juridica para garantir sua
propriedade (PORTO-GONCALVES, 2008, p. 103).

No que diz respeito as iniciativas, a “Operagdo AmazoOnia” se caracterizou
enquanto primeira agcdo governamental para a regido, criada no governo Castelo Branco
com “[...] aintencdo de criar instrumentos de politica e 6rgdos executores que armassem
0 Estado dos elementos para coordenar a ocupagdo e valorizagdo da area” (CARDOSO;
MULLER, 1977, p. 153 apud SANT’ANA JUNIOR, 2004, p. 12), o que possibilitou a
criacdo de agéncias governamentais incumbidas de pensarem e executarem o projeto de
desenvolvimento delineado para a Amazoénia: a Superintendéncia de Desenvolvimento

da Amazonia (Sudam) e o Banco da Amazonia S.A. (Basa). Para dar conta de questdes
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especificas daquela regido, o governo ditatorial foi construindo um aparato burocréatico
em consonancia com as problematicas encontradas.

Para solucionar a problematica fundiaria na Amazo6nia, por exemplo, que se
caracterizava por uma imprecisdo dos limites fundiarios e dificultava a ocupagdo dessas
grandes extensbes de terra, foram criados o Gebam e o Getat, ja mencionados
anteriormente. Dentro dessa mesma perspectiva foi criado ainda o Instituto Nacional de
Colonizacédo e Reforma Agraria (Incra), que além de enfrentar a questdo da imprecisdo
fundiaria ficou responsavel por executar politicas de desenvolvimento. (PORTO-
GONCALVES, 2005; SANT’ANA JUNIOR, 2004).

Nesse cenario, emergiram novos protagonistas que cada vez mais se
distanciavam dos personagens representados pelas elites locais. Esses lugares passaram
a ser ocupados pelos gestores territoriais civis e militares e pelo grande capital nacional
e internacional.

A partir dos investimentos e politicas pensadas para a regido nesse periodo, 0
cenario amazonico comeca a se modificar, orientando a constru¢do de uma urbanizagédo
sem cidadania, segundo Porto-Gongalves (2005). Neste cenario, agéncias multilaterais
como o BID e o Bird tiveram papel proeminente financiando o desenvolvimento e
contribuindo para as suas nefastas consequéncias: “era a partir do aval dessas
instituicbes que bancos privados e grupos empresariais italianos, alemaes, norte-
americanos e canadenses, entre outros, se sentiram seguros para fazer seus
investimentos na Amazonia” (PORTO-GONCALVES, 2008, p. 113).

Dentro do arsenal de projetos pensados e iniciados nesse periodo, citamos o
Projeto Ferro Carajas. O mesmo comeca a ser implantado em 1978, cuja execucdo fica a
cargo da Companhia Vale do Rio Doce. Em 1980, o governo da prosseguimento a
politica desenvolvimentista por meio da criacdo do Programa Grande Carajas (PGC),
“[...] concebido para a implementagdo de um complexo logistico orientado inicialmente
para a exportacdo de 35 milhdes de toneladas de minério de ferro da regido Carajas”
(FIDH, 2011, p. 19).

A criacdo do PGC era apenas uma consequéncia do fato de que o governo
federal ja estava envolvido na implantagdo de projetos minero-metalurgicos
de ferro e de aluminio na regido além de estar implantando a hidrelétrica de
Tucurui e a infra-estrutura de transporte (rodovias, ferrovia, portos).
Centralizava, no entanto, todo o poder em Brasilia e se superponha as trés
Superintendéncias Regionais de Desenvolvimento, SUDAM, SUDENE e
SUDECO, todas operando em macro-regides, respectivamente no Norte, no
Nordeste e no Centro-Oeste do Pais. Inicialmente o PGC era voltado quase
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exclusivamente para o objetivo definido como prioritario pelo governo: a
formacao de divisas para o Palis, através da implantacdo de grandes projetos
de exportagdo e de infra-estrutura basica, necessaria a sua viabilizagdo. Uma
de suas funcBes principais era conceder incentivos fiscais e financeiros, em
regime especial, como instrumento basico para induzir investimentos
privados nas mais diversas atividades econémicas (GISTELINCK, 1988, p.
60 apud PEREIRA, 2010, p. 23-24).

E interessante enfatizar que os projetos pensados para essa regido, como o PGC,
estavam embasados numa perspectiva modernizadora, que via a Amaz6nia como um
local de potencialidades, mas pouco desenvolvido. Dessa forma, Sant’Ana Junior
(2004) afirma que, diferentemente do que faz pensar muitas imagens construidas para a
Amazobnia, esta ndo é o local do pré-moderno, mas no Seu processo de
constituicdo/expropriacdo esteve sempre articulada com os centros mais dinamicos do
mundo moderno, sobretudo pela utilizacdo que estes faziam das matérias-primas
retiradas daquela regido. Assim, “[...] a Amazoénia é, na verdade, um dos muitos lados
da modernidade” (PORTO-GONGCALVES, 2008, p. 67).

CONSIDERACOES FINAIS

Diante da complexidade das questbes esbocadas aqui, consideramos esse
trabalho um esforco inicial de pesquisa. O mesmo faz parte das reflexdes que venho
desenvolvendo no ambito do Mestrado em Sociologia pela Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, em vias de conclusdo. Assim as questdes aqui discutidas abrem um
leque de possibilidades para outros estudos e interpretacées.

O caso da apropriacdo da Amazbnia por meio de grandes obras de
desenvolvimento e os impactos sobre as comunidades situadas na regido representam a
atuacdo do Estado brasileiro, coadunado com detentores de propriedades privadas em
desenvolver as forcas produtivas desse territorio. Como tentamos demonstrar aqui, 0
modelo de desenvolvimento pensando para o pais tem raizes no periodo militar, mas
vem se atualizando e ndo perde forca enquanto conceito e modelo de intervencéo.
Evidenciamos ainda que, apesar desse modelo de desenvolvimento causar impactos
socioambientais gigantescos, a sua efetivacdo se sobrepde a qualquer efeito nocivo.
Nesse sentido, a construcdo da politica ambiental brasileira tem servido para a
formulacdo de medidas paliativas, e 0 meio ambiente é visto enquanto bem deslocado

das préticas e sujeitos sociais.
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A percepcdo do desenvolvimento enquanto um conjunto de préticas, programas,
discursos e representacdes nos leva a reflexdo sobre a construcdo da legitimidade em
funcdo da oficialidade da qual decorre o projeto desenvolvimentista no pais. Desta
forma, num contexto em que as formas de apropriacdo do territorio de muitas
comunidades sdo vistas pelos promotores do desenvolvimento como entraves e que
direitos duramente conquistados estdo sendo flexibilizados, amplia-se a exigéncia de
estudos que evidenciem a disparidade entre os discursos e documentos oficiais e as

vivéncias das comunidades tradicionais nesse processo.
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LA MILPA CAMPESINA MESOAMERICANA:
Mas que una forma de produccion, una manera de vivir, pensar y sentir. Ensayo
interpretativo!

Peasant Milpa Mesoamerican: More than a form of production, a way of living, thinking
and feeling. Interpretive essay
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Profesora investigadora en el Colegio de
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RESUMEN. En el articulo se argumenta que la milpa en Mesoamérica, no solo constituye
una unidad productiva y una forma de organizacion del trabajo, sino que representa una
I6gica de vida, que se basa en la valoracion de la diversidad y la interdependencia. Valores
que se aplican a la forma de producir, pero también de relaciones sociales, densas y basadas
en la reciprocidad, aspectos que se vinculan con la autosuficiencia y la autonomia que ha
caracterizado a las sociedades amerindias, y que hoy se rescata en términos de Buen Vivir.
El texto sistematiza los aspectos en los que la valoracion de la diversidad y la
interdependencia se traducen en préacticas y se contrastan con la légica occidental basada en
la valoracion del individualismo, la competencia y la reproduccion ampliada de capital.

PALABRAS CLAVE: Milpa. Reciprocidad. Buen Vivir. Paradigma.

ABSTRACT. The author proposes that mesoamerican milpa system is not only a production
technic and social work, but also a way of thinking and social organization based on the value
of diversity and interdependence. Value of interdependence and diversity builds a dense net
of social relations, based in reciprocity and oriented towards autonomy and self-sufficiency
that characterizes Indian societies, today presented as Good Living. In this paper | intent to
systematize how valuation of diversity and interdependence influence over practical life and
differs from occidental logic based on individualism, competition, and capital reproduction.

KEYWORDS: Milpa, Reciprocity. Good living. Paradigm.

L El presente ensayo interpretativo es producto de cuarenta afios de trabajo de campo entre poblacién indigena
y mestiza en México, asi como la participacion en y con Organizaciones campesinas en México y en talleres y
encuentros de otros paises amerindios. Se nutre también de las discusiones con tesistas doctorales que asesoro.
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PROPOSITO DEL ARTICULO

Hace ya muchos afios Carlos Marx escribio una frase profética: la practica social
determina la consciencia. El presente articulo se inspira en tal propuesta, asi como en el
concepto antropologico de cultura y la posibilidad de la existencia de ldgicas o racionalidades
diferentes. Se basa en muchos afios de trabajo de campo en comunidades y con
organizaciones indigenas y campesinas, intentando entender las razones implicitas en las
conductas cotidianas.

Metodoldgicamente, constituye un ensayo interpretativo, pues a partir de los datos de
campo infiere la existencia de una légica que valora la diversidad y la complementariedad o
interdependencia. Como método recurre a la comparacion de esta mirada con el pensamiento
moderno, autocalificado como cientifico. Se nomina como pensamiento moderno al que
surge en Europa con la reforma y la ilustracion y se convierte en paradigma hegemonico, al
menos en los dltimos siglos. Este se compara con el sistema campesino de la milpa
mesoamericana, que constituye un ejemplo viviente de las formas de vida y pensamiento que
Boaventura de Sousa Santos denomina epistemologias otras.

La comparacion y diferenciacion entre lo que se ve, se juzga y en consecuencia, Como
se actua, desde cada mirada, parte de la produccidn, intentando demostrar que no se produce
lo mismo ni con el mismo fin bajo una u otra Optica, continda con la comparacién de la
relacion con la naturaleza cuando se la ve como objeto 0 como sujeto, incluye la diferencia
en el tipo de relaciones sociales valoradas cuando se parte de la interdependencia o de la
competencia, para concluir proponiendo que se identifican diferentes sujetos, el individuo

como fenémeno moderno, frente al sujeto colectivo propio de la comunalidad.

FORMAS DE PENSAR Y VIDA COTIDIANA

Los sistemas de pensamiento no soOlo representan sistemas abstractos, o
representaciones del mundo, en tanto ideas, tienen implicaciones en la vida cotidiana, en los
fines personales-sociales y por supuesto en las conductas, forman parte de la cultura, una

forma de ver, juzgar y actuar (GEERTZ, 1987). Turner sostiene gue constituyen un marco
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para la accion, internalizado a través del ritual (TURNER, 1974), por su parte Bourdieu
recurre a la nocién de habitus (BOURDIEU, 1987), para referir a la conducta, que siempre
supone una justificacion implicita, aunque esta no se recuerde al momento de actuar. Cambiar
un sistema de pensamiento, conlleva cambios en las préacticas, por lo general desapercibidos
hasta que sus efectos se imponen.

El advenimiento de la llamada ilustracion, o la modernidad, como sistema de
pensamiento, intentd —con bastante éxito—, desplazar otros sistemas, relegandolos a la
oscuridad de la ignorancia. Al autodenominarse como pensamiento racional y método
cientifico, descalificd a las otras l6gicas colocandolas al nivel de la irracionalidad y la
supersticion. Los antropdlogos, si bien en los origenes de la disciplina compartieron la vision
“ilustrada” y sus prejuicios descalificatorios? —al denominar, por ejemplo, al animismo como
pensamiento pre-l6gico (LEVY-BRUHL, 1974)—, también han defendido la posibilidad de
la existencia de otras racionalidades (SAHLINS, 1988) y tratado de describirlas.

Hoy, a unos pocos cientos de afios del triunfo de la ilustraciéon y de su difusion
mundial como sistema Unico-racional, cuando empezamos a constatar las consecuencias del
antropocentrismo (DESCOLA, 2017), y sobre todo ante el posible colapso ambiental
antropogénico (BAUTISTA, 2016; LEFF, 2004), pareciera llegado el momento de cuestionar
el pensamiento positivo-cartesiano, en sus premisas fundadoras y reconsiderar el desprecio
que este sistema manifestd sobre las formas previas de pensamiento. El cuestionamiento de
las bases del autollamado “pensamiento cientifico” permite proporcionar miradas
alternativas al analisis de las légicas o racionalidades preexistentes, no solo como
curiosidades propias de la otredad, sino en funcion de su posible resignificacion.

La emergencia de teorias como la colonial (QUIJANO, 2000; 2008) (MIGNOLO,
2000) y las propuestas politicas que incorporan el concepto de Buen Vivir en las
constituciones de Bolivia y Ecuador (ACOSTA, 2011) (FARAH, 2011), el reconocimiento
de la existencia de otras epistemologias (TRUJILLO, 2013; SOUSA SANTOS, 2011)

2 El diccionario de la Real Academia, define a la ldgica, como “Método o razonamiento en el que las ideas o la
sucesion de los hechos se manifiestan o se desarrollan de forma coherente y sin que haya contradicciones entre
ellas”, al calificar como pre-ldgico el pensamiento de las sociedades étnicas, supone por tanto que no es
coherente, en ese sentido lo descalifica.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 104-128, jul. / dez. 2017
106



Laura Collin Harguindeguy

conceden mayor sentido al intento de analizar las diferencias culturales y epistémicas para
—superando las visiones relativistas—, considerarlas en términos de alternativas
civilizatorias. Camino iniciado por la critica posmoderna que: “[...] desde el final de la
década de 1980 [...] han permitido la deconstruccion y reconfiguracion de las oposiciones
modernas de naturaleza/cultura, cuerpo/mente, emocion/razon, al igual que la de
mujer/hombre...” (ULLOA, 2009, p. 213) asi como las teorias del pensamiento complejo
(MORIN, 1996), del metabolismo social (TOLEDO, 2013) y la energética social
(TYRTANIA, 2009).

El proyecto moderno se encuentra en crisis, asi como su paradigma (TOLEDO, 2012).
La pregunta seria: ¢es posible encontrar en otras racionalidades elementos para pensar en la
posibilidad de un nuevo paradigma teorico, nuevas-viejas formas de pensamiento y
consecuentemente nuevas formas de ser en el mundo? En este ensayo pretendo aportar a
repensar el sistema milpa mesoamericano, como una forma de vida y pensamiento diferentes
a las del paradigma racional-moderno-cartesiano, y que por lo tanto construye otro tipo de
relaciones de las personas entre si y con la naturaleza. Para ello, y tal vez recurriendo al
mismo método que critico, intentaré comparar aspectos de la l6gica implicita en el sistema
milpa, y las formas de organizacion mesoamericanas, con la denominada por Bauman, légica
del Jardinero (BAUMAN, 2005).

LA MILPA CAMPESINA COMO SISTEMA PRODUCTIVQ?

La milpa mesoamericana, con sus variantes debidas al clima y la altura, se caracteriza
por dos componentes, la diversidad y la asociacion, que también se puede entender como
complementariedad. Esto se debe a dos motivos fundamentales: en primer lugar, el fin de la

produccién gue es la obtencién de alimentos, de alli que, a mayor diversidad de cultivos,

3 En Mesoamérica el concepto de milpa aparece como polivalente, en general se usa para el trabajo del campo,
como sinonimo de la parcela, hacer milpa es trabajar la tierra, pero como sistema milpa se entiende el cultivo
de productos asociados, para el autoconsumo con métodos tradicionales, como se describe a continuacion. En
la descripcion del sistema milpa, ademas de los autores citados me baso en mi trabajo de campo entre otomies,
purépechas y desde hace 15 afios con organizaciones campesinas en Puebla y Tlaxcala, me apoyo también en
los trabajos de tesistas a los que asesoro.
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mayor sera la diversidad de alimentos disponibles, pero no solo alimentos, en la milpa se
pueden encontrar otras especies Utiles como productos medicinales, plantas que alimentan a
los animales que deambulan por la milpa y la fertilizan (SANCHEZ-MORALES; ORTIZ,
2011). Los calculos varian pues se han encontrado de 120 a 160 especies Utiles, tanto
sembradas, como silvestres (ALTIERI, 1999). De la milpa solian comer los humanos, los
animales de traspatio, asi como los visitantes, como las abejas, e inclusive otros insectos, que
pueden afectar los cultivos y para los cuales se dejaban otras plantas para que no atacaran las
de consumo humano (BARROS, 2017). De una sola especie, se sembraban diferentes
variedades, para incrementar la resiliencia, o en términos inversos disminuir la vulnerabilidad
(BOEGE, 2008), variedades resistentes al exceso de agua, 0 a la sequia o de ciclo diferente
(MUNGUIA ALDAMA, 2016).

La asociacion de especies se explica, en términos locales, porque “se llevan bien”,
por experiencia, sin necesidad de analisis quimicos saben que se complementan, que el frijol
aporta a la tierra el nitrégeno que el maiz consume, diria un agrénomo (LAZCARRO, 2013).
Adicionalmente, los productos cultivados en asociacion contienen méas nutrientes, que los
cultivados aislados (TOLEDO, 2010). La complementariedad, parte de considerar positiva
la asociacion, no se considera que los productos compitan, por el contrario, observan que se
asocian y complementan, la diversidad se considera de beneficio mutuo.

Intensiva en mano de obra, 0 mas precisamente, en trabajo humano, la fertilidad de la
milpa se logra incorporando materia organica: el rastrojo de la cosecha anterior y estiércol
de los animales de traspatio (SANCHEZ-MORALES, 2014). En ese sentido puede ser
entendida como autopoyética®, pues consume la energia que produce, la de las personas y de
los animales e inclusive sus propias semillas, seleccionadas en un ciclo para su uso en el
siguiente (ALVAREZ-BUYLLA, 2011). También puede calificarse como de baja entropia,
por el bajo requerimiento de energia externa (HERNANDEZ-XOLOCOTZI, 1988).
Contrariamente, la agricultura moderna se caracteriza por el monocultivo que parte de la

premisa en cuanto a que el espécimen crece mejor solo, pues las otras plantas le harian

4 El concepto de autopoyesis, definido por Varela y Maturana refiere a "la capacidad de los sistemas de
producirse a si mismos" (MATURANA;VARELA, 1995).
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competencia quitandole recursos®, como el agua o los nutrientes del suelo “[...] la demanda
comun de un recurso limitado, y que conduce a la reduccion de la performance de esos
individuos” (VITTA, 2004, p. 1). Para el crecimiento de la especie se recurre a fuentes de
energia externa, ya sean los agroquimicos, semillas mejoradas, riego, y/o maquinaria
prescindiendo casi por completo del trabajo humano. En este sentido, resulta dependiente de
insumos externos por consiguiente de la disponibilidad de capital. Condicionada a la
disponibilidad de capital su fin se centra en la reproduccion —ampliada— de mismo, es decir
obtener dinero a cambio de mercancias.

Sin duda, el rendimiento de un producto cultivado con aditivos externos puede
resultar superior, al de la milpa, y en ese sentido consideran a ese tipo de produccién como
mas eficiente, calculo que solo se sostiene considerando la productividad individual del
producto, haciendo abstraccion del sistema como un conjunto o sistema complejo.
Efectivamente, una hectarea de monocultivo de maiz mejorado y cultivado con agroquimicos
puede llegar a producir 9 a 14 toneladas®, sin embargo, aun con tecnologia en condiciones de
temporal no supera las 5 toneladas (UZCANGA PEREZ et al., 2015), que, convertidas en
dinero, no alcanzan para la manutencién de la familia, en cambio con los diversos productos
de la milpa, vive, casi todo un afio, una familia campesina. Visto asi, el sistema milpa resulta
altamente eficiente, pues en superficies limitadas proporciona una dieta variada y garantiza
el sustento de la unidad doméstica.

FIN DE LA PRODUCCION

La diferencia en cuanto a forma de produccion, no se limita a aspectos técnicos, se
origina en una distincion sustantiva: qué y para qué se produce: “La milpa es como mi plato,

yo siembro en ella lo que quiero comer” sostiene el sefior Juan, de Tapalapa, Chiapas

S El alegato en cuanto a que las plantas compiten entre si por los recursos, suena a fabula invertida — es decir
que traslada caracteristicas humanas a las plantas- de la premisa fundante de la ciencia econémica en cuanto a
la existencia de bienes escasos y fines alternativos

8 En EUA un rendimiento aproximado de 9.4 toneladas por hectarea, (GONZALEZ-MERINO, 2014), Dupont
reportd un record de 27 ton. por ha. en EUA (DUPONT, 2017), en Argentina ‘“La media mas alta se consiguid
en 2009, con 8.400 kg/h, seguida por la cifra alcanzada en 2010, unos 8.080 kg/h (MAIZAR, 2011), en la
provincia de Buenos Aires y Santa fe, alcanzan 15 ton (supercampo, 2017).
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(BARROS, 2017). En el primer caso, el de la milpa, se producen bienes, en el segundo
mercancias. Ni la una ni la otra son fortuitas, mientras el fin de la milpa es la satisfaccion de
las necesidades de alimentacion del grupo doméstico y un pequefio excedente que permita
adquirir los bienes no disponibles localmente y para la fiesta y el ritual, y de alli deriva el
interés por la diversidad, tanto al interior de la parcela, como la disponibilidad de parcelas en
diferentes nichos ecologicos; el objetivo de la agricultura “moderna” es la producciéon de
mercancias para su venta en el mercado, y obtener dinero para satisfacer las necesidades en
el mercado comprando otras mercancias, su resultado el monocultivo extensivo y la tendencia
al latifundio. Mientras la una aspira a la autosuficiencia, y en ese sentido puede afirmarse con
Armando Bartra que “la l6gica de la célula domestica no es econdmica sino socioecondomica”
(BARTRA, 2014, p. 22); la légica de la produccion capitalista extrema la dependencia con
respecto del dinero. Medina encuentra similares diferencias en el mundo andino, mientras los
agricultores modernos: “[...] buscan territorios homogéneos y contiguos (los aymaras buscan
la complementariedad eco-simbi6tica discontinua); en agricultura se busca el monocultivo,
las plantaciones; mientras los aymaras, los policultivos, la simbiosis interzonal” (MEDINA,
2011, p. 48). A su juicio, el pensamiento andino coincide con la Deep Ecology que reconoce
que todos los seres vivos son miembros de comunidades vinculadas por redes de
interdependencias mutuas.

Qué es lo que se pretende producir, tiene efectos también sobre el producto; cuando
se produce para el propio consumo, interesa el sabor y los factores nutritivos, mientras que
en funcion de la venta se privilegia la cantidad, la presentacion y el tamafio, es decir la

estandarizacion. Al producir mercancias se privilegia la forma sobre el contenido.

RELACION CON LA NATURALEZA E IMPACTO AMBIENTAL

Si el objetivo de la produccion consiste en la satisfaccion de necesidades, esa
finalidad, se constituye en motivo, orienta las decisiones. Esta decision no solo va a repercutir
sobre el esfuerzo invertido sino también en los intercambios troficos inter-especies

(RAPPAPORT, 1967, p. 18-19) pues se toma de la naturaleza exclusivamente lo necesario.
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Por lo general la relacion con la naturaleza se enmarca en un proceso ritual de intercambio
de ofrendas por bienes (LAZCARRO, 2013). La naturaleza, o la madre tierra es motivo de
ceremonias de peticién, de agradecimiento y de perddn por los bienes que se toman. De
manera que, al pedir a la naturaleza un monto limitado de recursos, o un monto suficiente de
recursos, se disminuye la propension depredadora, presente invariablemente en la légica
orientada a aprovechar al maximo los recursos. Valga la pena adelantar que mientras bajo la
l6gica campesina se ven dones, regalos de la naturaleza, la légica productivista ve
mercancias.

Obsesionados por la produccion de mercancias y la rentabilidad de la produccion, los
agricultores modernos observan en la naturaleza recursos, a ser explotados, cuanto mas,
mejor. Como su méxima es producir mas con menos, y lo mas estandarizadamente posible,
intenta disminuir los costos, no preocupandose por la conservacion o renovacion de la
naturaleza. Por eso la produccion capitalista en el campo se concreta en el monocultivo
extensivo (CARRERA RIOS; KUCHARZ, 2006; ALTIERI, 2009), que recurre a la
tecnificacion y estimulos artificiales incorporando agroquimicos, hormonas o recurriendo a
productos genéticamente modificados, en funcion de incrementar la productividad, es decir
la cantidad en detrimento de la calidad. La mirada capitalista ve la tierra como elemento
inerme sobre el que hay que construir las condiciones de produccién, un laboratorio, un
medio a domesticar o neutralizar para lograr la produccion en serie. Por su propia légica es
depredadora. No puede entender los limites, ni los dafios generados con la explotacion de los
recursos’. En el cuadro 1 se sintetizan las caracteristicas de la produccion bajo una y otra

mirada, expuestas en el texto:

" Entre los efectos negativos de la produccion agroindustrial, se mencionan: Desalojos forzosos, Pérdida de
tierras y territorios, Pérdida de la autonomia y la soberania alimentaria; Discriminacién en contra de la
agricultura familiar campesina e indigena; Destruccion de la biodiversidad, contaminacion y cambio climatico;
Concentracion del acceso al agua de riego y uso insostenible del agua dulce; Mayor discriminacién contra las
mujeres rurales; Condiciones de trabajo precarias e inhumanas; Persecucion de los movimientos sociales y
defensores de DDHH (EMANUELLI, 2009).
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Cuadro 1: Produccion agropecuaria, diferencias entre el sistema productivo orientado al
mercado y la milpa para el autoconsumo

Produccion de agronegocio Milpa
Monocultivo Pluricultivo
Especializacion: 1 especie Diversidad: animales y vegetales
Compiten Interdependencia
Hierbas Con nombre
Extensivo Intensivo
Gran escala Pequefa escala
Estandarizada Creativa
Energia externa: maquinas, agroquimicos Energia propia: humana y animal
riego
Dependencia de capital y energia externa | Autopoyetica, genera y consume su propia
energia
Mercancias Bienes: alimentos, medicinas, flores

Fuente: Produccidn propia a partir de los autores antes citados y observacion de campo.

ORGANIZACION SOCIAL

La valoracion de la diversidad y la complementariedad se refleja en la organizacion
social estructurada a partir de redes densas de obligaciones mutuas, consolidada por el
parentesco y el falso parentesco (compadrazgo) y ritualizada a partir del complejo sistema de
fiestas y articulada por el Don: la triple obligacion de dar, aceptar y devolver (MAUSS,
1979). Si en la milpa la diversidad es valorada, en la vida social se estimula mediante la
reciprocidad. Polanyi considera a la reciprocidad un mecanismo de integracion (POLANYI,
2009), y lo define como el intercambio entre dos puntos simétricos, que obliga a devolver, ni
lo mismo, ni en el mismo lugar. La precision de Polanyi, en cuanto a la simetria, resulta
trascendente pues cuando la opera entre puntos jerarquicamente escalonados, se convierte en
clientelismo (ALAVI, 1976). Entre los campesinos predominan nociones vinculadas con
sujetos colectivos, la comunidad como sujeto (AVILA, 2009) la comunalidad, donde el
interés colectivo se sobrepone al individual (CENDEJAS, ARROYO, SANCHEZ, 2015;
MALDONADO-ALVARADO, 2015), y la Unidad Doméstica como nucleo de produccion
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y reproduccion social (BARTRA, 2014; MAGDALENO-HERNANDEZ et al., 2014).
(Cuadro 2)

El intercambio de bienes y prestaciones mediante la reciprocidad, no tiene fin, se
mantiene la deuda, estableciendo vinculos organicos entre los miembros de una comunidad,
donde la circulacion de bienes y servicios es permanente y no se acaba ni con el
desplazamiento, de sus miembros fuera de la localidad. Prueba de ello son las remesas,
constantes hacia la unidad doméstica de pertenencia (ALARCON, 2004), pero también en
forma de apoyo a otros parientes o compadres en caso de necesidad, o para la comunidad por
medio de faenas (GARCIA-ZAMORA, 2007). Asimismo, aun estando fuera del pais, o de la
region los que permanecen, involucran a los ausentes en cargos, tanto rituales como del
sistema politico. Los vinculos de reciprocidad se llevan con uno, y en muchas ocasiones
constituyen el factor de éxito de la estrategia migratoria, cuando quien consigue trabajo va
incorporando a parientes y vecinos, o cuando comparten residencia y gastos en el sitio de
recepcion. Pertenecer a una comunidad implica méas obligaciones que derechos, obligaciones
que no se pierden por el cambio de residencia. Un sistema que prioriza la obligacion sobre
los derechos puede sonar autoritario. De hecho, esa ha sido la critica liberal reiterada: la
existencia de limites a la libertad personal (TOURAINE, 1997). Sin embargo, desde la
perspectiva comunitaria o de comunalidad (MARTINEZ-LUNA, 2002), las obligaciones
mutuas constituyen la garantia de la reproduccion y la seguridad social de manera autbnoma.
En trabajo de campo, ante la pregunta quién es pobre, las respuestas predominantes han sido
dos, quien no hace milpa y quien no tiene parientes (THIERRY-PALAFOX, 2016). En el
mundo andino: La palabra que tanto quéchuas como aymaras prefieren siempre para decir
pobre, mendigo, es waxcha (0 waqcha, en quechua) que, en rigor, significa ‘huérfano,
abandonado’. Es decir, lo que se subraya ante todo es la falta de seguridad (ALBO, 2011, p.
135). La interdependencia constituye la base de la autonomia comunitaria.

En la sociedad de mercado, el pago salda la deuda, no se tejen relaciones sociales
densas, los individuos interactan, compran y venden, en ocasiones sin conocerse siquiera.
La autonomia la concede el dinero. Con dinero se pueden comprar mercancias con las cuales,
se supone, se satisfacen necesidades, hasta el amor se compra y se vende, al igual que la

belleza y el conocimiento. A diferencia de las familias extensas propias de las culturas
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tradicionales, la modernidad privilegia la familia nuclear, y en transito a la monoparental. No
implica la inexistencia de parientes, sino de obligaciones mutuas, la nueva familia, tendré
gue mantenerse sola, en base a su ingreso y las mermadas prestaciones, que con su trabajo

puedan obtener.

LA NOCION DE SUJETO

La nocidn de sujeto, individual, aislado y diferenciado, parece ajena al pensamiento
mesoamericano. La mejor definicion que he encontrado al respecto viene del pensamiento

andino donde:

Nadie llega a ser plenamente “persona” (jaqi) si no llega a formar pareja: la unidad
minima de convivencia que, ademas, es fuente de nueva vida. Por eso casarse se
dice jaqgichasifa: ‘hacerse persona”, y estas parejas —que ya son familia—
Constituyen la base de toda la organizacién comunal (ALBO, 2011, p. 135).

La misma concepcidn aparece en Mesoamérica, la persona sola, resulta impensable o
considerada aberrante. La pareja como sostiene Albd, constituye la unidad minima, pero
insuficiente, se es parte de una comunidad de la cual también participan seres no humanos,
la tierra y los seres espirituales. Esta concepcidn se refleja en las instituciones comunales,
pero también en la reiterada solicitud de que se reconozca a la comunidad como sujeto de
derecho (AVILA, 2009). Entender a la comunidad como sujeto, refiere a la idea de
comunalidad (MARTINEZ-LUNA, 2002), que supone la primacia del interés colectivo sobre
individual, que la pertenencia y el prestigio supone el asumir cargos de beneficio
comunitario, implicaba las diferentes formas de trabajo comunitario o Tequitl (CELESTINO,
1985), y sigue incorporando el manejo reglamentado de los bienes comunes:

Quiero decirles que ser comunero no es nada facil, porque tienes que cumplir con
muchas obligaciones. Para que tengas derecho a la tierra no sélo hay que estar en
el padron, tienes que dar servicio por varios afios a la comunidad, hay ocasiones en
que tienes que desempefiar un cargo y aqui nadie te paga, todo es gratuito, porque
todo lo que hay en el pueblo también es gratis: el agua, la lefia, la madera, las frutas,
las plantas medicinales, el solar y la misma parcela. Eso es lo que nos define como

comuneros 0 comuneras, por eso no es cualquier cosa, tenemos que defender
nuestra tierra y nuestra comunidad. (BARRERA, 2017, p. 1).
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Si se pretende sintetizar estas relaciones de manera conceptual, la palabra seria
interdependencia, y al igual que en la milpa diversidad y complementariedad. Siguiendo con
la analogia con la milpa, el equivalente de la especie aislada propia del monocultivo es el
individuo aislado, auténomo, autosuficiente a partir del dinero, competitivo y altamente
especializado. El sujeto individual se constituye en la referencia de las instituciones,
juridicamente es un sujeto moral, en términos politicos un ciudadano, en el mercado un
cliente (término que se extienden de la esfera de los servicios, a actividades como la
educacion y la salud con profundos vinculos interpersonales), en psicologia la subjetividad
funda la personalidad. Los individuos, al igual que las especies compiten por recursos
€scasos, que con cuantos menos compartan sus recursos, mayor el beneficio individual. Su
insumo basico y cuasi Unico es el dinero, que comparten con la familia nuclear, cuanto mas
chica mejor (la familia pequefia vive mejor), sin embargo al llevar al extremo la l6gica
individualista, se constata el transito a la familia monoparental, el postergamiento de la edad
reproductiva, y de plano la renuncia a la constitucion de una familia, pues “[...] solo se puede
tener una de dos cosas: carrera o familia” (BBC MUNDO, 2016). El individuo ideal, al igual
que las semillas transgénicas, se encuentra hiper especializado en un tema limitado, que va
perfeccionando a través de su trayectoria, licenciatura, maestria y doctorado y a la que dedica
todas sus energias, procurando no distraerse en otros menesteres que compitan con su
“carrera”. Carrera que se constituye en una mercancia a vender en el mercado
(empleabilidad), y por la cual obtendra el dinero, necesario para comprar otras mercancias
con las que satisfacer sus necesidades (Cuadro 2).

[...] cuanto mas alejado de la naturaleza mas humano se es. El individuo producido
es el ‘ciudadano’. El individuo abstracto que se define por ser propietario y
establecer contratos; un individuo producido por el mercado, es decir, una

mercancia, cuyas relaciones con los demas ya no pueden ser humanas sino
mercantiles (BAUTISTA, 2011, p. 113).

Polanyi propone como las grandes transformaciones del capitalismo, la creacion de
falsas mercancias: el trabajo, el dinero y la tierra (POLANY, 2006). Las considera falsas

mercancias, pues ni los seres humanos ni la tierra fueron creados para la venta. La venta de
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fuerza de trabajo, o trabajo abstracto deshumaniza, mientras la venta de la tierra la desacraliza

y convierte en objeto.

FORMAS DE PENSAMIENTO: RACIONALIDAD

Como se sefial6 al principio, los primeros antropdlogos, calificaron a las formas de
pensamiento de las sociedades étnicas como animistas y pre-ldgicas. Por animismo referian
a la tendencia a conceder un alma o principio vital, es decir vida e intension a los objetos
inanimados, ya fueran seres, objetos o fendmenos de la naturaleza. Efectivamente, muchas
son las sociedades que consideran sujeto a la naturaleza. Ademas de considerarlos animados,
por lo general se les sacraliza. Los bienes de la naturaleza no son considerados objetos, sino
sujetos, con intension y espiritu, con quienes los hombres se encuentran interrelacionados,
asociados. La relacion con la naturaleza, una vez méas resulta de complementariedad e
interdependencia. En tanto seres animados, los sujetos de la naturaleza pueden tanto
beneficiar como vengarse de los seres humanos. En consecuencia, se establecen relaciones
de reciprocidad, donde los seres humanos piden y agradecen a la naturaleza sus dones y se
comprometen a realizar un uso moderado. Esta forma de pensamiento lleva a la realizacion
de ofrendas, y rituales, donde reiteradamente se pide permiso para tomar el bien (por ejemplo,
al a espiritu del venado, antes de cazar, o del rio para tomar peces) recalcando que solo se
toma lo que necesita. Los seres humanos no se diferencian de la naturaleza, se relacionan.
Este pensamiento se sustenta en el mito y se reproduce a través del ritual, recurre a la metafora
y el pensamiento anal6gico. Inserto en la relacion con la naturaleza la vision de tiempo asume
la perspectiva ciclica, donde el sacrificio y ritual garantizan la reproduccién de la vida
(D"ALESSANDRO, 2017).

La vision moderna, lineal y evolutiva, con el crecimiento y el desarrollo como
banderas resulta el anverso de la moneda. EI pensamiento cartesiano, autodenominado
cientifico, se caracteriza por su obsesion por separar y clasificar:

La vision mecanicista que produjo la razon cartesiana se convirtié en el principio

constitutivo de una teoria econémica que ha predominado sobre los paradigmas
organicistas de los procesos de la vida, legitimando una falsa idea de progreso de
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la civilizacion moderna. De esta forma, la racionalidad econédmica desterro a la
naturaleza de la esfera de la produccion (LEFF, 2010, p. 1).

El pensamiento cartesiano, separd y aislo naturaleza y cultura, pero también sujeto de
objeto, animado de inanimado, espiritu y cuerpo, mente y alma, y a cada categoria le concedio
un tratamiento especializado. Desacraliz6 al mundo. La naturaleza, clasificada en el campo
de lo inanimado, vista como objeto inerme, fue tratada irrespetuosamente y subsumida a la
manipulacion humana, como exclusivamente materia prima. La culminacion de este proceso
de manipulacion se presenta en la biologia sintética:

En este horizonte, toda la naturaleza, los ecosistemas, todo lo que esté vivo o lo
haya estado, sea natural o cultivado, sean residuos de cosecha o plantaciones
forestales, alimentos, algas, fibras vegetales, pasan a ser categorizados como
“biomasa”, una materia prima universal que se puede procesar con biologia

sintética. Por ello, esta perspectiva implica un aumento exponencial de explotacion
de la biomasa planetaria (RIBEIRO, 2013, p. 54).

Al considerar a la naturaleza como un objeto, los seres humanos se atribuyeron el
derecho de aprovecharla, manipularla y tratarla como su propiedad, con el derecho pleno a
usarla, o destruirla, sin consecuencias, 0 con consecuencias que podrian resolver, con nuevas
manipulaciones. En tanto objeto inerme, carente de intenciones, no suponian que la
naturaleza pudiera vengarse, sin embargo, se estd vengando, como anticipara Meadows
(2006).

Cuadro 2: Diferencias entre la vida cotidiana moderna y la vida comunal

Vida cotidiana en la modernidad Comunalidad
Especializacion funcional Diversidad
Sujeto individual: ciudadano Sujeto colectivo: comunalidad
Autonomia por dinero Interdependencia
1 ingreso Pluriactividad
Competencia Colaboracién
Familia nuclear-monoparental-no familia Unidad domestica- familia extensa
compadrazgo
Propiedad privada: renta Posesion: se trasmite no se vende
Recursos humanos, materiales etc. Bienes comunes
Espacio: como objeto inerme Territorio simbolico, sagrado
Trabajo abstracto: tiempo Concreto: obra

Fuente: Produccidn propia a partir de los autores antes citados y observacion de campo.
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Como se observa en el cuadro sintesis, cuando se parte de considerar la realidad como
entes aislados, individuos, objetos o recursos a explotar, se actlia de una manera, en este caso
de manera competitiva y tratando de maximizar resultados, contrariamente cuando se observa
la realidad como un conjunto de fendmenos interrelacionados se prioriza el establecimiento

de relaciones reciprocas entre personas y con la naturaleza.

PENSAMIENTO  RACIONAL O DIFERENTES = RACIONALIDADES: LAS
EPISTEMOLOGIAS OTRAS

Las formas de pensamiento constituyen cuerpos coherentes concatenados, que
conforman marcos a partir de los cuales se interpreta la realidad, en términos de Geertz, una
forma de ver, juzgar y actuar (1987). Sin embargo, la mirada externa al identificar la
diferencia, puede y generalmente recurre, a la descalificacion. El etnocentrismo y la
tendencia a considerar lo propio como Unico y verdadero, conduce a la despreciar lo
diferente. Asi sucedi6 con la calificacion del animismo como pre-logico, pero también en
términos econdmicos. Chayanov (1966) adjudico falta de esfuerzo a la l6gica campesina, al
establecer su formula en cuanto a que el esfuerzo es proporcional a las necesidades de
reproduccion, méas recientemente, desde la revolucion verde, la economia campesina fue
calificada como minifundismo de auto subsistencia (FERNANDEZ-Y-FERNANDEZ,
1975), despreciado e identificado con la pobreza y el atraso, 0 como pobres estructurales
incapaces de romper el circulo de la pobreza si no estudian y abandonan el campo.

Se cambia la mirada cuando se define a la economia campesina como ldgica
reproductiva (HINKELAMMERT, JIMENEZ, 2008), o de la reproduccion social ampliada
(CORAGGIO, 2009), es decir un modelo orientado a la satisfaccion de las necesidades
humanas, un modelo econdémico que no aspira a la generacion de riqueza, medida en dinero,
sino a vivir bien, o como lo han conceptualizado en Los Andes, el buen vivir:

Mientras los Pueblos Indigenas proponen para el mundo el “Vivir Bien”, el
capitalismo se basa en el “Vivir Mejor”. Las diferencias son claras: El vivir mejor

significa vivir a costa del otro, explotando al otro, saqueando los recursos naturales,
violando a la Madre Tierra, privatizando los servicios basicos; en cambio Vivir
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Bien es vivir en solidaridad, en igualdad, en armonia, en complementariedad, en
reciprocidad. En términos cientificos, desde el marxismo, desde el leninismo dice:
socialismo-capitalismo; y nosotros sencillamente decimos: el vivir bien y el vivir
mejor (MORALES, 2011, p. 9).

Vivir bien, Suma Qamafia, y conceptos equivalentes en Mesoamérica como lekil
kuxlejal para los maya tsotsil-tseltal (SANTANA E., 2015), tb ‘anil ganq ’ib il entre los maya-
mames de Guatemala (MACLEQOD, 2015) aparecen en muchos de los pueblos Americanos,
orientales, e inclusive en la Europa precapitalista, entendiendo que el fin de la produccion
remite a la satisfaccion de las necesidades humanas y no a la generacion de riqueza. Al
centrarse en la satisfaccion de necesidades, se asume la existencia de limites.

La racionalidad capitalista, elevada por sus partidarios, a la categoria de Unica teoria
econOdmica, remite a la l6gica de la reproduccion ampliada del capital, donde el fin de la
produccion es la generacion de riqueza. Para evitar reconocer el trastrocamiento de los fines,
se recurre a eufemismo de la relacion entre medios escasos Y fines alternativos (BURLING,
1976). En términos coloquiales la reproduccion ampliada se sintetiza en mas es mejor, mas
produccion, mas dinero, mas consumo, que responde a la vision lineal como si el crecimiento
no tuviera limites. Tal idea se funda en la premisa de la existencia de necesidades ilimitadas
y la escasez de recursos. Otra version popular sostiene que la economia consiste en producir
mas con menos. Bajo cualquiera de las definiciones, la economia no presentaria limites al
crecimiento, y por tanto a la explotacion de los recursos.

Mientras la I6gica reproductiva puede considerarse de baja entropia y respetuosa de
la naturaleza, la l6gica de la reproduccion ampliada del capital, resulta por naturaleza
depredadora y de alta entropia y enfrenta a la humanidad a la posibilidad del colapso
ambiental. La parcialidad de la definicion formalista de la economia llevo a la necesidad de
buscar una definicion sustantiva de la actividad econémica, que diera cuenta de las diferentes
racionalidades, sintetizada por Polanyi (2009) como la relacion entre los seres humanos entre
si y con la naturaleza para satisfacer las necesidades humanas.

La posibilidad del colapso ambiental, de la extincion de la vida humana sobre la tierra
y la crisis civilizatoria producto de la pérdida del sentido de la vida, lleva a repensar la milpa
como sistema de pensamiento, de organizacion social y de satisfaccion de necesidades. Esto

es repensar las necesidades humanas, para centrar la vida, en su satisfaccion, en aspirar a
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vivir bien, y no necesariamente mejor, partiendo desde la légica cotidiana, de cdmo se ve al
mundo Yy sus relaciones, repensar la forma de pensar. Sin necesidad de ser fildsofo, se puede
reflexionar sobre lo que se ve: entes opuestos en permanente competencia, 0

complementarios interdependientes:

La civilizacion occidental —ante la dualidad— opera a través del principio de
identidad, de no contradiccion y de tercero excluido. La civilizacion amerindia es
la que —ante la dualidad— opera a través de un sistema I6gico que funciona bajo el
principio de complementariedad de opuestos y tercero incluido. Este es el corazén
I6gico del concepto de Suma Qamafia. (MEDINA, 2011, p. 41).
En consecuencia, valorar como positiva la diversidad y la interdependencia, ya sea de
plantas o personas, o considerarlas en competencia por los recursos escasos, en el primer
caso se tenderd a establecer relaciones de dependencia mutua, en el segundo a competir, o

proceder como el jardinero, quitando la maleza, considerada dafiina (BAUMAN, 2005).

Cuadro 3: Comparacion entre los marcos y esquemas de pensamiento Moderno y la légica

de la milpa
Pensamiento moderno Ldgica de la milpa
Competencia Colaboracion
Individuo Redes
Especializacion Diversidad
Lineal Ciclico
Principio de identidad Principio de complementariedad

Fuente: Produccidn propia a partir de los autores antes citados y observacion de campo.

Muchos son los autores que consideran que transitamos por un cambio de paradigma
cientifico (MORIN, 1996) (ESCOBAR, 2005) (BEDREGAL, 2011), pero los cambios
civilizatorios no esperan a la ciencia, comienzan en los cambios en la manera de ver la
realidad, en ese sentido, Bedregal sostiene que: “Un paradigma es un conjunto de principios,
teorias y conceptos compartidos por una comunidad cientifica. En su definicion operativa,
paradigma es una forma de formular y resolver problemas (BEDREGAL, 2011, p. 79). La
I6gica reproductiva, vigente en las representaciones y préacticas cotidianas, de los pueblos
mesoamericanos y andinos, que valoran la diversidad, la interdependencia y la
complementariedad y que resiste a la depredadora y colonizadora racionalidad instrumental

y productivista, constituye mucho méas que un sistema productivo, aporta un modelo de vida
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y sobre todo un horizonte de significacion (BAUTISTA, 2011, p. 95), y una posibilidad para

la reconstruccion social.

A MODO DE CONCLUSION

Una forma de pensar o logica, es una manera de mirar al mundo, que opera como un
esguema, como un marco, que se reproduce en todas las esferas de la vida. No se puede ser
competitivo solo en el trabajo, quien desarrolla esa capacidad la repetira en el deporte, en la
vida personal, con sus amigos. Se desarrolla una personalidad competitiva. Los seres
humanos no se encuentran determinados por esencias universales, sino que construyen
sociedad, cultura y personalidad. Los seres humanos no pueden definirse como competitivos
o0 colaborativos por naturaleza, ni pacificos ni violentos. A lo largo de la historia las diferentes
culturas han estimulado o desincentivado ciertos comportamientos o pautas culturales, como
postula la teoria de cultura y personalidad, dando como resultado patrones de personalidad
bésica.

En este articulo, se intentdé demostrar que desde la 16gica moderna-cartesiana y desde
la 16gica campesina de la milpa no se ven, ni se valoran las mismas cosas. Desde la primera,
la supuesta rational choice, se ven recursos a explotar, se ven mercancias, se ve un mundo
constituido por sujetos en lucha para apropiarse de tales recursos en su beneficio, considerado
como desarrollo; una légica de acumulacion por despojo, depredacién y agotamiento de la
naturaleza dirigiéndose a pasos acelerados al posible colapso. Desde la otra mirada, la de la
milpa campesina mesoamericana, Yy la cultura campesina andina se observa un mundo de
seres interrelacionados en interdependientes, seres humanos y no humanos. Tanto la
naturaleza como los animales son considerados seres cargados de espiritu e inclusive
voluntad, a los que hay que tratar con respeto y consideracion, de manera que se establecen
relaciones de reciprocidad entre las personas y con la naturaleza. La logica implicita en el
sistema milpa campesino mesoamericano al valorar la complementariedad, la reciprocidad y

la diversidad construye un sistema de relaciones densas, orientadas a la reproduccion social.
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Constituye otra forma de ver y estar en el mundo, que no pretende acumular riqueza sino el

buen vivir. La pregunta final seria ¢no sera tiempo de cambiar la mirada?
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ENTRE EL FINY LOS MEDIOS:
apuntes sobre la Autonomia Zapatista en Chiapas, México y su dilema frente al poder

Between the end and the media: notes on the Zapatista Autonomy in Chiapas, Mexico
and its dilemma in the face of power.

Eduardo Gomez Gomez

Licenciado en Economia por la Facultad de
Ciencias Sociales, Universidad Autonoma de
Chiapas, México.

RESUMEN. Uno de los mayores problemas tedrico-filoséficos en el quehacer cientifico del
presente siglo, es la complejidad con que los procesos socioecondmicos se presentan ante la
limitada respuesta que ofrecen las ciencias. En México, el zapatismo se inserta en esta
complejidad y ha derivado en importantes debates contemporaneos. El articulo se inserta en
este juego y propone una aproximacion y analisis sobre la mayor expresion de lucha del
Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN): el proceso autonémico puesto en
préctica y constante consolidacion. Se inscribe este estudio en la perspectiva de las tacticas
y las estrategias del movimiento zapatista, y busca aproximarse a la especificidad de un
proyecto revolucionario en México. Asi mismo, propone argumentar que la autonomia no
es el objetivo del zapatismo, sino apenas el medio que posibilita vislumbrar el fin, es decir,
deducir que es en si misma la revolucién propiamente dicha, y sugiere algunos lineamientos
para entender su posicion en relacién con el dilema del poder y su aportacion teorico-
préactico para con la construccion del “otro mundo”.

PALABRAS CLAVE: Zapatismo. Autonomia. Poder. Revolucion.

ABSTRACT. One of the biggest theoretical-philosophical problems in the scientific task
of this century is the complexity with which socioeconomic processes are presented in the
limited response offered by science. In Mexico, Zapatismo is inserted in this complexity
and has led to important contemporary debates. The article is inserted in this game and
proposes an approach and analysis on the greatest expression of struggle of the Zapatista
Army of National Liberation (EZLN): the autonomic process put into practice and constant
consolidation. This study is inscribed in the perspective of the tactics and strategies of the
Zapatista movement, and seeks to approach the specificity of a revolutionary project in
Mexico. Likewise, it proposes to argue that autonomy is not the objective of Zapatismo, but
only the means that makes it possible to glimpse the end, that is, to deduce that it is in itself
the revolution itself, and suggests some guidelines for understanding its position in relation
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to the dilemma of power and its theoretical-practical contribution to the construction of the
"other world".

KEYWORDS: Zapatismo. Autonomy. Power. Revolution.

INTRODUCCION

Se presenta en este articulo un acercamiento al movimiento zapatista en un intento
por descifrar los enigmas que giran entorno de las practicas autondmicas, uno de los
mayores emblemas y particularidad de este que sigue siendo un movimiento de Liberacion
Nacional. Se sefiala, en primer lugar, algunos de los supuestos que rigen la elaboracion
hipotética acerca de la autonomia zapatista, lo que permite introducir una lectura propia
para abundar sobre este debate.

Posteriormente, una breve caracterizacion del zapatismo antes de la vispera de la
"guerra contra el olvido™ como ellos Ilaman su alzamiento armado, y la agenda posterior a
ésta. ContinGia con la discusion sobre la polisemia y la polémica de la Autonomia, que
resultard algunas valoraciones que se plasma en lo que hemos llamado como puntos
importantes a considerar. Algunos de los lineamientos que se deducen de este trabajo seran
sefialados en las conclusiones finales.

La observacion y la informacion aqui difundida en parte son obtenidas de fuentes
primarias mediante la experiencia propia y del trabajo de campo realizado en otros
momentos, por otra parte y fundamentalmente, son consideraciones con base en la vasta
bibliografia que existe acerca del tema. El estudio se desarrolla como parte de un trabajo
independiente de difusion y acercamiento a la lucha zapatista, es decir, parte desde la
delimitacién geografica en la que se gesta y desarrolla la autonomia zapatista: Chiapas, en
el sureste mexicano.

Esencialmente es un trabajo cualitativo que se contrasta y/o fusiona la
documentacion bibliogréfica con las observaciones de campo en una permanencia quiza no

estable ni formalizada en las zonas de influencia zapatista. Las principales estrategias y
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herramientas utilizadas en este trabajo son la observacion directa, en su caso, el
desenvolvimiento con los sujetos autondmicos en el sinfin de los quehaceres comunitarios.

Algunas consideraciones para entender la importancia del abordaje sobre la
autonomia zapatista. Las Ultimas décadas, comprendidas entre las postrimerias del siglo XX
y los afios transcurridos del presente, han sido marcadas por el brote de constantes y cuasi
permanentes movimientos sociales no sélo a lo largo y ancho de la geografia mexicana sino
en todo el corredor periférico del mundo moderno, fundamentalmente causados por la
amenaza que representa para muchos pueblos la integracion al proceso globalizador del
capitalismo neoliberal.

Movimientos que se han presentado en un muy amplio espectro en el sentido de la
diversidad de las ideas y las alternativas que proponen. Entre los que se destacan y con
vigencia en la actualidad desde el primer dia de enero de la otrora 1994, son los
planteamientos del Ilamado Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN), cuyos
procesos actuales de lucha han trascendido la idea de un movimiento local e indigenista, y
pareciera darse con ello una especie de exportacion revolucionaria dada la creciente
aceptacion de sus ideas y propuestas en amplios grupos y sectores sociales alrededor del
mundo.

Desde su aparicion publica, su complejidad como proceso revolucionario ha
desembocado en tan variados analisis y formas diversas de entender el movimiento,
fundamentalmente alrededor de sus actuales préacticas de autonomial, cuyo ejercicio gira en
torno de la l6gica de la "resistencia y la rebeldia"?, entendidas desde la concepcion propia
del EZLN.

A lo largo del ejercicio de la autonomia, desde su iniciacion hasta su consolidacion,

ha sido visibilizada e idealizada por no pocos sujetos como el objetivo final de la lucha

L El concepto de autonomia es amplio y polisémico, por lo tanto, no existe un consenso univoco en el plano
tedrico. La autonomia sera como cada escenario y contexto politico en concreto y particular lo determinen,
paralelamente que permite el desarrollo no unitario en cuanto a enfoque y dimensiones. Para los intereses de
este escrito el concepto de autonomia se determina a través de la practicidad que ha dado el movimiento
zapatista alrededor de este debate.

2 Estos son dos conceptos enarbolados por el zapatismo como meras herramientas de lucha: Resistencia en el
sentido que son independientes y no estan sujetos a las politicas gubernamentales ni a sus leyes, pero también
es la resistencia con relacion a la embestida Estatal contra el movimiento zapatista y sus esfuerzos
organizativos. Mientras que Rebeldia tiene que ver con la negacién de no ser sujetos a la opresion capitalista
de un Estado y declararse en guerra permanente contra sus leyes y estatutos.
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zapatista, antes que su empefio por la abolicion del modo capitalista de explotacion, es
decir, suponen, con base en las practicas zapatistas, la instauracion de un gobierno
autobnomo bajo los criterios de la "resistencia y la rebeldia”, dejando de lado, en
consecuencia, postulados principales por los que surgieron muchos de los movimientos
revolucionarios en América Latina a partir de la segunda mitad del siglo XX, incluidos el
EZLN — hago referencia a la teoria marxista y la tesis de la instauracion del socialismo y de
la dictadura del proletariado mediante la toma del poder politico.

La clasificacion de la Autonomia como el fin de la lucha del EZLN ha permitido el
desarrollo de una retdrica anacrénica e idealista y ha contribuido en la gestacion de un
patron que aprueba la inexistente posibilidad de exportacion de la préctica autonémica a
geografias y procesos diferentes, sobre todo esto es frecuente en los circulos de la llamada
Sociedad Civil internacional. Es decir, ha habido una expansion de ideas que posiblemente
resulten equivocas para los contextos de enorme diversidad y escalas distintas del
capitalismo.

Por lo tanto, el articulo propone insertarse en lo heterogéneo que han sido los
acercamientos a la lucha zapatista, asumiendo a la Autonomia de una manera critica y no
un asunto ortodoxo y doctrinario sin variables. Con esto quiero plantear que dicho proceso
se inserta Unicamente en un marco de medios y no como fin del zapatismo. Esto es, buscar
incitar en la busqueda de otros paradigmas y enfoques que encuentren equilibrio entre las
practicas autondmicas con las teorias poscapitalistas, sobre todo con la teoria marxista, es
entender que la Autonomia es acaso un simbolo de la resistencia producto de la rebeldia,
que son apenas el método y la estrategia de lo que para los zapatistas es la “otra guerra”
contra lo que llaman “mal gobierno”.

Esto adquiere importancia, o viene al caso porque el hecho de la propagacion de
ideas o la elaboracion de conclusiones basadas en premisas hipotéticas e idealizadas,
suponen un problema no s6lo metodoldgico, también injiere en la forma de cémo se
materializan esas conclusiones en un hecho real, que pueden resultar en la tergiversacion de
esa misma realidad.

Se trata de romper con un viejo esquema de interpretaciéon de la lucha zapatista y
trascender la parte netamente romantica en la definicion del movimiento para contraponer y

dar paso el abordaje y mencion de su proyecto meramente revolucionario, cuyas

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 129-147, jul. / dez. 2017
132



Entre el fin y los medios

implicaciones han ido mas alla de las fronteras geopoliticas, sobre todo su implicacion para

con el proyecto emancipatorio inconcluso en Ameérica Latina.

EL ZAPATISMO PRE Y POS 1 DE ENERO DE 1994

Sin duda el EZLN, durante sus diez afios de preparacion para la guerra, se identificd
con las guerrillas latinoamericanas de las décadas anteriores, esto por o menos en el campo
de las ideas. Me refiero al contenido de su discurso politico o a los mismos objetivos
planteados, esto es, de la instauracion del socialismo en México a través de la toma del
poder politico.

Paralelamente se distanciaba en cuanto a los métodos de lucha a lo largo de su
proceso de consolidacion guerrillera, el EZLN reclamaba una cierta especificidad, sin
precedentes, la naciente guerrilla zapatista. Es decir, el segundo ndcleo guerrillero de las
Fuerzas de Liberacion Nacional (FLN)?, nunca fueron sus recursos los sabotajes, los
secuestros u otros tipos de incursiones armadas, que aqui son también llamadas
“recuperaciones”, en esto se distanciaba de la corriente guerrillera latinoamericana.

Esta caracteristica del zapatismo se deriva de los mismos lineamientos politicos
establecidos por las FLN, origen inmediato del actual EZLN. Signado por el "Compafiero
Pedro", éstos destacan en uno de sus comunicados:

Sobre el sabotaje y el terrorismo [...] éstos ocupan un lugar importante pero
secundario en el desarrollo de la lucha, su finalidad es distraer las fuerzas activas
del enemigo. [...] el terrorismo s6lo contra individuos particularmente sefialados.
[...] Ademas, reflexionese en el hecho de que la simple labor terrorista no puede
conducir a la victoria, no puede derribar al gobierno opresor, no permite la

integracion del pueblo mexicano a la lucha armada (HARVEY; PINEDA;
SANCHEZ, 2015, p. 56-57).

3 Cabe destacar que el origen de lo que hoy se conoce como Ejército Zapatista de Liberacion Nacional
(EZLN) se remonta al afio de 1969 cuando es fundada las Fuerzas de Liberacion Nacional (FLN), la
organizacion madre del zapatismo, en la ciudad de Monterrey, Nuevo Leon, en el noreste de México. Su
primer Nucleo Guerrillero Emiliano Zapata, establecido a principios de los 1970 en la Selva Lacandona en
Chiapas, fue descubierto y aniquilado por las fuerzas del Estado en 1974, el EZLN como tal es ya el Segundo
Nucleo Guerrillero que reingresa a Chiapas en 1983.
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Asi pues, la instauracion del socialismo era inminente para el zapatismo naciente,
sobre todo antes de la unificacion del mundo bipolar, es decir, de la disolucion del bloque
socialista encabezado por la entonces Unién de Republicas Socialistas Soviéticas (URSS).

La tendencia se habria generalizado en toda la estructura del EZLN, hasta el Gltimo
peldafio que comprendia las poblaciones Bases de Apoyo quienes recibian de los
comisarios politicos una ideologizacion con discurso socialista hasta llegando las
postrimerias del decisivo afio de 1989, afio en que se desploma el blogque socialista mundial,
incluso hasta a mediados de la primera mitad de 1992, cuando oficialmente se disuelve la
ex URSS.

La denominada “caida del muro de Berlin” de invierno de 1989 significo el colapso
internacional del ideario socialista y el talon de Aquiles para todas las experiencias
guerrilleras entonces vigentes en América Latina y en algunas otras latitudes del mundo.
Sin embargo, es aqui cuando el EZLN, en preparacion para la guerra, ironicamente da la
bienvenida a la modernidad capitalista, y en tono de desilusion, los rebeldes en algo estaban
seguros: continuar con la preparacion para la guerra no solo era algo ridiculo y anacronico,
ante todo, existia la posibilidad de que se preparaban para una guerra suicida.

No obstante, sabiendo que pintaban exacto lo que para Eduardo Galeano era el nifio
perdido en la intemperie, la dirigencia zapatista puso en marcha la consulta interna para
decidir iniciar o no la guerra, que entonces se decidio iniciarla.

Es bien conocida la historia de la irrupcion armada del 1 de enero de 1994, los
partes de guerra y las secuelas, pero también de la posterior agenda zapatista, que van desde
las subsecuentes Declaraciones de la Selva Lacandona en las que se convocaba a participar
en las diferentes iniciativas, hasta la firma de los llamados Acuerdos de San Andrés*
(Acuerdos de Paz) de febrero de 1996.

Pero un hecho en particular que sucede en diciembre de 1994, mucho antes de la

firma de los Acuerdos y de la “traicion”® protagonizada por el Ejecutivo Federal y los

4 Posterior de los 12 dias de combate de enero de 1994, la sociedad civil nacional e internacional obligd a
ambas partes a iniciar las mesas de dialogo por la paz en Chiapas y México y al cese bilateral de fuego. Como
resultado de ello, se firma el 16 de febrero de 1996 los acuerdos de paz entre el Gobierno Federal y el EZLN
en el municipio homénimo de San Andrés Larrdinzar en Chiapas, dichos acuerdos son publicamente
conocidos como “Acuerdos de San Andrés”.

5 El 9 de febrero de 1995, rompiendo la tregua bilateral y las disposiciones para las mesas de diélogo, el
Ejecutivo Federal, encabezado entonces por Ernesto Zedillo Ponce de Ledn y con el aval de los partidos de
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Partidos de Estado, fue haber desafiado el cerco militar en territorio zapatista y en
consecuencia la creacion de los 38 Municipios Autdnomos Rebeldes Zapatistas®.

A partir de esta fecha es que, sin mostrar tanta trascendencia, el EZLN cierra una
etapa e inicia otra, y experimenta un cambio radical no en su esquema de organizacion
guerrillera, sino en su programa de lucha, para pasar a articular un movimiento pacifico,
paraddjicamente en armas y en proceso de guerra, ellos narran: “Y en lugar de dedicarnos a
formar guerrilleros, soldados y escuadrones, preparamos promotores de educacion, de
salud, y se fueron levantando las bases de la autonomia que hoy maravilla al mundo”
(SCIG, 2014, s/p).

Detras de este cambio de programa de lucha, primero se da un replanteamiento
tedrico al grado de contradecir los ejes que daban orientacién al zapatismo, algunos de ellos
tienen que ver con la ortodoxa teoria marxista y de los planteamientos maoistas de la China
proletaria, esto es, desde el dia primero del cese al fuego, sucede que al interior del
movimiento se experimenta un giro completo con respecto a la concepcion del poder, el
EZLN en todos los niveles de su estructura se plantea la polémica definicion de que la
revolucion tenia que darse de abajo hacia arriba, lo que en el plano teérico-ideoldgico era la
renuncia de la toma del poder politico. Aqui parte la idea de la lucha desde abajo y a la
izquierda, es decir, la negacion de la toma del poder que se transforma en lo que hoy se
conoce del zapatismo como la construccién de la autonomia.

Desde entonces no ha sido nada clandestino, sus avances autondmicos en materia de
salud, educacion, agroecologia, economia, gobernanza, ciertamente maravillan hoy al
mundo. En la primera edicion de la llamada Escuelita Zapatista, no podia ser otra ni mejor
su pedagogia sino el método que fue capaz de mostrarle al mundo estos avances, sus retos y

Estado, lanzé una ofensiva militar contra el EZLN y varias érdenes de aprehensién contra la dirigencia. A este
hecho los zapatistas llaman "traicién del 9 de febrero de 1995", el Gobierno Federal fue duramente presionado
nacional e internacionalmente a través de movilizaciones por la paz.

® Los Municipios Auténomos Rebeldes Zapatistas (MAREZ) fueron resultado del cerco militar del Gobierno
Federal de México contra el EZLN posterior al levantamiento armado, los zapatistas respondieron a la
militarizacion con la creacion de 38 municipios en rebeldia sobre municipios oficiales existentes en el estado
de Chiapas, en el sureste del pais, llevando estas nuevas jurisdicciones nombres culturales y originarios del
territorio en cuestion, en su caso llevaron los nombres de antiguos luchadores y revolucionarios del pais. En
ellos levantaron autoridades auténomas propias y con una estructura similar al oficialista, pero regidos con
leyes estrictamente revolucionarias.
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estancamientos, que son hoy la columna vertebral del zapatismo y de su persistente
resistencia.

La construccion, consolidacion y propagacion de la autonomia han sido los
objetivos del zapatismo en sus ultimos 23 afios de vida publica. Pareciera ser que aquello de
“Ejército” se haya reducido a un asunto de mera autodefensa, o peor aln, que sea un
membrete caduco a para cuando el hostigamiento paramilitar. Le Bot (1996, p. 30) sefala
que “[...] su fuerza, incluyendo la militar, es sobre todo simbolica”. No obstante, la
academia poca facultad ha tenido para dar por hecho una hipoétesis elaborada sobre el
escritorio, porque también es cierto que ha sido inmensamente superior la dignidad y la
ética del modo con que acostumbran honrar a sus ausentes a con la violencia del plomo
ardiente.

He aqui lo fundamental de hacer un acercamiento a la definicién que ha dado el
zapatismo en materia de Autonomia, entender, por ejemplo, cual es hoy el proyecto
revolucionario zapatista, si sigue siendo la lucha por el socialismo en México, o0 es en si
mismo el proyecto autondémico que conduzcan al sujeto individual y al colectivo a su

emancipacién social.

LA POLISEMIA DE LA AUTONOMIA: UNA DISCUSION INCONCLUSA

Kant decia que “las teorias sin hechos son vacias y los hechos sin teorias son
mudos” (Kant, citado en Piaget, 1982, p. 19), una conclusion que retoma al marxismo que
sostiene la necesaria unidad entre teoria y practica. Lo anterior no sélo es tan real como
tampoco no fundamentado en la experiencia, las condiciones adversas y diversas en lo que
respecta de movimientos sociales han sido ineludiblemente necesarias, sobre todo para el
analisis de los procesos sociales actuales, veces de simple coyuntura y otras veces intentos
de cambio que trascienden las coyunturas.

Tanto en la academia como en los procesos internos de los propios movimientos
sociales distintos del movimiento zapatista, adjudican al proceso autonémico una
concepcidn idealizada, no desde la perspectiva tactico-estratégica del movimiento, asi como

tampoco encuentran en ella la vision de una construccion holistica de un proyecto
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revolucionario que enarbola el zapatismo, por el contrario, por lo menos desde el circulo
intelectual, encuentran en dicho proceso el preludio de un nuevo sistema de vida basado en
la libre determinacion de los pueblos a través de la autonomia; algunos movimientos
guerrilleros activos al interior de las fronteras de Meéxico muestran escepticismo
contrastando que la via armada hace innecesario el esfuerzo perdido mediante las vias
pacificas.

Por su parte, como se menciona lineas arriba, dentro del sector muchas veces
malinterpretado de la “Sociedad Civil”, sobre todo del ambito internacional, es frecuente la
posicién que busca exportar la practica autonémica a procesos con diferentes contextos y
muy lejos de las coyunturas que permitieron su desarrollo, lo que en la teoria puede
clasificarse de error historico y en la experiencia ha resultado de fracasos irreparables. La
siguiente cita es un clésico de los “zapatdlogos” romanticos, que para bien o para mal, han
apoyado sin ambigiiedades al zapatismo:

Fue eso lo que a mi me atrajo del zapatismo, su parte aparentemente més
superficial, la mas romantica, porque yo en realidad, tengo que reconocerlo, no
soy una experta en el tema, no he profundizado en él, en sus aspectos mas
politicos ni en su evolucion, o tal vez he preferido no hacerlo y quedarme en esa

piel limpia y tersa del movimiento, en el lenguaje poético de los comunicados de
Marcos, en sus 0jos verdes tras el pasamontafas [...] (ROJO, 2005, p. 43).

Dicho marco interpretativo sobre el movimiento autonémico tiene sus inicios a
partir del giro tedrico y préactico, del que ya se hizo referencia, que experimenta el EZLN
después de las mesas de didlogo y de la contrarreforma indigena por parte de todo el
conjunto de las instituciones de Estado y de los Partidos Politicos.

De aqui parte un proceso de lucha caracterizado por el repliegue tactico y de
consolidacién de una resistencia politico-ideoldgica. Y aunque Galeano (entonces Marcos)
exhortaba: “no idealicen al Ejército Zapatista porque si no, no lo van a entender”
(BRISSAC, 1995, s/p), casi de manera inevitable surgieron definiciones un tanto distantes a
la definicion del propio zapatismo, a juicio de este escrito estas dos son las importantes.

La primera percepcion trata de que la lucha zapatista se habia reducido entonces a
una simple lucha por la autonomia, el ejercicio de los derechos y las libertades indigenas
(DIAZ, 2001). Es decir, el EZLN se habfa minimizado a un movimiento reformista con

delimitacién propiamente indigena y local, lejos de la lucha contra el sistema capitalista
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mexicano, menos aun para la instauracion de la Ilamada “dictadura del proletariado” y del
socialismo mismo.

Si bien, como sugiere Le Bot (1996), el zapatismo de los primeros afios, cuando adn
se minimizaba en la figura del entonces Subcomandante Marcos, la aportacion de éste al
movimiento fue haber logrado fundir la teoria con el imaginario y las experiencias
indigenas, pero no redujo la lucha a una cuestion indigena, por el contrario, “[...] los
zapatistas buscan combinar, sin confundirlos, lo comunitario y lo nacional, la identidad
étnica y la identidad nacional, la indianidad y la mexicanidad” (LE BOT, 1996, p. 41); y
paraddjicamente, con este recurso, el zapatismo golpea “justo en el centro, todos los falsos
lenguajes: los de las guerrillas marxista-leninistas” (LE BOT, 1996, p. 41).

Con un discurso redefinido y un escepticismo frente al problema del poder, el
“caracter modélico” del zapatismo, como hace recalcar Aguirre (2013), pareciera haberse
esfumado y se habria convertido en una simple lucha con marcado sectarismo, lo indigena.
No obstante, el “caracter modélico” no radicaba Unicamente en su practica de un sistema de
vida (la autonomia), sino la aportacioén que hace a las teorias clasicas con el méetodo del
ejercicio de la autonomia, sobre todo con la teoria marxista, lo que hizo del zapatismo un
movimiento ejemplar, modélico.

Es decir, el proceso y desarrollo histérico del movimiento que sigue siendo marcado
por la idea de Liberacion Nacional como lo fue todo el conjunto del movimiento de
Liberacion Nacional en América Latina, no s6lo encuentra una ruptura con el polémico
paradigma de la toma del poder politico, también venia deshaciéndose del fantasma del
vanguardismo revolucionario, asi como empieza a cuestionar la tesis de la desarticulacion
del Estado como junta administrativa y érgano represor de la clase oprimida como sugeria
Lenin (1981), pero sobre todo, rompe con el esquema tradicional de concepcién del
socialismo y de la inevitabilidad de su instauracion.

De este proceso hace mencion el finado Subcomandante Insurgente Marcos, quien
recalca que la idea de la instauracion del socialismo y de la dictadura del proletariado, es
decir, su inicial proyecto revolucionario, universalista, concebido como tal, se habia
esfumado no ante las contradicciones de un desfavorable contexto nacional e internacional,
por ejemplo el derrumbe del campo socialista, sino, sobre todo, ante las formas de

organizacion de las comunidades indigenas con las que hicieron contacto en la Selva
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Lacandona a inicios de los 1980°. Tal escepticismo, en tanto que no originaba en ellos

ningun interés, para la dirigencia zapatista constituyo la primera derrota del EZLN:

[...] ese ejército y su concepcion sufrié una derrota en su planteamiento
iluminador, su planteamiento de direccion, caudillista, revolucionario clésico. Lo
que pasO entonces, es que ese planteamiento fue derrotado a la hora que
confrontamos a las comunidades y nos dimos cuenta, no s6lo que no nos
entendian, sino que su propuesta era mejor (SCIM, 2013, p. 81).

De esa ruptura surge la nueva forma de entender y de practicar la revolucion
basandose en la experiencia organizativa de las comunidades — hoy Bases de Apoyo del
EZLN —, lo que hizo de la practica revolucionaria una experiencia totalmente nueva y
holistica, con casi nulos precedentes en cualquier movimiento revolucionario en el mundo;
pero también se debe al fracaso de las experiencias revolucionarias de América Latina, Le
Bot (1996) sefiala que el zapatismo no es ninguna continuacién de éstas, sino precisamente
el resultado de su fracaso.

Por lo tanto, la autonomia de las comunidades zapatistas vino a sustituir la vision
anticuada y cuadrada del proyecto revolucionario, un proceso que fue perfeccionado por la
fusién de dos visiones contrapuestas: por un lado, la de los guerrilleros que ingresan a la
Selva Lacandona llevando consigo un programa revolucionario preestablecido bajo el
esquema vanguardista y fundamentado sobre el ideario socialista; por otro lado, la visién de
cambio de las comunidades indigenas de la selva que se regian mediante regimenes
comunitaristas y bajo la légica de sujecion de las decisiones de una colectividad, desafiando
incluso los estatutos constitucionales del Estado-Nacion mexicano en lo que a gobierno se
refiere.

Las autoridades locales en tales casos no son sino apenas figuras juridicas
representativas que responden a la colectividad de una asamblea, maxima autoridad civil de
toma de decisiones, de aqui se deduce la construccion filoséfica de uno de los principios
fundamentales del EZLN: el "Mandar Obedeciendo".

A partir de estas particularidades y delimitaciones sobre el concepto de gobierno y
poder, es que la vanguardia revolucionaria del EZLN opta por dejar de ser vanguardia y

" La memoria de esta transformacién puede consultarse a manera de cuentos y relatos miticos en “Los relatos
de El Viejo Antonio” escrito por el Sub Comandante Insurgente Marcos (hoy Galeano).
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responder a la toma de decisiones del colectivo. Ahora ya no se trata de dar 6rdenes de
corte militarista sobre el &mbito civil interno del zapatismo, sino un Comité Clandestino
Revolucionario Indigena, compuesto por altos mandos politicos y no militares de todas las
zonas del EZLN, que responde y habla a nombre de las Bases de Apoyo.

Mediante esta doble estructura, lo militar por un lado y lo civil por otro, es que se
perfila la construccion inminente de la "autonomia™ ya no sélo respecto del poder
capitalista del Estado mexicano, también respecto de una jerarquia militar guerrillera que

acata ahora las formas de vida y organizacion que las comunidades civiles decidan ejercer:

Para nosotros, la autonomia es que nosotros nos gobernamos con el modo de
autogobernarnos como pueblos indigenas, la autonomia es que nosotros
decidimos como queremos que trabajen nuestras autoridades auténomas. Para
nosotros, es que no dependemaos de los politicos de arriba. Nosotros nos dirigimos
como pueblo, decidimos y decimos cémo queremos vivir y como gobernarnos. Es
la forma de tomarnos en cuenta entre nosotros mismos. También la autonomia
tiene sus leyes, sus formas de administracién, de informacién, y rendicion de
cuentas, en cumplimiento de que el que mande, mande obedeciendo (Comandante
Bruce Li, 2007, p. 9-10).

La autonomia zapatista no Unicamente tiene que ver con cuestiones de gobierno,
también engloba otros ejes del ambito cotidiano como la educacién con una pedagogia
propia y acorde a las caracteristicas historico-culturales de los pueblos; la salud autbnoma,
economia, arte, cultura, agroecologia y cuestiones de género.

Cada uno de estos ejes tienen para si la particularidad de que siempre responden a
los intereses colectivos, cuyos trabajos y responsabilidades implicitos para su ejercicio se
llevan a cabo mediante esquemas rotativos de ciertos periodos sin remuneracién alguna,
mientras que el resto de la colectividad se encarga de solventar las necesidades econémicas
a través de trabajos colectivos para quien en su momento pesa las responsabilidades de los
trabajos autondmicos. Es decir, es asi como se estdn construyendo desde "abajo y a la
izquierda™ las bases del "otro mundo", no capitalista, no individualista ni mercantilista, asi
como tratando de evadir la I6gica corrupta y coercitiva de la politica neoliberal dominante
en todas las esferas sociales, que no implica necesariamente que a ello no se esté expuesto,
la diferencia es que es un principio su abolicion.

La segunda percepcion sobre el movimiento, expuesta sobre todo en los circulos

académicos de la izquierda intelectual, explica que los zapatistas estan practicando un
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nuevo sistema de organizacion social, politica y economica basado en la practica de la
Autonomia como autodeterminacion de los pueblos y comunidades.

Si bien es cierto, la practica de la Autonomia, sobre todo el sistema de autogobierno
en las comunidades zapatistas bajo el estricto criterio del “Mandar Obedeciendo™, una
auténtica Autonomia politica (MARTINEZ, 2007), refleja y considérese como una nueva
forma de gobierno que puede sustituir al tipo de Estado que el capitalismo ha creado, pero
tampoco debe confundirse de ninguna manera con el fin de determinada lucha, es decir, con
el objetivo de la revolucion.

Tanto el autogobierno bajo el “Mandar Obedeciendo” como Autonomia politica y
todos aquellos esfuerzos de autogestion, como la Autonomia administrativa, como sugiere
Martinez (2007), pueden ser una viable alternativa de gobierno, pero no pueden significar
ni considerarse como un nuevo sistema social y econdmico alternativo al capitalista. En
todo caso, tiene que darse un proceso de desarticulacion de las relaciones sociales de
produccion actual del capitalismo, de explotacion o de mando-obediencia, como menciona
Rodriguez (2010), es decir, de la socializacion de los medios de produccién.

Un gobierno auténticamente democratico y bajo la forma del “Mandar
Obedeciendo” no puede ser alternativa al establishment capitalista si no cuestiona la I6gica
de acumulacién, explotacion y de las propiedades de los medios de produccion, por el
contrario, puede invariablemente transitarse hacia las rutas de un socialismo de Estado
como sucede con algunos paises de la region del Cono Sur®.

La experiencia autondmica zapatista, es decir, si ésta es la practica misma o la
mayor expresion de la resistencia y la rebeldia, también es el ejercicio de un poder, el poder
alternativo gestado desde abajo. En otros términos, es la negacion de un poder politico y del
poder del Estado (capitalista) para contraponer a un "poder social”, como sugeria entonces
el mismo Marx, un "contrapoder”, en los términos de los movimientos sociales
contemporaneos (AGUIRRE, 2007).

Por lo tanto, no se trata tanto de no tomar el poder, sino es el ejercicio del otro poder

(la autonomia), es quiza no tomar el poder establecido, sino construir uno que pueda

8 Lo que sf sucede con los paises que se auto adjudican como gobiernos socialistas, tal es el caso de Bolivia,
Ecuador y Venezuela, Argentina y Brasil en algin momento de su historia. Para abundar sobre ello véase
Antimanual del buen rebelde, capitulo 2 de Carlos Antonio Aguirre Rojas.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 129-147, jul. / dez. 2017
141



Eduardo Gomez Gémez

trascender de abajo hacia arriba, donde ya no sera posible ni necesaria la toma del poder
porque el poder es ya de los explotados, su préctica desde abajo hace innecesaria la
existencia de todo tipo de poder de violencia y de explotacién. Contrariamente, se dan las
pautas de un nuevo érgano de representacion, acaso un gobierno revolucionario o Estado
popular.

Se explica por si misma una auto-anulacién de la Autonomia en tanto su ejercicio se
convierte en un poder social y colectivo pleno, que tiene la capacidad de velar los intereses
de una jurisdiccion nacional.

Esto es ubicarla en la categoria de las estrategias y medios por el cual se hace
préctica la lucha contra el capitalismo, es hallar el método idoneo para hacer innecesarias
las funciones del Estado capitalista mediante la generalizacién de los procesos autonémicos
y sea ésta la via para llegar al objetivo: la desarticulacion del capitalismo. Es decir, en el
plano tedrico, es dar forma la idea de lo que el Subcomandante Insurgente Marcos refiere a
“anular el terreno de realizacion del enemigo” (SCIM, 2011, s/p), que es una expresion de
la llamada lucha de clases y las técticas que los contrincantes se disponen a utilizar en su
proceso. La anulacion de los contrincantes (que bien puede también ser el objetivo) no es
otra cosa mas que la anulacion de la sociedad de clases, entendiendo a los contrincantes
como las “clases”.

No obstante, hay una tercera percepcion que rebasa las dos primeras ideas, refiere al
movimiento zapatista es su aspecto internacionalista, o sea, sus implicaciones mas alla del
proyecto revolucionario propiamente nacional. Zibechi (2004, s/p), sugiere que para
entender ese caracter “supone ir mas alla de sus aspectos visibles y de las practicas
institucionales [...] hay que ir mas all4 de las expresiones publicas y de los programas” y
sefiala que es en las cuestiones del poder, de la autonomia, de la autogestion y en el
polisémico sentido del cambio social en donde el EZLN ha generado un debate importante.

Fundamentalmente, cuando se habla de las repercusiones del ideario zapatista para
con la Revolucion en América Latina supone retomar viejas polémicas, sobre todo con lo
gue respecta a como se materializa un proyecto revolucionario, esto es, vuelve sobre la
mesa el problema de la toma del poder politico como objetivo final, esto naturalmente

genera disputas debido al problema que sefialamos anteriormente, fundamentalmente sobre
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los contextos de tan diversas escalas de cada geografia y de las escalas mismas del
desarrollo del capitalismo.

Se presenta aqui un problema sobre las repercusiones del zapatismo maés alla de las
fronteras nacionales, porque se confronta entre que es una injerencia de su proyecto
revolucionario, o son meras influencias en su caracter romantico que puede desembocar a
un proceso de desmovilizacion y "contramovimientos"”, es decir, incitar al pacifismo y no
encausar la revolucion propiamente dicha. Supone, pues, analizar como se ha retomado la
vieja idea de Liberacion Nacional y del socialismo a través del zapatismo en los
movimientos en los que ha habido una presencia marcada del EZLN.

Esto es, ver al zapatismo, si asi lo fuere, como una continuacion del proyecto
emancipatorio de América Latina a través de su caracter puramente revolucionario, no
importando si hacerse del poder se articula desde abajo mediante el ejercicio de la
autonomia, o el reto de quienes contindan con la toma del poder mediante la via armada es
su capacidad de convertir ese poder antes opresor en un poder colectivo, capaz de
desarticular las relaciones sociales de explotacion que sostiene el capitalismo.

ALGUNOS PUNTOS IMPORTANTES A REFLEXIONAR

Sea desde abajo, o desde las altas esferas, quienes puedan escalar mediante las vias
revolucionarias, sigue siendo la toma del poder. Pareciera que el discurso zapatista que
sostiene que “no luchamos por la toma del poder” (SCIM, 1995, s/p), sino por democracia,
libertad y justicia, se contradice con esto ultimo. El ejercicio de la democracia, la libertad y
la justicia es el ejercicio de un poder gue se pretende nacional, su practica esta emergiendo
de la practica de la autonomia que busca enarbolar una rabia colectiva, es decir, mediante
de la constitucion de un organo que anide el poder colectivo, descentralizado y
centralizando esa facultad en el colectivo, la diferencia fundamental radica en quién y como
ejerce el poder.

Y es que luego de la sustitucion del poder colonial en los pueblos zapatistas por el
ejercicio de la autonomia, como el desconocimiento de autoridades oficiales y la creacion

de nuevas estructuras de gobierno nombradas democraticamente, el ejercicio autonomico,
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en sus mas diversos niveles y areas también ha padecido de carencias. Por mencionar, su
propuesta econdmica de autosubsistencia ha sido arcaica y carente antes las mismas
necesidades de los pueblos zapatistas y frente a los maltiples trabajos que requiere la
construccion de la autonomia.

Asi como las mas polémicas practicas de los Estados socialistas del siglo pasado
quienes le apostaron a la toma del poder politico, en el ejercicio de la Autonomia también
estan expuestos a las tentaciones de los poderes vigentes del capitalismo o de sus practicas
coercitivas. Porque, aunque sea bien definida la instauracion del ideal que no pretende la
toma del poder, antiestatal, puede también mostrar al interior sus limites autoritarios,
fundamentalmente debido a su estructura de corte militarista, que permite en algunos casos
la existencia de un estatuto con facultad de aplicacion de una orden estrictamente vertical,
que resultarian desacertados para los mismos principios del Mandar Obedeciendo.

El Subcomandante Insurgente Galeano, entonces Marcos, se justificaba y acierta al
sefialar que el movimiento zapatista no podra ser de ninguna manera democratico en tanto
mantenga organico su estatuto militar, sino solo sera posible cuando haya pasado a ser una
fuerza de caracter politico y civil (LE BOT, 1996). Podremos agregar que ese momento
sera el de su desaparicion como organizacion politico militar y es entonces cuando el poder
habria ascendido a su caracter colectivo (la ascension de la clase explotada), lo que los
acerca de nueva cuenta a materializar la muchas veces mal interpretada lucha de clases.

Si bien, el EZLN ha experimentado un cambio en relacion con las teorias clasicas
revolucionarias y ha marcado una diferencia en tactica y método respecto de los grupos
armados revolucionarios en América Latina sobre la forma de lograr la Liberacion
Nacional, su experiencia en la practica de una democracia basada en el Mandar
Obedeciendo dentro de un complejo significado de la Autonomia, como mera forma de
resistencia, asi como su negativa al caracter inevitable de la extincion del Estado, también
conduce a la misma construccion social que en otros momentos, que desde el ideario
socialista se materializo.

Es tan cierto como complejo, que la lucha se libra primero en el campo de las ideas,
es innegable que el debate se centra en la reivindicacion de cierta originalidad en el
lenguaje y en el rechazo de los conceptos prostituidos por el falso socialismo de la pasada

centuria, esto no quiere decir que no sigan siendo validos, habrd de ser por tactica, pero
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pareciera ser que, mediante uno u otro discurso, uno u otro concepto, siguen siendo los
mismos objetivos.

Y es evidente que si la superficialidad para entender al zapatismo permea, seguira el
desarrollo pleno de la idea de que la autonomia es el fin de la lucha zapatista, es cierto que
el EZLN rompio con una tradicion revolucionaria, sin embargo, dicha superficialidad que
se caracteriza por la emocion politica y el idealismo revolucionario de muchas
organizaciones y sujetos evidentemente ajenos al EZLN han rebasado los limites que el
propio zapatismo ha marcado respecto del marxismo y del ideal de la construccion del

socialismo propiamente dicha.

CONCLUSION

Si tenemos que analizar al movimiento zapatista, sin lugar a dudas tendremos que
partir desde su definicion, es decir, definir qué es el zapatismo hoy en dia ante el panorama
nacional y global del capitalismo con base en sus propias practicas, teniendo en cuenta las
categorias que definen a los movimientos sociales en su mas variada clasificacion, si a
dichos conceptos cabe el zapatismo de hoy como guerrilla, o bien, sus proyecciones y
metas se dirijan a convertirlo a un movimiento civil y pacifico. En esto caben las
sugerencias importantes que Aguirre (2013) lleva a cabo sobre la diferenciacion® de las
categorias que puedan manejarse con respecto del estudio de los movimientos sociales.

Sintetizando las ideas aqui plasmadas, podemos deducir lo siguiente: El proceso
autonémico del EZLN no es sino una estrategia de lucha, es el método idéneo de
sobrevivencia en las complejas implicaciones de la "resistencia™ para el zapatismo es el
ejercicio de la libertad, pero también es el simbolo de su "rebeldia".

Asi mismo, se evidencia que el zapatismo esta fundamentado sobre un programa de
lucha y agenda revolucionaria nacional, con caracter visiblemente internacionalista. Por lo

tanto, su programa va mas alla del significado de las fronteras geopoliticas internacionales,

% “Se refiere a la magnitud y a la profundidad del tipo de tareas y desafios que cada uno de éstos movimientos
enfrenta, pero también a los actores sociales que moviliza o involucra, a los objetivos fundamentales que se
plantea, y a las estrategias especificas, [...] los posicionamientos respecto del Estado, el poder politico y el
poder en general” (AGUIRRE, 2013, p. 96).
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y su practica establece pautas que dan continuidad a la revolucién inconclusa en América
Latina, cuya filosofia politica es sintetizada en la Ilamada "otra politica”, que busca
reestructurar y replantear el problema del poder a través el ejercicio de la autonomia desde
la ética y la busqueda de la colectividad.

Y es mediante su principal base filoséfica, la del “mandar obedeciendo”, que ellos
sefialan que quien gobierna y manda, manda obedeciendo, por lo tanto, apenas el poder
colectivo del pueblo puede conjugarse en sentido imperativo.

Y sea mediante la generalizacion de las autonomias (poder desde abajo) o la
transformacion del poder desde arriba, la construccion de una relacion social sin
explotacion que termine por la socializacion de los medios de produccion es ineludible,
quiero subrayar con esto, a riesgo de equivocarme, que la esencia del socialismo vive en el
proyecto del EZLN. Este, su socialismo, no enfoca exclusivamente el bienestar material
como fin dltimo, también es la aceptacion de lo otro, lo diferente, es decir, el rescate de la
diversidad cultural, espiritual y del cuidado ambiental, sobre todo, es la de la necesidad de

formar al hombre nuevo con una ética no individualista.
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Una comunidad Tsotsil creando autonomia a través de la educacion en
Zinacantan, Chiapas, México.

Educacdo em Territorios Autbnomos: uma comunidade Tsotsil criando autonomia a
traveés da educacédo em Zinacantan, Chiapas, México.

Autonomous territories education: a Tsotsil community creating autonomy through
education in Zinacantan, Chiapas, Mexico.
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RESUMEN. El articulo aborda la forma del quehacer autonémico a través del proceso
educativo en la comunidad San Isidro La Libertad, en Zinacantan, Chiapas, México. Se
enfoca en el acompafiamiento y experiencia de sus promotores y promotoras de
educacion, que han vinculado los aprendizajes de los saberes cotidianos de la
comunidad, con su propio proceso formativo en el Método Inductivo Intercultural para
asumir su papel como maestro y maestras en sus escuelas autbnomas a nivel primario
multigrado y secundario. La experiencia se expone desde una posicién que asume la
centralidad de las préacticas culturales que los movimientos sociales, en particular de los
pueblos indigenas, han retomado como proyecto politico, a través de la construccion
cotidiana de sus autonomias, lo cual, de acuerdo con Elsie Rokcwell (2012), da lugar a
otras maneras de pensar y actuar en los procesos educativos, reconociendo las
implicaciones entre la estructura de desigualdad social y la diversidad cultural. Traza la
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historia de la escuela y cémo el espacio del aula en la practica muestra otro tipo de
movimiento y relaciones que tiene que ver con el respeto, la confianza y el cuidado
entre todos y todas. Particularmente se relata la experiencia de la actual promotora de la
escuela primaria, que fue graduada de la primera generacion de la primaria autbnoma y
tuvo un rol principal en la creacion de su secundaria. El articulo es producto de otras
formas de relacion en la investigacion que acompafa y, desde una etnografia critica y
decolonial, “trata de transformar nuestras propias maneras de observar, de hablar, de
ser, de sentir y de actuar en los procesos educativos con estos movimientos”
(ROKCWELL, 2012, p. 711). Es asi que las autoras, desde nuestros maltiples espacios
como investigadoras, docentes y estudiantes nos implicamos dentro de los procesos
politicos de cambio social.

PALABRAS CLAVE: Autonomia. Educacién. Escuela autdnoma. Chiapas.

ABSTRACT. The article presents a part of the making autonomy of San Isidro La
Libertad community, in Zinacantan, Chiapas, southern Mexico, through its autonomous
schools, particularly the experience of their educational promoters. The promoters have
merged their local knowledge, with their training on the Intercultural Inductive
Pedagogical Method to assume its role as teachers of a group of students at primary and
secondary level. Using a critical ethnology perspective, the article describes how the
classroom space in practice shows another type of movement and relationships that has
to do with respect, trust and care between all. In particular, the experience of the current
promoter of the primary school, who graduated from the first generation of the
autonomous primary school and was key on the creation of their middle school.

KEYWORDS: Autonomy. Education. Autonomous school. Chiapas.

INTRODUCCION

En la actualidad poblaciones indigenas reivindican la lucha por sus territorios a
través del ejercicio de su autonomia, creando sus propias formas de organizar sus
comunidades. Siendo la educacion uno de los espacios que han puesto especial interés.
En Chiapas, a partir del levantamiento Zapatista de 1994, comunidades y movimientos
han desarrollado proyectos educativos autdbnomos dentro de sus territorios
(GUTIERREZ, 2005; BARONNET, 2009; NUNEZ, 2011; BARONNET; MORA;
STAHLER-SHOLK, 2011; MARTINEZ; MUNOZ; GUTIERREZ; RAMOS 2015). El
sistema educativo formal que existe en las comunidades indigenas en México, en
general aun tiene un enfoque que invisibiliza la cultura y los propios saberes de dichas

comunidades, en gran parte monolingle, demeritando asi el valor de sus idiomas como
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forma de conocimiento. Los contenidos dominantes afirman que los saberes vienen
desde fuera, creando categorias sobre que tipo de saber vale, aunque éstos no respondan
a las necesidades e intereses de las comunidades. Las familias de la comunidad tsotsil
de San Isidro de la Libertad, al igual que muchos pueblos indigenas en América Latina,
iniciaron su proceso de apropiacion cultural reivindicando la lucha por sus territorios
como una herencia ancestral como legado de sus antepasados, sus formas de
organizacion comunitaria y creando sus propios procesos educativos caminando asi en
la construccion de su autonomia.

El deseo entrafiable de la comunidad por organizar su propia escuela, se
cristalizo al organizarse y elegir a sus promotores de educacion en 2011, transformando
la escuela sabatina que funcionaba desde principios de 2009 en su centro comunitario
con la colaboracion de la Dra. Maria Elena Martinez y estudiantes externos. Después de
recuperar el terreno donde la escuela publica oficial se ubicaba, en ella se fundo la
nueva Escuela Autdnoma Emiliano Zapata en abril del 2011 (para la historia detallada
de los inicios de la escuela ver Martinez, Mufioz, Gutiérrez y Ramos, 2015). Los
promotores de educacion, una pareja joven que contaba con estudios de secundaria,
contaron con el pleno apoyo de las autoridades y de la comunidad para encargarse del
proyecto educativo.

Este articulo presenta el proceso de conformacion, consolidacion y continuidad
de la escuela, abordando el acompafiamiento a promotores de educacion primeramente y
posteriormente la experiencia de una joven egresada de la escuela primaria autbnoma en
2012, quien fue protagonista para la creacion de la secundaria y continda el trabajo de
los primeros promotores, con el respaldo y participacion de la comunidad. Se relata
como ella, a través de su formacion en la escuela primaria y secundaria de la educacion
inductiva intercultural, con recursos de la comunidad y conocimientos desde su propia
experiencia de participacion en las actividades de la comunidad, entrelaza todos estos
elementos para su labor como educadora. La escuela ha sido constituida por promotores
de educacién, familias, autoridades y acompafiantes externos, creando asi una

comunidad intercultural educativa de apoyo a la escuela.
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EDUCACION AUTONOMA EN SAN ISIDRO DE LA LIBERTAD

Las practicas culturales son la base en la que se sustenta el programa de
educacién autobnoma y en general el aporte que los pueblos originarios ofrecen para la
construccion de lo comin y la propuesta politica de las autonomias son précticas que
aun se pueden observar en diversas comunidades indigenas del pais. Sin embargo, cabe
sefialar, que su continuidad se explica por una gran diversidad de procesos y esta
diversidad se expresa en las diferentes formas que los pueblos originarios han hecho
frente a la estructura de dominacion que Anibal Quijano (2000) llama la colonialidad.

En este sentido, no todos los pueblos y comunidades indigenas demandan
derechos politicos, incluso, algunas comunidades, como muchos otros grupos sociales,
son afines y se benefician de la estructura de poder. De ahi la centralidad de las
précticas culturales que, desde la resistencia, se reflexionan y se convierten en parte
medular de los proyectos politicos, como las autonomias indigenas. En estos espacios de
movilidad politica, emergen procesos de subjetivacion rebeldes y no sumisos, en la
configuracion de identidades étnicas colectivas. Cabe destacar la importancia de los
contextos histéricos culturales y politicos que permiten una reflexion profunda de las
practicas culturales de los pueblos originarios, para no esencializar ni homogenizar.

La creacion de la escuela autonoma esta estrechamente vinculada con todo el
proceso de autonomia de pueblos indigenas, una comunidad que perteneci6é a Chajtoj,
que en 1994 se une a la lucha del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN) y
luego se separan en dos grupos, uno de los motivos fue que no dejaran entrar a los nifios
a la escuela porque eran zapatistas. Para 1998, el EZLN informa de la formacién de
municipios autbnomos y se nombra al consejo autébnomo, sin embargo, una persona
elegida se unio6 a un partido politico, generando una nueva division, siguiendo otros dos
momentos de tension, que cuestionaban el tener apoyo de los partidos politicos o de
gobierno, o alcanzar su autonomia, fueron momentos que marcaron la creacién de la
comunidad San Isidro de la Libertad en 2008 como un territorio autdnomo.

Las familias ejercen la autonomia segun las pautas zapatistas que surgen de las
practicas colectivas de las comunidades indigenas que se reflexionan y fortalecen en la
resistencia (MARTINEZ; MUNOZ; GUTIERREZ; RAMOS, 2015; NUNEZ, 2011). No
reciben apoyo de ningin proyecto gubernamental y desarrollan trabajos colectivos

agricolas y de produccion de animales, que son el centro de su organizacion. Han creado
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sus propias formas de registros autbnomos como sus actas de nacimiento, licencias de
conducir y tienen su emisora de radio. Las familias auténomas de San Isidro La
Libertad, conviven en un mismo territorio con familias no autébnomas de San Isidro y
Chajtoj, de tal manera que una familia autbnoma puede ser vecina de otra que no lo sea.
Igual sucede con los espacios de educacion, estan dos escuelas oficiales y la escuela
auténoma, de hecho, esta ultima tuvo un proceso de lucha por el territorio y propias las
instalaciones que eran parte de la escuela oficial, pero la comunidad reivindicé su
derecho de este espacio educativo, de tal manera que la escuela oficial y la autbnoma
son vecinas. Lo que permite ver diferencias, una escuela autbnoma pintada con la
imagen de Zapata (ver Figura 1) y la escuela oficial cerrada por falta de maestro.
Concuerdan con la vision y la organizacion de la autonomia zapatista en el sentido de
intervenir con programas pedagdgicos que contemplen las necesidades especificas,
valores culturales propios y la practica de una educacion no autoritaria y critica,

interconectando su propia experiencia.

Figura 1 : Escuela Primaria Auténoma Emiliano Zapata.

b LY N .

Ve P

F:uente: B'orréyo, 2017

En este sentido, los primeros promotores, durante 2012 y 2013, fueron formados
en el Método Inductivo Intercultural (MII), en procesos de formacion que fueron
impulsados por diversas instituciones educativas de Chiapas. EI MII desarrolla el
trabajo pedagdgico a partir de la participacién de las y los estudiantes en las actividades
sociales cotidianas de la comunidad en donde estan implicitos los conocimientos
indigenas. Estos son articulados y contrastados con los conocimientos cientificos
escolares, siendo la cultura un factor que participa y se actualiza en las actividades. En
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este sentido, es un método que tiene su base en el concepto sintactico de la cultura de
Jorge Gasché (2008), donde:

La cultura no es un conjunto de elementos, material y espirituales, que se
trata de inventariar y clasificar, para poder observarlos, examinarlos,
comentarlos y explicarlos de alguna manera; sino ella es lo que los seres
humanos producen en su proceso vivencial diario, en el cual crean sus
medios de subsistencia, transformando la naturaleza, cooperando,
interactuando y comunicandose entre ellos, por lo que la cultura, entonces es
la cara manifiesta y el resultado de las actividades humanas (GASCHE, 2008,
p. 316).

La Escuela Autonoma Emiliano Zapata cuenta con un disefio curricular
elaborado en colectivo en asambleas, vinculando actividades agricolas y ceremoniales
de la comunidad, adecuando el calendario escolar al calendario agricola de cosecha. En
este proceso también formaron parte investigadores en calidad de acompafiantes a
quienes las autoridades solicitaron su apoyo. Con autorizacién de la comunidad se
amplio la invitacion a estudiantes de pedagogia y antropologia, a voluntarios locales,
nacionales e internacionales, que junto con padres y madres de familias, autoridades
autébnomas e investigadores acompafiantes, formaron una comunidad educativa
intercultural (MARTINEZ; MUNOZ; GUTIERREZ; RAMOS, 2015). Los promotores
cuentan con apoyo de los integrantes de la Red de Educacién Inductiva Intercultural
(REDIIN) de Chiapas, con quienes se relnen periddicamente para discutir sus

experiencias, aprendizajes y los problemas que se presentan.

Figura 2 - Promotores y estudiantes.

Fuente: Lopez, 2013

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 148-171, jul. / dez. 2017
154



Educacion en territorios autbnomos

LA SECUNDARIA AUTONOMA

En abril de 2013, Maria, una de las estudiantes egresadas de la primaria
autonoma, pidié a sus papas que hablaran con las autoridades y ellos con el apoyo
externo!, para que acomparfiaran las actividades de una secundaria auténoma, para la
formacion técnica de sus estudiantes. Aquella estudiante tomo la iniciativa y a partir de
ahi llegaron més interesados: dos madres de familia, dos estudiantes de escuelas

oficiales y dos de la primaria auténoma.

Quiero seguir estudiando, porque ya terminé y me preocupa no tener a donde
ir para formarme como maestra. Mis papas me dijeron que hablaran con las
autoridades y le pedira a la Malena que nos ayude con mas maestros. Por eso
venimos hoy a pedirles que nos apoyen para abrir la secundaria técnica,
porgue quiero ensefiar en la primaria. Que me ensefien técnicas.?

Por ello, con el afan de continuar la educacion después de la primaria, se cred la
secundaria técnica autonoma, coordinada por el equipo externo que llegaba de
diferentes lugares y con apoyo de habitantes de San Isidro de la Libertad, que
compartian su conocimiento y sus técnicas de trabajo con los estudiantes. Cabe
mencionar que, para poder hacer dichas estancias, las familias y las autoridades, daban
su consentimiento y permiso en asamblea.

Un elemento fundamental para la continuacion de la autonomia, fue la
elaboracion del plan de estudios de la secundaria, que estaria conformado por elementos
histéricos de la conformacion de su autonomia, los temas que eligieran los estudiantes y
el seguimiento del Método Inductivo Intercultural, como la base de ensefianza,
asimismo creando el espacio en el que los y las estudiantes crearan sus propios
materiales escolares. La linglista Ana Kondik acompafio a los estudiantes a realizar
entrevistas a los integrantes de la comunidad y realizaron una coleccion de mitos,

cuentos e historias de la comunidad que imprimieron en tsotsil y espafiol.

L En ese afo el apoyo externo se conformaba por la Dra. Maria Elena Martinez, las estudiantes Ana Isabel
Lépez y Sandra Ramos, el profesor Liam Bradshaw, la Dra. Ana Kondik, y los voluntarios Federico
Lugrin y Pilar Martinez. Se acordé con las autoridades que las clases se impartirian una semana si, una
semana no, debido a que varios de los estudiantes como ya eran considerados mayores de edad, tenian
que trabajar para apoyar a la organizacion auténoma. Ademas, tendrian a Ana Isabel L6pez como maestra
de base hablante de tsotsil, mientras que los demas elegirian que dias llegar y trabajarian en espafiol. Esto
se desarroll6 durante un afio.

2 Maria, estudiante de San Isidro de la Libertad, abril de 2013, citado en Lopez, 2016.
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Se impartieron temas relacionados con politica e historia local, contabilidad,
talleres de video-fotografia, elaboracién de productos para el hogar y alimentos,
materias como Espafiol y Tsotsil, Matematicas, Computacion, éste tltimo fue un tema
solicitado por los propios estudiantes. Algunas actividades técnicas fueron valoradas
como parte del aprendizaje de un oficio que lo pudieran aplicar alli mismo en la
comunidad, se impartieron talleres de carpinteria, medicina herbolaria, trabajo de la
milpa con técnicas de la agricultura organica, elaboracién de compostas, la siembra de
hortalizas, hasta elaboracion de jabones y velas.

Un aspecto valioso fue el involucramiento de la comunidad en este espacio de
intercambio de conocimientos pues personas de alli mismo facilitaron talleres de como
criar pollos, conejos y borregos, hacer pan, hacer tejidos, todo esto posibilitd el traspaso
de los saberes intergeneracionales, asi como reafirmar aquellas labores que la
comunidad realiza cotidianamente. Saliendo reflexiones, por ejemplo, ¢por qué un
hombre iba a tejer? una sefiora argumentaba “si vas aprender a tejer este es el tejido que
yo uso, para vestirme, hasta para venderlo nos da para comer”.

Una de las principales actividades escolares fue la practica y el aprendizaje de
los elementos del método inductivo intercultural en la ensefianza, para ello se hicieron
intercambios con promotores de la primaria para realizar trabajo en conjunto entre
estudiantes de secundaria y primaria. Este ciclo de intercambios cred entre los
estudiantes de la secundaria un proceso de formacién adicional. La union que se
desprendid de ella fue bésica para la formacion y el intercambio entre ambas escuelas,
debido a que los estudiantes de la primaria se entusiasmaban con la idea de continuar
sus estudios y aprender “técnicas especificas de ser maestro”.

Gracias a este intercambio, se modificaron algunas clases, que los propios
estudiantes de la secundaria pedian reforzar, con ejemplos técnicos o teoricos, ya que, al
principio, las clases se impartian en tsotsil, el idioma local, y posteriormente en espafiol
y tsotsil. Se desarrollaron materiales creados desde ellos, que se basaron en gran medida
en el conocimiento local, y en la participacion de los habitantes.

Este material fue fundamental para comprender la historia del inicio de su
autonomia y su lucha. Mediante este ejercicio, el didlogo acerca de la lucha por la
autonomia de San Isidro de la Libertad se prestaba a analisis dentro de la secundaria
autonoma, ya que los y las estudiantes compartian experiencias de su acompafiamiento

como jovenes autbnomos. La secundaria autbnoma tuvo un importante acompafiamiento
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de las autoridades de la comunidad que constantemente estaban en las actividades que
se desarrollaban como visitantes o participando en algunos talleres.

San Isidro de la Libertad fundé un principio escolar, la simbiosis de dos
instituciones que seguiran formando un ideal de lucha e igualdad entre hombres y
mujeres. Bajo este sustento, la escuela secundaria auténoma inicié con cinco
estudiantes, dos madres, una de ellas que llevaba a sus hijos desde otra comunidad a la
Escuela Primaria Autonoma en San Isidro La Libertad y queria aprovechar ese tiempo
para continuar estudiando, la otra madre de 42 afios que asistio junto con su hijo, y 3
jovenes, entre ellos Maria, una joven que en 2016 seria elegida por la comunidad para
ser la promotora de educacién, asumiendo el cargo desempefiado por la pareja de

jévenes promotores.

Figura 3 - Maria (al centro) en su graduacién de primaria.

Fuente: Martinez, 2011.

MARIA, LA NUEVA PROMOTORA DE EDUCACION EN LA PRIMARIA
AUTONOMA

La joven promotora, quien apenas habia sido elegida por la comunidad y daria
continuidad al trabajo de la pareja de promotores, quienes dejaron el cargo en 2016. Con
Maria se dio un paso mas para fortalecer la escuela autbnoma, y que es uno de los
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rasgos distintivos en las escuelas autdbnomas: sus promotores no reciben un pago en
dinero, y su trabajo es retribuido por cada comunidad de acuerdo a Sus recursos
disponibles y procesos organizativos.

La contribucion para la manutencion de los promotores es un problema
recurrente en los procesos de autonomia que se resuelven de diversas formas y de
acuerdo a las condiciones concretas de cada comunidad y las formas en cada una de
ellas acuerda para resolverlo: trabajos colectivos, dar parte de la cosecha de maiz o
cultivos que se producen al promotor etc. En el caso de promotores o promotoras
jévenes, no hay mayor problema, pues sus familias ain asumen su manutencion y en el
caso de Maria, ella también es parte del colectivo de mujeres bordadoras.

La comunidad solicitdé apoyo para acompafiar a la nueva promotora de
educacion, tarea a la cual se integr6 Kathia Nufiez. Tal como se hizo para el
acompariamiento a la pareja de promotores anteriores, en una asamblea en la que las
autoridades y familias conocen y discuten la propuesta de trabajo de los invitados
externos para asegurar que vaya en concordancia con su apuesta politica como
comunidad autonoma. Inicialmente se dio acompafiamiento a Maria en sus actividades
cotidianas, lo que permitié conocer su trabajo en el colectivo de mujeres tejedoras, el
cual es muy bello y una de las actividades que mas destacan a las mujeres zinacantecas,
actividad que aprenden desde muy pequefias y que también impacta en la formacién de
Maria maestra. Después de un tiempo se realizé el cambio formal de promotores de
educacion, en abril del 2016.

Este acercamiento estrecho que se pudo dar con la promotora dio pauta a que
ella expresara sus expectativas y preocupaciones en su nuevo cargo. Se sentia muy
insegura y asustada, era una responsabilidad muy grande. Se reflexion6 que lo mas
importante era conocer la escuela, continuar el trabajo de los promotores anteriores,
pero en ese momento, no se consideraba la primicia del Método Inductiva Intercultural:
los principales recursos son la comunidad y el conocimiento previo que brindan las
actividades cotidianas comunitarias, pero, sobre todo, la valoracion del conocimiento
indigena comunitario y el intercambio con el conocimiento occidental, pero ya no desde
una relacion de dominacion, sino de dialogo.

Este principio del MII se expresaria més adelante y de manera contundente en
su practica como promotora, porque al caminar por las veredas de la comunidad,

emanaba su don de la ensefianza, fortalecido con su formacién en la escuela autbnoma,
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porque siempre compartia el nombre de los arboles, las plantas, animales, sus relaciones
y “sus secretos”, mostrando también su apropiacion y conocimiento del territorio en el
que crecio y habita. En el sentido que operan los saberes indigenas que, de acuerdo con

Jorge Gasché,

Se caracteriza (1) por relaciones igualitarias de solidaridad laboral,
distributiva y ritual (basada en un principio de reciprocidad) que vinculan a
los seres humanos entre si y con los seres de la naturaleza (“madres” de
animales y plantas, “almas” de muertos, “seres espirituales”, o como se les
quiera llamar) y (2) por una autoridad que controla a los seres humanos no
directamente sino por intermedio de un control sobre las fuerzas de la
naturaleza en el cual confian las personas que hacen caso controla a la
autoridad) (GASCHE, 2008, p. 280).

De las experiencias que mas destacan, por expresar estas caracteristicas de los
saberes indigenas, es la de la rana, la cual comunica al trepar al roble y cantar, que va a
llover. Igual cuando la rama del roble se quiebra sin que haya viento, también expresa
que va a llover. De esta manera, el conocimiento compartido en la comunidad y la
propia formacion escolar de Maria en su primaria autbnoma, forman parte de los
recursos que son la materia prima de su practica de ensefianza. Saberes que, ademas,
aportan a la creacion o reconstruccion de otras relaciones con nuestro entorno social y
natural alterno al tipo de sociedad individualista y consumidora. Asimismo, Maria ha
seguido su formacidn en diferentes talleres, cursos y diplomados. Por un afio curso el
diplomado sabatino “Alimentacion, Comunidad y Aprendizaje” impartido por el
proyecto de Huertos Escolares de Ecosur, donde aprendi6 técnicas de ensefianza para
integrar conocimientos de fisica y biologia en las actividades agroecoldgicas en el
huerto escolar de la primaria. Desde el inicio de su cargo ella ha participado en los
talleres mensuales de la REDIIN y se integro al proceso de formacién de los talleres del
proyecto La Milpa Educativa, de la Dra Maria Bertely del Ciesas.

En las actividades de la escuela se entrelazan las festividades que celebran la
comunidad, como la fiesta del Viernes Santo, las cuales llevan todo un proceso de
organizacion y colaboracién. Todos participan con actividades ya definidas para la
fiesta: el arreglo ritual del espacio, la elaboracion de la comida y el servicio. La misa del
padre, en espafol (porque la lengua principal que se habla en todos los espacios es el
tsotsil), era sobre la importancia de su lucha por la autonomia y la resistencia, porque
bajo la primicia zapatista, tampoco reciben apoyos del gobierno. Este predmbulo
permite mirar la importancia de los espacios comunitarios para el aprendizaje de los

nifos y nifas, al participar de ellos.
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En la asamblea para realizar el cambio de promotores de educacion, realizada el
2 de abril de 2016, se expuso a la comunidad el contexto del cambio que habia
solicitado la pareja de promotores anterior. Al iniciar la asamblea se hizo la
presentacion de los acompafiantes externos. Después participaron, sobre todo las
mujeres, preguntando por qué dejaban el cargo y también agradecian el trabajo que
habia realizado y que los nifios y nifias estaban muy contentos y aprendieron mucho. La
participacion de las mujeres denota el involucramiento que las familias de la comunidad
tienen en la escuela y la importancia que tiene la escuela autbnoma para la continuidad
del proceso mas amplio que implica la autonomia. La promotora al momento de
presentarse sintid6 mucha presion y la emocion le gand y entre lagrimas expresé que
necesitaria mucho apoyo.

De manera muy solidaria, las familias expresaron su apoyo y se acordd hacer
una fiesta ritual para iniciar este nuevo ciclo escolar en el primer lunes de clases, la
comunidad cooperaria para organizarlo. Maria también fue apoyada por Liam, un
maestro acompafante externo que participa en la secundaria autbnoma. En la asamblea
se expreso que ya se acercaba la época de lluvias y la fiesta del 3 de mayo en que se
celebra el dia de la Santa Cruz, asi que seria una buena oportunidad para planear una
variedad de actividades para el aprendizaje de los estudiantes de la primaria alrededor
del tema del agua para iniciar el trabajo en la escuela. También se acercaba el 10 de
abril, dia de la muerte de Zapata, nombre que también lleva la escuela autdbnoma, por lo
que también se incluyeron actividades alrededor de esta tematica en las primeras
semanas de su labor.

Dentro del MII, el aprendizaje en la escuela autbnoma se centra en las
actividades significativas de la comunidad. En este sentido y articulando aprendizajes de
proyectos hermanos, como el de la escuela autdbnoma de San Isidro y la experiencia de
Nafiez (2011, 2013) en escuelas autonomas zapatistas, fueron compartidas con la
promotora algunas actividades de sensibilizacion en la relacion de aprendizaje,
aprendidas en otras escuelas autbnomas. De esta forma, se acordd con Maria una
actividad para compartir comida, siendo esta una practica de promotores de escuela
autonomas zapatistas, en la que comparten alimentos que las y los nifios traen para crear
una relacion de confianza, familiar, para darles seguridad y asegurar que el grupo esté

alimentado, antes de iniciar clases.
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Con este tipo de actividades se estimula el compartir y el hacer comunidad
desde su experiencia cotidiana en la escuela autébnoma, como lo describe Carlos,

promotor de educacion autonoma en la region de los Altos:

Digamos que... yo aprendo de los nifios como es compartir, porque los nifios
llegan el primer dia, digamos el primer afio, llegan el primer dia y no quieren
entrar porque no hay confianza, entre los nifios y el promotor, no hay
confianza, el segundo dia también, el tercer dia entonces damos dindmicas o
algo para que nos conozcamos, entre todos, en colectivo. Entonces ya cuando
dicen, este... traen juegos también los niflos, saben jugar... entonces te ponen
a hacer que como vuela un pajarito o algo, entonces se mueven y entonces
tienes que moverte, porque si no te mueves les da vergiienza, entonces de ahi
les aprendemos también o si no traen sus comidas, su pozol®, entonces nos
dan también y ya es como tener... compartir y ya es un colectivo, es como

una comunidad que nos comparten y todo, es lo que estamos haciendo.*

Este espacio de comparticion inicio al llegar a la escuela, que al igual que en
otras escuelas, esta es una escuela multigrado, donde asisten nifios y nifias de entre los
cinco y los 12 afos, el grupo esta conformado por 20. Primero se realizo la presentacion
con los nifios y nifias, se mostrd la comida que se traia, era una planta de la selva que se
Ilama chapay, crece de una palma silvestre, cubierta de espinas, se pela y se puede
cocinar de muchas maneras, asada, con tomate y cebolla o con huevo, asi que con las
tortillas que llevo Maria, se inici6 la clase compartiendo la comida. Una de las nifias
mas pequefias se paso la clase comiendo con muchas ganas. Ademas de compartir, se
expuso las caracteristicas de la planta, sefialando en el mapa y compartiendo con el
grupo lo que conocian de tierra caliente, que asi le llaman. Algunos comentaban que
sus papas van a sembrar en tierra caliente para complementar la produccion de maiz.

Después del preambulo de presentacion y en el marco de la conmemoracion de
la “Muerte de Zapata”, se inici0 una conversacion sobre Emiliano Zapata. Los mas
grandes lo reconocian muy bien y sabian que lo habian matado. En la planeacion estaba
contemplado compartirles un video sobre la muerte de Zapata, pero ante la participacion
activa de los niflos y nifias, se fueron dando otras actividades que al final

complementarian lo del video. Asi que, sin planearlo, se dio un proceso de auto-

3 El pozol es una bebida tradicional a base maiz de gran importancia alimenticia y cultural para los
pueblos en Chiapas y esta descripcion es notoria porque, por lo general, los maestros de las escuelas
oficiales en las comunidades la desprecian y prefieren consumir refrescos embotellados. Compartir lo que
los nifios cotidianamente consumen en casa, es revalorado en el aula zapatista.

4 Esta fue una entrevista de Carlos (no es su nombre real, a peticion de él, se protege su identidad),
concedida a Kathia NUfiez en el marco del trabajo de campo para su investigacion en curso, dentro del
programa de Doctorado en Investigacion Educativa del Instituto de Investigaciones en Educacion de la
Universidad Veracruzana, marco en el que también se inscribe la estancia académica en CIESAS-Sureste,
bajo la tutoria de la Dra. Maria Elena Martinez.
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organizacion de actividades, Maria y los nifios y nifias comenzaron a buscar en los
libros informacidn sobre la muerte de Zapata y se crearon tres grupos por edades. Los
mas grandes llevaron los libros a las mesas para leerlos, los de edad intermedia
dibujaban a Zapata, y los mas pequefios jugaban o dibujaban garabatos en sus
cuadernos.

Con esta actividad se registr6 que, en el grupo multigrado de la escuela
autonoma de San Isidro, se formaban tres grupos de nifios y nifias por edad: las mas
grandes que son nifias, de entre 11 y 12 afos, que ya saben leer y escribir en espafiol y
tsotsil, otro grupo de nifios y nifias de entre 8 y 10 afios, que también ya saben leer y
escribir y que en esta ocasion dibujaban y las méas pequefias de entre 4 y 5 afios. Esta
division de actividades por edad estd muy bien adaptada al espacio del aula, pues esta
compuesta por 12 mesas que se ordenan de acuerdo a la actividad y se puede armar una
mesa con dos para propiciar el trabajo colectivo. Lo cual es muy comun entre el grupo,
mas que estar en una mesa y banco individual, estan en grupo y pueden compartir lo que
el otro hace, sin asumir que estan copiando o perdiendo el tiempo, como se fiscaliza en
muchas escuelas oficiales.

Después de esa multiplicada de actividades, el grupo se reunié en circulo para
compartir lo que cada quien sabia sobre la muerte de Zapata, platicando en general
sobre ese hecho histérico y los personajes que participaron; las nifias mas grandes
leyeron la informacidn que obtuvieron de los libros; quienes dibujaron expusieron sus
producciones y los mas pequefios escuchaban. Una gran sorpresa fue un nifio de 10
afios, que comenzo6 a compartir en tsotsil la leyenda de la muerte de Zapata, quien, en
realidad, contaba él “no habia muerto, que sigue cabalgando por las noches en su
caballo blanco, acompafando la lucha, porque Zapata vive, la lucha sigue”. Esta
formacion politica que los nifios y nifias tienen de manera formal en la escuela, también
la complementan en todos los demas espacios de autonomia: en las fiestas rituales, en la
siembra de maiz, en los colectivos, en las asambleas.

Al final de esta comparticidn de saberes sobre la muerte de Zapata, se proyecto
el video de la muerte de Zapata y se gener6 una actividad mas, la de relacionar
personajes con los hechos, por ejemplo, quién mato a Zapata-Jesus Guajardo; quién
ordené matar a Zapata-Carranza etc. Después hubo un receso y al conversar con la
promotora, con mucha seguridad comentaba las actividades que también habia hecho

con Liam, tales como, la composta, sobre el derecho al agua y que ella habia salido con
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los nifios y nifias a buscar plantas y hacer medicina para el dolor de panza con una
planta que le llama “nido de grillo”.

A pesar de la angustia que expres6 Maria en la asamblea de nombramiento como
promotora, ella se sentia cada vez mas segura y que la propia comunidad, su formacion
previa en la escuela autbnoma, asi como su participacion activa en el colectivo de
mujeres tejedoras, constituian una base sélida para desarrollar su nueva responsabilidad
comunitaria, ahora como promotora, sélo requeria de mayor acompafiamiento en la
articulacion mas explicita del modelo inductivo intercultural, cosa que ha logrado en su
participacion en diversos espacios formativos.

En la siguiente seccién describimos unos ejemplos de actividades realizadas en
la primaria como ejemplo de las actividades cotidianas que Maria ha venido

desarrollando.

LA VIDA DIARIA EN LA PRIMARIA AUTONOMA EMILIANO ZAPATA

De las cosas que mas se evidencia en las escuelas autonomas, es la manera en
como los nifios y nifias se apropian del espacio aulico y también de los espacios abiertos
de bosque que rodean la escuela; por ejemplo, el uso de la composta para depositar los
desechos organicos, mostrando su relacion con el territorio con el que conviven.

Al igual que el primer dia, se inicié con el ritual de comparticion de alimentos,
lo que permitié ver cdmo, en particular una de las nifias mas pequefias, comia muy bien,
una condicion bésica en las escuelas autonoma: la alimentacion para una educacion
digna. Cada uno traia algo de su casa a compartir: café, hierba cocida, fruta de
temporada, frijol, tortillas.

Los nifios y nifias se sientan en las mesas por grupo de edad, s6lo una mesa
comparten nifios y nifias. Se da el pase de lista. El aula esta organizada de tal forma que
no hay frente ni atras, todo estd dispuesto a estar de manera circular, el escritorio de
Maria ocupa uno de los lados, no es el lugar que ocupa en clase, s6lo para organizar sus
materiales y cuando se dirige al grupo para dar instrucciones, lo hace desde el centro de
salon, integrada con los nifios y nifias y mientras ellos trabajan, ocupa una esquina del

aula.
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Figura 4 Aula de la primaria.

Fuente: Nufiez, 2016.

La promotora pone actividades a cada grupo de nifios y nifias organizados por
edad: a los més pequefios (4-6 afios) les pone trabajo en su cuaderno para realizar
actividades de caligrafia: circulos seguidos; los mas grandes (7-9 afios) dibujan en su
cuaderno y las nifias mas grandes (10-12 afios) toman libros de los estantes.

Una de las nifias mas pequefias (Ver Figura 5y 6) juega con un juguete que ella
misma hizo, es un hilo con una cuenta de plastico que hace girar con las dos manos y
cuando se pone a trabajar lo que la promotora le pone en su cuaderno, enrolla el juguete
en su lapiz para adornarlo, una invencion entretenida y practica. La relacion que Maria,
como promotora, genera con los nifios y nifias, se da en un ambiente de confianza que
permite la expresion de mayor actividad en ellos y ellas, se mueven libremente por el
aula, van de una mesa a la otra parar mirar lo que hacen los demés o simplemente
platicar, pero no causa caos en la clase, algo muy parecido se expresa en el aula de una
escuela zapatista en una comunidad del municipio de Salto de Agua, Chiapas (NUNEZ,
2011).
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Figuras5y 6 - “La mas pequena”.

Fuente: Nufiez, 2016.

La promotora deja trabajo a los mas pequefios que alin no saben leer ni escribir.
De hecho, esta es la mayor preocupacién de ella, contar con estrategias de aprendizaje
con los mas pequefios. Mientras los mas pequefios ya se encuentran trabajando, la
promotora pide la atencion de los mas grandes para trabajar con el resto. En esta
ocasion, el salon estd organizado en seis mesas, cada una armada por dos mesas
rectangulares, una es ocupada por tres nifias (las mas grandes de 11 y 12 afios), otra por
dos nifias y dos nifios (entre 8 y 10 afios) dos mesas la ocupan una nifia (10 afios) y un
nifio (7 afios) cada una; otra mas por dos nifias y uno nifio (de entre 6 afios) las otras dos
la ocupan los méas pequefios (dos nifias de 5y 4 afios y el nifio de 5) la nifia de 4 afios
hace lo quiere, juega, mira a los demas (ver Figura 7).
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Figura 7- “El trabajo en el aula”.

Fuente: Nufiez, 2016.

Después de la actividad de dibujo y de lectura con los mas grande, pasan al
centro para hacer la lectura de “La leyenda de los 7 hombres” en tsotsil y espafiol, ellos
eligen en que idioma leer para todo el grupo, principalmente los mas grandes, los méas
pequefios siguen escribiendo letras y garabatos (ejercicios de caligrafia) en sus
cuadernos. Después de la lectura, regresa con los mas pequefios que terminan y les pone
mas ejercicios de escritura y los mas grandes, transcriben la leyenda en espafiol y tsotsil
para leer en sus casas, pues no es muy larga. Mientras trabajan los nifios y nifias, Maria
comenta que la leyenda en la que trabajan es local, escrita por los mas viejitos de la
comunidad y narra las aventuras de comerciantes de Zinacantan que viajan a Guatemala
y son encerrados por los guatemaltecos y los siete hombres-animal-fuerzas naturales los
rescatan.

También, Maria muestra los dibujos que hicieron los nifios en equipo,
relacionados con los animales y arboles, vinculados con la lluvia: las golondrinas, que
cuando vuelan muy bajo en temporada de lluvias pronostican que llovera; el pajaro
carpintero al picotear el arbol de roble, o la rana que sube a cantar al roble, también
pronostican la Iluvia. Ademas de dibujar cuenta “el secreto” en espafiol y tsotsil. Los
dibujos estan muy bien elaborados, tienen esta gran habilidad de usar los colores en el
dibujo por la actividad cotidiana de los tejidos y bordados de las mujeres, ademas de
valorar con esta actividad el conocimiento de la comunidad y esta relacion tan espacial e

intima con la naturaleza (Ver Figuras 8 y 9). Después estuvo el receso, los nifios salen al
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patio y Maria se queda con las nifias mas grandes a practicar sus bordados y después
salen con los demaés a jugar basquetbol.

Fuente: Nufiez, 2016.

Al momento del cierre de afio por temporada de cosecha en la comunidad?®,
Maria ya tenia una mayor apropiacion de su papel como promotora de educacion, el
aula multigrado seguia organizandose segun edades como ya fue descrito, Maria circula
dentro del aula dando actividades distintas a cada grupo. Llamando la atencion a la
comunicacion tan distinta, a la de una escuela oficial, en el sentido de como las y los
nifios se entendian con ella sin hablar mucho, la llamaban y esperaban a que terminara
lo que hacia con otros nifios, mientras tomaban algin libro y volvian a su mesa.
Muestran, por lo tanto, un espacio de libertad y confianza.

Al momento del receso, una nifia tom6 un juguete del salon para un juego
colectivo, fue interesante el que para subirse al juguete cada nifio y nifia esperaban su
turno y el cuidado que tenian los mayores cuando subian los mas pequefios. Todo esto
sucedia mientras conversdbamos con Maria, ella nunca intervino, los mismos nifios y
nifias ponian sus formas respeto y diversion. Habiendo un entendimiento en el grupo sin
una necesidad direccional como sucede desde la educacion tradicional.

También la escuela es un espacio de aprendizaje familiar, pues en el aula Maria
compartia que tres estudiantes eran sus hermanos y dos nifias eran sus sobrinas, hijas de
una prima que se caso y se fue a vivir a otra comunidad cercana y que sus hijas, “las
oficiales” (es decir, que estaban en una escuela oficial), decidieron ir a la escuela
autonoma. Siendo también la escuela un espacio de confianza y cuidado familiar.

5 Esta fue parte de las actividades desarrolladas por Ana Luisa Borrayo Mena, becaria del Subprograma
de Becas de Capacitacion en Técnicas de Metodologias de Investigacién de Ciesas, en 2016.
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Otra actividad muy cotidiana en la comunidad es el cuidado de las siembras, en
la escuela primaria tienen siembras de hortalizas Maria explicaba al grupo que las hojas
de las habas estaban amarillas, por lo que habia que ponerle abono, entre el grupo lo
prepararon alli mismo y cada uno y una iban aplicando un poco a las plantas. Actividad
que fue de mucho agrado pues se les veia muy animados y animadas.

El dltimo dia de clases, en noviembre, fue un dia para compartir, el grupo estuvo
decorando el aula con dibujos de flores (nochebuenas) y llevaron comida, mientras
Maria fue a recolectar con algunos nifios y nifias chicoria y hojas de diente de le6n para
hacer una ensalada. El salon fue acomodado con las mesas, formando una gran mesa
donde nos sentamos todas y todos para comer sacando los frijoles y las tortillas. Un acto
de compartir y hacer comunidad en la escuela autbnoma se pudo ver en hechos
cotidianos de solidaridad y cuidado dentro del grupo, por ejemplo, un nifio no queria
entrar porque no llevaba frijoles, entonces todo el grupo salié a buscarlo y al entrar le
compartieron de la comida.

De esta manera y considerando las practicas culturales desde un posicionamiento
sintactico de la cultura,

El sumergirnos en lo cotidiano nos encontramos con la evidencia mas sélida de
los procesos estructurales, asi como los puntos de coercion que cierran salidas
y los momentos de consenso que abren alternativas. La vida cotidiana es un
espacio con rendijas, grietas, fisuras, junturas, y hasta fallas profundas. Es

hacia estos intersticios donde has que mirar para conocer y sopesar los
procesos sociales que configuran la realidad social (ROCKWELL, 2006, p. 1).

Ademas de considerar que estas practicas culturales proporcionan una evidencia
solida, cimentadas en la fuerza que promueve la relacion, ancladas ademas en la
“necesidad y la experiencia” (ZEMELMAN, 1997) dentro de un contexto politico y
cultural en resistencia, ofrecen espacios de subjetivacion que valoran y reivindican las
identidades étnicas, como fuentes de movilizacion politica. De esta manera,

[...] la experiencia apunta hacia las subjetividades y apropiaciones duraderas,
tanto cognitivas como vivenciales que subyacen a todo proceso cultural [...]
nos lleva a considerar lo que los propios sujetos sociales aportan a la

educacion, antes de prescribir recetas educativas para ellos (ROKCWELL,
2012, p. 711).

La escuela autonoma de San Isidro La Libertad, Zinacantan, es una experiencia
educativa que involucra a nifios, nifias, promotores de educacion, familias de la

comunidad, que construyen colectivamente su educacion autdnoma, transformando las

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 148-171, jul. / dez. 2017
168



Educacion en territorios autbnomos

formas del que hacer educativo tradicional, integrando los saberes desde lo comunitario
y lo cognitivo, siendo esta una experiencia educativa que vale la pena sea compartida

para otras iniciativas que se impulsan en el mundo.

CONCLUSION

Con este registro se expone con ejemplos concretos en el aula, la importancia de
los procesos de organizacion y resistencia de los pueblos y comunidades indigenas en la
defensa de sus territorios, saberes y practicas desde una relacién en igualdad de
valoracion entre los saberes indigenas y los occidentales, no siempre libre de conflicto,
pues emana de proyectos culturales y politicos diferentes, pero con puntos nodales de
encuentro.

Son estos contextos politicos diferentes que generan procesos de subjetivacion,
en los que la escuela autbnoma es un espacio seguro, de confianza, de cuidado y respeto
entre todos y todas. Estableciendo relaciones muy distintas a las que se viven en las
escuelas oficiales. Es en esta estructura de relaciones en las que se forma la nifiez y
juventud indigenas en la lucha por su autonomia y el conocimiento y apropiacién de su
territorio a través de procesos educativos.

Finalmente, con este articulo traemos la relevancia que la actual promotora de
educacion de la escuela primaria, haya sido formada desde la primaria y secundaria
autonoma bajo el Método Inductivo Intercultural, método que permitié salvaguardar los
intereses de aprendizaje local y saberes indigenas; también posibilito la participacion de
apoyo externo creacion de la escuela y desarrollo de los planes de trabajo. También es
valiosa la posibilidad que los y las jévenes de la comunidad sean los futuros promotores
y promotoras de la educacion autonoma. Siendo este un esfuerzo de compromiso de
lucha por la autonomia. De-construyendo una nueva vision de aprendizaje cultural,

politico, social y econémico, como perspectivas centrales comunitarias.
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Figura 10 - Investigadoras.

Fuente: Maria Elena Martinez
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O PROCESSO DE CONSTRUCAO DAS INTER-RELACOES DOS
POTIGUARA COM O SPI/FUNALI: relagdes de poder envolvendo organizagdo
politica e conquistas dos direitos as terras Indigenas

The construction process of the interrelations from Potiguara with the SPI1 / Funai:
power relations involving political organization and conquest of the rights of the
Indigenous Territory

Jamerson Bezerra Lucena

Mestre em Antropologia, Universidade Federal
da Paraiba (PPGA/UFPB).

RESUMO. O presente artigo traz um recorte historico, sumarizando o contato interétnico
e a inter-relacdo entre os indigenas Potiguara no litoral norte da Paraiba e o 6rgéao
indigenista denominado Servico de Protecdo ao indio (SPI) no inicio do século XX, num
processo de protecdo e assisténcia aos indigenas no territorio brasileiro. Nesse interim, os
indigenas foram aos poucos fortalecendo sua organizacdo social politica, estreitando
ainda mais suas relagbes com o advento da Fundagdo Nacional do indio (Funai) em 1967.
A partir de entdo a questdo da demarcacdo de terras indigenas foi intensificada,
principalmente coma promulgagéo da Constituigdo Federal de 1988. A metodologia foi
desenvolvida com enfoque qualitativo baseada em estudo de caso detalhado. Concluimos
que esse estudo esta centrado nas inter-relacdes entre atores externos e indigenas, além
das “estratégias de acdo” utilizadas nas relaces de poder por estes para garantir o direito
a sua terra de origem.

PALAVRAS-CHAVE: Potiguara. Politica indigenista. Direitos indigenas no Brasil
democrético. Poder.

ABSTRACT. This article presents a historical clipping, summarizing the interethnic
contact and interrelation between the Potiguara indigenous in the northern coast of
Paraiba and the Indian Protection Service (SPI) at the beginning of the 20th century, in a
process of protection and assistance to indigenous people in Brazilian territory. In the
meantime, indigenous peoples gradually strengthened their social political organization,
further tightening their relations with the advent of the National Indian Foundation
(Funai) in 1967. From then on the question of the demarcation of indigenous territory was
more intensified, especially with the promulgation of the Federal Constitution of 1988.
The methodology was developed with a qualitative approach based on a detailed case
study. We conclude that this study focuses on the interrelationships between external and
indigenous actors, in addition to the "strategies of action” used in the power relations by
these to guarantee their rights to their territory of origin.
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KEYWORDS: Potiguara. Indigenist policy. Indigenous rights in democratic Brazil.
Power.

INTRODUCAO

No segundo semestre do ano de 2009 transferi meu curso de graduacgéo para a
capital da Paraiba, de onde tinha saido em 2005 para estudar e trabalhar no Recife-PE.
Ao retornar a Jodo Pessoa, participo de um processo seletivo em dezembro de 2009 na
Fundagdo Nacional do Indio (Funai), para prestar servicos como estagiario na funcéo de
apoio administrativo. Vale destacar que minha passagem pela Funai acabou culminando
com o desenvolvimento da monografia intitulada “Mudanca Organizacional: uma analise
dos impactos do decreto 7.056/2009 na Funai Jodo Pessoa-PB”, defendida em 2011. E,
acrescido a isso, estava 0 meu interesse em saber quais 0s impactos que esse decreto
causaria aos indios Potiguara. Foi durante esse estagio que mantive contato constante com
o0 cacique Nathan Galdino, da Aldeia Alto do Tamba, municipio de Baia da Traicédo, PB,
que viria a ser futuramente um dos principais interlocutores e um colaborador neste estudo
antropoldgico.

Atento a essas alteracdes e ao momento de turbuléncia que passava essa unidade
administrativa diante das mudancas interpostas pela sede do 6rgdo indigenista em
Brasilia, chamava-me a atenc¢do o fluxo muito intenso de indios Potiguara que vinham
para a cidade de Jodo Pessoa manter contato com a Funai. A partir dai, comecei a observar
que diversos indigenas também estudam, trabalham e vivem na capital, porém muitos
deles continuam mantendo vinculo com suas aldeias.

Trabalhando na Funai de Jodo Pessoa e em contato com Nathan Galdino, além de
liderancas como, por exemplo, Capitdo e Marco Santana, percebi um fluxo intenso de
indigenas que vinham tratar de varias questdes relacionadas a busca por sementes e
subsidios para a producdo agricola nas aldeias; cartas de anuéncia para a construcéo de
casas; vacinacgdo para bovinos; reivindicacdes de escolas indigenas e também casos de
conflitos territoriais existentes naquela regido do litoral norte da Paraiba, onde ficam
localizadas as Terras Indigenas (T.l.) Potiguara. Neste sentido, ao frequentar esse 6rgao
indigenista, verifiquei, com a cooperagdo de Nathan Galdino, a existéncia de inUmeras
reivindicacdes dos povos indigenas baseadas nos seus direitos que estdo assegurados na
Constituicdo Federal de 1988, nos artigos n. 231 e 232 (BRASIL, 1988).
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Vale destacar que o presente trabalho néo tem a intencdo de elencar, de forma
extensiva, um aprofundamento sobre os processos de identificacdo das terras indigenas
Potiguara, pois seria muita pretensdo de minha parte querer efetuar tal feito apenas na
realizacdo de uma producéo escrita. O objetivo neste artigo é de oferecer aos leitores um
recorte historico, de forma resumida, mas pertinente, do contato interétnico e da inter-
relacio entre os indigenas Potiguara da Paraiba e o Servico de Protecéo ao indio (SPI) até
1967 e, posteriormente, sob o comando da Funai, do processo de protecdo e assisténcia
aos indigenas no territdrio brasileiro ocorrido desde 1910 pelo o SPI.

O contato interétnico dos indigenas Potiguara com o SPI, que em 1967 foi
extinto, dando origem a Funai, tem no seu contexto histérico a presenca de duas
liderancas indigenas marcantes, a saber: Manoel Santana? e Pedro Ciriaco®. Estes dois
protagonizaram momentos historicos de luta, resisténcia e, principalmente, na questao da
organizacdo social politica desse grupo étnico. De acordo com Pacheco de Oliveira (1988,
p. 58) “o contato interétnico precisa ser pensado como uma situagao, isto ¢, como um
conjunto de relacdes entre atores sociais vinculados a diferentes grupos étnicos”.

Durante o estagio nesse 6rgdo indigenista em Jodo Pessoa, nos anos de 2010 e
2011, tive a oportunidade de me aproximar, como ja havia citado anteriormente, de
Nathan Galdino e de liderancas indigenas, como por exemplo, José Ciriaco Sobrinho,
mais conhecido como Capitdo Potiguara®, neto de Pedro Ciriaco, um dos grandes lideres
indigenas responsavel pela organizacdo politica dos Potiguara juntamente com Manoel
Santana, avd de Marcos Santana®. Assim como a familia Cirfaco, a familia Santana se
mantém atuante. Marcos Santana é filno de Daniel Santana®, pertencente a uma das
importantes familias que lutaram pelo reconhecimento do grupo étnico, pelo Estado
brasileiro, enquanto indigenas Potiguara. Estes dois indigenas, Capitdo Potiguara e

Marcos Santana, vivem ha muito tempo na capital paraibana e, assim como outros,

'Em sua fundagao, em 20 de junho de 1910, esse 6rgao indigenista era conhecido como Servigo de Protegdo
aos Indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN), mas a partir de 1918 passou a se chamar
SPI. A parte referente a “Localizacdo de Trabalhadores Nacionais” ficou sob a responsabilidade do
Ministério da Agricultura, IndUstria e Comércio.

2Cacique Geral dos Potiguara até o seu falecimento em 1942.

3 Lider indigena dos Potiguara nos anos de 1930 até meados de 1950.

4Lideranca indigena que nasceu e viveu muito tempo na Aldeia S&o Francisco. Hoje em dia reside na Aldeia
Forte. Ele é servidor da Universidade Federal da Paraiba (UFPB) e também é membro do Conselho
Nacional de Politica Indigenista (CNPI).

SMarcos Santana atualmente € servidor da Funai de Jodo Pessoa; ex-chefe do Posto Indigena e também foi
eleito prefeito de Baia da Traigdo por duas vezes consecutivas, nas elei¢des municipais de 1996 e 2000.
®Daniel Santana assumiu o cacicado geral dos Potiguara desde o falecimento do seu pai (1942), Manoel
Santana, até o ano de sua morte, em 1989.
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também ocupam cargos publicos em instituicbes governamentais, tais como a Secretaria
Especial de Saude Indigena (Sesai) e o Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI)
Potiguara, ambos localizados na cidade de Jodo Pessoa.

Calcado nessa experiéncia que adquiri na Funai da capital paraibana, pude
aproximar-me e ter contato com os indigenas Potiguara durante quase dois anos. E preciso
destacar que o contato inicial que consegui nesse orgdo indigenista federal era mais
intenso, a época, com 0s caciques e lideres indigenas das aldeias Potiguara que
frequentavam com assiduidade essa unidade em Jodo Pessoa, como ja citado
anteriormente. A partir de 2014, quando ingressei na Universidade Federal da Paraiba
(UFPB) para fazer Mestrado no Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia (PPGA)
da referida instituicdo de ensino superior, voltei a ter contato com os Potiguara, através
dos jovens indigenas universitarios, e fui adentrando também em questdes pertinentes aos
conflitos territoriais € movimentos sociais indigenas focados nos seus direitos,
principalmente no que se refere & demarcacédo de Terras Indigenas. Vale ressaltar que em
2013 ja tinha ingressado na UFPB como graduando do curso de Licenciatura em Ciéncias
Sociais.

Sendo assim, a presenca de varias liderancas indigenas nessa unidade fez com que
aos poucos sentisse interesse em buscar mais informacdes historicas sobre os Potiguara e
suas inter-relacBes com o 6érgdo indigenista desde o inicio do século XX e outros atores
externos que foram aos poucos sendo inseridos nesse “Movimento Social Indigena”, tais
como a UFPB, o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), a Associacdo Brasileira de
Antropologia (ABA), a Articulagdo dos Povos e OrganizacBes Indigenas do Nordeste,
Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME), a Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil
(APIB) e o Ministério Publico Federal (MPF). Vale ressaltar que esses “Movimentos
Indigenas” ganharam repercussao, propulsdo maior a partir da Constituicdo Federal (CF)
de 1988. Com o advento da “Constituicdo Cidada” varios outros movimentos sociais
também foram empoderados, por exemplo, 0 Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem
Terra (MST) e comunidades quilombolas.

Vale ressaltar que esse estudo antropoldgico conta com a colaboragéo do cacique
Potiguara da Aldeia Alto do També, Nathan Galdino da Silva, que contribuiu de forma
significativa durante minha trajetoria pela Funai, assim como Capitdo e Marco Santana,

além do contato e interacdo com outras liderangas indigenas Potiguara.
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CONSTRUINDO CAMINHOS METODOLOGICOS

Ao longo dessa pesquisa, foram realizadas Entrevistas Narrativas (EN) com
liderangas indigenas que viviam num fluxo constante entre suas aldeias e a Funai de Jodo
Pessoa. O trabalho também se baseia em documentos oficiais, teses e dissertacGes de
antropologos que fizeram pesquisas sobre 0s Potiguara tempos atras.

Outra fonte de obtencdo de dados que merece destaque nesse artigo é o uso das
tecnologias de comunicacdo. Além de telefonemas, a troca de mensagens instantaneas no
ambiente virtual, tais como e-mail, facebook e whatsapp, favoreceu o acompanhamento
continuo das a¢des de algumas liderancas Potiguara, tais como o cacique Nathan Galdino
(colaborador desse trabalho) e o Capitdo Potiguara, e 0 conhecimento das dindmicas
sociais em curso. Esses recursos tecnoldgicos expandem a definicdo da pesquisa de
campo, complexificam a delimitacdo do estar 14 e do estar aqui (GEERTZ, 1978) e
constituem novas possibilidades de acesso a informac6es para a pesquisa.

Os fatos sociais relevantes foram anotados num aplicativo do meu celular
smartphone que tem a funcdo do bloco de notas e as vezes num pequeno diério de campo
que cabia perfeitamente no bolso da minha calca jeans. Estas anota¢fes constituiram
insights, reflexdes iniciais, esbocos preliminares de ensaios interpretativos que
integraram a minha dissertacdo e posteriormente a elaboracdo deste artigo. Isto porque
“[...] o diério, parte dele, quando vocé ndo registra apenas datas e o que vocé fez no dia,
quando vocé pbe o material etnogréafico dentro dele, passa a ser muitas vezes um pré-
texto. E um pretexto para um artigo, como sugere a homofonia das palavras...”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000, p. 197).

Os caminhos que percorri e as estratégias que escolhi para chegar nessa direcdo
foram permeados pela atencdo a um elemento decisivo na pesquisa: trata-se do exercicio
antropoldgico na cidade (Funai) e na Aldeia, onde vivem 0s caciques e as liderancas
indigenas.

No que se refere ao método de analise, optei pelo estudo de caso detalhado, tendo
como pontos norteadores os estudos de Max Gluckman (2010 [1958]) e Van Velsen (2010
[1967]), pois considero serem 0s mais propicios e eficazes para o estudo analitico dessa

pesquisa etnografica.
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De acordo com Van Velsen (2010 [1967], p. 439-440), “A medida que a pesquisa
de campo tornou-se aceita como método de coleta de material antropoldgico, a énfase,
que antes se concentrava no estudo das sociedades como um todo, foi gradualmente
deslocada para comunidades especificas ou segmentos de sociedades”. Desta forma, o
autor expressa que, para aqueles antropélogos com enfoque estruturalista, era necessario
que houvesse uma delimitagdo para que o estudo etnogréfico, a investigacdo, fosse
realizada levando em consideragdo a “perspectiva estruturalista de referéncia”, citada por

Fortes (1953, p.39, apud VAN VELSEN, 1967, p. 440):

[...] o procedimento para a investigagdo e analise por meio do qual o sistema
social pode ser percebido como uma unidade feita por partes e processos, que
estdo vinculados uns aos outros por um ndmero limitado de principios de
ampla validade em sociedades homogéneas e relativamente estaveis.

Ao citar Fortes, Van Velsen demonstra que as andlises estruturais estdo
interessadas nas relagdes sociais entre posicdes sociais ou de status e ndo nas relacoes
reais. Sendo assim, o autor identifica a importancia de trabalhar de forma detalhista com
rede de relacdes sociais, status, relacdes de poder e interdependéncia que permeiam as
acOes na sociedade.

Posto isso, percebo de forma nitida que houve uma transformacéo, porque ao invés
de seguir uma metodologia genealdgica, o autor sugere o foco na analise situacional ou

estudo de caso detalhado, buscando a analise de redes de rela¢bes sociais.

PERCORRENDO RASTROS TEORICOS DA ANTROPOLOGIA

Para melhorar o entendimento da configuragdo desse processo de contato
interétnico e interacionista produzido, a principio, pelo SPI (doravante Funai) no limiar
do século XX no Brasil, com os indigenas Potiguara no litoral norte da Paraiba, é
necessario constituir um embasamento teorico acerca de alguns temas caros a
antropologia, tais como territorialidade e territorializagéo, indigenismo e indianidade,
além de enfatizar a importancia da Constituicdo Federal de 1988, que debato ao longo

deste artigo.
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Territorializacao e territorialidade

A explanacéo sobre territorializagdo e territorialidade, inserida nesse artigo, é
apenas um esforco de explicar tais categorias para tornar mais claro ao leitor a
compreensdo desses termos ao longo do desenvolvimento deste estudo etnogréafico sobre
a circulacdo de indios Potiguara, saindo da aldeia para a cidade e vice-versa. E, como
ressalta Cardoso de Oliveira (2006, p. 55), “[...] a ideia de comunidade (indigena) ndo se
esgota no territério étnico, mas estende a membros dessas mesmas comunidades que
emigram (deslocam-se) para as cidades”.

Doravante, os arcaboucos tedricos que utilizarei como norteamento nessa parte do
estudo referem-se a questdo de: Territorializacdo; Territorialidade; Indianidade; e
Indigenismo no Brasil e suas politicas indigenistas, seguindo essa ordem linear. Esse
desdobramento teorico funcionard como processo de esclarecimento para compreender
melhor a “engrenagem” politica indigenista no Brasil. Vale ressaltar que o delineamento
dessa teoria constitui uma das bases fundamentais, juntamente com a Constitui¢éo
Federal de 1988, para subsidiar o Movimento Indigena no Nordeste, originado nos anos
de 1970, ganhando maior protagonismo a partir dos anos 90 ap6s a promulgacdo da nova
Carta Magna, onde contém um capitulo especifico — “Dos Indios”.

Por territorializagao, Pacheco de Oliveira (2004, p. 22) explica “[...] que um fato
histérico — a presenca colonial — instaura uma nova relagdo da sociedade com o territorio,
deflagrando transformagdes em multiplos niveis de sua existéncia sociocultural”.

O mesmo autor afirma que:

Foi para destacar a amplitude e a radicalidade de tal mudanca [... ] que foi
formulada a nocdo de territorializagdo. Como argumentei anteriormente
(Oliveira, 1993, grifo do autor), ‘a atribuigdo a uma sociedade de uma base
territorial fixa se constitui em um ponto-chave para a apreensdo das mudangas
por que ela passa, isso afetando profundamente o funcionamento das suas
instituicGes e o significado de suas manifestacdes culturais. Nesse sentido, a
nocdo de territorializagdo é definida como um processo de reorganizagao
social que implica: i) a criacdo de uma nova unidade sociocultural mediante o
estabelecimento de uma identidade étnica diferenciadora; ii) a constituigdo de
mecanismos politicos especializados; iii) a redefinicao do controle social sobre
0s recursos ambientais; iv) a reelaboragdo da cultura e da relagdo com o
passado (PACHECO DE OLIVEIRA, 2004, p. 22).

Nesse sentido, posso considerar que o processo de territorializacdo ocorre atraves
de um ato politico constituido por objetos étnicos que pode controlar os limites

geograficos favoraveis as estratégias formuladas pelo modelo progressista do Estado.
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Ao tecer uma enunciagdo sobre o conceito de territorialidade, amparado por
tedricos considerados experts no assunto, parto da ideia de que se trata de uma abordagem
de concepcao pertencente a um grupo indigena que entende e identifica o seu territorio a
partir de um conjunto de significacdes provenientes de elementos culturais que fazem
parte de uma cosmologia que pode ser considerada Unica.

Vale ressaltar que territorialidade ndo é sindnimo de terra indigena, pois esta
ultima, segundo Gallois (1998, p. 39, grifo da autora) “[...] diz respeito ao processo
politico-juridico conduzido sob a égide do Estado, enquanto a de ‘territorialidade’ remete
a construcdo e a vivéncia, culturalmente variavel entre uma sociedade especifica e sua
base territorial”. De acordo com Pacheco de Oliveira (1996, p. 9), “Nao ¢ da natureza das
sociedades indigenas estabelecerem limites territoriais precisos para o exercicio de sua
sociabilidade. Tal necessidade advém exclusivamente da situacdo colonial a que essas
sociedades sdo submetidas”.

O autor (2004, p. 24,) ainda faz uma diferenciagéo entre os termos territorializagéo
e territorialidade, no qual o primeiro seria caracterizado como “[...] um processo social
deflagrado pela instancia politica e o segundo, um estado ou qualidade inerente a cada
cultura’”. Esta ultima categoria (territorialidade) de conotagdo geogréfica francesa, é
criticada por Pacheco de Oliveira (1994) por apresentar, em abordagem tedrica utilizada
por Raffestin e Barel, segundo o autor, uma naturalizacdo diante dos fatos ocorridos numa
temporalidade, ou seja, sem levar em consideracdo acontecimentos a-historicos,

causadores de modificacOes na relagdo entre cultura e meio ambiente®.

Indigenismo e indianidade

Segundo Pacheco de Oliveira, os aparelhos de poder coloniais

[...] obedecem a ldgicas e interesses especificos, que ndo podem de maneira
alguma ser confundidos com as razBes e motivacGes das populagdes que
legalmente pretendem representar. O processo de criacdo de terras indigenas,
o indigenismo e a agdo indigenista sdo focalizados como uma forma de
“territorializagdo”, para romper com perspectivas naturalizantes e a-historicas
(PACHECO DE OLIVEIRA,1998, p. 8-9).

"Ver Pacheco de Oliveira, 1998.
8Para um maior aprofundamento sobre essa abordagem, ver Pacheco de Oliveira, 1994.
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No inicio do século XX, precisamente em 20 de junho de 1910, foi criado o
Servico de Protecéo aos indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN) que
em 1918 ficou sendo denominado apenas por Servico de Protec&o aos indios (SPI).

Conforme o autor (2004, p. 165-166), “Os principais objetivos do SPI eram a
pacificacdo e a protecdo dos grupos indigenas, assim como o estabelecimento de centros
de colonizagdo com mao de obra proveniente dessas mesmas regides” Desse modo, o
intuito do 6rgéo indigenista era de controlar e manter o isolamento dos indigenas, a fim
de com isso poder definir as metas governamentais de progresso e desenvolvimento do
Estado sem as “preocupacgdes” advindas dos povos indigenas. Baseado nisso, o Poder
Publico outorga a tutela, através do Codigo Civil em 1916 (Lei n. 3.071), dando o patrio
poder em relacdo ao indio. A criacdo desse mecanismo de salvaguarda indigenista serviu
durante muito tempo como medida de controle social, de gerir o destino dos indigenas, a
época, reconhecidos como “silvicolas” e, considerados “incapazes relativamente a certos
atos” (art. 6, 11l da Lei 3.071).

Sendo assim, a politica de administracéo dos indios pela Unido foi formalizada no
Cadigo Civil de 1916 e na lei n. 5.484, de 27 de junho de 1928, que estabeleceram sua
relativa incapacidade juridica e o poder de tutela ao SPI.

Nesse sentido, a tutela teve como ponto crucial proteger e administrar os indios e

suas terras:

As terras ocupadas por indigenas, bem como o seu préoprio ritmo de vida, as
formas admitidas de sociabilidade, os mecanismos de representacao politica e
as suas relages com os ndo-indios passam a ser administradas por funcionarios
estatais; estabelece-se um regime tutelar do que resulta o reconhecimento pelos
proprios sujeitos de uma ‘indianidade’ genérica, condi¢do que passam a
partilhar com outros indios, igualmente objeto da mesma relagdo tutelar
(PACHECO DE OLIVEIRA, 2001, p. 224, grifo do autor).

De acordo com Souza Lima (1987), a pratica da tutela esta constituida da seguinte
forma:

No que diz respeito a pratica tutelar do 6rgdo indigenista oficial, seja 0 Servico
de Protecéo aos indios (SPI), seja a Fundacao Nacional do Indio (FUNAL), esta
ndo esgota o seu significado em qualquer de suas atualizagdes em grupos
indigenas especificos. E necessario abordar essa agéncia de contato interétnico
sob a 6tica da implementacdo de controle social pelo Estado brasileiro. Isso
significa inserir o estudo do indigenismo e da politica indigenista no quadro
mais amplo das modalidades de exercicio de poder, historicamente
constituidas no processo de expansao e instauracao do Estado-nagdo brasileiro
(SOUZA LIMA,1987, apud PERES, 2004, p. 43)
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Sob essa Gtica, estabelecer a tutela sobre os “indios” era exercer uma fun¢do de
mediacdo intercultural e politica, disciplinadora e necessaria para a convivéncia entre os
dois lados, pacificando a regido como um todo, regularizando minimamente o mercado
de terras e criando condic¢des para o chamado desenvolvimento econémico.

A partir de 1988, sob regéncia da nova carta constituinte, eclodiu na esfera
nacional uma nova relacao entre os povos indigenas e a sociedade nacional, pois, inserido
nessa nova Lei fundamental do Estado brasileiro, esta explicito um “novo olhar” para
com os indios até entdo tidos como incapazes, assistidos por uma tutela. A CF afastou
definitivamente a perspectiva assimilacionista, garantindo aos indigenas o direito a
diferenca, sem nenhuma mencao ao instituto da tutela, dando lugar ao protagonismo
indigena.

Cabe lembrar que varios movimentos indigenas estavam aliados a outros
movimentos sociais, a época, tais como o Movimento dos Trabalhadores Sem Terra
(MST). A unido dos movimentos sociais contribuiu na elaboragdo da CF de 1998, que
seria reconhecida como a “Constitui¢ao Cidada” por estabelecer a garantia dos direitos
individuais.

No que se refere a indianidade, esta pode ser definida como uma identificacdo de
amparo promovido por um sistema interétnico. Desta forma, Souza Lima (1995) salienta
que indianidade € um fato de natureza politica, produto e componente de uma relacdo e
ndo deve ser confundido com qualidades essenciais a certos povos. A estrutura de poder
caracteristica da indianidade se delineia no decorrer destes processos, 0 que envolve,
basicamente, o controle dos recursos naturais e da médo de obra indigena pelo aparelho
administrativo do 6rgdo tutor e a subordinacao/ incorporacao das formas de representacdo

indigenas por este mesmo aparato.

Em funcdo do reconhecimento de sua condicdo de indios por parte do
organismo competente, um grupo indigena especifico recebe do Estado
protecdo oficial. A forma tipica dessa atuacdo/presenca acarreta 0 surgimento
de determinadas relagfes econdmicas e politicas, que se repetem junto a muitos
grupos assistidos igualmente pela Funai, apesar de diferencas de conteido
derivadas das diferentes tradi¢fes culturais envolvidas. Desse conjunto de
regularidades decorre um modo de ser caracteristico de grupos indigenas
assistidos pelo 6rgdo tutor, modo de ser que eu poderia chamar aqui de
indianidade para distinguir do modo de vida resultante do arbitrario cultural de
cada um. (PACHECO DE OLIVEIRA, 1988, p. 14, grifos do autor).
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Dessa forma, pode-se dizer que a indianidade foi caracterizada como um formato
padrdo que a politica indigenista concebeu para poder controlar socialmente 0s grupos
indigenas de forma politica e econdmica, através do poder tutelar.

Para dar um contexto histdrico é necessario compreender o limiar do indigenismo
no Brasil, um regime tutelar estabelecido para as populagdes autdctones que foi
hegemonico desde 1910 e que ndo findou com promulgacdo da Constituicdo Federal de
1988. Formalmente o regime tutelar é extinto, mas enquanto pratica tutelar seguindo um
regime politico e juridico orquestrado pelo o 6rgéo indigenista, a tutela, de certa forma,
ainda é mantida nas aldeias. Para isso, é preciso lembrar que o pais, no inicio do século
XIX, acabara de passar por transformagdes significantes no contexto politico, econémico

e social:

[...] aaboligdo juridica da escraviddo em 1888, a implementacéo de um regime
republicano em 1889 e o fim da unido entre Igreja e estado, enfim, a ideia de
uma Repulblica Federativa, sdo acontecimentos que fizeram surgir como
problema fundamental, para os intelectuais e homens politicos da virada do
século, a gestdo de uma populacdo mestica, composta por numerosas
sociedades indigenas (entre as quais muitas estavam em estado de guerra
contra os invasores de seus territorios), alforriados, imigrantes de origem
europeia e redes sociais relativamente autbnomas em relacdo aos centros do
poder federal (PACHECO DE OLIVEIRA, 2004, p. 161).

Tendo como embasamento o regime republicano, a atuacao indigenista brasileira
passa a ser incorporada a partir de um contexto colonial que tem o intuito de ter um maior
controle social pelo Estado brasileiro e assim poder administrar de forma mais eficaz o
territorio através de politicas publicas arraigadas num conjunto de saberes, tradi¢cdes de
conhecimento, advindos desde os tempos do Brasil colonia.

De acordo com Souza Lima (2007, p. 166),

As formas politicas, as tradicfes de conhecimento geradas na metropole e
redefinidas através do confronto e da experiéncia colonial, efeito de um
processo de mdtua constituicdo, num mundo que hoje é cada vez mais pensado
a partir de nogBes como as de fluxos, redes e processos, tém permanecido de
fora de uma pesquisa aprofundada. E nisso pode-se incluir muito das Ciéncias
Sociais. Dito de outro modo, para entender as (ex) metrépoles é preciso
entender suas (ex) col6nias, as redes de interdependéncia e as tradigdes de
conhecimento que as articula(ra)m, inclusive no plano das condutas, de
padrdes de interacdo e formas estereotipadas de comunicacao, dos simbolos e
das ideias, reconhecendo o quanto os processos de formagdo de Estado, e de
construgdo de nagOes na Europa, devem também — e Benedict Anderson (1991,
pp.9-65) ja o sinalizou — a experimentacdo nos mundos coloniais. (SOUZA
LIMA apud BASTOS et al., 2007, p. 166, grifos do autor).
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A partir desse panorama reflexivo acerca do contexto colonial pertinente ao
indigenismo no Estado brasileiro, tém-se um delineamento da relagdo politica colonial
existente e,assim, compreende-se melhor o processo de interacdo, interdependéncia,
controle, relacdo de poder existente entre o 6rgdo indigenista brasileiro e 0s povos
indigenas, tomando como estudo de caso a etnia Potiguara e sua relacdo com o 6rgao
indigenista federal.

Diante desse imbricamento de reflexdes teoricas eclode a institucionalizacdo do
indigenismo brasileiro laico, que teve inicio com a criacdo do Servico de Protecdo aos
indios e Localizacdo dos Trabalhadores Nacionais (SPILTN,doravante SPI), no ambito
do Ministério da Agricultura, Industria e Comércio (Decreto n. 8.072/1910). A criacdo
do SPI significou, entre outras coisas, o inicio do projeto republicano de substituir a
catequese religiosa (baseado no aldeamento) — como forma de incorporar aos indigenas
no processo civilizatdrio, ou seja, integra-los a nossa sociedade e, assim, engaja-los nas

estratégias de promogdo do “progresso nacional” — pela protecéo leiga do Estado.

O POVO INDIGENA POTIGUARA

O Povo Indigena Potiguara esta situado no litoral norte da Paraiba, aonde se
encontram distribuidos em 32 aldeias, nos municipios paraibanos de Baia da Traicdo,
Marcacdo e Rio Tinto. Esse grupo étnico indigena mantém seus ritos (dancas, costumes
e crencas), producdo de artesanatos, praticas de caca, pesca e coleta de frutos, além da
agricultura de subsisténcia numa regido que apresenta ecossistemas costeiros riquissimos
constituidos de estuarios, manguezais, matas de restingas, praias e costfes/falésias, dunas,
bancos de corais e recifes de arenitos e de lagunas costeiras (CARVALHO, 1994).

De acordo com Vieira (2006), “grande parte das aldeias Potiguara esta localizada
préxima aos rios, riachos ou corregos, o que possibilita o desenvolvimento de uma
economia doméstica baseada na lavoura, na pesca, na coleta de crustdceos e no
extrativismo vegetal”. Pelas minhas observacbes in loco, os principais produtos
cultivados nas Aldeias sdo: a mandioca, batata doce, feijdo, milho e hortalicas (alface,

repolho e coentro).
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A mandioca, por exemplo, é um dos principais alimentos dos indigenas, além da
existéncia de varias espécies dessa planta tuberosa que podem ser consumidas, tais como
a macaxeira (mandioca mansa) e a mandioca-braba. A macaxeira pode ser consumida
apos o cozimento e a mandioca-braba necessita de um processo de “repouso” para
eliminar o acido cianidrico e, em seguida, passa por uma série atividades desenvolvida
numa “casa de farinha” para o fabrico da farinha de mandioca® e seus derivados, por
exemplo, a goma (tapioca), massa, beiju, crueira etc. Apds esse trabalho cooperativo, pois
envolve um grupo de pessoas executando atividades diferenciadas (ralacdo, prensagem,
peneiramento, forno etc.), o alimento é distribuido, compartilhado e, segundos alguns
indigenas, também pode ser utilizado como moeda de troca para adquirir outros
alimentos. Além disso, os Potiguara cultivam fruteiras, plantas medicinais, entre outros,
bem como o fato destes participarem também das atividades econémicas de
assalariamento rural e funcionalismo publico.

A localizacdo dos Potiguara em tais faixas de terras esta relacionada com os
processos historicos do século XVIII e XIX, que marcaram a conquista definitiva do
territorio pelos portugueses. Em termos demogréaficos, os Potiguara constituem um dos
maiores grupos indigenas brasileiros, com uma populagio estimada em 14.831 pessoas®®,
0 que corrobora com a sua classificagdo como uma das maiores populagdes indigenas
brasileira. Vale salientar que o histérico do Povo Indigena Potiguara em relacdo ao
contato com os ndo indigenas (colonizadores) é marcado por intensos conflitos por
territorios.

As terras indigenas dos Potiguara sempre foram motivo de conflitos, pois durante
muito tempo foram cobicadas por latifundiarios e até hoje sofrem invasbes por parte de
usinas e industrias, a exemplo da Companhia de Tecidos Rio Tinto (CTRT), pertencente
a familia dos Lundgren!! e a Agroindistria Camaratuba (Agicam) no municipio de
Mataraca, em 1978 (sem Obice da Funai, mesmo sabendo que se tratava de terras
tradicionalmente ocupadas por indigenas). Atualmente, no lugar da Agicam encontra-se

a Usina D’Padua — Destilagdo, Produgdo, Agroindustria e Comércio S/A; além da Usina

SExistem varios tipos de farinha de mandioca, tais como puba, farinha de beiju, farinha d’4gua, farinha de
tapioca, farinha gomada, farinha amarela, crocante etc. Fonte: www.sct.embrapa.br/liv.

10 Este nimero foi obtido durante minha pesquisa no ano de 2015 a partir de dados do Distrito Sanitario
Especial Indigena, o DSEI Potiguara do Ministério da Salde.

1ver AMORIM, 1970.
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Japungu e a Destilaria Miriri, que se instalaram em Terras Indigenas Potiguara e
ocuparam a maior parte desse territorio com plantios de cana-de-agucar.

Esses agravos ocorreram (e ainda ocorrem) nesse territorio étnico, apesar de o
principio dos direitos indigenas as suas terras estarem na lei “desde pelo menos a Carta
Régia de 30 de julho de 1609” e em capitulo préprio da CF de 1988 na qual “trata
sobretudo de terras indigenas, de direitos sobre recursos naturais, de foros de litigio e de
capacidade processual” (CUNHA, 2009, p. 265). Além disso, constitucionalmente, as
terras indigenas sdo bens da Unido de posse permanente dos indios, segundo o artigo 20
da CF (1988), e esses povos possuem o6rgao e legislacdo especifica que os salvaguardam,
a exemplo do Estatuto do indio (Lei 6.001/73) e da Funai.

No que diz respeito & Lei 6.001/73, o Estatuto do indio, mesmo sendo considerado
anacrénico e “nio tenha sido substituido ou atualizado, € suplantada (sic) pela Constituicao
Federal de 1988, que ndo mais apregoa a insercdo do indigena a sociedade nacional e sim o
respeito as suas caracteristicas peculiares” (LUCENA; SILVA, 2017, p. 432).

Entretanto, tais fatos ndo os impediram de invadir as terras indigenas e os 6rgdos
e leis que tratam desse assunto, a época, demonstravam pouca eficacia para uma resolucéo
imediata de litigios entre os indios e 0s empresarios e/ou invasores da terra, 0 que acabava
gerando intensos conflitos, perseguicdes, ameacas e até mortes, por conquista de
territorio, devido a forte burocracia e fragilidade que acometem esses casos.

No inicio do século passado inicia-se um processo direcionado pelo SPI, a época
vinculado ainda ao Ministério da Agricultura, que tinha como objetivo, a principio,
verificar a situacdo das terras da etnia indigena Potiguara. De acordo com Sidnei Peres
(2004 [1992]),

A atuacgdo do SPI em relagéo aos Potiguara se iniciou quando o inspetor Alipio
Bandeira foi enviado para visitad-los em 1913, deixando implicita na critica
dirigida & atuacdo missionaria a necessidade da intervencdo da agéncia
indigenista oficial a fim de gerir racionalmente a integragdo deles a sociedade
nacional?? (PERES, 2004 [1992], p. 61).

Segundo o autor (1992, p. 61), os registros do SPI sobre os Potiguara foram
esporadicos naquele periodo, s6 havendo alguns registros a partir do inicio dos anos 1920,
quando ocorreu uma “visita de verificagdo” realizada pelo o emissario do SPI, o inspetor
Dagoberto de Castro e Silva. De acordo com o autor, o Ministério da Agricultura no final

de 1929 (28 de novembro de 1929, para ser mais preciso) nomeou o inspetor Estigarribia

12Cf. “Relatério referente aos indios remanescentes da Baia da Traicdo, a nordeste da Paraiba. Rio de
Janeiro, outubro de 1920. Assinado: Alipio Bandeira” (SEDOC/MI. Filme 170. Fotogramas 1542-1555).
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para articular com o governador da Paraiba, Jodo Pessoa Cavalcanti de Albuquergue, a
época, para fazer um “acordo similar sobre as terras dos antigos aldeamentos de Monte-
Mor e Sdo Francisco, e também para providenciar a organizacdo do nucleo indigena”
(PERES, 1992, p.61). Realizado o acordo entre as partes, conforme as diretrizes do
projeto de decreto do SPI, ressaltando apenas que se caso 0s indigenas abandonassem as
terras, estas retornariam para o dominio do estado da Paraiba.

Conforme Peres (2004 [1992], p. 61), com o tragico assassinato do governador da
Paraiba em 26 de julho de 1930, entdo candidato a vice-presidente da Republica na chapa
de Getulio Vargas, o inspetor “Estigarribia prosseguiu os entendimentos com o vice-
governador Alvaro de Carvalho, sucessor de Jodo Pessoa”, sobre 0 projeto de base do
SPI, que culminou em 1932 na “criacdo do Posto Indigena (PI) S&o Francisco (Aldeia)”.
Vale ressaltar que em 1934, o SPI “rebatiza” esse PI, denominando-o de Nisia Brasileira,
e “numa tentativa de manter o controle da situacdo naquele territorio, isto €, padrdo
conciliador de atuacdo” (PERES, 2004 [1992]), concede a chefia do posto ao “lider
tradicional”, Manoel Santana®®.

Segundo Oliveira (2004, p. 21), a organizacdo politica (do SPI) de quase todas as
areas passou a incluir trés papéis diferenciados, de cacique, de pajé e de conselheiro (isto
¢, membro do ‘“conselho tribal”), tomadas como ‘“tradicionais” e ‘“‘autenticamente
indigenas”. A indicac¢do ou ratificacdo dos ocupantes desses papéis era realizada pelo
agente indigenista local (o chefe do Posto Indigena), que de fato ocupava o topo dessa
estrutura de poder e era quem distribuia os beneficios provenientes do Estado (de
alimentos a empregos, passando por empréstimos ou permissdes de uso de instrumentos
agricola, meios de transporte, cacimbas d’agua etc.).

De acordo com Vieira (2001), Manoel Santana tinha prestigio e legitimidade
frente aos indios Potiguara no inicio do século passado e era tratado como “verdadeiro
tuxaual* dos Potyguara” (VIEIRA, 2001, p. 85). Outro indigena Potiguara que merece
destaque nesse estudo é Pedro Ciriaco, pertencente também a aldeia S&o Francisco,

escolhido para ser o segundo homem no comando do Posto Indigena. Manoel Santana e

13Manoel Santana é considerado o “ultimo regente dos indios da Baia da Traigdo, que exercia o cargo desde
os anos de 1920” (PALITOT, 2005, p. 49).

14“Tuxaua, é um termo indigena, mais ‘natural’ e condizente com a orientagdo do 6rgdo tutor que pretendia
substituir a igreja e sua agdo catequética” (SEDOC/MI. Microfilme 170, fotogramas 1557-1589 apud
PALITOT, 2005, p. 80).
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Pedro Ciriaco “eram respectivamente, o chefe e o ajudante do chefe dos indios”
(PALITOT, 2005, p. 43).

Em 1942 falece o lider geral dos Potiguara, Manoel Santana. Ele era considerado
pelos Potiguara como o Ultimo tuxaua, “regente dos indios” Potiguara (VIEIRA, 2012,
p.152)%, dos Caboco do Sitio - categoria nativa que é uma referéncia aos indigenas da
Aldeia-Mae, a Aldeia S&o Francisco. Segundo o autor, o regente tinha um papel
fundamental como lideranca indigena, pois possuia status de chefe, homem respeitador e
que tinha um grau de conhecimento extenso de todas as familias indigenas Potiguara
naquela regido do litoral norte da Paraiba habitada por eles desde antigamente.

Conforme Palitot (2005, p. 49), o provavel sucessor de Manoel Santana seria
Pedro Ciriaco, pois este era considerado o ajudante do chefe dos indigenas, do tuxaua e
os Caboco do Sitio, “Ja haviam escolhido Pedro Ciriaco para representa-los [...] havia
sido uma espécie de ‘segundo homem’ de Manoel Santana, e para uma parte dos indios
seria a escolha natural para a sucessao na chefia”.

Porém, a situacdo naquele momento tomou contornos divergentes e os Caboco do
Sitio ficaram indignados com a indicacao e escolha do novo chefe dos indios feita pelo
SPI. Segundo Palitot (2005, p. 49) “Castelo Branco'® decide colocar o genro de Manoel,
o indio conhecido como Jodo Batista [...] Deu-se o impasse e foi convocada uma reunido
no Posto para decidir-se quem seria realmente o novo lider dos indios”.

Numa tentativa de resolver esse imbroglio, o SPI acaba ndo reconhecendo “o
direito de Pedro Ciriaco & sucessdo, conduzindo Daniel Santana, filho de Manoel, ao
posto de Tuxaua, apds a tentativa frustrada do SPI de colocar Jodo Batista (da aldeia Sdo
Francisco) no cargo” (PALITOT, 2005, p. 79-80). A designacédo de Chefe dos indios ou
Cacique geral acabou criando uma centralizacdo de poder e status muito elevado para
qualquer um que ocupasse aquela funcdo. A decisdo de nomear Jodo Batista e depois,

devido ao embate com os indios de Sdo Francisco, afirmar Daniel Santana, filho de

15“A escolha do ‘regente’ ocorria do seguinte modo: o ‘regente’ se reunia com o ‘seu pessoal’, ou seja,
pessoas de varias ‘parentagens’ que o acompanhavam, e comunicava que ndo mais continuaria na fungao
de chefe, por razbes, na maior parte das vezes, de idade, s6 que antes visitava o futuro chefe e justificava
sua preferéncia. O argumento usado girava em torno da exigéncia de maior dedicacdo e habilidade para
viajar, vigiar e ‘reger’ o territério; na ocasido, ele mencionava o nome de seu sucessor. De acordo com
Eduardo (morador de S&o Francisco (aldeia) e filho de Santana), quando o “tempo da pessoa” no trabalho
chegava ao fim, a ‘patente’ de chefe era passada ‘cara a cara’ e ‘era a melhor oferta que tinha, era uma
maior festa que tinha, porque vocé ia dominar todas as areas’ (VIEIRA, 2012, p. 152).

18Ele chegou na regido por volta do inicio dos anos 1940, “Castelo Branco, ao que parece, era um militar
ainda ndo vinculado ao SPI, que assumiu a responsabilidade do Posto Indigena nesse periodo, tendo
ingressado formalmente no 6rgao depois dos fatos aqui narrados” (PALITOT, 2005, p. 49)
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Manoel Santana, como Cacique demonstra uma estratégia bem definida engendrada por
um jogo politico que tinha o intuito de manter as a¢des politico-administrativas do 6rgéo
indigenista (SPI) naquela regido sob um maior controle, instituindo uma estrutura de
poder e autoridade que se estabelecera nas décadas seguintes'’.

Segundo Palitot (2005, p. 81), apesar de o SPI ter escolhido Daniel Santana, “os
indios de S&o Francisco mantiveram Pedro Ciriaco como seu lider, marcando uma
posicao de autonomia frente ao centro de poder representado pelo Posto Indigena”. Neste
caso, criou-se uma cisao entre o poder estabelecido por parte dos indios e o poder do
orgdo indigenista regido por um representante oficial, Daniel Santana, indicado pelo SPI
para assumir o posto de Cacique geral dos indios Potiguara. E essa divisao “perdurou até
a década de 1980, com a formacdo de duas linhagens de chefes: uma na aldeia Séo
Francisco, onde os lideres eram escolhidos pelos indios e a outra no Forte, sede do Posto
Indigena, onde era o 6rgéo tutor que nomeava os lideres” (PALITOT, 2005, p. 81).

Na tessitura dessa conjuntura historica e politica dos indigenas Potiguara
desenvolvida até aqui podemos perceber, tendo como recorte temporal o inicio do século
passado, quando o Posto Indigena do SPI foi instalado na aldeia Sdo Francisco. A partir
desse “marco territorial indigenista” ficou evidenciada desde entdo a constituicdo de
grupos politicos mantenedores de relagdes de poder que, muitas vezes ocasionados por
conflitos faccionais, miravam o controle politico da comunidade indigena Potiguara,
como demonstrado nesse contexto historico pela “turma’®” de Manoel Santana e a
“turma” de Pedro Ciriaco, tornado mais explicito quando ocorreu a ciséo entre esses dois
lideres indigenas.

Nesse sentido, percebemos que os lideres indigenas destacados nesse panorama
politico, ao que tudo indica, movimentavam-se com a sua “turma” na aldeia, que poderia
envolver também de forma estratégica outras aldeias contiguas, formando assim uma
comunidade indigena bem mais expressiva, com um maior poder de articulacdo com os
atores externos, por exemplo. Essa mobilidade gera, como destaca Pacheco de Oliveira
(2015, p. 131), “ag@o de unidades politicas (facgdes) por meio das quais interesses

divergentes e diferentes projetos sociais se expressam e se articulam”.

17“A comunhido de interesses que ndo havia conseguido realizar com Manoel Santana o SPI, logrou fazer
com Daniel, uma vez que este também era funcionario do Posto” (PALITOT, 2005, p. 81).

8Segundo Vieira (2012, p. 17), “o uso reiterado da categoria ‘turma’ nos contextos de definicdo dos
contornos de determinado grupo de pessoas, mobilizado, geralmente, nas ‘parentagens’, sob a lideranga de
um cacique, dai a identificacdo da ‘turma’, levada a termo nas situagdes de conflito, demarcar a figura do
lider e ‘seu pessoal’”.
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Ap0s essa explanacdo, os lideres indigenas contribuiram para a formagdo de
grupos faccionais que tinham o intuito de manter suas articulagdes com atores externos,

tais como os Lundgren, como destaca Vieira (2012, p. 154),

Um dos acordos firmados entre Santana e os Lundgren ocorreu no inicio dos
anos de 1930, quando um grupo de caboclos de Séo Francisco foi espancado
por capangas da familia Dantas no Sitio do Melo®®. Os termos da negociagio
foram os seguintes: caso os Dantas fossem expulsos, a CTRT poderia explorar
toda a madeira do mangue localizado nas aldeias Camurupim e Tramataia. Os
Lundgren detinham um forte aparato de seguranca, razdo pela qual o periodo
de instalacdo e consolidacdo da CTRT na regido foi classificado pelos caboclos
como o “tempo da Amorosa®®”. O acordo foi firmado. A CTRT comegou a agir
tanto no sentido de expulsar os Dantas quanto na ocupacao e desmatamento do
mangue, construindo trio de ferro para facilitar o transporte de toda a madeira
aos portos da Massaranduba e das proximidades da Caieira [aldeia], e de la
para Rio Tinto. Vale salientar que antes desse acordo, Santana j& havia
procurado o Coronel para tratar das ameacas sofridas pelos caboclos e ele havia
sugerido que os caboclos procurassem o Marechal Rondon no Rio de Janeiro,
a fim de conseguir a assisténcia do SPI e, assim, solucionar o problema com
os Dantas (cf. PALITOT, 2005); mesmo com a viagem ao Rio de Janeiro e a
visita de Castro e Silva (funcionario do SPI) aos Potiguara, os Dantas
permaneceram no Sitio do Melo.

Baseado nisso, surgiu um fato que gerou rusgas nas relacdes de amizade entre
Manoel Santana e Pedro Ciriaco, ambos pertencentes a aldeia Sdo Francisco, considerada
pelos indios Potiguara como a Aldeia Mae. Este fato ocorreu quando Manoel Santana
planejou ir ao Rio de Janeiro acompanhado de varios outros indios Potiguara para pedir
protecdo ao SPI devido a essas ameacas sofridas pela familia dos Dantas (PALITOT,
2005, p. 80).

Segundo Vieira (2012, p. 155), sabendo do que estava acontecendo,

O Coronel Frederico Lundgren fez uma visita a Santana em Sao Francisco [...]
tentou convencer o ‘regente’ da necessidade de viajar e levar ‘s6 caboclo do
cabelo duro’. Ele ofereceu-lhe dinheiro para a viagem, o transporte para a

condugdo da comitiva até o porto de Cabedelo, no estado da Paraiba e a
passagem de navio?! (VIEIRA, 2012, p. 155).

Seguindo a orientacdo do Cel. Lundgren, Manoel Santana disse ao companheiro

“Pedro Ciriaco que ele ndo os acompanharia porque nao era caboclo. Ele ficou com muita

190s caboclos (indigenas) viviam sob ameagas constantes devido ao uso do referido lugar, que estava sob
controle da familia Dantas, como meio de acesso a praia de Coqueirinho, um lugar que ainda hoje as pessoas
se dirigem para pescar crustaceos (marisco, caranguejo, aratu e siri).

200 temor dos Lundgren era o principal fator para o distanciamento das querelas naquela regido, de modo
que em suas observagdes, muitos caboclos de Monte-Mor assim justificaram a razdo pela qual Santana ndo
intercedia em favor deles.

2Lpalitot (2005) acrescenta que a Companhia de Tecidos Rio Tinto (CTRT) encaminhou também um
advogado para acompanhar Manoel Santana e seu pessoal até o Rio de Janeiro.
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raiva, classificando esse ato de traicdo e imediatamente retirou-se do local, retornando
sozinho para Sao Francisco” (VIEIRA, 2012, p. 155).

A estratégia utilizada pelo Cel. Lundgren era também no intuito de Manoel
Santana receber a “patente” das maos do Marechal Rondon, considerado o patrono do
SPI — e com esse rito de reificagdo de poder, o chefe geral dos Potiguara se manteria no
cargo de chefe geral —, expulsaria com auxilio do SPI a familia dos Dantas do territério
indigena e poderia entdo voltar a realizar as mesmas funcdes estabelecidas anteriormente,
ou seja, permanecer com as relagdes intersociais com o chefe geral dos indios Potiguara,
que poderia disponibilizar matéria-prima, madeira, e também remanejar indigenas como
mdo de obra barata para o funcionamento da fabrica. Neste sentido, o interesse do Cel.
Lundgren era que Manoel Santana levasse apenas “caboclos do cabelo duro” com ele
como estratégia de criar uma homogeneidade estereotipada ao grupo, ndo demonstrando
mesticagem na “turma” do regente e, assim, garantir a permanéncia de Manoel Santana
no cargo de chefe geral dos Potiguara para poder manter o controle da situagdo naquele
territorio indigena.

Precisamos destacar que o Coronel Lundgren tentava manter sua relacao de poder
estabelecida com os Potiguara para obter os recursos naturais advindos do territorio
destes. E, para isso, articulava suas a¢des estratégicas no intuito de manter o controle do
territorio étnico com a conivéncia de alguns lideres indigenas Potiguara, numa relacdo de
interdependéncia de poder considerada desigual, porque quem mais se beneficiava nessa
relagdo era a familia dos Lundgren.

Em um determinado momento entra em cena outro ator externo, o SPI,
orquestrando suas ac¢des no intuito de reordenar aquele territdrio indigena no qualocorria
de forma desenfreada uma “ocupacgdo fatiada” pelos posseiros, pelos Lundgren e
proprietarios particulares. Neste sentido, com a interven¢do do érgdo indigenista da-se
uma alteragéo nas “pegas do tabuleiro” e o ‘jogo de poder’ agora revela uma reordenagéo
nesse cenario, ou seja, No espaco agrario, havendo assim uma mudanca social no quadro
de relagbes de poder estabelecida anteriormente entre os indigenas Potiguara,
posseiros/latifundiarios e a familia dos Lundgren, como destaca Palitot (2005, p. 57-58),

Portanto, a interpretacdo do quadro historico de atuacdo do 6rgdo indigenista na
Baia da Traicdo é devedora daquilo que apontou o trabalho antropoldgico de Peres (1992,
p. 60), no qual a implantacdo do campo de acdo indigenista pode ser interpretada como

um manejo de a¢des fundiarias, onde os invasores (posseiros) seriam beneficiados com o
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arrendamento das terras pertencentes aos indigenas, mas sob a “diregdo” do Orgédo
indigenista. Essa diversidade fundiaria anacrénica (arrendamento x terra indigena) criada
num mesmo campo de disputa acaba criando um balcéo de negocios fundiarios sob terras
indigenas e ainda interfere de forma direta e indireta nas relacbes de poder local ja
estabelecidas. O SPI implementa suas agdes de mediacdo, atuando num campo de
conflitos socioambientais, com jogos de poder amplificados por interesses subjetivos,
coletivo (indios), governamental (Paraiba), com acOes intensificadas entre posseiros,
fazendeiros e empresarios (CTRT). A oficializacdo dos arrendamentos é considerada por
Peres (1992, p. 61, grifos do autor) como um “dispositivo de resolucdo de conflitos”
orquestrado por entidades governamentais autarquicas, cujos objetivos estavam voltados
para o controle das terras indigenas.

Devido a esse episodio, o qual acabou gerando indignacao pelos indios da Aldeia
Sao Francisco, que “mantiveram Pedro Ciriaco como seu lider, marcou-se uma posi¢éo
de autonomia frente ao centro de poder representado pelo Posto Indigena” (PALITOT,
2005, p. 81). Poder este que o Estado mantém por meio dos saberes de gestdo, esse

“estoque de conhecimentos” que pode ser pensado, segundo Souza Lima (2007),

[...] como um conjunto de saberes, quer incorporados e reproduzidos em
padrdes costumeiros de interagdo, quer objetivados em dispositivos de poder,
codificacdes, elementos materiais de cultura (arquitetura, indumentéria etc) e
incorporados em etiquetas, disposi¢des corporais, gestos estereotipados.
Descobrir e disseminar informacfes, submeter e definir, classificar e
hierarquizar, aglutinar e localizar os povos conquistados e 0s espacos por eles
habitados séo operagfes desenvolvidas pelo que chamo de saberes de gestdo e
pelos poderes pelos quais se exercem e geram (SOUZA LIMA, 2007, p. 168).

Sendo assim, para manter o controle territorial e estabelecer padrbes de
comportamento pacificos seria preciso executar suas acdes alinhadas ao pensamento
positivista e, assim, sem interferéncia dos povos originarios. Contudo, isso apenas seria
possivel, segundo o autor, a partir de habilidades adquiridas através de “saberes de
gestao” (SOUZA LIMA, 2007, p. 168) disseminados de modo estratégico pelo poder

colonial.
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TERRAS INDIGENAS E CONFLITOS SOCIOAMBIENTAIS

A partir de agora precisamos enfatizar a formacgdo desses trés municipios
supracitados, que guardam uma estreita relacdo com a constituicdo dos aldeamentos
missionarios de S&o Miguel de Baia da Traigdo e Monte-Mor, sendo este Gltimo originado
da destruicdo do aldeamento de Mamanguape. O grupo étnico passou a constituir as
aldeias de Baia da Traicdo e da Preguica no municipio de Mamanguape, assistidos pelos
missionarios do Carmo da Reforma?.

O territério Potiguara atualmente é de 33.801,3298 ha, sendo a primeira Terra
Indigena (T1) Potiguara homologada pelo Ministério da Justica (MJ) em 19912 ap6s esse
territorio étnico, localizado em Baia da Traicdo ter passado por um longo processo de
reivindicacdo ocorrido pelos indigenas Potiguara desde os anos de 1960, considerado um
marco no processo de autodemarcacao.

Segundo Capitdo, o cacique da Aldeia S&o Francisco, a época, — Severino
Fernandes — foi um grande lider e muito importante nas tomadas de decisdo para iniciar,
por exemplo, o processo de autodemarcacdo da primeira Tl Potiguara, muito embora
ainda n&o fosse utilizado nesse tempo essa nomenclatura. Sob a lideranga desse cacique
e um grupo de indigenas (sobretudo os da aldeia S&o Francisco), decidem realizar a
demarcacao do seu territdrio étnico, tendo como ponto de partida a Aldeia-Mae, seguindo
para outras aldeias tendo como direcionamento “marcos antigos” e naturais daquele
territério que os indigenas conhecem e defendem. Sendo assim, sdo abertas picadas,
“tomando como base os marcos estabelecidos através da doacdo da sesmaria feita pelo
imperador, a autodemarcacao do territorio foi finalizada em 1982, onde foram localizados
os limites de 34.320 ha” (MARQUES, 2009, p. 165).

Entretanto, a formalizacdo oficial do tamanho dessa Tl Potiguara ocorreu em

1983, durante o regime militar no Brasil?* e, mesmo assim, “foi subtraida em comum

22Esta informacdo foi obtida no site socioambiental.org, cujo texto tem autoria de José Glebson Vieira
(2006).

23 Ver o link de acesso ao Decreto e Portaria publicados no Diario Oficial da Unido (DOU) com a
homologacdo da primeira Tl Potiguara Potiguara, com 21.238,4898 ha. Decreto n. 267, de 29 de outubro
(publicado no DOU em 30/10/1991). Secéo I, p. 24032. Link:
https://www.jusbrasil.com.br/diarios/DOU/1991/10/30/Secao-1?p=1 ; Acesso: 07 abril de 2018.

24As acGes da Funai, a época, eram coordenadas por militares e, assim, o exército se encarregava de realizar
as acles indigenistas necessarias para o controle politico-juridico dessa autarquia. Vale lembrar que o
regime militar estabelecido no Brasil, a que faco referéncia, tem seu periodo compreendido entre 0s anos
de 1964 a 1985, quando os militares se mantiveram no poder até as eleigdes diretas (1985).
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acordo por um Grupo Interministerial em Brasilia, quando chegaram a conclusao que esse
territdrio deveria ser demarcado numa area menor, equivalente a 20.820ha” (AZEVEDO,
1986, p.45-78).

Houve indignacdo com essa situacdo, em que a demarcacgéo das terras indigenas
foi modificada, causando uma reducdo significativa no seu territorio tradicionalmente
ocupado e deixando de fora lugares de origem historicos, incluindo a Sesmaria de Monte-
Mor (AZEVEDO, 1986; PERES, 2004; PALITOT, 2005). Isso acabou criando uma
pressdo maior dos indigenas sobre a Funai e, concomitantemente, o surgimento de varios
conflitos territoriais mais intensos com posseiros nessa regido de Baia da Traigdo (mas
ndo so).

Os Potiguara contaram com a colaboracdo de varios atores externos, tais com
diocese de Jodo Pessoa-PB, UFPB, INCRA, Pastoral da Terra, ABA, CIMI e outras
organizacfes (MOONEN; MAIA, 1992), apoiando a realizacdo das medices territoriais
e a Funai. Deste modo, formalizou-se o processo administrativo para a constru¢éo de um
Grupo Técnico (GT), sob a coordenacdo de um (a) antropdlogo (a), que deu inicio a
elaboracdo de um Relatério de Fundamentacdo Antropologica para identificar e
reconhecer o territorio tradicionalmente ocupado por esses indigenas e, assim, a primeira
TI Potiguara foi demarcada em 1983 e homologada no ano de 1991.

Contudo, a exclusdo da Sesmaria de Monte-Mor e outras aldeias, como
supracitado, desembocaram em varias acdes na Justica em que os indigenas reivindicaram
0s seus direitos constitucionais territoriais sobre aquelas terras de origem. Esse imbroglio
juridico, envolvendo conflitos territoriais referentes as propriedades privadas que
excederam seus limites, invadindo terras indigenas, afeta diretamente o processo de
delimitacdo e demarcacdo do territorio étnico devido as pressdes de atores externos
envolventes no processo, de movimentos sociais e até de ameacas de morte. Essa pressdo
sob o territorio étnico ocorreu de forma mais acentuada com a usina de agUcar e destilaria
Miriri (MARQUES, 2009) de um lado e, do outro, as aldeias Jacaré de S&o Domingos,
Jacaré de Cima e Grupiuna, buscando reivindicar seus direitos perante o reconhecimento

do territério étnico.
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Vale destacar que a Tl Potiguara Jacaré de Sdo Domingos foi homologada em
1993 com uma érea de 5.032ha®. O processo de estudos de delimitacdo e demarcagio
desse territdrio ocorreu nos anos de 1988, atraves da criacdo de um GT coordenado pela
antropologa Vania Fialho (VIEIRA, 2006), que apresentou um relatorio antropologico
identificando a éarea a ser demarcada como de direito dos indigenas de Jacaré de Séo
Domingos.

Diante de inumeras situacdes de conflitos territoriais, envolvendo relagcbes de
poder com usineiros e os proprietarios da CTRT, além de outras questdes problematicas
e dificeis de serem compreendidas de forma legal, segundo Capitdo Potiguara, algumas
aldeias de grande importancia histérica para seu povo ficaram de fora da demarcacgéo da
T.1. Potiguara Potiguara (1991). Estas aldeias, consideradas também tradicionalmente
ocupadas por esse grupo étnico, tais como a Aldeia Jaragua, Vila de Monte-Mor, Vila
Regina e parte da cidade de Marcacéo.

De acordo com Sidnei Peres (2002), os estudos de identificacdo desta terra
indigena foram realizados pela primeira vez em 1995, coordenados pela antropo6loga da
Funai, Maria de Fatima Campelo Brito. A T. I. Potiguara de Monte-Mor foi definida com
5.300 ha, nos quais estdo incluidas as seguintes comunidades indigenas: Jaragud, Lagoa
Grande e Brasilia; e a Igreja de Nossa Senhora dos Prazeres na Vila de Monte-Mor.
Segundo Peres (2002), a proposta inicial foi negada pelo ministro da Justica, a época,
Renan Calheiros, em 14 de julho de 1999.

Antes de sair essa decisdo, os indigenas da Aldeia Jaragua em maio de 1999
decidiram fazer a autodemarcagdo desse territorio étnico - Monte-Mor (PERES, 2002).
Apbs ficarem sabendo desse resultado negativo por parte do ministro da Justica, 0s
indigenas de Monte-Mor recorreram ao Ministério Pablico da Paraiba (MPPB) para que
tomasse medidas legais cabiveis junto a Procuradoria da Republica na Paraiba contra a
Unido e contestando a decisdo tomada pela Justica naquele ano.

Nos anos 2000 o antropélogo Sidnei Clemente Peres, expert em laudos
antropoldgicos, é convocado através da Portaria N. 013/PRES/00, de 07/01/2000 pelo
presidente da Funai para que realize “estudos e levantamentos de campo necessarios”

(PERES, 2002, p. 25) para o desenvolvimento do processo de identificagdo e delimitagdo

25Em 1993 foi realizada a homologagdo da T. I. Jacaré de Sdo Domingos, que possui 5.032,2431 ha. Decreto
1° de Outubro de 1993. Secdo |, p. 14784, n. 189 (publicado no DOU em 04/10/1993). Disponivel em:
https://www.jusbrasil.com.br/diarios/DOU/1993/10/04/Secao-1 Acesso: 07 Abr. 2018.
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da T1 Potiguara de Monte-Mor, compreendida nos municipios de Rio Tinto, Marcacdo e
Baia da Trai¢cdo/PB, fazendo parte da Sesmaria de Monte-Mor, supracitada, cujos estudos
de identificacdo desse territorio étnico foram deixados de fora desde o processo de
delimitacdo e demarcacao da primeira Tl Potiguara (Baia da Trai¢cdo) em 1983 e sua
homologacdo em 1991.

Com a realizacdo de novos estudos de identificacdo e delimitacdo da Terra
Indigena Potiguara de Monte-Mor nos anos 2000, elaborados por Sidnei Clemente Peres,
também coordenador do GT interdisciplinar, presumia-se que a partir de agora realmente
ocorresse a tdo aguardada demarcagdo e, mais adiante, a homologacéo desse territorio
étnico. No entanto, varios impasses ocorreram novamente no campo juridico, além disso,
os conflitos territoriais tornaram-se mais intensos, a época, nessa regido. Diante dessa
situacdo, os Potiguara decidem retomar suas terras no ano de 2003, processo intensificado
a partir do ano seguinte, 2004.

Ap0s varios conflitos socioambientais, inclusive ameagas de morte por parte de
ndo-indigenas com poder econémico (fazendeiros e usineiros) inseridos em terras
indigenas tradicionalmente ocupadas nessa regido, houveram também momentos de
negociacao e apaziguamento por parte de algumas liderancas indigenas, MPF, Funali,
UFPB e outros atores externos. Em dezembro de 2007 € publicada de modo oficial a
demarcacéo da TI Potiguara de Monte-Mor?® com uma érea equivalente a 7.530ha. Vale
ressaltar que até agora, meados de 2018, ndo foram realizados atos de desintruséo?’e
processo de homologacédo dessas terras indigenas ainda esta em processo na Justica desde
0s anos de 1990.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao tecer essas consideracdes percebo que os entrelacamentos que envolvem o0s

atores externos, especificamente a Funai e os indigenas Potiguara, foram construidos por

A T.1. Potiguara de Monte-Mor, com 7.530,5969 hectares foi oficialmente demarcada em 2007, mas ainda
n&o foi homologada. Portaria n. 2.135, de 14 de dezembro de 2007. Secéo 1, n. 241, p. 31-32 (publicado no
DOU em 17/12/2007). Disponivel em: https://www.jusbrasil.com.br/diarios/860414/pg-32-secao-1-diario-
oficial-da-uniao-dou-de-17-12-2007 . Acesso em: 07 abr. 2018.

27A desintrusdo é uma medida legal tomada para concretizar a posse efetiva da terra indigena a um povo,
depois de realizada a etapa final do processo. E um instrumento juridico para garantir a efetivacéo plena
dos direitos territoriais indigenas, por meio da retirada de eventuais ocupantes ndo indigenas.
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relacbes de poder baseadas num processo de contato interétnico e acgdes politicas
indigenistas desde o inicio do seculo XX, pensando, desse modo, na existéncia de uma
relacdo de interdependéncia de poder muito acentuada e desigual entre esses atores
sociais, como verifica Norbert Elias (1980) que utiliza o termo “jogo” para se referir as
relagdes de poder.

Segundo o autor (1980, p. 81), “O poder ¢ uma caracteristica estrutural das
relacGes humanas — de todas as relagdes humanas”. Desta forma, quem esta no ‘jogo’ tem
“a finalidade de dominar o outro, sendo assim, essa relacdo de poder estabelecida vai ser
sempre desigual, pois a reciprocidade nunca é igual” (LUCENA, 2016, p. 42) ja que “em
cada um destes jogos a distribuicdo de poder é inequivocamente desigual, ndo elastica e
estavel” (ELIAS, 1980, p. 90). Posto isso, constato que as inter-relagdes de poder
envolvendo os Potiguara e Funai se ddo num jogo de poder em que atores externos,
taiscomo MPF; Igreja, CIMI e UFPB entre outras organizagbes nacionais e
internacionais coparticipam, prestando apoio, esclarecimentos legais e solidariedade aos
indigenas durante suas reivindicacdes de direito sobre suas terras de origem.

O poder relaciona-se estreitamente com as formas de dominacao e colonizacao no
mundo e, assim, foram capazes de engendrar cada vez mais fontes de poder e hegemonia
(SCHNEIDER, 1995), articulando estratégias de agdo dominadora no intuito de abranger
seus tentaculos de capilaridade colonizadora para fincar seus modos de producdo em
territérios alheios, através da pilhagem, esbulho, enfim, formas de se apropriar
ilegalmente de terras pertencentes a grupos étnicos, por exemplo.

O antropologo Eric Wolf (2003, p. 326), define quatro modos diferentes de poder,
a saber: o primeiro refere-se a “poténcia ou capacidade que ¢ tida como inerente em um
individuo”, num entendimento implicito que envolve as pessoas no jogo do poder de
forma inconsciente, pois o propésito nao é de entender o jogo, mas de participar, interagir.
O segundo tipo, que é transacional, refere-se a capacidade que o individuo (ego) possui
de alguma forma e impde sobre um alter, que pode ser realizada como estratégia de acao
nas relagdes interpessoais e ndo considera a natureza das arenas onde as interagdes
ocorrem. O terceiro poder, que o autor denomina de “poder tatico organizacional”, é
“aquele que controla os cenarios em que as pessoas podem mostrar suas potencialidades
e interagir com as outras” (WOLF, 2003, p. 326,), 0 que ocorre com as a¢des indigenistas
e eventos que a Funai promove, por exemplo. Por ultimo, o autor menciona o poder

estrutural, isto €, o poder que se manifesta em relagdes e que ndo engendra suas acoes
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apenas de modo interno aos contextos e dominios, mas também rege e organiza 0s Seus
contextos e busca especificar a direcéo e distribuicdo de fluxos de energia.

Vale destacar que no segundo e o terceiro tipo de poder (transacional e tatico
organizacional, respectivamente) destacados por Wolf (2003) poderiamos identificar este
ultimo, citado aqui, na Funai e o segundo tipo de poder se encaixaria nas acées
estratégicas desenvolvidas pelos caciques e liderancas Potiguara, que articulam suas
acles no intuito de assegurar os seus direitos constitucionais territoriais frente ao 6rgédo
indigenista, contando com o apoio de outros atores externos, supracitados. Neste interim,
essas aliancas constituem, muitas vezes, formas de poder para contrabalancear arranjos
desiguais, engendrados por um poder politico-econémico dominante existente naquela

regido.
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O QUE AS FLECHAS DO KYUDO E DOS POTIGUARA NOS CONTAM NO
SEU TRAJETO ENTRE PASSADO E PRESENTE EM SUAS CERIMONIAS E
RITUAIS

What the arrows of Kyudo and the Potiguara tell us in moving from the past to the
present during rituals and ceremonies
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RESUMO. Este estudo aborda, sob a perspectiva da performance, duas modalidades de
pratica de arqueirismo, vivenciadas a partir de dois eventos realizados na Paraiba em
2016: os IV Jogos Indigenas Potiguara, em Tramataia, localizado no municipio de
Marcacdo e o XI Festival do Japdo, no Espaco Cultural da Energisa, em Jodo Pessoa. O
objetivo foi de buscar compreender como as praticas do arqueirismo refletem as
cosmologias destes dois povos e como estes eventos envolvem a performance que
perpassa 0Ss processos identitarios em suas celebragfes. No caso do arqueirismo
Potiguara, ele foi ritualizado em forma de competicdo, apresentado juntamente com
outras praticas esportivas como a canoagem, a corrida de tora e as langas, em que 0s
praticantes usam indumentérias indicadas pelas regras dos jogos. Ja a pratica do
arqueirismo milenar japonés (Kyudo) ocorreu como uma demonstracdo de sua tradigcdo
na perspectiva do Bushidé (unido espirito e fisico), que se afasta das técnicas de combate
(Bujutsu), embora conserve as maestrias dos antigos samurais. O método etnogréfico de
analise situacional permitiu a descricdo pontual do arqueirismo nos dois dias de eventos
e assim foi possivel tracar uma série de analises e reflexdes sobre os problemas teoéricos
que envolvem os rituais, as performances e as tradi¢es das duas culturas envolvidas.

PALAVRAS-CHAVE: Arqueirismo. Cerimonias. Performance. Potiguara. Japéo.

ABSTRACT. This study examines — from the standpoint of performance — two versions
of the art of bow and arrow which were present in two 2016 events held in the Brazilian
state of Paraiba: the 4th Potiguara Indian Games (IV Jogos Indigenas Potiguara), at
Tramandaia, Marcacdo, and the 11th Japan Festival (XI Festival do Jap&o), at the Espaco
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Cultural da Energisa, Jodo Pessoa. Its aim has been to understand how archery reflects
the cosmology of these two people and how the performance of the archers is associated
with their identity processes. In the Potiguara games, archery occurred as one of the
competitions — that also included canoeing, log-carrying races, and javelin throwing — in
which the competitors wore the specific clothing required by the rules of the games. In
the other event, traditional Japanese archery (Kyudo) occurred as a demonstration and as
an aspect of Bushido (that combines physical and spiritual elements), which differs from
Bujutsu (traditional martial arts), in spite of including the fighting skills of the samurai.
The ethnographic method of situational analysis was used to describe the archery
activities performed in both events, and allowed us to produce analyses and reflections
related to theoretical problems present in rituals, performances and traditions of the two
cultural worlds in question.

KEYWORDS: Archery. Ceremonies. Performance. Potiguara. Japan.

INTRODUCAO

O arco e flecha, como objetos, possuem uma diversidade técnica e performatica
em seu uso atual como pratica esportiva, proveniente de duas tradi¢cdes distintas, a
indigena Potiguara e o Kyudo, que é uma das modalidades da tradicdo do arqueirismo
japonés, as quais constituem o alvo deste artigo. O trénsito do passado ancestral de
artefato de guerra e caca para 0 presente como instrumentos de préatica esportiva
ritualizada tem gerado repercussdes sobre a identidade de ambos 0s povos.

Apesar da marcada distingdo entre as duas tradigdes em suas performances e
valores culturais envolvidos, a aproximacdo entre elas se mostrou vidvel considerando
como ponto de convergéncia os objetos ou artefatos propulsores e seu manejo e ndo as
culturas dos praticantes. Atraves da observacdo e analise da performance das duas praticas
esportivas, revelou-se a permanéncia de significados que se conectam com a intencdo de
marcar identidades.

Foi possivel constatar o quanto uma discussdo aparentemente tdo especifica como
a préatica esportiva do arqueirismo esta repleta de fios condutores que a ligam a um sistema
de valores sociais e politicos, bem como se refletem em cosmologias especificas a cada
tradicdo, que em ultima analise interferem nas performances e processos identitarios.

Esta pratica esportiva aqui denominada de arqueirismo ocorre no estado da
Paraiba, no Nordeste do Brasil, em dois espagos distintos. Em sua modalidade japonesa,
na época da pesquisa o Kyudo era praticado por um grupo aberto a comunidade e por

estudantes por meio de uma atividade de extensd@o ofertada no Centro Universitario de
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Jodo Pessoa (Unipé) ha cerca de trés anos. O curso foi oferecido inicialmente por uma
professora de lingua japonesa, Maiko Hiramoto, que era 2. dan na arte do Kyudo e que,
em intercambio através da Associacdo Cultural Brasil e Japdo (ACBJ), ministrava aulas
de japonés na cidade de Jodo Pessoa.

A outra modalidade de arqueirismo é desenvolvida pelo povo indigena Potiguara,
cujas terras estdo situadas no litoral norte da Paraiba, onde ocorrem anualmente os Jogos
Indigenas Potiguara, em que arco e flecha é uma das modalidades esportivas do evento.
Entre os indios ndo foi encontrada uma pratica regular com aulas e treinos, sendo utilizada
apenas durante os jogos; diferentemente do Kyudo que € praticado ao longo do ano, sem
que haja uma competicdo local, uma vez que a apresentacdo publica do Kyudo em Jodo
Pessoa ndo tem carater competitivo e vem ocorrendo durante o festival do Japdo
promovido pela associacdo ja mencionada.

Os dois povos possuem uma longa tradicdo na pratica e no fazer o arco e flecha,
de modo que as analises do arco e flecha nos jogos Potiguara e na apresentacdo de Kyudo
no Festival delineiam os processos sutis e dinamicos que estes dois grupos utilizam como
estratégias para se mesclar aos costumes cotidianos das praticas sociais dominantes, em
um Brasil multicultural, mas ainda resistente a aceitacédo da diversidade de alguns grupos
étnicos.

Nesta pesquisa pontuamos essa pratica milenar em dois eventos: a Ceriménia de
abertura dos XIII Jogos Indigenas das Aldeias Potiguaras e o XI Festival de Cultura
Japonesa, através de estudos etnogréaficos situacionais de Van Velsen (BIANCO, 2009).
As experiéncias vivenciadas compdem uma parte do trabalho de campo e do estudo
etnografico sobre arqueirismo realizado em 2016 durante realizagdo do mestrado em
antropologia da Universidade Federal da Paraiba (UFPB).

A pesquisa delineou seus objetivos buscando realizar o seguinte percurso:
caracterizar os elementos que comp&em a tradi¢do do arco e flecha para cada povo a partir
dos seus significados e sentidos cosmolégicos e histéricos; analisar as performances dos
praticantes nos diversos usos do artefato; e, por fim, relacionar aspectos identitarios e
performaticos da pratica esportiva do arco e flecha de ambos 0s grupos praticantes na

Paraiba, em seus respectivos eventos, destacando suas diferencas e significados.
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PERCURSO METODOLOGICO

A opcéo pelo estudo etnogréfico situacional se deveu as caracteristicas de evento
pontual dos dois encontros festivos selecionados para observar as performances dos
praticantes do arqueirismo nas duas modalidades esportivas. Baseado nos estudos de
Gluckman (1958) sobre a inauguracdo de uma ponte na Zululéndia, dos quadros
descritivos da danca Kalela de Mitchell (1987) e no método de analise situacional de Van
Velsen (1967), buscou-se uma aproximacdo daquilo que os detalhes da observacdo em
campo permitiram descrever de forma processual. A partir dos registros das performances
buscou-se fazer algumas comparacdes, ora das semelhancas, mas, sobretudo das
diferengas de forma reflexiva, sobre os acontecimentos que envolveram os rituais
presentes no arqueirismo e como eles foram e sdo introjetados e projetados como
elemento identitario. Em meio as atividades que ocorrem durante os eventos, pode-se
perceber o empenho em rememorar as raizes de cada grupo pesquisado, por meio do
ludico, do agbnico, da oralidade, dos cantos, dos vestuarios, dos alimentos, das praticas
corporais, dos encontros e dos rituais. Assim, arqueiros e seus arcos e flecha se renovam,
tornando-se parte do que, hoje, denomina-se patriménio imaterial.

Associado aos estudos e registros realizados em campo em ambos 0s contextos,
foi acionada uma série de outros dados, leituras e aulas que incluem as teorias
antropoldgicas que discutem as celebracBes, os rituais e os atos performéaticos em
Gluckman (1987), Turner (1974), Mitchell (1987), Duvignaud (1983), Schechener
(2011), além de outros. Foram levantados os contextos e 0s aspectos histdricos aos quais
se relacionam de forma local e global estas préticas e seus praticantes. Apesar de ter dado
énfase aos sujeitos que se travestiram de arqueiros com suas indumentarias proprias por
algum tempo, os objetos ou as coisas que chamaram a atencdo, nesse artigo, foram o arco
e a flecha e a diversidade técnica e performéatica em seu uso, tanto nos Jogos Potiguara
como no Festival do Japéo. Isso explica porque tanto a agdo que caracteriza o ato de atirar
e a préatica da escrita foram mediados por esses objetos.
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UMA BREVE CARACTERIZACAO DOS POTIGUARA E JAPONESES NA
PARAIBA

No Brasil, os povos indigenas possuem uma populacdo estimada em torno de
0,47% da populacéo brasileira, de acordo com dados de Held (2013; IBGE 2010). No
Nordeste vivem 208,690 indigenas e destes 1,3%, aproximadamente 19.000 (CARDOSO;
GUIMARAES, 2012) s&o Potiguaras da familia linguistica Tupi e ocupam em sua maioria
as terras indigenas demarcadas no conjunto de aldeias dos municipios da Baia da Traicao,
Rio Tinto e Marcacéo, localizados no litoral norte da Paraiba. Esta localizagdo tem uma
longa relacdo com os processos historicos da colonizacéo brasileira, principalmente entre
os séculos XVII e X1X e com lutas pela legalizacdo de suas terras no final do século XX
(MARQUES 2009; GONCALVES 2007). Atualmente, os Potiguara conseguem com
alguma dificuldade assegurar sua reproducdo, vivendo dos recursos disponiveis em suas
terras, realizando atividades de agricultura e extrativismo marinho, combinados com
cultivos de camardo e ostra, além de atividades de artesanato, sendo o arco e flecha um
dos artefatos produzidos em varias aldeias.

No que diz respeito ao estado da arte, embora tenham sido pesquisados varios
autores que estudaram os Potiguara, tais como Costa e Costa (1989), Oliveira (1999)
Palitot (2004, 2011), Vieira (2012), Barcellos (2014), Mendonga (2014), Lucena (2016),
grande parte destes estudos envolviam as lutas territoriais, etnomapeamentos e aspectos
de suas culturas materiais e imateriais. No caso de estudos sobre japoneses, como 0s de
Takeshi (2009), Kyotoku (2014), Souza (2011), o tema predominante envolvia a
imigracédo japonesa e a sua inser¢do ao longo dos seus cem anos no cenario politico, social
e econdbmico brasileiro. Tanto nos estudos sobre os Potiguara quanto nos japoneses a
citacdo sobre o arqueirismo € minima ou quase nula como objeto de pesquisa, 0 que torna
0 assunto promissor para estudos futuros, principalmente no campo da técnica e da
performance. Ja 0s japoneses possuem aproximadamente 1,6 milhdes de nikkeys e seus
descendentes espalhados pelo Brasil, mas com maior concentracdo na regido Sudeste. A
partir de 1930 um grupo imigrou para a Paraiba, vindo principalmente da regido de Tome-
acu do Pard, e tinham suas atividades vinculadas a agricultura e a atividade baleeira. Em
consequéncia da Il Guerra Mundial, os japoneses sofreram os efeitos da xenofobia que se
manifestou de diversas formas até serem reconhecidos mundialmente como poténcia

econdmica e grande nagéo tecnologica.
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Hoje, assim como os Potiguara, varias familias de origem japonesa compdem a
populagéo paraibana, participando de forma variada das atividades econémicas, sociais e
culturais do estado. De algum modo, as anélises do arqueirismo Potiguara nos jogos e a
apresentacdo de Kyudo no Festival delineiam os processos sutis e dindmicos que estes
dois grupos utilizam como estratégias para se mesclar aos costumes cotidianos das
praticas sociais dominantes, em um Brasil que, ainda hoje, reflete um modelo politico que
dificulta a expresséo das diversidades, tendo em vista um projeto de unidade nacional,
em que os indios, por exemplo, continuam sendo vitimas de preconceito.

Estes momentos extraordinarios vivenciados romperam com o cotidiano e
mostraram o quanto a fluidez da vida é permissivel as diferencas e propicia momentos
fecundos de encontros. Muitas vezes, nos espacos dos jogos e das festas é que se tornam
visiveis as sombras marginalizadas dos outros, que, de alguma forma ofertaram e ainda

ofertam diferentes possibilidades de se articular modos de vida.

GUERREIROS E CACADORES NO PASSADO, ARTESAOS E ESPORTISTAS NO
PRESENTE

As flechas carregam manas e dureas mesmo quando vém de
méaos de artistas e guerreiros desconhecidos (SMS)l.

O arco e flecha, em suas bases praticas, tanto entre os Potiguaras como entre 0s
japoneses, esta inserida, de acordo com estudos histéricos e antropoldgicos, em um longo
processo de rememorar modos de vida relacionados ha um tempo em que homens,
natureza e divindades compartilhavam conhecimentos e mundos. Mundos revestidos de
liminaridades espaciais e temporais. Topos em que a ratio humana se mesclava a um
transcendente, a um sagrado seja no panteismo ou no xintoismo. A realidade simbdlica
das praticas do arco e flecha chama ao debate Duvignaud (1983, quando diz “[...] que
podemos definir o simbolo como um signo que indica uma realidade ausente, tanto mais
fascinante quanto de dificil acesso é o objeto desejado ou o obstaculo a transpor se mostra
insuperavel”. Este autor diz algo mais sobre os atos observados e os do publico que iriam

ocorrer durante a cerimdnia dos Jogos e do Festival:

[...] de que assistir a uma competicdo esportiva ndo é jamais quedar-se
passivamente a olhar, mas ao contrério, é imitar uma mimica, praticamente
através de esforcos musculares. Os gestos realizados & nossa frente sdo signos

1 SMS é a forma sintética que a autora Sénia Maria Sa assina quando de outras formas de expressdes nio
formais.
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que terminamos por absorver, porque a nossa propria percepgao se transmuda
em apropriagdo (DUVIGNAUD, 1983, p. 62-63).

Naqueles conjuntos de atividades que foram presenciados durante dois dias, em
que o arqueirismo era uma delas, o que estaria circulando eram 0s signos que seriam
consumidos, nos quais se misturam, como diz o autor acima, as rivalidades entre grupos,
as nacOes e o prestigio individual, muitas vezes embotados sobre as normatividades ou
embutidos nas corporeidades ritualizadas.

Contudo, o autor citado alerta para que ndo se confundam estas praticas
ritualizadas, tanto na cerimdnia como no festival, com uma festa. A cerimonia de abertura
dos Jogos e do Festival orienta para atividades que ocorreram sob 0 emprego de regras,
demarcacdes de papéis e lugares, o que acaba por normatizar o espetaculo. Se estes dois
momentos rompem com uma hierarquizac¢do do tempo cotidiano eles ndo tém pretensoes
de destruir um modus operandi, no qual as pessoas que ali estdo constroem suas relagdes
diarias, dentro de um circulo cultural maior que se inserem. Neste sentido, destaca-se o
alerta de Duvignaud (1983) para se evitar 0s enganos quanto aos aspectos domesticados
das praticas assistidas.

Estas praticas, porém, ao pertenceram ao campo do intangivel e do patrimdnio
imaterial abarcam, sobretudo, as performances. Neste sentido, as frestas do domesticado
sdo aquilo que Teixeira e Vianna (2008) se referem como a possibilidade concreta da (re)
criacdo de préticas pelo performatico, sempre singular e auténtico, embora calcado em
sistemas simbdlicos, que no ato sdo reproduzidos ou questionados.

Pode-se dizer que, tanto nas cerimonias dos Jogos Potiguara, como no Festival
Cultural Japonés, foram os atos performaticos que se apresentaram ritualizados nas
diversas atividades, independentes das praticas individuais — como as competicGes de
arqueirismo, langas e corridas de longa distancia — ou coletivas — como a corrida de toras,
o0 cabo de guerra e o Toré —, no caso Potiguara. O mesmo serve para analise das atividades
japonesas como o Kyudo, o laido e o Kendo nas performances individuais e as dancas, 0s
corais, o Taiko (tambor japonés) e muitas outras.

Os estudos da performance em Goffman (1982 apud SILVA, 2005) levam a
pensar “[...] 0 mundo social como um palco e esta representacdo de papéis sociais™ é
orientada de acordo com a expectativa da ‘plateia’ (o[s] ‘outro[s]” — individuo ou grupo
—, ha qualidade de interlocutor), cujo ator em questdo se encontra face a face — e envolve
interesses em jogo”. Ou seja, 0s Nossos atos performaticos refletem as interagdes sociais

que ocorrem de forma dindmica e continua. Assim, publico e atores atuam conforme o

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 199- 229, jul. / dez. 2017
205



Sonia Maria Neves Bittencourt de S& e Maristela de Oliveira Andrade

evento vai ocorrendo, num processo continuo de performances. No caso do ator sua
performance provoca algum tipo de reacdo no publico que responde de forma
performética, produzindo um efeito positivo ou negativo na performance do ator e assim
ambos vao interagindo na producéo do jogo.

Para Schechner (2006), as performances dizem respeito ao mesmo tempo aos fatos
cotidianos e familiares e aos eventos que acontecem apenas uma vez e parecem inéditos.
Porém, quando estudados em seus alicerces, mostram o quanto representam o duplamente
vivido ou o que ele chama de comportamentos restaurados. Assim, como no cotidiano,
todos os atos sdo feitos por um conjunto de repeticGes que, muitas vezes, geram novas
combinagfes em seus encadeamentos, e por isto sdo partes que se definem a partir de
contextos.

Acertar ou ndo um alvo no arqueirismo dos jogos Potiguara, ndo depende apenas
do indigena que atira sua flecha, mas do contexto que o envolve junto ao publico que lhe
assiste, da sua preparacdo anterior ao ato que envolve algum tipo de treinamento, do seu
envolvimento e conhecimento do equipamento, das condi¢cbes ambientais, desde o vento,
da posicédo do alvo, da claridade e da posicdo do seu corpo. Este tipo de analise sintética
pode ser reproduzido em quase todas as outras atividades e engloba sempre uma
temporalidade, que por ser uma construcdo humana possui contextos de criacdo
diferenciados.

A performance, como um processo ritual, com suas etapas de entrada,
liminaridade e saida, conforme Turner (1974), insere-se na visao processual que supbe
uma analise temporal, incluindo o tempo do sagrado. O estudo de Fabian (2013) mostra
o0 problema da temporalidade e o quanto esta questéo caiu na visdo do tempo circular do
sagrado e no tempo linear e progressivo vivido na secularidade ou o quanto deram-lhe
um contorno, buscando fugir da problematica deste tema, como ele aponta nos estudos de
Lévi-Strauss e sua estrutura logica. Sua critica central estd em afirmar que os
antrop6logos, ao renegarem 0s aspectos subjetivos da temporalidade, acabam por
congelar os “outros”, o que autor chamou de alocronismo (tempo do “outro”), situado
fora do tempo do pesquisador. Fabian (2013) sugere de forma critica que isto esconde
certo tipo de etnocentrismo, pois favorece um determinado tipo de hierarquizacdo que
possibilita ser apropriada e utilizada para definir as dicotomias entre tradicdo e
modernidade, ociosidade, festas e producao.
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De certo modo, esta questdo ja tinha sido colocada por Duvignaud (1985), ao
mostrar o quanto as diferencas estdo estabelecidas entre nés em um mesmo tempo. Neste
sentido, é importante observar como nossa temporalidade se circunscreve dentro de dois
poderosos valores sociais: 0 da producdo econémica e os da apropriacdo do tempo do
outro como forma de poder. Um exemplo disto € o da atividade esportiva que visa um
resultado final otimizado a partir de um evento espetacular que aglutine o simbolo maior
desta producdo: campeonatos mundiais, olimpiadas e outros. Esta forma de se pensar a
temporalidade reverbera sobre o entendimento que se estabelece quando se pensa a
tradi¢do enquanto um determinado modelo de produtividade que, ao contrario do nosso,
esbanjaria um tempo produtivo em detrimento a um vivido que abarca o 6cio, as festas, a
ndo producdo acumulativa, em que pese estes outros engajamentos poderem ser pensado
em termos de consumo de energia e trabalho.

Outro aspecto importante da temporalidade € sua interconexdo com aspectos da
memoria que permitem se viver o presente mediado a partir de um tempo anterior vivo e
revivido que se projeta em forma de devir individual e subjetivo, construido na
intersubjetividade ou coletividade de forma sempre dialética e interacional. Por fim,
acredita-se que a temporalidade, como Turner (1974) e Fabian (2013) mostram, tinha ou
ainda tem, em alguns lugares do mundo, um lapso momentaneo da ruptura do cotidiano
e uma relagdo com o sagrado, mesmo com a seculariza¢do do ocidente e, portanto, do
Brasil. Esta secularizacdo acaba estando presente na forma como se produz conhecimento
dos fatos, inclusive neste texto. Mas, qual o tempo das cerimonias dos Jogos e do Festival

vivido por nds enquanto participantes?

DOS JOGOS POTIGUARA

Os jogos Potiguara vém sendo realizados desde 2012, sendo o de 2016 sua quarta
edicdo. A iniciativa de realizacdo de jogos indigenas segue uma pratica que vem sendo
adotada no mundo indigena no Brasil desde 1997, com o apoio do Ministérios dos
Esportes. O estudo de Almeida, Almeida e Grando (2010) analisou a nona edicdo IX dos
Jogos do Povos Indigenas, que ocorreu em Recife e Olinda em 2007, sob a perspectiva
da corporeidade, destacando a ressignificacdo da pratica do arco e flecha, de artefato de

caca para modalidade esportiva.
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A preparacgdo dos jogos envolve uma série de providéncias, tais como: escolha do
lugar da realizacdo dos jogos, convites as autoridades, autoriza¢fes da Superintendéncia
Executiva de Mobilidade Urbana (Semob) para provas de ruas, recursos para compra de
uniformes, equipamentos, arbitragens, divulgacdo do evento e muitos outros. Por isto,
muitas destas decisdes sdo tomadas em reunides técnicas, 0 que ocorre com antecedéncia
de pelo menos seis meses. O lugar normalmente é escolhido com antecedéncia de um ano.
O regulamento dos Jogos em questdo foi aprovado em um congresso técnico que ocorreu
no dia 01 de abril de 2016, com a participacdo de atletas, de gestores da Secretaria da
Juventude, Esporte e Lazer do Estado da Paraiba (Sejel) e liderancas indigenas Potiguara,
entre elas o Cacique Geral Sandro Gomes Barbosa e o Cacique Claudecir da Silva Bras,
lider da aldeia Tramataia, no municipio de Marcac&o, lugar escolhido para sediar 0os Jogos
de abril de 2016. A reunido ocorreu na sede da Sejel, em Jodo Pessoa, capital da Paraiba.
Este regulamento dos jogos, depois de aprovado, foi entregue a cada representante e
publicado no site da aldeia Potiguara, sendo de conhecimento publico.

O regulamento € formado por seis Titulos e Xl capitulos e 35 artigos que
explicitam: composicdo das delegacOes, condicdo de participacdo, procedimento de
inscri¢do, congresso técnico, cerimdnia de abertura, sistema de competicdo, premiacao,
arbitragem, uniformes, boletins, comissdo disciplinar. Entre as regras gerais que 0S
participantes devem obedecer estdo: a) Ter seu nome inscrito em uma relacdo nominal
devidamente assinado pelo representante da aldeia e cacique; b) O atleta tem que
representar uma das aldeias presentes e ser morador da regido (Mamanguape, Rio Tinto,
Baia da Traicdo e Marcacdo). A partir de conversas com esportistas que eram de uma
aldeia e estavam competindo por outras € possivel perceber que ha certa liberdade na
escolha de quem vai representar, desde que comprovadamente pertencam a uma delas. c)
Devem estar pintados e com algum tipo de enfeite tipico. Apds as regras gerais, ha uma
série de regras especificas para todas as modalidades que sdo: corrida de tora, cabo de
guerra, arqueirismo, lancamento de langas, futebol de campo, futebol de saldo, canoagem
e uma corrida que ia da cidade de Mamanguape a aldeia de Tramataia, perfazendo

aproximadamente 25 km.

Dos Jogos Potiguara e do ambiente ao seu redor

A cerimonia de abertura dos Jogos Indigenas Potiguara ocorreu na aldeia Tramataia ao ar

livre, no campo de futebol também denominado Arena, pelo regulamento. Ao lado das
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tendas das autoridades convidadas, havia uma para venda de motocicletas e uma de
artesanato indigena. Algumas arquibancadas foram colocadas, mas a maioria assistia
sentada no muro que cerca o0 campo, ou debaixo de arvores. Alguns em cima dos galhos.
Também havia um grupo de expectadores diferenciados composto pelas equipes de apoio
como os da Secretaria Especial da Satde Indigena (Sesai), que, se necessario, poderiam
dar assisténcia, como foi presenciado o atendimento a uma moca, que devido ao calor
sentiu-se mal. O Sesai ocupa um papel importante entre as aldeias, pois tem um posto em
quase todas elas.

A atividade se iniciou por volta das 10 horas quando ja estavam presentes diversas
autoridades convidadas e representantes do governo estadual e das prefeituras de Baia da
Traicdo, Mamanguape, Rio Tinto e Jodo Pessoa. Entre estes, 0 secretario da Secretaria da
Juventude, Esporte e Lazer da Paraiba (SEJESL), representante do Sesai, o coordenador
da Funai na Baia de Traicéo, Sr. Irenildo Cassiano Gomes, o Cacique da aldeia Tramataia,
Sr. Elias Jer6nimo de Almeida e o Cacique Geral, Sandro Gomes Barbosa e representante
das escolas locais. Também havia a presenca de reporteres, a TV Cabo Branco, fotdgrafos
e outros, que passeavam tranquilamente pelo espaco, conversando a vontade. Alguns
destes ficavam mais segregados, do lado esquerdo do campo, em duas tendas armadas
com cadeiras para dali assistirem ao evento. Esta separacdo ndo impedia que eles se
aproximassem de alguma forma do publico ou dos participantes.

Diferente do que Gluckman (2009, p. 257) narra em seu estudo da Zuzulandia, em
varios momentos, estas autoridades transitavam pelo campo ou se aproximavam, com
suas familias, de alguma atividade, como ocorreu no arqueirismo. Outras vezes, elas
saiam para fotografar mais de perto, conversar com algum cacique ou alguém que
conheciam. Este espaco foi mais demarcado no inicio da ceriménia. Muitos lugares
ocupados pelas autoridades foram, a medida que elas se retiravam do evento, ocupados
por outras pessoas que iam ali conversar e acabavam ficando. Neste sentido esta
formalidade parece mais uma necessidade de se orientar por padrdes considerados mais
organizados, estabelecer um status ao evento e pelo seu carater funcional e de seguranca
do que realmente uma barreira de estigmas. Com excecdo do lugar onde estavam expostos
os troféus e medalhas, em que se evitava o transito de pessoas de fora da area demarcada,
em todo o restante da area dos jogos o transito era livre.

A cerimdnia foi apresentada por um mestre de cerimdnia ndo indio que apos

anunciar as autoridades, convidou os caciques das aldeias a organizarem suas equipes
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para o desfile. Elas receberam uma placa de identificacéo feita pela SEJESL com 0 nome
de cada aldeia. O desfile teve a presenca das 32 aldeias, com participacdo de 1200 atletas.
Grande parte dos que desfilavam usavam os uniformes de cores diferentes da equipe de
futebol, cedidos pela SEJESL, e as vestimentas tipicas dos rituais Potiguara: colares,
cocares, saia feita de embira de jangada, as pinturas. Muitos carregavam chocalhos,
tambores, fitas nos pés e bragcos e uma espécie de guirlanda na cabeca.

Ao final do desfile, ocorreu a execugdo do hino nacional. As equipes se perfilaram
em frente as bandeiras: nacional, estadual. Seguiu-se a isto 0 juramento do atleta na lingua
tupi e em portugués. O discurso foi falado em ambas as linguas. E importante lembrar
que o tupi é ensinado nas escolas de ensino fundamental das aldeias e faz parte efetivo do
curriculo que integra o Plano Estadual de Educacéo Indigena, que contempla a educacéo
intercultural bilingue e da meméria do povo Potiguara®. Cabe destacar o uso da lingua
tupi, além dos aderecos, pinturas corporais e vestimentas, enfim todo este quadro do
evento ja demarca, como apontado por Branddo (1986, p. 41), a complexidade dos
processos identitarios, como forma exterior de manifestar a memorizacdo da
ancestralidade.

No juramento do atleta, a concep¢do de povo Potiguara e sua unido foi o tema
central do discurso. Em varios momentos, o indigena que fez o juramento falava de
restaurar um tempo de unido e paz, da importancia de se verem como um povo, COmo
nacao, de fortalecer lacos e fazer-se respeitar-se, como povos possuidores de valores.
Falou de todos participarem dos jogos celebrando a alegria e o respeito. O discurso
buscava fortalecer o que estava previsto no regulamento, no seu Art. 2° - E através do
esporte que vamos amenizar o preconceito e a discriminacgéo, e valorizar o direito de
sermos indios brasileiros, acima de tudo, povo irmdo mesmo com as diferencas.

Em seguida, ocorreu o acendimento da pira olimpica por um atleta destaque dos
jogos anteriores e, por ultimo, ocorreu o ritual do Toré, momento em que 0s caciques,
xamés e esportistas executam de forma circular uma danca com cantos e uma série de
atos simbdlicos e instrumentos, o qual busca a integracéo de todos os atletas presentes e
0s caciques das aldeias, de forma a rememorar a unido dos Potiguara e suas tradicoes,
além de invocar protecdo a todos durante a pratica dos jogos. Durante o Toré € possivel

nédo sO observar, mas sentir 0 quanto as pessoas que ali estdo, sejam criancas, adultos ou

2 Dados fornecidos pela Secretaria da Educagédo do Estado (SEE) da Paraiba.
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idosos, envolvem-se na danca e nos cantos, sendo um momento de forte impacto
emocional mesmo para quem apenas assiste.

Posteriormente, comegaram 0S jogos com a primeira prova, a corrida de Tora, que
consiste em carregar uma tora de 50 kg para modalidade feminina e 70 kg para masculina,
em forma de revezamento por duplas em um percurso de 100m aproximadamente.
Depois, ocorreu a prova do cabo de guerra, na qual tanto para as mulheres como para 0s
homens as equipes eram compostas por 10 atletas. A prova consiste em puxar uma corda
provocando o deslocamento da outra equipe para dentro de uma area demarcada. Por fim,
o arco e flecha, prova que foi praticada apenas pelos homens. A tarde, foram realizadas
as competicOes de futebol e nos outros dias ocorreriam as de canoagem e corridas. Como
este trabalho se limitou ao arco e flecha, as outras modalidades esportivas ndo foram alvo
da pesquisa.

Durante todas as atividades esportivas neste dia, 0 aspecto ltdico se misturou com
0 competitivo. Havia espago para o embate e para a confraternizacdo. Nesse clima de
alegria e de festejo ndo foi percebido rigor para a conduta dos atletas. As 13 horas se
encerraram as competicOes e a impressdo foi de falta de barreira clara para separar as
atividades, os atletas e o publico. N&o foi presenciado nenhum agonismo acirrado, em
que pese haver vencedores e vencidos, nem também disputas violentas, pelo contrério,
havia competidores de varias idades participando, o que dava mais leveza e integracao.

As entregas de medalhas ocorriam logo ap6s cada competicdo e eram feitas por
alguma das autoridades presentes, entre elas o proprio secretario da Sejel que estava no
evento, ou algum cacique ou mesmo arbitros de provas. O espirito ludico e agdnico
misturado gerou a impresséo que os resultados foram relativizados pelo clima de encontro
e descontracdo. A sensagdo era de estar em uma abertura de Jogos e de uma “quermesse
simultaneamente, a0 mesmo tempo contagiante e integrador daquele movimento que
pareceu organizado, mas alegre e festivo, independente das regras e o regulamento serem
semelhantes a normatizacdo quase universalizada dos jogos esportivos, voltados a um
resultado. Em termos econémicos, o evento € aberto de forma gratuita ao publico. Foi
anunciado, 0 pagamento em espécie para os atletas ganhadores do primeiro lugar. Isto
mostra o quanto a perspectiva mercantil vem se confundido com a ideia de valorag¢éo do
atleta e se orienta pela concepc¢éo do esporte como rendimento.

Também é importante registrar o papel das liderancas dos caciques, j& que muitos

participavam das provas e como no cabo de guerra comandavam sua equipe por meio de
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palavras ¢ “gritos de guerra” emitidos de maneira diferenciada e que provocava um efeito

altivo e com isto formava um sentido de corpo entre todos.

O arqueirismo nos Jogos Potiguara

Na competicdo de arco e flecha, modalidade esportiva de maior interesse neste
estudo, chamou atencdo durante 0s jogos da manha as diferentes movimentagdes que
aconteciam simultaneamente em outras partes do campo onde ocorriam as provas.
Algumas criancgas batiam pénaltis, brincando nas traves que ndo estavam sendo utilizadas.
Pessoas andavam a vontade e formavam pequenos grupos. Vendedores empurravam
carrinhos para vender aguas de coco, sucos de frutas, churrascos e outros tipos de
guloseimas. Com o calor que fazia, as vendas de garrafas de agua e de sucos se
destacavam. Atletas com seus uniformes de jogos coletivos como o futebol masculino e
feminino, indigenas vestidos com seus trajes tipicos (saias, colares, pinturas corporais) e
parentes ou conhecidos compunham o publico.

Algumas flexibilizagdes foram observadas nas regras, como as das inscrigdes um
pouco antes das provas. De certa forma elas atraiam novos participantes e favoreceram,
principalmente, uma maior participacédo entre as mulheres.

Os arqueiros obedecem para participar desta modalidade as regras que dizem
respeito ao arco e flecha. Caso haja problema com seu equipamento, o atleta podera
substitui-lo ou solicitar tempo para reparo. Quanto aos arcos, embora a regra
estabelecesse a necessidade de arcos individuais, nem todos os tinham. Conversando com
um artesdo que confecciona arcos, um arco para pratica constante exige mais cuidado na
confeccdo e acaba saindo um pouco mais caro do que um para decoracéo e isto dificulta
a compra, pois muitos ndo tém dinheiro e, ao deixarem para mais tarde, acabam usando
um emprestado. Alguns caciques usaram 0s seus proprios, como Sandro, e também os
emprestaram a quem ndo os tinham. Alguns atiraram com arcos emprestados de colegas.
Isto leva a pensar que para eles a participacdo mesmo improvisada conta mais do que o
resultado, e que eles ja conhecem quem sdo aqueles que possuem um prestigio enquanto
arqueiros em suas aldeias;

a) As classificacOes, apesar de estar prevista uma fase eliminatoria, que diminuiria o
numero de atletas na fase final e levaria a classificacdo dos trés primeiros colocados, isto

de fato ndo aconteceu, pois 0 nimero de participantes ndo era tdo grande. Outros fatores
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que influenciaram na auséncia desta primeira etapa foram o calor excessivo e 0 atraso na
programacéo, que pds em risco o descanso para o retorno para as atividades vespertinas,
envolvendo o jogo de futebol,

b) A premiacdo, a regra do regulamento dos jogos estabelece premiacdo para 0S
primeiros e segundos colocados. Apesar de ndo estd previsto na regra, foi anunciado
varias vezes premiacdo em espécie, que seria entregue posteriormente, porém nao foi
possivel constatar se isso de fato ocorreu;

¢) Quanto ao género: embora a prova de arqueirismo tenha sido realizada apenas por
homens, o regulamento em si ndo aponta a proibicédo da participacdo das mulheres, mas
na pratica ha uma forte resisténcia a participagdo delas, como citado por um arteséo que
faz flechas, entrevistado para esta pesquisa. Segundo ele, as mulheres ndo deviam
participar, pois, tradicionalmente esta era uma atividade Potiguara feita eminentemente
por homens;

d) Das indumentarias: Entre as indumentarias obrigatdrias para a atividade do arco e
flecha esta a pintura corporal e o uso do cocar;

e) Do local de tiro: Se o esportista cumpre 0s requisitos acima ele se posiciona em um
lugar demarcado a uma distancia de 30 metros aproximado do alvo;

f) Do alvo: O alvo é feito com um grande papeldo pintado de branco preso por duas hastes
na parte superior que tem no centro o desenho de um grande peixe. Quanto mais perto a
flecha atingir determinada zonas do peixe, maior a pontuacao.

Observando os arqueiros, ndo foi percebida uma técnica uniforme de atirar. Uns
se posicionavam de frente para o alvo, outros de lado. Uns colocavam o arco na vertical,
outros na horizontal. Uns encaixavam as flechas entre os dedos e outros a apoiavam sobre
os dedos. Na competicdo, a vitoria é o objetivo, ao se acertar o0 alvo em determinados
pontos. Contudo, poucos foram os tiros que efetivamente acertaram o alvo. Apenas dois
ou trés o atingiram e se fixaram nele e apenas um acertou e ficou preso na parte inferior
dentro do peixe. A conquista para os melhores arqueiros é estampar a medalha de primeiro
ou segundo lugar e obter um troféu para sua aldeia.

Durante o tiro, ha um breve momento de siléncio, que logo é interrompido pelo
publico apds o resultado, se a flecha atingir o alvo, com aplausos e palavras de incentivo
para o segundo tiro. Se a flecha sair em outra dire¢éo, se sair quicando pelo ché@o ou
mesmo se 0 arco quebrar, como de fato aconteceu com dois arcos, a manifestacdo do

publico também ocorre. Neste caso, entre os atiradores, o sentimento é de surpresa, perda
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e frustracdo. Os comentarios sobre os acontecimentos variam. Alguns pdem a culpa do
mau tiro no equipamento: o arco estava gasto, o material ndo era adequado. Outros faziam
referéncia e trogas & pouca habilidade do arqueiro e, como ocorreu em um dos casos,
quando a flecha saiu quicando, um assistente da plateia mandou o arqueiro ir para o
Amazonas treinar, 0 que gerou risos e gracejos. Esse comentario talvez seja reforcado
pela ideia que no Amazonas ainda ha vérias etnias que usam o arco e flecha para caga
cotidiana, tais como o Kokoma, Munduruku, Wai e Bayroa®.

Os gracejos ndo eram ofensivos, mas levavam a quem os escutava a pensar sobre
a auséncia de praticas, isto ficou expresso por um representante da aldeia Caieiras, o
jovem Potiguara Neto, descendente indigena e estudante de fisica, que relatou: “Estou
sem praticar faz tempo. H& quase um ano”. Isto explicaria a falta de éxito do seu resultado,
embora tenha um arco em casa. Ja alguns arqueiros geram expectativa, como é o caso do
pajé Josecy, pajé Chico e o cacique Sandro, que naquele momento fez mais uma
performance de um dos seus papéis desempenhados naquela manhd; além de cacique
geral, organizador, orador, anfitrido de autoridades e arbitro, desempenhou também o
papel de atleta arqueiro representante de sua aldeia. O que esta em jogo nesta modalidade
individual, para eles, é o prestigio e o respeito pela destreza com o arco, principalmente
entre as liderancas.

Mesmo sob um sol quente, todos, inclusive a pesquisadora que assistia aos jogos,
sentia uma enorme curiosidade sobre o que acontecia, ja que sabia que ndo € facil acertar
um alvo a 30 metros sem qualquer tipo de treinamento. Outro fator que dificultou o
melhor aproveitamento dos arqueiros foi a falta de plumas em algumas flechas utilizadas.
Estas plumagens sdo importantes para dar estabilidade a longa distancia. A falta de
afinidade com os arcos, também interferiu no resultado, ja que muitos, sendo
emprestados, ndo possuiam tamanhos e pesos adequados para o arqueiro.

Na proximidade entre publico e esportistas, havia um envolvimento muito rico,
com muitos comentérios alegres e jocosos quanto as performances dos atletas. Em
nenhum momento, no entanto, ouviu-se vaias ou um desrespeito a quem errava ou perdia.
Esta integracdo proxima, contida pelos fiscais devido a possibilidade de riscos, tornava o
clima competitivo mais ameno e havia uma alegria e espontaneidade nas participacoes e

nas comemoracdes dos resultados. Nem sempre era possivel saber quem era publico e

% Estes grupos participam regularmente dos Jogos Indigenas do Amazonas, conforme trabalho da
pesquisadora professora da UFAM, Artemis Araudjo Soares, e dos pds-graduandos, Miriam Martins Vieira
de Souza e Adenildo Vieira de Souza (2013).
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guem era esportista, quem era o perdedor e quem era o vencedor, porque havia uma
coletividade que se divertia independentemente do resultado.

Isto ndo impedia que houvesse conflitos latentes entre aldeias ou competidores,
que os fizessem se superar e buscar se sair melhor do que os outros. No entanto, como
diz Gluckman (1958, p. 270), as relacGes pessoais dependem apenas em parte dos
ambientes sociais especificos e ficava muito dificil definir em tdo pouco tempo as
motivacdes que faziam cada arqueiro buscar a superacdo ou mesmo identificar os tipos
de conflitos.

Quanto a questdo da temporalidade, a que passado se referir quanto ao ato de
praticar o arco e flecha? Ao da caga, quando eles podiam assim o fazer dentro de um
espaco com predominio da natureza e de diversidade de animais e sem limites de
territorios? Ao das lutas, envolvendo outras etnias, os colonizadores franceses,
holandeses e portugueses e depois o0s senhores de terras? E hoje, quando um Potiguara se
refere a um treinamento esportivo do arco e flecha seguindo o0 modelo e os padrdes das
confederacdes e federacBes nacionais e internacionais?

Como situa Schechner (2006, p. 6), os esportes hoje pertencem de forma
performatica ao campo dos rituais desde o regramento, a competi¢do, a comunicacdo e 0s
negdcios. Também o arco e flecha, que envolve uma forma artesanal de ser feito e um
enorme conhecimento da natureza, de praticas de extracdo de madeiras, de conhecimento
pratico de fisica e no¢des matematicas de proporcionalidade. Ali, durante os jogos,
podemos ver este artefato ser vendido como artesanato e objeto de decoracdo, ser
apreciado como antigo instrumento de guerra* e, sobretudo, como um elemento
identitario usado em conjunto com a danga no Toré. Abaixo, as figuras 1, 2, 3 e 4 mostram

aspectos do arqueirismo Potiguara.

4 No caso dos Potiguaras, quando em conflito com outras etnias, principalmente os brancos, o arco e flecha
ainda é usado como arma e no Amazonas Varias etnias ainda a usam como instrumento de caga.
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Figura 1 - Imagens mostrando aspectos caracteristicos do arqueirismo Potiguara nos Jogos de 2016. 1) As
flechas com ou sem plumas; 2) o alvo que remete a antiga pratica das cagas; 3) as pinturas corporais
obrigatdrias, os enfeites e cocares; 4) a proximidade do pudblico principalmente as criangas.

| w2

Fonte: Elaborado por Sonia Maria Sa (2016).

DO XI FESTIVAL DO JAPAO: DA PREPARACAO AS ATIVIDADES

O Festival do Japdo da Paraiba foi realizado entre 16 a 18 de setembro de 2016,
no Espaco Cultural da Energisa, promovido pela Associacdo Cultural Brasil-Japdo com
0 Consulado do Japdo de Recife, Pernambuco, e do nucleo de estudos do oriente da
Universidade Federal da Paraiba (UFPB), coordenado pela professora Alice Lumi. A
participacdo da pesquisadora se deu somente no altimo dia, domingo, quando da
apresentacdo do Kyudo. A preparacdo do Festival, de maneira similar aos dos Jogos
Potiguara comeca com antecedéncia de pelo menos cinco meses, devido a complexidade
do evento.

Neste Festival, composto de uma larga programacédo, encontra-se um pouco do
Japdo antigo e do novo, como as atividades de Manga, Quis, Jogos Eletrdnicos, concurso
de danca POP asiatica e desfile cosplay. Algumas atividades tém vinculacdes em sua
proposta com a UFPB e o ndcleo do Projeto Cultura Oriental, que inclui o estudo da
lingua japonesa, o grupo de Taiko, denominado Tatakinan, um pequeno grupo, que toca
masica japonesa, chamado de Jampakoto, e o coral Hatushinode. No entanto, como ha
um conflito entre a responsavel por este nucleo e os grupos de artes marciais e de Kyudo,

estes estdo desvinculados desse projeto. Todos 0s anos, 0s organizadores pensam inovar
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um pouco e neste ano trouxeram o ceramista Yukio Tsukada e o Dr. Paulo Roberto Nunes
para falar sobre a arte japonesa.

Na intencdo de renovar a relacdo entre a cultura brasileira e a japonesa, houve
uma pequena mesa redonda com alunos paraibanos que foram para o Japdo, por meio de
intercAmbio universitario e do centro cultural. Entre eles estava Roberto Mendes
Mendongca, estudante de engenharia civil, que foi um dos primeiros alunos de Kyudo e
depois um dos senpai a orientar esta pratica em Jodo Pessoa até 2016.

Apesar de muitos dos agentes protagonistas das atividades musicais, esportivas,
culinérias da cultura japonesa desempenharem papéis fora do seu contexto cotidiano, ao
sairem deste espaco, eles retornam a sua vida diaria como trabalhadores, professores,
estudantes, advogados e agricultores, como o caso de Rui Noboru Anraku (diretor de
patrimonio da Associacdo Cultural, ACBJ-PB), que montou um pequeno jardim japonés
durante o festival, juntamente com Jorge, coordenador da lingua japonesa na ACBJ. Ele
nos contou resumidamente os significados de sua cria¢do, que sintetiza a cosmologia da
cultura japonesa tendo como aspecto central a importancia da familia no universo do
Japdo, representada pelos peixes, pedras, arvores e a ponte, que simboliza a ligacdo entre

a vida e o espirito.

O Kyudo no Festival do Japédo

O grupo de Kyudo foi convidado a fazer uma demonstracdo. Contudo, diferente
de outras modalidades, como Tai-chi-chuan, Aikido, Taiko, ndo havia possibilidade, por
razBes técnicas e de seguranca, para o publico experienciar a pratica. Assim, diferente do
arqueirismo dos Jogos Potiguara que foi a céu aberto, a apresentacdo do Kyudo ocorreu
em um palco, portanto, em um ambiente fechado. Esta troca de ambiente ja demarca, pelo
menos em seu uso mais tradicional, 0s espagos entre os atores e o publico. O ator, no caso
foi o senpai (instrutor de Kyudo), Agnes Paulli, que ficou no palco, e a plateia, nas
cadeiras, situadas em uma posicdo mais baixa e em frente ao tablado. Esta posigéo
diferenciada produz alguns efeitos na forma de participar. O publico, naquele momento,
foi visto como um ouvinte atento, que pode no final fazer perguntas, o que de fato
aconteceu.

Alguns dos aspectos apresentados na histéria do Kyudo foram a sua origem e 0s

representantes dos samurais, como uma classe guerreira que teve assento privilegiado
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durante um periodo na organizacdo social e politica do Japdo. Também foram
mencionadas as idealizacbes e produgdes cinematogréficas que influenciaram o
imaginario ocidental sobre estes guerreiros, principalmente nos dominios de
determinadas habilidades performaticas os transformando quase em semideuses. Depois
mostraram por que o Kyudo ndo é uma atividade esportiva que se insere no contexto de
rendimento, mas uma prética com perspectiva de autoconhecimento e, por isso, vinculada
a uma espiritualidade e ao dominio estético das formas.

O mesmo foi frisado pelo sensei Marcio sobre o laidd. Tanto ele como Agnes
falaram sobre a indumentaria, que, semelhante aos Potiguara, possui caracteristicas que
diferenciam seus usos dos outros. Ela é composta pelo uso de hakamas, a calca que lembra
uma saia, tem cores padronizadas e é diferente para homens e mulheres. Amarrados a eles
estdo os obi, uma espécie de cinta. Eles sdo amarrados de forma diferente quando usados
por homens ou mulheres, sendo que nessas, sdo presos na parte de trds. As mulheres
também usam protetores para os seios chamados muneates. No caso do Kyudo, 0s
hakamas possuem vincos que estao associados a virtudes. O dogi é a blusa branca que se
usa com o hakama e tem seu formato diferente para homens e mulheres. E nos pés se
vestem os tabis, que sdo as meias brancas japonesas para se caminhar no doj6. Alguns
usam com os tabis os Warajis, as sandalias japonesas. Esta indumentaria é tdo importante
na pratica individual quanto coletiva. Os cuidados com ela apontam para a valoracdo do
impecével, que para os mestres faz parte do nivel de evolugdo do Kyudoka.

Essas valoracGes estdo presentes na etiqueta japonesa da vida cotidiana pelo
cultivo do cuidado e desprezo pela negligéncia com a aparéncia pessoal, proveniente da
tradicdo dos guerreiros samurais e nas analises da cultura japonesa, como as feitas por
Benedict (2007) em sua obra O crisantemo e a Espada, na qual buscava compreender o
ethos do povo japonés e suas profundas relacdes de obediéncia, disciplina e hierarquia.
Essas etiquetas do Kyudo estdo vinculadas as no¢des de respeito e de hierarquias presentes
nos principios do Bushido. Por fim, houve uma explicacao histérica-didatica dos aspectos
basicos do hassetsu que fundamenta em seus oito passos toda a técnica tradicional do
Kyudo. Estes passos séo: ashibumi (posic¢éo), dozokuri (corregéo da postura), yougamae
(preparagdo do arco), utiokoshi (suspensdo do arco), hikwake (envergar o arco), kai
(sustentar a tensdo do arco), hanare (tiro) e zanshi (permanecer em posicao de atencao).

Estes passos possuem ligacdes com planos de espiritualidade, principalmente a

partir dos movimentos de elevar o arco em forma de oferenda, independente de seguirem
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uma orientacdo religiosa xintoista ou os estilos seja shamen ou shomen. N&o s6 a
indumentaria, mas a forma de caminhar e de se posicionar traz algumas diferencas entre
homens e mulheres. Os passos das mulheres devem ser mais curtos e, na hora de se
posicionar, os pés ficam juntos. Ja no caminhar masculino o passo é mais largo e os pés
possuem uma pequena separagao.

A explanagdo do sensei Agnes segue uma orientacdo presente na propria préatica
do Kyudo, pois para se “graduar” ou avancar no Kyudo os interessados precisam fazer
uma prova aplicada em inglés ou em japonés sobre os conhecimentos tedricos desta arte.

A falae o tipo de linguagem utilizada por Agnes foram diferentes das usadas pelos
organizadores dos jogos Potiguara. Ele deu énfase a um portugués formal para transmitir
com maior precisao possivel sua mensagem e conhecimento. Ja nos jogos, a linguagem
oscilou entre o imperativo da organizacdo voltada a comandos, como “preparem, se
apresentem, vamos comegcar a cerimonia do desfile. Prontos! Atencdo! Fiquem em pé
para o hino nacional” e a linguagem informal e descontraida, com comentarios alegres
sobre a satisfacdo de ver o acontecimento, sobre um nimero expressivo de participantes,
agradecimentos, um incentivo aos atletas ou que chamava a atencdo para algum
acontecimento nao previsto.

Diferente do publico dos Jogos Indigenas, a plateia do Kyudo permaneceu, de
maneira geral, sentada e em siléncio. As cadeiras enfileiradas em colunas assemelhavam-
se durante a exposicao oral de Agnes a um ambiente de sala de aula, que tinha naquele
momento o arqueiro como professor. O publico reagia de certa forma a maneira como o
arqueiro/ator/professor conduzia a interacdo. Ora fazendo comentarios que abriam
espacos para risos, ora para o siléncio e ora para a intervencao para perguntas e respostas.
A organizacdo da ordem das perguntas era orientada por Agnes, que de cima do palco
tinha uma visdo completa do todo. As perguntas variavam conforme a relacéo entre o
interlocutor e o arqueirismo ou artes marciais, se um curioso ou um interessado em uma
pratica futura.

Agnes, no palco, desempenhava varios papéis, o de arqueiro, o de instrutor, o de
animador e comunicador que se prop6s a anunciar e a promover e, de certa forma,
“vender” um tipo de atividade, que diz produzir satde e bem-estar. Também fazia o papel
de interlocutor, organizador, de lider do grupo de Kyudo e, para dar conta destes diversos

personagens, utilizou-se do seu papel profissional, o qual se apresenta socialmente dentro
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da sociedade de Jodo Pessoa: a de advogado, que Ihe permitiu o dominio de sua oratodria.
Esta se torna importante no palco, no teatro e quando se pretende a um convencimento.

Schechner (2006) nos diz que o teatro enfatiza a narragdo e a “impersonizagdo”.
Pode ter sido isso que Agnes nos disse ao comentar a apresentagao: “Estou acostumado a
falar em publico, afinal sou advogado”. Assim, suas arenas particulares se estendem aos
palcos rituais dos tribunais, aos dojos em que ministra aulas e, agora, ao show da
demonstragéo.

No Kyudo, o objetivo ndo é o alvo em si, mas sim a mestria na execucgdo das
formas do hassetsu. Contudo, como esses detalhes ndo sdo de conhecimento do publico
em geral, a apresentacdo pouco atrai, a nao ser pela ritualizacdo que envolve as roupas,
as posturas, os movimentos feitos de forma lenta e encadeados, lembrando um balé.
Diferente da forma de interagdo nos jogos, cujo movimentar-se faz parte da dinamica, a
plateia permaneceu sentada e em siléncio durante as duas séries de apresentacao feita por
Agnes. Compreender os detalhes sem estar familiarizados com esses rituais ndo faz parte
de uma aprendizagem que se dé por uma simples observagéo ou de uma hora para outra.
J& as préticas esportivas, em sua maioria, sdo bastante compreensiveis para os leigos, pois
a visibilidade do resultado permite uma rapida compreensao das regras subjacentes. No
caso das atividades mais artisticas, é preciso que o olhar seja educado a ndo buscar um
resultado final, mas deslizar continuamente sobre os atores e 0s atos performaticos, que
se elaboram em elos e em um ritmo de encadeamento muitas vezes sutis.

Com relacdo aos aspectos temporais, citado anteriormente no arqueirismo
Potiguara, tudo leva a crer que na demonstracao do Kyudo, a temporalidade foi conduzida
pela organizacgéo do discurso de Agnes, que obedece a uma linearidade racional na fala,
reproduzindo a racionalidade subjacente a cultura japonesa. Esse modelo de apresentacao
imp&e um tipo de performance a um puablico eclético formado por pessoas que frequentam
as atividades da ACBJ; pessoas que sdo simpatizantes em geral a tudo que diz respeito a
cultura japonesa e a curiosos moradores de Jodo Pessoa que foram apreciar o festival, e
um minoritario grupo de japoneses e seus descendentes.

No passado eram 0s samurais, 0 Japao, a tradi¢do, o xintoismo, o Bushid6, a vinda
do Kyudo para o Brasil, e posteriormente para Jodo Pessoa, em 2013. Quanto ao presente,
essas tradi¢cOes buscam permanecer como espaco de pratica do Kyudo na cotidianidade
dos pessoenses, entre aqueles que se interessam por ela e do aumento de prestigio do

grupo de fundadores da pratica. Apesar de ndo ter carater competitivo na sua pratica, ha
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uma busca em solidificar o Kyudo na cidade e tornd-la um dos primeiros e mais
importantes polos do Nordeste.

Tanto no Kyudo guanto no arqueirismo Potiguara, o que se espera é um aumento
no prestigio dos que os praticam. No caso da demonstracdo do Kyudo (ver Figuras 2, 3 e
4), o prestigio se dara no reconhecimento do senpai Agnes, como um instrutor respeitado,
que seré referéncia para os futuros praticantes, e presenca importante nos outros festivais,
com expectativa de uma plateia cada vez maior, ou pela procura nas aulas de novos alunos
interessados. Em ambos os casos, 0 prestigio e 0 aumento do poder de negociacdo em

futuros eventos é que esta em jogo.

Figuras 2, 3 e 4 — A esquerda, imagens mostrando as duas fases iniciais do ritual do Kyudo. Na primeira,
0 arqueiro caminha em direcdo ao alvo (acima a esquerda); na segunda ajoelha-se préximo ao alvo (abaixo
a esquerda). Na foto da direita, o arco do Kyudo, de 2,27 m, feito de fibra de vidro, em posicéo de tiro final
do hassetsu.

Fonte: Sonia Maria Sa (2016/2017).
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EM SUAS TRAJETORIAS, ONDE AS FLECHAS DO KYUDO E DOS POTIGUARAS
SE ENCONTRAM?

As diferencas entre as culturas japonesa e brasileira ndo se situam tdo distanciadas
dos dilemas, quando se pensa a tradi¢do indigena Potiguara dentro da cultura brasileira
atual. As analises tém como foco central as performances e, a partir delas, considerar as
dimensdes cosmoldgicas que permitem vislumbrarmos, incluindo aspectos relevantes de
cada cultura estudada. O problema esté relacionado aos tipos de pressupostos teéricos,
que estdo presentes na compreensdo que se tem de culturas e tradigdes, e como estes
pensamentos vado fundamentar as politicas e as praticas sobre as interac@es interculturais.
Nos casos que descrevemos acima, buscamos fundamentagdo em alguns aspectos da
teoria da performance, que se interliga as valorac¢Ges culturais imateriais ou intangiveis,
e que podem ser entendidas segundo Vianna e Teixeira (2008, p. 9):

Como um sistema de praticas tradicionais reconhecidas e transmitidas de
geracdo em geracdo, ao longo de um tempo, caracterizando identidades
coletivas. Sua autenticidade ndo esta em uma origem bem localizada
necessariamente, mas em cada recria¢do singular e expressiva de um aqui e

agora vivido pelo cidaddo - em cada performance (VIANNA; TEIXEIRA,
2008, p. 9).

Dentre as oito situacdes que Schechner (2006) listou para as performances (vida
cotidiana, artes, esportes e entretenimento de massa, negocio, tecnologia, sexo, rituais-
sagrados e seculares e acao), pode-se situar a pratica do arco e flecha, dentro da cerimbnia
dos Jogos e do Festival, associada a todos os campos listados pelo autor, sendo alguns
mais intensos e outros menos.

Neste sentido, Schechner (2006) diz que “tratar qualquer objeto como
performatico é investigar o que faz o objeto e como interage e se relaciona com outros
objetos e seres”. Isto significa que a confeccdo dos arcos e seus manejos produzem e
atuam no sujeito que os manipula, impregnando-lhe novas percepcoes e sensibilidades.
Muitas vezes os calos, os roxos e os esfolados na epiderme das méos sdo as marcas
visiveis desta interagéo.

Um dos elementos comuns a estes dois acontecimentos festivos e esportivos
encontra-se no que Sahlins (1990 apud GONCALVES, 2010) considera como a relagédo
entre estrutura e evento, em que a transformacdo de uma cultura também é um modo de
reproducdo. Assim diz o autor: “As formas culturais tradicionais abarcavam o evento

extraordinario, e, assim, o recriavam as distintas dadas de status, com efeito de reproduzir
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a cultura de forma que estava constituida” (SAHLINS, 1990, p. 174, apud GONCALVES,
2010, p. 395).

A0 mesmo tempo em que 0 arqueirismo esta presente como um elemento da
cerimdnia e da festa, traz em si uma série de aspectos, que reforcam os elementos
simbdlicos de cada cultura, as flechas vdo em direcdo a outras relacdes, sobretudo, a do
corpo e objeto, um se moldando e se movimentando em direc&o ao outro. O arco e a flecha
trabalham para formar uma nova técnica corporal, ou melhor, como diz Mauss (2003),
“[...] outra corporeidade, no qual a coisa e o sujeito se amalgamam como uma so”.

O Kyudo, tanto no Japdo quanto aqui em Jodo Pessoa, tem uma grande
participacdo feminina, inclusive de feministas. Em uma turma de 10 alunos, pelo menos
seis sdo mulheres.

Para demonstrar a presenca de alguns elementos da préatica dos dois arqueirismos
que estavam e estdo presentes nestes dias de Festivais e Jogos foi construido o quadro
abaixo. Ao romperem com o cotidiano, instauram o encontro de povos entre os Potiguara,
e da volta a terra mée tdo distante para os Isseis, Nissei e, muitas vezes, impensada, em

seus varios aspectos, pelos descendentes mais novos.

Quadro 1 - Quadro comparativo dos elementos presentes nos Jogos Indigenas Potiguaras e nos Festivais
Culturais do Japéo.

Elementos que ligam cada cultura a sua tradi¢éo

caciques e alguns pajés,

Elementos Jogos Indigenas Potiguaras Festival da Cultura Japonesa
Tupi (juramento da atleta), ritual de Toré, | Japonés (Cantos, artes marciais,
Lingua mausicas. aula de japonés, Manga.
Vestuario Cocar, saia, pinturas, enfeites usados pelos | Quimonos, Hakama, Gi, usados

pelos praticantes de artes marciais.

Préaticas corporais

Arco e flecha, langamento, tora, dangas,
canoagem, futebol.

Tai chi chuan, Kyudo, laido, Aikido,
Kendo.

Simbolo do povo Potiguara, das aldeias, do

Bandeira do Japdo, brasileira, da

Simbolos Brasil, da Paraiba. Paraiba e de Jodo Pessoa.
Cantos do Toré, das torcidas, das aldeias, | Karaoké, coral de musica japonesa.
Mdsicas cantos, dancas.
Instrumentos Maraca, tambores, chocalhos, rabeca. Taiko, a flauta japonesa.

Tipo de atividades

agonisticas, shows e ludicas.

Shows, ludicas, demonstrativas,
expositivas.

Comércio

Artesanatos, comidas, motos.

Artesanatos, massagens. Comidas

Fonte: Elaborado por Sonia Maria S& (2016).
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Berger e Luckman (2003), em um profundo texto sobre a dialética do processo da
construgéo social da realidade, mostram o quanto a linguagem tem papel fundamental na
formacdo da personalidade e na interiorizacdo do mundo social. Como exemplo, eles
citam o caso dos meninos que se dividem como valentes ou covardes. No processo
dialético de interiorizacdo da sociedade, com a linguagem, Varios esquemas
motivacionais e interpretativos sdo interiorizados como valores definidos. Os esquemas
da linguagem, ao fornecerem programas institucionalizados, guiam as criangas para
forma de agir na vida cotidiana, mesmo que como possibilidades de condutas. Como
exemplo, eles citam: “a bravura que lhe permitira um dia ser aprovado nas provas de
vontade provenientes de seus iguais e de todas as espécies de outros, assim como a
valentia que dela serd exigida mais tarde, quando for iniciado como guerreiro, por
exemplo, ou quando for convocado por um Deus”. Estes programas de linguagem ajudam
a diferenciar identidades do individuo, separando-os dos outros. Esta questdo €
fundamental j& que muitas criancas participam de forma bastante atenta ndo s6 dos jogos,
mas do festival.

Quanto ao tempo futuro, ndo héa inferéncia precisa possivel que possa prever como
ele se manifestara em ambas as atividades, mas sem ddvida estara sujeito ao contexto da
expansdo da internet, da globalizac&o, aos novos interesses e motivacdes que poderao vir
pelos proximos Jogos Indigenas, sejam eles de abrangéncia local, Nacional ou Mundial.
Seu “ineditismo” estd em funcdo do contexto, da recep¢ao, e das ilimitadas maneiras que
as parcelas de comportamento podem ser organizadas, executadas e mostradas. O evento
resultante pode parecer ser novo ou original, mas suas partes constituintes — quando bem
separadas e analisadas — revelam-se comportamentos restaurados.

Mostramos, no entanto, nas descricGes dos eventos, que eles ocorriam
obedecendo ndo estritamente ao determinado nas normas do congresso, mas aos fatos que
eclodiam, formando novos tipos de relagcdes durante a ocorréncia deles. Nesse sentido,
Vianna e Teixeira (2008, p. 15) nos lembram:

[...] as tradicBes culturais se conformam por meio de preceitos e performances
que se desenrolam com base na idiossincrasia e liberdade individual em um
campo de possibilidades simbdlicas de uma cultura, circunscrita socialmente,

a qual é também dindmica e se transforma [...] (VIANNA; TEIXEIRA, 2008,
p. 15)
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Importante citar esta passagem porque quando se pensa 0 passado desses povos,
seja de forma idealizada ou néo, suas atividades festivas e jogos sempre tém o forte apelo
de coesdo de seus povos, como eles reafirmaram durante o juramento ja citado
anteriormente.

Na analise do arqueirismo, dentro das perspectivas performéaticas de Schechner
(2006), Vianna e Teixeira (2008) e Araujo (2010), ao discutirem o papel da autenticidade
na pratica materialista da cultura, nesse caso referindo-se ao esporte, remetem ao que

Benjamin aponta como a dimenséo renovadora do vivido. Araujo diz:

Ao qualificar a cultura como atividade produtora de significados pelos quais
uma ordem social é comunicada, e assim expandir essa atividade a todas as
préticas significativas, a no¢do materialista traz a cultura para o mundo
material e torna-a uma construcdo humana e historica, possivel de ser
desfrutada, apropriada e produzida por qualquer pessoa... Retirada do plano
ideal e metafisico, a cultura é inserida no processo de producdo da vida
material, reconhecida como um dos elementos da ordem social, apta a ser
condicionada e a condicionar outras estruturas sociais, como estruturas
econdmicas, politica, juridica e ideoldgica (ARAUJO, 2010, p. 127).

Para Vianna e Teixeira (2008), o que Benjamin propde rejeitar é a no¢do de
autenticidade enquanto indicativa de algo plantado em algum lugar do passado ou do
espaco, passivel de reificacdo e dotado de referéncia para servir de modelo para sempre.
Esta discussdo ndo esta ausente em Hobsbawn e Ranger (1994) e suas analises sobre as
invengdes das tradigoes.

Tanto o arco e flecha dos Jogos Potiguara (ver nas Figuras 4 a 8), quanto o Kyudo
do Festival de Cultura Japonesa, ambos fazem parte daquilo que a Unesco em 1993
definiu como patrimonio cultural intangivel:

Conjunto de manifestagBes culturais, tradicionais e populares, ou seja, as
criagdes coletivas emanadas de uma comunidade, fundadas sobre a tradig&o.
Elas sdo transmitidas oral e gestualmente, e modificadas através do tempo por
um processo de recriagdo coletiva. Integram esta modalidade de patriménio as
linguas, as tradi¢Ges orais, 0s costumes, a mUsica, a danca, os ritos, os festivais,

a medicina tradicional, as artes da mesa e o “saber-fazer” dos artesanatos e das
arquiteturas tradicionais (ABREU, 2003, p. 83).

Brandao (1983, p. 46) afirma que efeitos conflituosos e violentos, em que a
expropriacdo arbitraria dos direitos e as condigdes de experiéncias pessoais ou coletivas
de trocas “com o outro”, de significados e valores, de realizacdo do individuo ou de um
pequeno grupo, resultam nas formas de relacionamentos interpessoais concretos de efeito

socializador e nas esferas dos simbolos.
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CONSIDERACOES FINAIS

E possivel perceber neste trabalho que ha elementos em comuns que dizem
respeito a processos identitarios que sdo, na perspectiva de Duvignaud (1983),
continuamente rememorados e reconstruidos, embora os seus significados sejam
atualizados tanto nos Jogos Indigenas Potiguara, como nos Festivais Culturais do Japéo.
O que estes eventos permitem, ao instaurar um tempo extraordinario que produz uma
ruptura no cotidiano, € uma renovagdo do sentimento de compartilhamento que une
ancestrais, processos histéricos e 0 momento presente vivido pelos Potiguara e pelos
japoneses na Paraiba.

Cabe pensar o quanto a globalizacdo permite a assimilagéo e hibridizacdo de
aspectos da cultura japonesa no ocidente, ja que os praticantes do Kyudo vém se
espalhando entre diversas culturas, sendo praticados no caso de Jodo Pessoa mais pelos
pessoenses e outros moradores da cidade vindos de fora, que ndo sdo descendentes de
japoneses, mas sim pessoas que se interessam ou mostram curiosidade pela pratica.

Nesses eventos, ocorre a possibilidade de potencializar o sentido do
pertencimento a uma coletividade e a percepcdo da importancia das diferencas, que
passam a dar um sentido as manifestacfes culturais de cada povo, mesmo quando
compartilham ou fagam parte de outra cultura que a englobe, no caso, a cultura brasileira,
que por sua vez faz parte de um caldo aparentemente hegemdnico da cultura globalizada.
Talvez esteja nessas diferencas identitarias a compreensédo da tradi¢do, ndo enquanto um
aprisionamento do passado, mas de um campo da memdria que transita entre um estado
de permanéncia a de uma identidade dinamica e flexivel que se expande a outros grupos
ao mesmo tempo em que busca manter consciente o ethos sempre tdo caro a cada povo.

Entre os elementos importantes para se pensar identidade e representacdo, de
como indigenas Potiguara e japoneses enraizam suas historias estdo: a) a lingua; b) as
indumentarias como fator de diferenciacédo; c) as comidas; d) as dancas; e) as musicas; f)
0s rituais sagrados.

Enfim, momentos nos quais € possivel ouvir, ver, e sentir a convergéncia da
memoria de ambos 0s povos para um tempo do guerreiro, da honra e do prestigio, da
espiritualidade, dos tabus e dos rituais, que sutilmente se mesclam a um presente em que

estes valores séo revestidos de outros dois contextos: os jogos e a educagdo, para a
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comunhdo da coletividade. Neste sentido, todo o ato performatico e suas indumentarias,
as pinturas e os enfeites no corpo, ou a negacgdo delas para a pratica do arco e flecha, ndo
é apenas parte de uma regra ou de estética. E, sobretudo, o exercicio do reconhecimento
de uma identidade que religa o individuo a comunidade e estabelece um profundo sentido
de participagdo coletiva. No dia do espetaculo o tempo linear se quebra e ocorre uma
conjuncao de tempos ou, como nos propde Fabian (2013), “uma coetaneidade”.

A reflex@o exercitada aqui foi no sentido de trazer a tona novas possibilidades de
conhecer e valorizar a riqueza que estes dois povos apontam com suas flechas, que ligam
mundos e vidas, festas e jogos. Embora os rituais possam ter diferentes visibilidades, eles
convergem para um passado que se refunda no presente, ao revigorar as performances
gue regem crengas e, portanto, um modo de ser e viver. As flechas trouxeram até aqui,
pelo menos uma aproximacdo mais longe ou mais perto do alvo que almejado. De
qualquer forma, foi feito com elas um percurso e ndo ha como negar que as maos que
tencionaram a corda para atira-las ndo sdo as mesmas que se abaixam para recolhé-las,

mas cada qual ajudou a escrever um pedaco deste trabalho.
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RESUMO. Historiograficamente registrada desde o inicio da colonizacéo portuguesa no
Nordeste brasileiro, a jurema (Mimosa tenuiflora [Willd.] Poir., Mimosa verrucosa
Benth. e Vitex agnus-castus L.) apresenta grande importancia para os povos indigenas
dessa regido. Neste trabalho, refletir-se-a acerca dos varios aspectos e usos da jurema, em
especial para o Povo Indigena Potiguara, localizado no Litoral Norte do Estado da
Paraiba. Consiste em uma pesquisa teorica e bibliografica e de experiéncias etnograficas
pontuais que pretende ser ponto de partida para futuros debates, reflexdes,
guestionamentos e pesquisas. As questdes centrais exploradas nesse artigo remetem a
religiosidade, identidade e construcdo de uma territorialidade desse povo. Nesse sentido,
trabalhamos com a hip6tese de que os rituais associados com a jurema tém como um de
seus possiveis corolarios a afirmacéo de diferencas interétnicas, em vista da existéncia de
uma baixa contrastividade cultural desse grupo para com a sociedade abrangente.

PALAVRAS-CHAVE: Jurema. Povo Potiguara. Territorializacdo. Identidade.
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ABSTRACT. Historiographically recorded since the beginning of Portuguese
colonization in the Brazilian Northeast, the jurema (Mimosa tenuiflora (Willd.) Poir.,
Mimosa verrucosa Benth., and Vitex agnus-castus L.) presents great importance to the
indigenous peoples of this region. This work will reflect on the various aspects and uses
of jurema, especially for the Potiguara Indigenous People, located in the Northern Coast
of the State of Paraiba. It consists of a theoretical and bibliographical research, and of
punctual ethnographic experiences that is intended as a starting point for future debates,
reflections, questionings and researches. The central questions to be explored in this
article remit to the religiosity, identity and construction of a territoriality of this people.
In this sense, we work with the hypothesis that the rituals associated with jurema have as
their greatest result the affirmation of interethnic differences, in view of the existence of
a low cultural contrastivity of this group towards the comprehensive society.

KEYWORDS: Jurema. Potiguara People. Territorialization. Identity.

INTRODUCAO

O presente artigo teve inicio a partir da experiéncia de campo realizada no dia 08
de abril de 2017 junto ao Povo Indigena Potiguara, nos municipios de Rio Tinto e Baia
da Traicao, Estado da Paraiba. Essa experiéncia de campo ocorreu no &mbito da disciplina
“Modelos dominantes de ‘desarrollo’ vs. Modelos de los movimentos sociales: territorio,
medio ambiente y luchas sociales”, ministrada pela professora Dra. Maria Elena Martinez
Torres (CIESAS/EAE/CAPES).

Esse encontro com os Potiguara nos inquietou no sentido de explorar os possiveis
significados que conferem aos seus simbolos representativos, sobre a terra e suas
tradicBes. Para tanto, ocorreram outras duas idas a campo, mais especificamente ao
Terreiro Sagrado das Furnas na Aldeia Sao Francisco, localizada na Baia da Traicao, nos
dias de 19 de abril de 2017 e 19 de abril de 20182,

Dessa forma, nesse artigo tentamos refletir, explorar e entender o fendmeno da

Jurema®, que se mostra dentre os indios do Nordeste como parte do seu universo

1 A professora Dra. Maria Elena Martinez Torres é Subdiretora de Docéncia do Centro de Investigacdo e
Estudos Superiores de Antropologia Social (CIESAS), México. O curso monografico foi realizado em uma
parceria da Escola de Altos Estudos (EAE), México e os Programas de P6s-Graduagdo de Antropologia
(PPGA), Programa de P0Os-Graduacdo em Desenvolvimento e Meio Ambiente (PRODEMA) da
Universidade Federal da Paraiba (UFPB) e PRODEMA da Universidade Federal do Ceara/UFC. O curso
foi realizado no periodo de 03 a 12 de abril de 2017.

2 Data comemorativa em que povos indigenas de todo o pais celebram o Dia do Indio.

3 Ao longo deste artigo, empregaremos dois modos de nomina-la: jurema, com *j” minasculo, para designar
a planta em seus aspectos estritamente biol6gicos, quimicos e utilitarios; e Jurema, com “J” maitsculo,
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cosmoldgico ao qual estdo ligadas questdes relacionadas a sua identidade e a construgéo
de uma territorialidade, bem como de suas concepg¢des enquanto povos tradicionais e seus
sinais diacriticos.

Na primeira parte do artigo, buscamos expor resumidamente 0s principais
aspectos historiograficos que representam o Povo Potiguara. No segundo subitem,
investigamos quais seriam 0s principais aspectos da Jurema enquanto planta, bebida e o
conjunto de usos rituais associados a ela. Ja no terceiro subitem, discorremos sobre como
a Jurema pode ser entendida enquanto alicerce simbolico da construcao identitaria, a
partir de ideias e debates sobre povos tradicionais, territorializacao, entre outras. Por fim,
detemo-nos na identidade dos grupos indigenas do Nordeste, em especial dos Potiguara,
para indicar como a Jurema, junto a outros simbolos proprios desses grupos, mostra-se

como aspecto diferenciador em relacéo a sociedade abrangente, imprimindo fronteiras.

SOBRE O TERRITORIO E A COMUNIDADE INDIGENA POTIGUARA

O Povo Indigena Potiguara configura uma das etnias mais representativas dos
indios do Nordeste, sendo um dos Unicos povos que vivem no mesmo territdrio desde a
época da invasdo colonizadora em 1500. As terras dos Potiguara se dividem entre trés
municipios do Litoral Norte da Paraiba: Rio Tinto, Marcacéo e Baia da Trai¢do, contando
com cerca de 20 aldeias.

Abarcam uma extensao de terra de aproximadamente 33.757 ha, divididas em trés
Terras Indigenas (T1) principais, que sdo a T1 Potiguara, com 21.238 ha, Tl Jacaré de Sédo
Domingos com 5.035 ha e Tl Potiguara de Monte-M6r, com 5.300 ha (CARDOSO;
GUIMARAES, 2012, p. 15)*. Historicamente, no entanto, a regido em que essa populacio
se estendia era mais ampla: “[...] desde a foz do rio Paraiba até o atual Estado do Ceara
ou até a cidade de Sao Luis do Maranh&o, a depender das fontes historicas” (ANDRADE,
2008, p. 6).

para nos referir a compreensdo cosmoldgica e religiosa desta dentre os povos indigenas do Nordeste, mais
especificamente para o Povo Potiguara.

4 Informages também disponiveis no site da FUNAI, onde constam varios outros dados sobre tal
populacéo. Disponivel em: <http://cggamgati.funai.gov.br/index.php/experiencias-em-
gestao/etnomapeamento-dos-Potiguara-da-paraibal/> Acesso em: 12 mai. 2017.
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O Povo Indigena Potiguara, assim como muitos outros povos indigenas, sofreu
com os contatos com a sociedade colonizadora. Em sua situagéo colonial (STOCKING
JR., 1991; OLIVEIRA, 1998), travaram muitos embates contra os portugueses, a quem
tinham uma particular aversdo. Os Potiguara s6 conseguiram resistir até
aproximadamente 1584, apds varias tentativas frustradas dos portugueses. Entretanto,
também fizeram muitas aliangas — e essa € uma caracteristica historica peculiar desse
grupo —, como por exemplo, com os franceses, que eram interessados na exportacao do
pau-brasil, e depois com os holandeses por volta de 1630 e 1654. Como coloca Andrade
(2008, p. 7):

Ha registros de que, em uma de suas primeiras incursbes em 1625, os
holandeses levaram alguns Potiguara de Baia da Traicdo, sendo que trés deles
voltaram em 1630. Esta aproximacdo com os holandeses custou caro aos
Potiguaras, quando da expulsdo dos primeiros, que foram em grande parte
massacrados ou fugiram para o interior enquanto os remanescentes foram
reunidos em aldeamentos submetidos a fiscalizacdo militar e ao controle de
missionarios catoélicos.

Esse mesmo autor nos informa que durante todo século XVII, em decorréncia
desses grandes embates, o Povo Potiguara sofreu muito com a dominacdo da sociedade
branca e do governo colonial portugués, refletindo em marcas profundas em suas
configuragBes sociais e culturais. Foi assim que, a partir de varios instrumentos, 0s
Potiguara foram colonizados, sujeitos a interacdo com a sociedade colonizadora e suas
formas de dominacdo e assimilacdo, como os aldeamentos e tutelas da Igreja Catolica,
por exemplo.

Esses detalhes do processo de colonizacdo e dominagdo, conforme Oliveira
(1998), demonstram uma das estratégias coloniais de aniquilamento das populacBes
indigenas pela dita sociedade “civilizada” e colonizadora, uma ideologia que perdurou
durante muitos séculos, mesmo apds a rejeicdo desse regime politico. Nesses
aglomerados, regidos por agentes da instituicdo religiosa dominante, projetava-se uma
interacdo maior dos povos indigenas com o homem branco e as transformagdes dos sinais
que os distinguiam, visando um projeto de civilizagdo inculcado a partir da educagéo
oferecida e do trabalho, muitas vezes forgado, nessas instituigoes.

O que importa notar aqui € que por meio desses Vvarios processos de iniciativa
colonizadora sobre esse povo, muitos dos tragos socioculturais e especificos dos

indigenas Potiguara foram condenados e reprimidos. No decorrer desse processo
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historico, parte de sua populagéo foi dizimada e muitos de seus tracos caracteristicos se
transformaram ou foram suprimidos — embora ndo erradicados —, como sua lingua
materna®, diminuindo assim a sua diferenciacéo cultural junto a sociedade extensa. Esse
processo ocorreu também com a Jurema, expressdo religiosa indigena que foi

severamente combatida. Como nos relata Salles (2010, p. 39):

[...]em 1741, uma cartaa D. Jodo V, enviada por Henrique Luis Pereira Freire
de Andrada, Governador da Capitania de Pernambuco, ja alertava sobre os
riscos da bebida. A comunicagao versava sobre a prisdo de “indios feiticeiros”
na Capitania da Paraiba, relatando que “nas aldeias usaram a maior parte dos
indios de uma bebida chamada jurema”.

Nesse momento nos permitimos fazer um salto histdrico sem, contudo,
desconsiderar as mudancas profundas que se deram com o fim da colonizacdo portuguesa,
marcando o inicio do periodo imperial brasileiro e, posteriormente, o advento da
Republica — e os sucessivos golpes que esta sofreu, os quais ainda perduram. Foi em meio
a conturbadas transformac6es e imposic¢des sociais, culturais, econdmicas e politicas que,
no inicio do século XX, diante de uma série de conflitos fundiarios e identitarios, o Povo
Potiguara ressurgiu com uma forca e resisténcia semelhante aos relatos coloniais, frente
aos modos como se davam a exploracdo e a dominagdo de suas terras, pela chegada e
expansao de industrias, dentre elas a Companhia de Tecidos Rio Tinto e, posteriormente
a sua faléncia, a expanséo das usinas de cana-de-actcar pelo Litoral Norte®.

5 A esse respeito, transcrevemos aqui o paragrafo 6 do chamado Diretdrio dos indios, um alvara com forca
de lei de 7 de junho de 1755, promulgada por D. José | durante o governo do ministro Sebastido José de
Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal, a ser observado no Estado do Grdo-Para e Maranhao, e que trata,
dentre outras questdes, do regime de trabalho que pretendia instituir, o incentivo ao casamento entre brancos
e indios, a distingdo entre negros e indios, a proibi¢do da vivéncia comunitaria e doméstica tradicional, e a
conversao ao cristianismo (Cf. SILVA, 1830, p. 507-530): “Sempre foi maxima inalteravelmente praticada
em todas as Nagdes, que conquistardo novos Dominios, introduzir logo nos P6vos conquistados o seo
préprio ididma, por ser indisputavel, que este he hum dos meios mais eficazes para desterrar dos Povos
rusticos a barbaridade dos seus antigos costumes; e ter mostrado a experiencia, que a0 mesmo passo, que
se introduz nelles o uso da Lingua do Principe, que os conquistou, se lhes radica tambem o affecto, a
veneracdo, e a obediencia a0 mesmo Principe. Observando pois todas as Na¢des polida da Mundo este
prudente, e solido systema, nesta Conquista se praticou tanto pelo contrario, que sé cuidardo os primeiros
Conquistadores estabelecer nella o uso da Lingua, que chamardo geral; invengdo verdadeiramente
abominavel, e diabolica, para que privados os Indios de todos aquelles meios, que os podido civilizar,
permanecessem na rustica, e barbara sujeicdo, em que até agora se conservardo. Para desterrar este
perniciosissimo abuso, serd hum dos principaes cuidados dos Directores, estabelecer nas suas respectivas
Povoac6es o uso da Lingua Portugueza, ndo consentido por modo algum, que os Meninos, Meninas, que
pertencerem &s Escolas, e todos aquelles Indios, que forem capazes de instrucgdo nesta materia, usem da
Lingua propria das suas Nac@es, ou da chamada geral; mas unicamente da Portugueza, na férma, que Sua
Magestade tem recommendado em repetidas Ordens, que até agora se ndo observardo com total ruina
Espiritual, e Temporal do Estado” (SILVA, 1830, p. 508-509).

¢ Cf. RODRIGUES, 2008.
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Assim, reorganizando seus grupos e suas formas de representacdo e realcando
“tragos” (externos) caracteristicos, dentre eles o Toré e a Jurema’, os Potiguara tém
conseguido reaver os espacos territoriais perdidos para os ndo-indios e se tornaram um
grupo forte politicamente diante de conflitos juridicos e territoriais, como salientam
Estévao Martins Palitot (2005), Marianna de Queiroz Araujo (2015) e Jamerson Bezerra
Lucena (2016).

ASPECTOS DA JUREMA INDIGENA

Durante aquela visita inicial as aldeias Potiguara, que referenciamos como sendo
0 primeiro passo para elaboracdo desse artigo (em 08 de abril de 2017), tivemos a
oportunidade de conversar com algumas liderancas indigenas. Dentre elas, acompanhava-
nos o Cacique Nathan Galdino da Silva, da aldeia Galego, interlocutor e guia pelas aldeias
Monte-Mor e Sdo Francisco, localizadas nos municipios de Rio Tinto e Baia da Traicdo,
respectivamente.

Em nossa primeira parada, Cacique Nathan nos levou ao péatio externo do casardo
da familia Lundgren® e contou-nos histérias da dominag&o destes entre a primeira metade
do século XX e meados dos anos 1980, quando a fabrica foi fechada. Terminada essa
primeira parte da visita, fomos para a Baia da Traicdo, e dali para a Aldeia Séo Francisco,
que é para os Potiguara a sua Aldeia Mae. Apds uma primeira recepcdo, o Toré ndo tardou
a iniciar.

Em seguida ao Toré, conversamos com Cacique Nathan novamente, agora sobre
a Jurema, ponto central de nossa atencdo. Ele nos contou que esta constitui para eles um
grande simbolo, a qual sdo atribuidas muitas propriedades e definicdes. E a planta sagrada
para os Potiguara, que faz a ligacdo entre o fisico e espiritual — “a planta no Espirito e o

Espirito na planta”, nas palavras de Cacique Nathan.

7 Mas também aqueles ligados a tecnologia, como vestimentas, arqueria (SA, 2018), adornos, pinturas etc.
8 Um dos principais centros de poder dos Lundgren, localizado no alto da Aldeia Monte-Moér, popularmente
conhecida por Vila Regina. Nos Ultimos anos esse espaco tem sido utilizado como sede dos jogos indigenas
Potiguara, bem como ali funciona a atual Secretaria de Cultura do Municipio de Rio Tinto. H4 também a
proposta de que seja criado um museu do Povo Potiguara.
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De acordo com Griinewald (2008), a Jurema pode ser uma planta, uma bebida e
uma entidade. Enquanto planta, ela pertence a familia das leguminosas®, sendo que
algumas espécies sdo cultivadas para alimentagdo e possuem certas propriedades
psicoativas. Segundo Silva, Santos e Almeida (2010, p. 3) “[...] a Jurema é mais do que
uma planta: é representacao, divindade, mulher, vinho. Neste sentido, todo um conjunto
de crengas € associado & mesma”. Mas é importante notar que, enquanto planta, a jurema
ocupa, com efeito, um papel de destaque na flora nordestina pela referéncia mégico-
religiosa que possui.

Segundo o “Dicionario de Nomes Proprios”®, a palavra jurema significa:
“arvores de espinhos de odor desagradavel”. O nome jurema tem origem no tupi Yu-r-
ema, composto pela unido dos elementos yu, ju, que quer dizer espinho, e rema, que
significa odor. A planta é considerada sagrada pelos povos indigenas do Nordeste!!,
sendo referenciada nos canticos e como elemento étnico, como no trecho de cancgédo
transcrita abaixo, registrada durante o inicio do Toré do dia 19 de abril de 2018, pela parte

da manha, nas Furnas da Aldeia Sdo Francisco.

O galo cantou, o dia nasceu (2x)
Quem chegou aqui, agora aqui chegou foi eu (2x)
Eu tava na Jurema, porque mandou me chamar (2x)
Quem chegou aqui, agora aqui chegou foi eu (2x)

O habitat desse vegetal € a caatinga do Nordeste brasileiro, especificamente nos
Estados do Maranhdo, Piaui, Ceard, Rio Grande do Norte, Pernambuco, Alagoas e
Paraiba. Ela adapta-se a longos periodos de estiagem e possui folhas pequenas, compostas
de numerosos foliolos com varios pares de pinas opostas e espinhos. No entanto, “[...]
sabendo dos varios deslocamentos de grupos indigenas movidos pela colonizacéo e 0s
aldeamentos missionarios” (OLIVEIRA, 1998, p. 57), bem como a circulacdo de
indigenas motivadas pelas trocas, encontros e conflitos que a literatura existente
demonstra ter existido entre esses povos no periodo colonial, inferimos, portanto, que

pode ter sido de tal modo que essa espécie chegou até o litoral paraibano®?.

® As Fabaceae ou Leguminosae representa uma grande e importante familia das Angiospermas, que inclui
as vagens, ervilhas e feijoes, por exemplo.

10 Ver referéncias.

11 E também para os religiosos indigenas e ndo-indigenas praticantes da jurema entre os Umbandistas da
regido Nordeste, no que também é conhecido por Catimbé — Jurema (SAMPAIO, 2016).

2 Como Jodo Azevedo Fernandes (2004, p. 69) nos informa sobre as disputas pelas matas de caju presentes
nas terras Potiguara: “As matas de cajueiros, € suas enormes concentra¢des de alimentos, na forma de frutos
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Na composicdo molecular da jurema existem algumas substancias que
proporcionam efeitos. E o componente chamado Dimetiltriptamina (DMT)*® que é
derivado da triptamina. Esse composto quimico também € encontrado em algumas
especies de fungos e plantas. O preparo do vinho da jurema varia consideravelmente e a
mistura vegetal é necessaria para intensificar os efeitos do DMT (GAUJAC, 2013). Esse
principio ativo também é encontrado na ayahuasca. Segundo Gaujac (2013, p. 16) “[...]
ao contrario do preparo da ayahuasca, os aditivos utilizados no preparo do vinho da
jurema sdo mantidos em segredo, tanto pelos povos indigenas como pelos
afrodescendentes”.

Existem ao menos sete espécies de arvores ou arbustos conhecidos, usados e
classificados como jurema. Entretanto, cientificamente séo trés as espécies utilizadas nos
rituais dos indios da regido Nordeste e nos cultos afro-brasileiros: a Mimosa tenuiflora
(Willd.) Poir., essa seria a jurema preta; a Mimosa verrucosa Benth, conhecida
popularmente como jurema-branca; e a Vitex agnus-castus, uma Verbenaceae, usada
entre os Cariri-Xocd, como jurema branca ou liamba.

Na classificacdo popular sdo conhecidas como: jurema mansa, jurema branca,
jurema de caboclo, jurema de espinho, jurema preta, jurema das matas e jureminha
(MOTA; BARROS, 2002 apud SILVA; SANTOS; ALMEIDA, 2010). Para Griinewald
(2008), a Mimosa tenuiflora (Willd.) Poir. € uma das que mais chamam a atencao pela

alta concentragdo de Dimetiltriptamina (DMT)*,

e castanhas, eram ferozmente disputadas pelos diferentes povos indigenas: ‘[...] ser senhor de um destes
cajuais para efeito dele (do vinho), é ter o morgado mais pingue’. Os Potiguara eram os senhores das
melhores areas — entre Itamaraca e Rio Grande do Norte — mas tinham que defendé-las de povos
aparentados, como os Caeté e os Tabajara, e também dos tapuias do sertdo, que na estacdo do caju (entre
novembro e janeiro) desciam as praias, ‘porquanto pouco ou nenhum caju se encontra muito para o
interior’”.

13 O intuito de falar brevemente do DMT é situar o leitor ao contexto bioquimico dos possiveis reflexos da
bebida nos rituais aqui mencionados, mas, especificamente, nossa pretensao neste artigo é analisar 0 aspecto
cosmologico do uso do vinho da jurema nos rituais religiosos.

14 Classificada taxonomicamente da seguinte forma: “Reino — Vegetal; Divisdo — Magnoliophyta; Classe —
Magnoliopsida; Ordem — Fabales; Familia — Fabaceae; Géneros - Mimosa e Vitex; Espécies - Mimosa
hostilis Benth, Mimosa verrucosa Benth, Mimosa tenuiflora (Willd). Poir, Vitex agnus-castus L™ (ITIS,
2009 apud SILVA et al., 2010).
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Imagem 1: Jurema preta.

- PSR

Fonte: CNIP, 2017.

Porém, precisamos ressaltar que nesse trabalho ndo compreendemos a jurema
como relativa apenas aos seus efeitos “psicoativos”, pois entendemos a conotacio
controversa que esse termo possui no &mbito das Ciéncias Sociais, em especial se referido
aquele utilizado pela bioguimica. Talvez o conceito que contemple mais a discussao aqui
realizada seja o de entedgenos®, por nos possibilitar a melhor compreensdo da
complexidade do fendmeno religioso e do uso do vinho da jurema, bem como de seus
reflexos nos rituais em que se insere, distanciando-se de possiveis conotacfes negativas
gue o conceito de psicoativo pode ter.

Para além dessas defini¢cdes taxondmicas e propriedades bioquimicas, as plantas
conhecidas como jurema ocupam um lugar de destaque pelo seu poder simbolico, ou seja,
pelo seu valor méagico-religioso. Vale destacar que na época do Brasil Coldnia ela foi
considerada pelos colonizadores como uma planta “extremamente satanica”. Na
atualidade ela esta presente na memoria coletiva como uma planta méagica capaz de
conduzir o ser humano por experiéncias transcendentais que seriam, no entender dos ndo
iniciados aos cultos da Jurema, como inimaginaveis (SILVA; SANTOS; ALMEIDA,
2010).

De acordo com Griinewald (2008) e Silva, Santos e Almeida (2010), o preparo do
vinho pode variar entre os indigenas e os cultos afro-brasileiros. No entanto, a jurema é

um elemento extremamente importante nos rituais. Para Griinewald:

15 «...] entedgenos, ou seja, plantas que, ao trazerem a divindade para a consciéncia, fazem-na presente no
espago da realidade de quem a ingeriu” (MOTA, 2002, p. 11).
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Os grupos indigenas que ndo usam essa bebida fazem referéncia constante a
planta como dotada de forgas magicas ou cdsmicas que sao cultuadas ou, pelo
menos, reconhecidas enquanto portadoras de influéncias oriundas das matas
nativas. Ha, por fim, a ideia de que jurema é uma entidade, uma personificagao
espiritual das citadas forcas das florestas brasileiras. Este Gltimo sentido é mais
préprio as religides afro-amerindias (ou afro-brasileiras), que substituiram a
planta bebida por uma representacdo de forcas nativas (2008, p. 47).

Além do uso magico-religioso, a jurema tem outras finalidades para o povo
nordestino, e ndo apenas para os povos indigenas. Dentre elas, 0 uso da madeira
propriamente dita, seus usos na medicina popular e na medicina veterinaria, e na
manutencdo da biodiversidade. Por exemplo, de acordo com o Centro Nordestino de
Informagao Sobre Plantas (CNIP)*®, sua madeira é utilizada para a producio de estacas,
pecas de resisténcia e mdveis rasticos, fornecendo também lenha e carvéao de alto poder
de combustéo.

Ja na medicina popular, a casca da planta é utilizada em tratamentos de
gueimaduras, acne e outros tratamentos dermatolégicos, devido ao seu valor
antimicrobiano, analgésico e regenerador de células'’. Combate ainda a febre e funciona
como adstringente peitoral. Por sua vez, na medicina veterinaria é utilizada como
cicatrizante e para lavagens contra parasitas. A Unica ressalva € que nao pode ser usada
em excesso, pois pode causar cegueira noturna aos animais (CNIP, 2017).

A jurema também ¢é utilizada na manutencdo da biodiversidade e no
funcionamento do ecossistema, sendo em alguns casos utilizada em reflorestamento de
matas ciliares da Caatinga (CNIP, 2017). Essas informacdes vdo ao encontro do que
Cacique Nathan nos relatou, quer dizer, que a jurema esta presente em todo sistema
Potiguara, sendo cosmoldgica, espiritual e natural: a planta pela qual alcangam a cura.

Além de todas essas versatilidades da jurema, é dentro dos rituais indigenas,
enquanto planta sagrada, que ela ganha maior forca e representatividade. Entre os
Potiguara, a Jurema esta intimamente ligada aos rituais de Toré, acionado em variados
momentos da vida comunitaria, refor¢ando, junto a um conjunto de simbolos, a identidade

desse grupo.

16 A pagina relne detalhes mais especificos relacionados a taxonomia e habitat em que a jurema é
encontrada.

17 para informacdes mais aprofundadas sobre essas propriedades da jurema, Cf. SOUZA et al., 2008;
SILVA, 2012.
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Viviane Martins Ribeiro, uma jovem lideranca indigena Potiguara da Aldeia
Cumaru, localizada na T.I. Potiguara da Baia da Traicéo, e bacharel em Antropologia pela
UFPB, nos relatou a importancia da jurema para o fortalecimento identitario e ritualistico

dos Potiguara. Em suas palavras:

A Jurema é a parte espiritual do Toré no ritual. Claro que existe outras coisas,
mas ai é a Jurema forte. A mais forte presenca é a Jurema. [...] E um momento
de confraternizagio: o ritual é isso. E um momento de confraternizagio. Um
momento de unifo. E a festa. Ela é celebrada dessa forma. Hoje o nosso ritual
é dessa forma. Claro que antigamente como vocés sabem ele tinha outro
sentido. Era para outras coisas, mas agora ndo. Agora é para isso. Como
celebra? Tipo, quando vai para uma manifestacdo, buscar direitos,
comemoracao, inicio de evento, para pedir protecdo, pedir que dé tudo certo.
Ela esta funcionando dessa forma aqui (RIBEIRO, 2018)%,

Para refletir melhor sobre esse fendmeno, ressaltamos o que Emile Durkheim
apresenta sobre os ritos representativos ou comemorativos (2003, p. 403-423), que apesar
de ser escrito em um contexto muito diferente e distante das manifestagdes que discutimos
aqui, pode servir de instrumento teorico e reflexivo para os rituais de Jurema encontrados
entre os indios do Nordeste, e especificamente os Potiguara.

Pensando a Jurema como um simbolo de tradicdo, quer dizer, para além de seus
efeitos quimicos ou “enteogénicos”, ela Se conecta a uma nocdo de espacialidade
cosmoldgica e ancestral. Sdo instrumentos de atualizacdo da memdria coletiva, que € por
nos entendida, conforme os dizeres de Michael Pollak (1992), enquanto fenémeno
individual e socialmente elaborado, indispensavel para a transmissdo de um sentimento
de pertencimento e identidade dentre as pessoas de um agrupamento social qualquer —
imagens essas formadas para si e para outrem, compondo um sentido de continuidade,
coeréncia e fronteira entre um “no6s” e um “outro” (POLLAK, 1992, p. 204).

Dessa maneira, quando adentramos no universo da Jurema manifesta entre os

Potiguara, percebemos que:

[...] o rito é observado porque procede dos antepassados, é reconhecer que sua
autoridade se confunde com a autoridade da tradicdo, coisa social em primeiro
lugar. Celebram-no para permanecer fiéis ao passado, para preservar a
fisionomia moral da coletividade, e ndo pelos efeitos fisicos que ele pode
produzir. Assim, a maneira mesma pela qual os fiéis o explicam deixa
transparecer as razdes profundas das quais procede (DURKHEIM, 2013, p.
52).

18 Entrevista realizada no dia 19 de abril de 2018 no Terreiro Sagrado das Furnas, na Aldeia Sdo Francisco,
Baia da Traigdo — PB.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 230-258, jul. / dez. 2017
240



241
Territorialidade, sinais diacriticos e jurema

Essa “tradicionalidade” esta intimamente ligada a questdo da memaria coletiva,
ou seja, a forma como a Jurema se manifesta como uma fonte de renovacdo para a
reafirmacdo e o estreitamento dos lagos da comunidade, por meio do ritual, com uma
suposta ancestralidade que os fortalece politica e simultaneamente no nivel das
representagOes sociais diante da sociedade abrangente, fazendo-nos, entéo, repensar a
afirmacdo recém citada de Durkheim, de que as pessoas realizam os ritos meramente por
razdes de se manterem “fi¢is” ao passado, em prol de dada “fisionomia moral” coletiva.

Essa tradi¢do, rememorada por meio de ritos como os da Jurema, estd interligada
também a outros temas importantes para 0 grupo, como os territoriais. Portanto, essas
questdes ndo surgem no ambito indigena apenas como espaco de reproducéo fisica, mas
também representam areas de producdo e reproducdo culturais importantes para o
sentimento de pertencimento do grupo.

Para Durkheim, os territérios “[...] sdo obrigatoriamente, aqueles glorificados
pelos antepassados” (2013, p. 54), como por exemplo, a Jurema na Aldeia S&o Francisco,
onde é realizado o grande Toré do “Dia do indio” (ver imagens abaixo). Fazemos essa
ultima observacdo para indicar que as areas indigenas estdo também transpassadas de
significados, ancorados ao que Durkheim chamava de l6gica propria, representadas pelas

memorias e tradi¢des do grupo, enfim, ao acionamento de sua identidade étnica.

Imagem 2: Ritual de Toré nas Furnas da Aldeia S&o Francisco.

Fonte: Geraldo de Franca Alves Jr., 2018.
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Imagem 3: Ritual de Toré apds as Furnas, no Terreiro Sagrado da Aldeia Séo Francisco.
.' ¥ -'. = ._". 204 .' oy S

Fonte: Caio Nobre Lisboa, 2017.

TERRITORIALIDADE E JUREMA

Nas ultimas décadas, o “realvorecer” de grupos étnicos, relacionado a questdes de
identidade e territdrio, apresentaram a nds antropologas/os e cientistas sociais um
fendmeno novo e complexo. Olhar para os povos indigenas do Brasil e descobrir as
relagOes que representam suas articulagdes sociais nunca foram tarefas simples, mas se
tornam ainda mais complicadas quando, nessa pauta, estdo colocadas em um movimento
de “emergéncia” de etnias que até entdo se pensava, dentro de um senso comum, estarem
extintas das configurac@es sociais indigenas presentes no Estado-Nacao brasileiro.

E sO a partir das décadas de 1950 e 1960 que esses movimentos, de grande
visibilidade étnica, comegam a ser mais nitidamente notados, principalmente por meio de
conflitos entre determinados grupos dominantes da sociedade abrangente e grupos étnicos
especificos que, com base na nocdo de identidade, procuravam reaver seus territorios,
como parte de suas tradicoes e modos de vida, buscando assim um reconhecimento
enquanto populagdes tradicionais.

Esse conceito ou expressdo denota muito do que queremos tratar aqui, ou seja, de
como a Jurema apresenta-se como simbolo representativo (DURKHEIM, 2003), fazendo

parte de um universo identitario e tradicional de tais grupos do Nordeste brasileiro, e que
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tem como papel importante a delimitacdo ideoldgica das areas geograficas requeridas em
um processo de suposta etnogénese!®. Assim, para entender o significado das formas
como esses grupos sao percebidos pelos 6rgdos estatais e pela sociedade como um todo,
Almeida ressalta que:
A propria categoria “populagdes tradicionais” tem conhecido aqui
deslocamentos no seu significado desde 1988, sendo afastada mais e mais do
quadro natural e do dominio dos “sujeitos biologizados” e acionada para

designar agentes sociais, que assim se autodefinem, isto é, que manifestam
consciéncia de sua condi¢cdo (ALMEIDA, 2008, p. 38).

Portanto, é a partir dessa nogdo de “populagdes tradicionais”, trabalhada por
muitos outros autores, principalmente ap6s a Constituicdo de 1988, que localizamos
também o fendmeno da Jurema, sobre os tracos definidores e os processos de producédo
desses signos diferenciadores. Para o amadurecimento dessa tematica, € importante
ressaltar que essa nova formulagdo constitucional reverbera sobre a no¢do de que o0s
grupos indigenas devem ser respeitados e entendidos segundo suas particularidades
étnicas, ou seja, pelos tracos que os diferenciam perante os ndo-indios. Logo, faz-se
importante ressaltar as diretrizes da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de
1988, capitulo VIII, intitulado, “Dos indios”, que afirma que esses grupos passam a ter
seus direitos refletidos em artigos e leis, na medida em que:

Art. 231. Séo reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes,
linguas, crencas e tradicdes, e os direitos originarios sobre terras que
tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarcéa-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens.

1° S&o terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles habitadas em
cardter permanente, as utilizadas para suas atividades produtivas, as
imprescindiveis a preservagao dos recursos ambientais necessarios a seu bem-
estar e as necessarias a sua reproducdo fisica e cultural, segundo seus usos,
costumes e tradicGes.

Nesse sentido, essa nova constituicdo difere-se em muito das constituicoes
anteriores na contemplacdo dos povos tradicionais, particularmente no que tange aos
indigenas. Sem querer nos estender muito, o referencial juridico principal pré-
Constituicdo de 1988 quanto aos povos indigenas no Brasil centrava-se no Estatuto do
indio (MAGALHAES, 2005, p. 28-39) — Lei n. 6.001 de 10 de dezembro de 1973 —

19.¢...] o termo etnogénese deveria dirigir nossa atengdo néo para a ‘invencéo das tradicdes’ em si mesmas,
como em geral acontece, mas para 0S mecanismos sociais que permitem um determinado grupo social
estabelecer o descontinuo onde aparentemente so existia continuidade” (ARRUTI, s/d).
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marcada por um intento claro de “integra-los” a sociedade nacional, de modo a fazer com
que perdessem os sinais que os diferiam, em suas tradi¢Ges, costumes, técnicas, linguas,
organizacéo social, religides etc.

Desde os tempos do SPI (Servico de Protecdo aos indios)?, na primeira metade
do século XX, existem politicas publicas de Estado com relacdo aos povos indigenas no
Brasil. Esse 6rgdo, orientado para uma integracdo nacional desses grupos em razdo do
avanco das fronteiras de expansdo da sociedade nacional pelos rincdes do pais, foi
responsavel por muitos dos primeiros contatos realizados nesse periodo, e por “pacificar”
os conflitos interétnicos dai gerados, a fim de desobstruir o caminho das frentes de
expansdo econdmica e ainda disponibilizar uma reserva de mao de obra temporéaria para
elas (OLIVEIRA, 1998, p. 34).

Seu carater, de todo modo protecionista e conivente a uma acao “domesticadora”
dos modos de vida e costumes indigenas, veio, no entanto, acompanhado de demarcacdes
de terras que foram, a bem da verdade, feitas sem o consentimento e consenso de sua
localizagdo e extensdo, sendo reduzidas e insuficientes (OLIVEIRA, 1998, p. 33-34) para
a ja falada reproducéo fisica e cultural desses povos atingidos.

Antes da Constituicdo de 1988, privilegiavam-se 0s povos em contexto de relativo
isolamento da sociedade nacional, em especial os da Amazbnia, em uma percepcao
limitada dos contatos interétnicos e uma supervalorizacdo das nog¢bes de “aculturagdo”
desses grupos, principalmente para o caso dos indios do Nordeste. Como coloca Oliveira
(1998), essa ldgica era até mesmo preconizada pelos 6rgdos indigenistas federais que
estavam incumbidos de sua “tutela”.

Ao revelar as dificuldades das Ciéncias Sociais e da Antropologia, em particular,
a partir dessas instituicdes, em pensar instrumentos tedricos no tratamento com esses
agrupamentos, “O 6rgdo indigenista, igualmente, sempre manifestou seu incémodo e
hesitacdo em atuar junto aos ‘indios do Nordeste’, justamente por seu alto grau de
incorporacdo na economia e na sociedade regionais” (OLIVEIRA, 1998, p. 52).

Ligam-se a esses propositos anteriores a Constituicdo de 1988 as intengdes de
diluir as terras que esses grupos detinham por todo territério nacional. A influéncia

colonizadora, como nos revela a historia dos povos indigenas no Nordeste, alterou ndo so

2 Extinto pela Lei n. 5.371, de 5 de dezembro de 1967, pela qual também foi instituida a Fundagao Nacional
do Indio (Funai).
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suas formas de organizacao social, mas tambeém suas “raizes” territoriais, importantes
para a representacdo e sobrevivéncia agricola, subsisténcias e religiosidade — como 0s
lugares sagrados —, refletindo diretamente nas suas tradi¢des. A respeito de tal aspecto,
Almeida (2008) ressalta que:

A ocupacdo permanente de terras e suas formas intrinsecas de uso caracterizam
o sentido peculiar de “tradicional”. Além de deslocar a “imemorialidade” este
preceito constitucional contrasta criticamente com as legislagdes agrarias
coloniais, as quais instituiram as sesmarias até a resolucdo de 17 de julho de
1822 e depois estruturaram formalmente o mercado de terras coma Lei n. 601
de 18 de setembro de 1850, criando obstaculos de todas as ordens para que ndo
tivessem acesso legal as terras os povos indigenas [...]. (ALMEIDA, 2008, p.
39).

Dessa maneira, 0 conceito de territorializacdo (OLIVEIRA, 1998) é
especialmente referido nas relacGes desses grupos com o Estado brasileiro e com a
sociedade ndo-indigena. Esse prisma conceitual baseia as relacbes de (re)construcdo de
identidade, assim como ocorreu, por exemplo, entre os Potiguara da Paraiba. A
territorializacdo deve ser entendida, contudo, a partir da relacdo mantida pelos grupos
indigenas com os significados impressos tradicionalmente em determinados espacos,
visando abranger as nogdes que configuram o movimento e a luta pelo reconhecimento
destes.

Na maior parte das vezes, essa no¢do se contrapde aos espacos delimitados e
idealizados pelo Estado ou referidos por proprietarios de terras e grandes empresarios,
“donos” de extensdes abrangentes de terra, gerando conflitos. Porém, o territério indigena

(ou terra indigena) revela ndo apenas uma espacialidade geografica, mas sim uma:

[...] ligagdo a lugares precisos, resultado de um longo investimento material e
simbolico e que se exprime por um sistema de representacdes, de um lado e,
de outro, os principios de organizacéo — a distribuicdo e os arranjos dos lugares
de morada, de trabalho, de celebragdes, as hierarquias sociais, as relagdes com
0s grupos vizinhos (GODOI, 2014, p. 444).

A ideia de regido, que remete diretamente as questdes que estdo envoltas nas
“emergéncias” de identidades indigenas no Nordeste, demonstram como os simbolos e
representacdes comuns — e aqui falamos no sentido interior e tradicional dos grupos —
colaboram para as nocdes de uma unidade étnica e, consequentemente, para o

pertencimento territorial.
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Por conseguinte, entendemos que a Jurema, enquanto expressao religiosa indigena
e de “indianidade?, estd atrelada nessa face ideoldgica expressa pelos signos
representativos enquanto fazendo parte de um panorama que os integra em uma “légica”
especifica de identidade. A nocdo de Bourdieu sobre regido nos ajuda a refletir nesse

tocante, principalmente quando o autor indica que:

As lutas a respeito da identidade étnica ou regional, quer dizer, a respeito de
propriedades (estigmas ou emblemas) ligadas a origem através do lugar de
origem e dos sinais duradoiros que lhes sdo correlativos (...) s&o um caso
particular das lutas das classificagdes, lutas pelo monopolio de fazer ver e fazer
crer, de dar a conhecer e de fazer reconhecer, de impor a definicdo legitima das
divisGes do mundo social e, por este meio, de fazer e de desfazer os grupos.
Com efeito, 0 que nelas esta em jogo é o poder de impor uma visdo do mundo
social através dos principios de di-visdo que, quando se impde ao conjunto do
grupo, realizam o sentido e o consenso sobre o sentido e, em particular, sobre
a identidade e a unidade do grupo, que fazem a realidade da unidade e da
identidade do grupo (BOURDIEU, 1989, p. 113).

Ficam entdo explicitos os sinais que alguns autores chamaréo de diacriticos desses
grupos, pensados nao apenas em um plano ideoldgico e independente, mas hum ambito
também material, relacionados aos fenbmenos culturais que criam as formas de se
relacionar com um territorio especifico, impregnado de sentido, de historia, de lacos e de
manifestacdes tradicionais.

Entendemos que os povos indigenas, dentro desse processo de lutas por
reconhecimento, promovem um discurso performativo, no sentido de Bourdieu (1989, p.
112), no qual o objetivo € criar defini¢des nitidas de fronteiras e oferecer meios de obter
uma visualizacdo da definicdo da regido delimitada. Para esse autor, é a partir do conceito
de regido, usado tanto para vislumbrar o sentido territorial como o cultural ou étnico, que
esses grupos buscam seu reconhecimento.

Inteirando essa questdo, parece nitido que a Jurema, como integrante desse
universo indigena e de sua cosmologia, possui uma forte relacdo com o0s processos de
territorializacdo, pois além de sua existéncia ser situada num plano religioso, sua origem
bioldgica esta atrelada inteiramente aos lugares aos quais ela se da, quer dizer, ao

Nordeste brasileiro, por mais que durante séculos uma elite social, politica e religiosa

2L Precisamos fazer uma ressalva para ndo incorrer no erro de dar a entender que dentre os Potiguara as
religiGes cristas, afro-brasileiras e outras ndo se fazem presentes. Pelo contrario, muitos dos indigenas
participam delas, principalmente do catolicismo e do neopentecostalismo, e ndo ha contradigdo em
professar dado credo e ser reconhecido como indio.
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dominante (POLLAK, 1989) tenha tentado suprimir a memoria sobre seus modos de fazer
e Seus usos.

Segundo escreveu Michael Pollak (1989) — discipulo de Bourdieu —, essas
memorias, chamadas de subterréneas, sdo transmitidas informalmente em &mbito familiar
ou comunitario por tempo indeterminado enquanto ndo houver uma conjuntura histérica
favoravel para sua “erup¢do”, mantendo-se em estado de silenciamento e de confronto
constante com um trabalho de enquadramento deliberado dessas elites em suprimi-las. As
tentativas de supressao ocorrem atraves, geralmente, de suportes ideoldgicos elaborados
para essa finalidade, como leis, estatuas, edificios, obras literarias, filmes e a prépria

doutrinacao crista (a famosa “catequizacao” dos indios, por exemplo).

A JUREMA COMO SINAL DIACRITICO

Segundo o0 senso comum, as culturas sdo percebidas como unidades homogéneas
nas quais se associam um conjunto de elementos “externos”, “visiveis”, aos quais se
costuma creditar como o fator crucial de diferenciagdo entre um grupo social e outro, sem
pensar que essas distingdes implicam em muito mais do que aparéncias.

No estudo antropologico das relacBes interétnicas, entretanto, torna-se evidente
gue esses aspectos exteriores ndo sao vitais a constituicdo de tais fronteiras e identidades
referidas, tanto para si como a outrem. Uma reflexdo sobre a “etnogé€nese” de povos
indigenas no Nordeste brasileiro, em muitos sentidos percebidos como “misturados”
(OLIVEIRA, 1998, p. 53) — por causa de sua baixa contrastividade cultural com relacao
aos seus conterraneos nao indios —, é elucidativa dessa afirmacao.

Porém, ndo estdo a ocorrer propriamente “‘etnogéneses” ou “sociogéneses”

(ARRUTI, 2004), se preferir?2. Ha, sim, um acionamento de identidades étnicas até entdo

silenciadas em decorréncia da existéncia de mecanismos governamentais®®, amparados

22 Termos que, como os de “indios misturados”, abrem espaco para perigosas interpretacdes ambiguas, sob
o argumento de que se estaria “criando” povos indigenas: antrop6logas e antrop6logos seriam seus
“demiurgos”.

2 pela intermediagdo das agdes de instituicdes especificas, como o extinto Servigo de Protecdo ao indio
(SPI) e a atual Fundag&o Nacional do indio (Funai).
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pela Constituicdo Federal brasileira de 1988 (Art. 231 e 232)%*, que possibilitam a
populagdes secularmente expropriadas de parte de seus estilos de vida sua organizacao
social, territorial, cultural, religiosa, técnica, econdmica e politica (MURA,; SILVA, 2011,
p. 105), passarem por um processo de territorializacdo distinto daquele vivenciado
durante o periodo colonial.

Sobre essa territorializacéo, Jodo Pacheco de Oliveira (1998, p. 55) afirma que
ela:

[...] é definida como um processo de reorganizacdo social que implica: 1) a
criacdo de uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de uma
identidade étnica diferenciadora; 2) a constituicdo de mecanismos politicos
especializados; 3) a redefinicdo do controle social sobre o0s recursos
ambientais; 4) a reelaboracgéo da cultura e da relagdo com o passado.

E através de memodrias individuais e coletivas, passadas entre as geragdes, ou
como descrevera Barth, de uma “tradi¢ao de conhecimento” (MURA; SILVA, 2011, p.
104) de fronteiras fluidas em comum, que esses povos se inteiram de suas singularidades
étnicas, que é onde localizamos o fendmeno da Jurema indigena, mesmo que ainda seja
insuficiente para que, envolvidos em conflitos de interesses politico-econémicos com
grupos dominantes da sociedade abrangente — sintetizados na figura dos grandes

latifundiarios —, tenham a garantia do atendimento de suas demandas.

[...] no Nordeste as questdes se mantém primordialmente nas esferas fundiéria
e de intervencdo assistencial. [...] o desafio a acdo indigenista é restabelecer
os territorios indigenas, promovendo a retirada dos ndo indios das areas
indigenas, desnaturalizando a “mistura” como unica via de sobrevivéncia e
cidadania (OLIVEIRA, 1988, p. 53).

Um trabalho arduo de identificacdo dessas especificidades étnicas é, portanto,
realizado por agentes do Estado®®, cabendo aos indigenas no Nordeste — que como dito
anteriormente possuem uma baixa contrastividade quanto aos nao indios — fomentar uma
fronteira étnica mais nitida. Esse processo ficou evidente entre os Pankararu, no Estado

do Pernambuco (ARRUTI, 2004), ao desenvolverem e divulgarem o ritual do Toré pela

24 Pelo menos assim ainda o é, apesar das recentes investidas contra os direitos indigenas do grupo que se
instalou no poder ap6s o golpe de 2016.

25 E aqui fazemos um breve adendo quanto ao Decreto n. 1.775, de 08 de janeiro de 1996, que posicionou
o trabalho antropologico qualificado como fundamento da ““[...] demarcagéo das terras tradicionalmente
ocupadas pelos indios” (MAGALHAES, 2005, p. 183).
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regido, por meio de fluxos e viagens de seus lideres entre uma aldeia e outra, auxiliando
em Varios processos de territorializacdo, inclusive de outros povos da regido.

“Ensinar o Toré”, esse ritual de importante valor religioso e politico
performatizado nesses processos por vezes longos de territorializacdo no Nordeste, “...]
ndo implica a simples disseminacdo de uma semelhanca, mas também a possibilidade de
produzir diferengas” (ARRUTI, 2004, p. 275), uma vez que ele se transforma, como
qualquer aspecto cultural, no passar do tempo e das relacGes interétnicas desenvolvidas,
por motivos diversos, inclusive como resposta aos conflitos que se apresentam.

E 0 mesmo se da com a Jurema. Viviane Martins Ribeiro nos relatou algo muito
importante nesse sentido, minutos antes do Toré realizado no Terreiro Sagrado das Furnas
da Aldeia S&o Francisco, no dia 19 de abril de 2018, a saber, quanto ao segredo da
Jurema, explicando-nos as diferencas entre a jurema usada no passado e a usada

atualmente, vislumbrando um viés mais politico e simbolico. Em suas palavras:

O segredo da Jurema é o seguinte: esse segredo, ele foi perdido ha muitos anos
atrds. A Jurema em si, hoje em dia, ela ndo esta sendo trabalhada como era
antigamente. Isso ai ja é fato. Entdo, sdo varios processos que se fazem hoje da
Jurema. Depende de quem vai fazer. Uns usam com alcool, outros ndo. Uns
usam um tipo de erva, outros ndo. E o interessante ai é que a maioria dessa
Jurema que esta sendo trabalhada hoje... Por ter perdido, né? La com nossos
antepassados. [...] Vocé sabe, € o pé da jurema. EXiste a jurema preta e a jurema
branca. O Segredo da Jurema, pelo que eu tenho conhecimento... Alguns
estudos que eu ja fiz... Descobri mesmo... As nossas raizes. Ela, se eu ndo me
engano, era extraida da raiz, onde tinha o poder alucindgeno. Era ai que servia
para os pajés fazer aquele ritual e entrar em transe. Entrar em contato com os
antepassados, com 0s espiritos, com os encantados. Entao isso hoje ndo existe
mais. A Jurema hoje é diferente, inclusive essa jurema que se bebe ai. Tem sim
a parte espiritual na Jurema. Alguns eles s6 usam mesmo a jurema como parte
espiritual. Como eu sou uma das que usa como parte espiritual, um momento
espiritual mesmo, independente se ela tem alcool ou ndo. Entdo é um simbolo.
Para mim ela significa algo e independente disso ai eu ndo olho mais. Mudou?
Mudou. Mas ainda existe. E diferente porque foi perdido, mas ela ainda tem
aquele mistério da Jurema (RIBEIRO, 2018).

Essa fala nos leva a refletir sobre do que consiste o segredo da Jurema e qual a sua
relacdo para com a identidade Potiguara. Ora, apesar de todo conhecimento historico das
descontinuidades deste povo frente aos processos de territorializagdo que enfrentaram
desde o século XVI, a identidade, tal como o segredo, ndo sdo mensuraveis historica,
I6gica ou quantitativamente falando.

Para usar de metaforas, esse recurso que Victor Turner (2008) considerava valioso

por conta da associacao de ideias distintas que procede para fins elucidativos, os segredos
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e as identidades, quem sabe, poderiam habitar a imagem dos rastros dos passos deixados
sob as dunas?®®: rapidamente somem pela forca do vento e da areia. Mas néo é porque logo
nédo se veem as pegadas que ndo existiram os passos, ou melhor, que ndo existe(m) a(s)
pessoa (s) que anda(m) sob a areia.

Nestes horizontes, pensando em nds, antropologas/os, ndo nos relegamos ao
trabalho de cagadores de pegadas, apesar de estar ali, no encalco. No méximo, vemos
apenas algumas das pegadas e passos sendo feitos, quando ndo absortos em nossos
préprios passos, ou em muitos outros que nao os relativos ao oficio. Ora cegos com a
areia e a poeira que fere nossos olhos, ora incomodados com a fina areia, feito
baleadeira?’, arremessada pelo vento contra nossas proprias pernas. Talvez com sede, com
dores nas costas, com o sol, quantas possibilidades...

E nédo héa razdo para supor que quem faz as pegadas que procuramos também néo
esteja absorto pelos mesmos problemas, por outras pegadas, por novos passos, caminhos,
pessoas, encantados... Ai residem o segredo e a identidade, em um uma imensa duna de
possibilidades, e s6 alguém muito ambicioso ou muito tolo poderia pensar que os mantém
em sua totalidade, ou que nds, antropdlogas/os, teriamos a autoridade de conhecé-las em
sua plenitude, que roubariamos mais um mistério. E o dominio da sensibilidade, da vis&o
turvada, do encanto com as lagoas, com o mar tropical que se desvela (ou nao) apés a
préxima duna.

Ndo tem um fim, apenas existe, enquanto durar esse aparente ermo, 0 chéo
migrante e mutante em que pisamos. O chédo dos caidos, dos oprimidos, e dos que se
mantém seguindo, em luta, unidos por um nome: um nome que é e ndo € o seu proprio, 0
nome de um povo, por mais que suas passadas ndo sejam sempre as mesmas.

Como Hannerz fala quanto a contemporaneidade e ao mundo globalizado em que
vivemos: “[...] para manter a cultura em movimento, as pessoas, enquanto atores e redes
de atores, tém de inventar cultura, refletir sobre ela, recorda-la (ou armazené-la de alguma
outra maneira), discuti-la e transmiti-la” (HANNERZ, 1997, p. 12), e 0 Toré e a Jurema

nos parecem se incluir nessas palavras.

% Ecossistemas td0 comuns ao longo da costa litoranea correspondente as terras Potiguara histérica e
contemporanea.

2 Também conhecido por atiradeira, estilingue, badoque. “[...] Forquilha munida de eléstico, com que se
atiram pedrinhas" (FERREIRA, 2010, p. 76).
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Fabio Mura e Alexandra Barbosa da Silva (2011), a partir de suas experiéncias de
campo junto aos Kaiowa de Mato Grosso do Sul e os Tabajara do Litoral Sul da Paraiba,
chamam a atencdo para o fato de que “[...] técnicas, saberes e commodities procedentes
da industrializa¢do ndo sao prerrogativas de certo estilo de vida” (MURA; SILVA, 2011,
p. 103), e sim 0s usos e as atribuicdes de valores que os grupos fazem delas, bem como
sua organizacdo social, grandemente embasada na organizacdo doméstica e vinculada a
seus “[...] quadros morais e cosmologicos de referéncia” (MURA,; SILVA, 2011, p. 103).

Retornando a Bourdieu (1989), outra forma de diferenciacdo étnica reside nos
estigmas, por ele definido como sendo modos pejorativos que dado grupo em posi¢do
dominante se utiliza para se referir e se relacionar com a alteridade, apontando para uma
consistente delimitacdo simbdlica entre grupos distintos: por exemplo, o estigma que 0s
povos indigenas do Nordeste sofrem por ndo serem considerados “puros” em comparagao
a um ideal romantizado do que se pensa ser o “indio”; sobre “ter” a “aparéncia de indio”
(o dito fenotipo); e a designacdo da Jurema pelo termo genérico Catimbd, modo como,
alias, fora por muito tempo conhecida.

Esquecem ou ignoram, nessa perspectiva, que os povos indigenas do Nordeste
estdo em contato interétnico desde o inicio da colonizacdo do Brasil. Cinco séculos de
diferentes politicas estatais e influéncias coloniais (portugueses, espanhois, franceses,
holandeses) efetuadas contra eles?®, do genocidio & escraviddo, da organizagdo em
aldeamentos tutelados por missdes religiosas®® a sua total expropriacdo em fins do século
XIX, a partir de 1878, pela expansdo das fronteiras econémicas e fundiarias (OLIVEIRA,
1998).

Os estigmas, contudo, podem ser usados por esses mesmos povos considerados
“misturados” como um instrumento performativo de afirmagdo de identidades e
demandas especificas, ressignificando seus caracteres negativos marginalizadores em
prol de seu reconhecimento e territorializacdo pelo Estado brasileiro, pelos mencionados
mecanismos que lhes reconhecem essas agoes.

Desse modo, os sinais diacriticos, nesse ambito da formacdo de identidades

étnicas e da busca do atendimento de direitos como grupos indigenas, mostram-se como

28 E com eles, como os relatos da época nos relembram, acerca das “aliancas” que as metropoles
estabeleceram com diferentes povos, aproveitando-se das guerras e inimizades ja existentes antes da
situacdo colonial (LERY, 1961).

29 Nas quais era incentivada a realizacdo de casamentos entre indios e ndo indios (OLIVEIRA, 1998).
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um fértil ponto de reflexdo para se compreender as dificuldades enfrentadas por povos
tais como os Potiguara que, por exemplo, tiveram sua possibilidade de demarcagéo logo
no inicio do seéculo XX frustrada pela influéncia das elites locais (ARRUTI, 2004).

Em um breve trecho de seu texto “A arvore Pankararu: fluxos e metaforas da
emergéncia étnica no sertdo do Séo Francisco” (2004), José Mauricio Andion Arruti
escreve que, em 1922, um funcionério do SPI foi enviado para as cidades de Baia da
Traicdo, na Paraiba, dentre o Povo Potiguara, e de Aguas Belas, Pernambuco, dentre o
Povo Fulni-6 — na época conhecidos por Carijés —; para decidir qual deles receberia a
“[...] protecdo do orgdo indigenista oficial” (ARRUTI, 2004, p. 236), pela instalacdo de
um posto indigena.

Antecipando que os beneficiados foram os Fulni-6 de Aguas Belas, é interessante
notar, porém, a circunstancia em que se deu a visita desse funcionario aos Potiguara, e
principalmente, a sua “mediag¢do”. Arruti recorre a Sidnei Clemente Peres (1992) para
relembrar que foi um superintendente da Fabrica de Tecidos Rio Tinto® quem recebeu

tal funcionario “hospitaleiramente” em Jodo Pessoa. Portanto, ndo ¢ de se espantar que:

[..] o relatério do funcionario (1922) afirmou que os “pretensos indios”
Potiguara ndo apresentavam qualquer “dos sinais externos geralmente
admitidos pela ciéncia etnografica”, fossem eles fisionomia, indole, costumes
ou idioma. Eram “mesticos” (em “promiscuidade com os civilizados™) e
“indolentes” (vendiam seus coqueiros para os vizinhos “empreendedores”) que
mereceriam por parte do Estado ndo a protecdo “que deve amparar o autéctone
legitimo ou seus descendentes diretos”, mas a assisténcia dispensada aos
“trabalhadores nacionais” (PERES, 1992 apud ARRUTI, 2004, p. 237).

Assim, identificamos que esses estigmas — antes de serem apenas expressao de um
valor preconceituoso e desqualificador — guardam um teor ideoldgico enviesado de
dominacdo do Outro, que se soma as retoricas de progresso e desenvolvimento que
seguem firmes desde fins do século X1X no Brasil. Logo, é nesse sentido, como maneira
de contraposicdo e afirmacio de uma “indianidade” (GRUNEWALD, 2008, p. 43) e
contrastividade cultural para com os ndo indios, que entendemos a Jurema, mesmo que a
literatura sobre os Potiguara relegue a Jurema um papel menor do que o do Toré nesse

ambito.

30 Nesse periodo ainda em processo de assentamento no local em que viria a ser o atual municipio de Rio
Tinto, entdo pertencente a Mamanguape, e cujo pleno funcionamento data de 1924 (GOES, 1963, apud
PANET, 2002, p. 27-28).
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesse trabalho procedemos a uma reflexdo tedrica, apoiada em experiéncias
etnograficas pontuais, na expectativa de levantar discussdes a respeito do tema, bem como
instigar os cientistas sociais, em especial antrop6logos, a desenvolver novas pesquisas®,
de grande significacdo ndo s6 para nos, antropdlogas e antropélogos, como para
estudiosos de outras areas e 0s proprios Potiguara, muitos dos quais nossos colegas e
amigos.

N&o constituiu pretensdo desse artigo abordar o ensinamento do Toré ou daquela
Jurema realizada em ambito mais familiar. Pretendiamos discutir, sim, sobre a relevancia
da Jurema para as ressignificacdes socioculturais e identitarias Potiguara frente a um
contexto pds-colonial e dos muitos processos de mudangas, inclusive religiosos, paralelos
aos contextos politicos e sociais que tém realocado as relag@es territoriais e de poder no
Brasil pos-Constituicdo de 1988.

As discussfes em torno da Jurema sao muito vastas e podem nos levar a diferentes
percepcOes, mas € importante ressaltar que o presente artigo pretendeu somar perspectivas
tedricas e etnogréficas que expressassem a potencialidade e vitalidade dos simbolos
indigenas, como a Jurema, fazendo parte de um feixe de sentidos e elaboracGes étnicas
que corroboram para a construcdo e reconstrucdo das paisagens etnograficas que
florescem dentro dos grupos tradicionais diante de uma situacdo politica e interétnica

particular, na qual os indios do Nordeste e, em especial os Potiguara, estdo inseridos.
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RESUMO. O artigo trata de processos associados a cura e protecdo em territorios
negros autoidentificados como comunidades quilombolas, relacionados a
conhecimentos locais em constante reelaboracdo. A proposta € analisar, a partir dessas
praticas, peculiaridades e pontos em comum dos processos identitarios e a conformacao
dindmica de territorialidades quilombolas de dois estados brasileiros, a Paraiba,
localizada na regido Nordeste, e 0 Rio Grande do Sul, na regido Sul, cada um com
processos historicos especificos, mas parte de um sistema escravista que perpassou
oficialmente o pais até o século XIX e deixou efeitos duradouros. O artigo se baseia em
pesquisas realizadas a partir de métodos etnograficos e procura trazer debates teéricos
sobre as expressdes do territorio, da identidade étnica e da relacdo desses grupos com
suas praticas, sem perder a conexdo com estruturas de subordinagdo que podem ter
influenciado seus modos de vida e estratégias.

PALAVRAS-CHAVE: Quilombo. Territério. Conhecimentos locais. Cura.

ABSTRACT. The article approaches processes associated with healing and protection
in Dblack territories self-identified as quilombola communities, related to local
knowledge in constant re-elaboration. The proposal is to analyze peculiarities and points
in common of the identity processes and the dynamic conformation of quilombola
territorialities of two Brazilian states, Paraiba, located in the Northeast region, and Rio
Grande do Sul, in the South region, each one with specific historical processes, but part
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of a slave system that crossed the country until the 19th century and left lasting effects.
The article is based on researches conducted with ethnographic methods and seeks to
bring theoretical discussions about the expressions of the territory, ethnic identity and
the relation of these groups to their practices, without losing the connection with
structures of subordination that may have influenced their ways of life and strategies.

KEYWORDS: Quilombo. Territory. Local knowledge. Medicinal herbs.

O termo quilombo, que no periodo escravista brasileiro se consolidou com fins
policialescos?, em geral € mostrado com énfase dirigida ao cativo fugido para locais
isolados e distantes dos dominios das cidades e das grandes propriedades. Porém, os
territérios negros que foram se formando ao longo do tempo abrangiam 0s mais
diversos agrupamentos, a depender de fatores internos e externos (ALMEIDA, 2002).
Cativos, libertos, em alguns locais indigenas e mesmo pessoas de segmentos diversos
que partilhavam a situacdo de escassez de recursos materiais ou a marginalizagédo
operada pelas diferentes expressdes do poder repressivo, o qual se repaginou ao longo
do tempo, poderiam se refugiar nesses redutos (urbanos ou rurais) que se
(re)configuraram mesmo apds a abolicdo da escraviddo. Esses grupos foram se
constituindo em meio a fugas coletivas, adesdes individuais ou brechas no acesso a
terras, com tamanho e mobilidade muito variaveis e com conexdes com outros locais de
presenca negra, como senzalas e espacgos alternativos ao escravismo e, no pds-abolicéo,
formando redes de parentesco que sobrepujavam seus territérios (MAESTRI, 2002;
REIS, 1996).

Pela infinidade de configuracOes, definicbes fechadas ndo dao conta das
dindmicas dos nucleos quilombolas nem no periodo escravista, tampouco nas suas
reterritorializacbes apds a abolicdo do cativeiro no Brasil, quando ndo mais eram
oficialmente combatidos, porém seguiram como alvo de processos de estigmatizacao e
marginalizacdo limitadores de oportunidades. Na tenséo entre incluséo e diferenciagéo,
e diante das possibilidades (ou necessidades) de mobilidade e fixag&o, diversas foram as
formas de constituicdo dos territérios negros brasileiros, passando por posse, doagdo
informal ou testamento, compra (em dinheiro, trabalho ou outros bens, poucas com

documentacao escrita) e recompensas pela atuacdo em conflitos armados, conformando

!Oficialmente até 1888, quando foi instituida a abolicdo da escravatura no Brasil, tltimo pais da América
Latina a realizar tal ato.
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relagBes que oscilavam entre dependéncia e antagonismo entre familias negras e outros
grupos préximos.

Nesse contexto, identidades étnicas se relacionam com dindmicas territoriais,
expressam modos de vida, informam sobre solidariedades e aspectos cosmologicos
compartilhados, bem como sobre elementos que se colocam como demarcadores de
diferencas e contrastes com outros grupos. Esse conjunto de fatores, evidentemente, vai
se modificando ao longo do tempo, de modo dindmico, heterogéneo e néo linear.

Na tentativa de captura pelo mercado fundiario e por ideais modernos de
desenvolvimento, diversos territorios negros brasileiros passaram por formas de
violéncia em funcdo da hierarquia social e racial ao longo da historia, incluindo a
sistematica expulsdo de espacos ocupados ha geracdes e a busca por empregos e
moradia em outros locais, conforme descrito em Pinheiro (2015), no caso de
comunidades quilombolas do extremo sul do Rio Grande do Sul. Estas situagdes,
porém, ndo rompem definitivamente com lacos de amizade, parentesco e compadrio
mantidos com seus locais de origem. Considerando que as identidades étnicas estdo em
constante processo de ressignificacdo, os territérios negros, que, por se constituirem
como formas alternativas de gestdo do espaco e da vida, foram marcados pela repressao,
e pelo aprisionamento ou pela precarizacdo do trabalho, atualmente sdo reposicionados
a partir de contranarrativas que confrontam estas situacdes de subordinacdo e ensejam
mobilizacBes politicas que tém levado a caminhos peculiares.

Um marco para este reposicionamento foram as acdes pautadas pelo
reconhecimento identitario de grupos negros, fruto de longas lutas sociais que incluem
mobiliza¢gbes de movimentos negros e do campesinato negro pela terra, tendo como
referéncia, no Brasil, a Constituicio de 1988, promulgada no centenario da aboli¢do?.
Da perspectiva estatal, operou-se assim uma transformacdo do termo quilombo no
Brasil que, de territério negro combatido pelo poder publico, que havia sido suprimido
do aparato juridico no pds-abolicdo, retorna com a Constituicdo de 1988, quando passou
a apontar para grupos que reivindicam o reconhecimento por meio da categoria de

“remanescentes de comunidade de quilombos”, presente no Artigo 68 do Ato das

2 Cada qual a seu modo, também foram visualizadas, em outros paises da América Latina, reformas
multiculturais nas décadas de 1980 e 1990 (VAN COTT, 2000). E, no ambito do direito internacional,
importantes pactos internacionais de direitos civis e outros dispositivos marcaram esse periodo, como a
instituicdo, em 1989, da Convencgdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT), que o Brasil
ratificou apenas em 2002.
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DisposicBGes Constitucionais Transitorias — ADCT (BRASIL, 1988; ARRUTI, 2008):.
Assim, reconhece-se uma situacdo de desigualdade e discriminacéo racial que perdurou
ao longo da trajetoria brasileira e abre-se a possibilidade do questionamento de
processos de subordinacdo. Podem ser mencionadas politicas de educacao e de combate
ao racismo, a tentativa de ampliacdo da participacdo em tomadas de decisdo e a
soberania dos territérios pelo respeito aos seus modos de vida e a regularizagao
fundiaria®.

O processo de reconhecimento estatal ganhou forca a partir dos anos 2000,
qguando uma série de grupos negros passou a identificar, no cotidiano das suas vidas,
elementos culturais, histéricos, politicos e étnicos que 0s conectam a categorias mais
amplas, como a de remanescentes de comunidade de quilombos, vinculadas ao elemento
da ancestralidade e das suas proprias territorialidades, sem se restringir aos mesmos
espacos de fuga de pessoas escravizadas no periodo colonial. A partir do critério da
autoatribuicdo, o reconhecimento estatal garantiria, além da possibilidade de
valorizacdo étnica e do direito as suas memorias, também o reconhecimento coletivo de
lutas sociais e a possivel reparacao de injusticas sofridas, tais como a marginalizacdo do
acesso a direitos e as expropriagdes territoriais.

Leite (2000) salienta que o primeiro passo para se compreenderem estes
territorios é se desvincular de perspectivas arbitrarias referentes ao conceito de
remanescente de quilombo, que ndo se trata de simples reproducdo ou resquicio do
quilombo do periodo do cativeiro. Diante da dinamicidade da trajetéria de cada grupo e
dos diferentes processos sociais, econémicos e culturais aos quais foram submetidos, é
de importancia fundamental descrever os vinculos singulares que sdo estabelecidos
entre 0 grupo étnico e as terras tradicionalmente ocupadas e também sua relagdo com

outros grupos, conformando assim fronteiras étnicas (BARTH, 2000).

% O Artigo 68 diz: “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras
é reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”. Além dessa
menc&o, também ha referéncia aos quilombos no Artigo 216 da Constitui¢éo, voltado a patrimonializagao
da cultura brasileira, o qual determina o tombamento de documentos e locais com “reminiscéncias
historicas dos antigos quilombos”. Os direitos culturais de afrodescendentes sdo mencionados ainda no
Artigo 215 (BRASIL, 1988).

4 O reconhecimento estatal e a regularizagdo fundiaria dos territdrios iniciam pela demanda das
comunidades pela Certiddo de Autorreconhecimento no Cadastro Geral de Remanescentes de
Comunidades de Quilombos em nome da comunidade, a partir do critério da autoidentificacdo, previsto
na Convencdo 169 da OIT. A Certiddo é expedida pela Fundagdo Cultural Palmares (FCP) e até 2016
existiam 2.849 comunidades quilombolas com esse certificado no Brasil, 36 delas na Paraiba e 105 no
Rio Grande do Sul. Com a Certiddo, ainda se coloca um longo processo para dar continuidade a
regularizacdo, processo que atualmente estd estagnado, apesar do nimero significativo de comunidades
negras demandantes.
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Do contexto das comunidades quilombolas brasileiras faz parte uma série de
processos de fragmentagdo, ocasionados pelas alteragfes nas matrizes produtivas
regionais, acompanhadas da intensa desvalorizacdo das praticas produtivas
tradicionalmente realizadas. Como consequéncia, ocorreram processos de éxodo rural e
também o comprometimento da reproducdo de algumas préaticas tradicionais
relacionadas a aspectos alimentares, produtivos e de cura, agora salvaguardados
principalmente na memoria dos mais velhos. Dado esse contexto, a ideia de
territorialidade ndo deve levar de modo unilinear a fixacdo em um local especifico.
Lidar com a mobilidade ndo € algo novo para grupos que sofreram diferentes processos
de expropriacdo de seus locais de morada e de vida e que souberam lidar com estas
perdas sem criar uma situacdo de completa anomia ou de total desmaterializacédo, pois o
territério ndo € constituido somente de substrato material (HAESBAERT, 2011). Ou
seja, ndo sdo somente “identidades desterritorializadas”, dominadas por uma forca
global & qual o local estaria subordinado. Por outro lado, atualmente a problematizagdo
destes elementos de estigmatizacdo tem possibilitado novas reflexdes sobre
conhecimentos e praticas consideradas tradicionais.

A proposta deste ensaio, diante deste complexo contexto, é trazer uma breve
analise sobre peculiaridades e pontos em comum dos processos identitarios de
comunidades autoidentificadas como quilombolas de dois estados brasileiros: a Paraiba,
localizada na regido Nordeste do pais, e 0 Rio Grande do Sul, na regido Sul. A longa
distancia entre esses dois locais foi “reduzida” a partir da aproximacdo de duas das
autoras por meio do projeto de extensdo em curso em um desses locais, o quilombo de
Mituagu®. Assim, pesquisas etnogréaficas desenvolvidas anteriormente nos dois estados,
algumas ja finalizadas, outras ainda em processo®, aliadas a nova experiéncia de parceria
em Mituagu, nos trouxeram reflexdes sobre esse tema que estdo sendo aqui brevemente
descritas. Ressaltamos que ndo ha um intuito de comparagdo direta entre realidades
distintas, mas sim de descri¢cdo de singularidades que por vezes podem se cruzar em

suas trajetorias.

> Projeto Histérias de Quilombo: memérias e identidade coletiva na producdo audiovisuais da
comunidade quilombola de Mituagu, Conde, Paraiba, iniciado em 2017, com participacdo de duas das
autoras do presente artigo. Este projeto foi concebido e executado pela primeira vez em 2016, na
comunidade quilombola do Rincdo das Almas, RS, com o titulo Histdrias de Quilombo: oficina de video
na Comunidade Rincédo das Almas. No ano de 2018, o foco se deu nas plantas medicinais da comunidade,
observadas a partir dos alunos do 5° ano da escola quilombola Ovidio Tavares de Moraes.

® Principalmente em Paix&o (2014), Pinheiro (2015) e na pesquisa Saberes e sabores, objetos e imagens
da colbnia, que sera detalhada a seguir.
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Com a visibilidade alcancada pela categoria de remanescente de comunidade
de quilombo, é essencial abordar os processos de conformacédo destes territorios, mas
sem eleger a priori uma “forma” ou sinais diacriticos assumidos por um grupo, nem ter
somente o Estado como protagonista das configurages territoriais. E o debate atual ndo
€ somente sobre quais termos e quais caracteristicas especificas seriam validas, diante
daquilo que a sociedade em geral atribui a estes grupos. Trata-se, sim, de discorrer sobre
memdrias individuais, que se encontraram e se fortalecem em memorias coletivas de
diferentes maneiras em cada lugar e, mesmo que ndo necessariamente coincidam,
permitem a reconstituicao das identidades no contexto contemporaneo.

Na guardiania da memoria, destacam-se os portadores de saberes sobre 0 manejo
de diferentes elementos da natureza, dentre os quais estdo os conhecimentos e
habilidades utilizados para curas fisicas e espirituais, indicados como o segredo ou 0
dom necessario a cura. Em uma relacdo imbricada, usos especificos de determinados
elementos, como chas, alimentos etc. também cumprem o papel de guardar, enquanto
memoria do territério quilombola, de um lado, 0 manejo terapéutico dessas plantas e
dos saberes associados a cura e a protecao diante das mais diversas mazelas — como um
mau olhado, uma espinhela caida ou outra ainda —, de outro, a prépria resisténcia
criativa as imposicOes externas, sem um fechamento estrito. Com isto, este trabalho
busca também mostrar a dinamicidade da organizacgdo social e da relacdo destes grupos
com suas praticas, sem ignorar as estruturas de subordinacdo que podem ter
influenciado seus modos de vida e estratégias. Para tanto, realizamos entrevistas,
conversas e registros audiovisuais junto a rezadeiras, benzedeiras e outras
personalidades de grande saber sobre a cura por meio das plantas, em especial mulheres
com idade entre 60 e 80 anos, parte dos mais antigos de cada um desses locais, que
serdo apresentadas a seguir.

Ao longo do texto, procuraremos trazer um debate sobre a relacdo entre
conhecimentos locais e territérios, a partir da ideia de lugar, relacionando-a a
configuracdo dos territorios negros e sua relacdo com a mobilidade e exclusdo atuais.
Assim, faremos uma breve descri¢cdo dos dois universos de pesquisa supracitados, mais
especificamente no municipio do Conde, na Paraiba, e em S8o Lourenco do Sul, no Rio
Grande do Sul, com dados etnograficos sobre os respectivos locais e algumas reflexdes
sobre a guardiania dos saberes e praticas relacionadas a processos de cura e protecdo

nestes locais.
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SABER DAS ERVAS MEDICINAIS NOS PROCESSOS DE CURA EM MITUACU,
LITORAL SUL DA PARAIBA

A comunidade de Mituacu esta localizada na zona rural do municipio de Conde,
na Paraiba, distante 22 quilémetros do centro da capital Jodo Pessoa. Atualmente, a
comunidade tem uma populacdo de aproximadamente 900 habitantes, distribuidos em
331 familias’. Mituacu atualmente tem como limites Jodo Pessoa (norte), Paripe, no
Conde (sul), Guaxinduba (leste) e Caxitu (oeste). Os acessos para a comunidade podem
ser feitos através da BR 101, via Caxitl, e pelo bairro Gramame, de Jodo Pessoa.
Cercada pelos rios Gramame e Jacoca®, conforme Figura 1, e por possuir terras muito
férteis, a comunidade tem suas principais atividades locais voltadas para a pesca, para a
agricultura familiar, para a coleta de frutas como manga, acerola, coco, goiaba e banana
e para o artesanato, itens que sdo usados para subsisténcia e também amplamente
comercializados nas feiras livres do Conde e Jodo Pessoa. Fortemente conectados com a
terra, é dela que uma parte dos moradores(as) tiram 0s seus alimentos e sustento nos
rocados, seja ela de sua propriedade, alugada, arrendada ou em sistema de meacao (em

que a producéo é parcialmente deixada para o proprietario).

Figura 1 - Imagem de satélite de Mituacu, tendo os rios Jacoca e Gramame como principais limites.

Fonte: Google, acesso em marco de 2017.

7 De acordo com dados colhidos junto & Unidade de Satde da Familia de Mituagu.

8 A bacia hidrogréfica do Gramame é composta pelos rios Gramame, Mumbaba e Mamuaba e atravessa
diversos municipios. No Conde, faz divisa com o municipio de Jodo Pessoa e desagua no mar na Barra de
Gramame.
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O atual municipio do Conde, emancipado em 1963, nasce da aldeia da Jacoca,
proxima ao rio Gramame e rio Jacoca, alvo de colonizagdo bastante antiga. Desde o
século XVI a colonizacdo de larga area litoranea nordestina foi marcada pelas disputas
entre holandeses, portugueses e franceses, com aliancas estratégicas com diferentes
etnias indigenas, em especial os Potiguara e os Tabajara. A medida em que a
colonizagdo avancou, diversas populacBes indigenas foram submetidas a servidao
(fornecendo méo de obra para os engenhos de outras localidades), dizimadas e/ou
perderam seus territorios.

Assim, a formacdo territorial e social desta regido da Paraiba é resultante de um
intenso processo historico ocorrido em todo o litoral do nordeste brasileiro entre os
séculos XVII e XIX (OLIVEIRA, 2004). Além da permanéncia dos indigenas que ja
ocupavam a regido, essa formacdo tornou propicia a incorporacdo e refugio de varios
grupos sociais, como negros ex-escravizados e homens livres e pobres (cf.
NASCIMENTO FILHO, 2006 e CARVALHO, 2008 apud MURA et al., 2010). Assim,
como relata Santos (2011), nas primeiras geracGes de Mituacu, hd uma estreita relacéo
entre indigenas e negros. De todo modo, acrescenta a autora, nesse periodo houve um
aumento da populacdo negra, consolidando este local como um territério negro.

Em relagdo & chegada das familias negras que formaram a comunidade de
Mituacu, varias sao as versdes apresentadas pelos moradores, que remontam pelo menos
até o século XVII. Para alguns, ela se originou a partir da presenca de negros que
sobreviveram a naufragios ocorridos na costa paraibana e que ocuparam as regides do
Conde, Jodo Pessoa e Pitimbu, sem a indicagdo de um momento especifico. Um outro
relato que se soma a este é referente a historia das trés irmas, Li, Kak4 e Maria Croata
(ou Toquarta), negras e ex-cativas, que teriam sido algumas das primeiras moradoras do
lugar e ancestrais de grande parte da comunidade (SANTOS, 2011; PAIXAO, 2014).
Ainda segundo a pesquisa de Santos (2011), em diversas entrevistas com moradores
antigos de Mituagu, as memorias sobre a escraviddo surgem pela lembranca de
moradores “que alcancaram a escravidao” e que, mesmo tendo alcancado também a
liberdade (por vias oficiais ou pelo aquilombamento), carregaram consigo marcas
corporais de castigos fisicos, como méos decepadas, relatadas de geracdo para geracao,
além de vestimentas e costumes desse tempo pretérito.

Esses relatos se misturam com os relatos provenientes dos territdrios negros

vizinhos — Guruji e Ipiranga — sobre as suas respectivas formagdes. Na descricdo feita
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por Léo Neto (2013, apud MARQUES, 2015), essas trés mulheres negras teriam
desembarcado no Porto de Gramame e teriam cada uma se deslocado para onde hoje se
concentram as trés comunidades quilombolas do Conde: uma para Ipiranga, outra para o
Guruji e a terceira para Mituacgu. De todo modo, elas sdo descritas como“][...] ‘velhinhas
de cabelo bem enrolado’ provavelmente vindas da Bahia, vieram morar em Mituagu
onde j& havia moradores” (SANTOS, 2011, p. 30). Estas ex-cativas, “com olhos de
fogo” teriam abastadas posses, incluindo o engenho Pipiri, em Mituagu, segundo 0s
relatos dos moradores. Em um evento fatidico, estas irmés teriam sido roubadas por
ladrdes oriundos da cidade, que se camuflaram com tinta preta do engenho para o
assalto. A inseguranca e a injustica, portanto, vieram de fora da comunidade e teriam
exigido que, depois disso, elas retornassem as lidas da pesca no mangue, tdo marcante
na comunidade (SANTOS, 2011; PAIXAO, 2014).

Certificada desde 2005 pela Fundagdo Cultural de Palmares, Mituagu aguarda
pela elaboracdo do Relatério Técnico de Identificagdo e Delimitacdo (RTID) do seu
territério, marcado pela relacdo com os rios Gramame e Jacoca. Mesmo nao
apresentando conflitos fundiarios na regido, a comunidade vem resistindo ao avanco do
desenvolvimento do polo industrial da cidade do Conde e de Jodo pessoa, sobretudo
devido a poluicdo depositada pelo sistema fabril no rio Gramame. Essa situagdo ameaca
a relacdo entre as préaticas sociais e culturais estabelecidas pela comunidade a partir
deste curso d’agua e de seus manguezais. Também ¢é recorrente a narrativa do impacto
negativo sentido pela comunidade com o desenvolvimento da agricultura comercial,
com cultivos como a cana de agucar e o abacaxi, acompanhados do uso excessivo de
agrotoxicos, desde herbicidas até carrapaticidas, que acabam sendo escoados pelo rio
Gramame.

Se, dentro do debate sobre os territérios negros, perdas fundiarias sdo processos
recorrentes, também ndo podem ser ignoradas essas situagdes, como a poluigdo, que
implicam em desterritorializacdo no interior dos espacos geograficos, dado que afetam
elementos que conferem significados e orientam praticas da comunidade, tais como o
rio Gramame e, em outra ocasido, as antigas mangueiras. Em relacdo a estas, um evento
em especial € trazido como um demarcador de impactos externos na comunidade: a
expressiva morte de mangueiras que abundavam no local, associada a uma grande
praga, a “praga do Recife”, que seria transmitida por meio de um fungo, encontrado ja

no inicio do século XX em Pernambuco.
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Atualmente, podem ser mencionadas, nas proximidades da comunidade,
indUstrias sucroalcooleiras, de cimento, téxteis, criatorio de animais e, dentro do
territorio, plantacGes de abacaxi de fazendeiros que compraram terras no interior da
comunidade®. Assim, mesmo quando ndo ha uma perda fisica de terras, pode haver uma
perda de controle dos recursos e expressdes do territorio. Nesta perspectiva, para
Haesbaert (2011), atualmente nocdes de territorializagdo sdo mais fluidas e os controles
podem ser feitos em locais distantes, tornando assim as descontinuidades mais comuns.

No entanto, Haesbaert propde uma interpretacdo que considere o territério como
um espaco gue conjuga essas reformulagdes, ou seja, o autor considera que, no lugar de
pensar em desaparecimento de territdrios, é preciso observar a sua reinvengdo, por um
lado mais hibridos e flexiveis e, por outro, relacionam-se a emergéncia de novas
identidades e fronteiras. Para Escobar, a discussdo sobre essa complexifica¢do contribui
para observar as mudancas na dindmica da cultura e da economia operadas pelos
processos globais atuais, mas ndo se pode ignorar as experiéncias em alguma localidade
especifica e seus enraizamentos, mesmo que as identidades ndo sejam fixas. Ou seja,
com processos relacionados a globalizacdo, o lugar ndo desapareceria.

Para além de uma visdo estrita e essencializada, tecendo uma relacdo entre o

“lugar” ¢ o conhecimento local, Escobar escreve que 0s modelos culturais do lugar:

[...] constituem um conjunto de significados-uso que, apesar de existir
em contextos de poder que incluem cada vez mais as forgas
transnacionais, ndo pode ser reduzido as constru¢fes modernas, nem
ser explicado sem alguma referéncia a um enraizamento, aos limites e
a cultura local. Os modelos de cultura e conhecimento baseiam-se em
processos histéricos, linguisticos e culturais, que, apesar de que nunca
estdo isolados das histdrias mais amplas, porém retém certa
especificidade de lugar (ESCOBAR, 2005 p. 6).

O autor destaca, deste modo, que falar em lugar ou conhecimento local néo
significa romantizar esses termos ou al¢é-los a um patamar de pureza, como se também
néo tivessem suas expressdes de subordinacdo e suas conexdes com estruturas de poder
mais amplas. O que ele traz, por outra perspectiva, € uma proposta epistemoldgica, que

chama a atencdo para a importancia de se pensar a diferenca para além do essencialismo

°A mais recente contaminagdo do rio Gramame ocorreu com o vazamento de cerca de 40 mil litros de
soda céustica da Cagepa (Companhia de Agua e Esgotos da Paraiba), responsavel pelo tratamento de agua
na Paraiba, no dia 09 de fevereiro de 2018. Além da negligéncia causadora do préprio evento, sem um
manejo adequado ap6s a contaminacdo, houve mortandade generalizada de animais que vivem direta ou
indiretamente do rio e a 4gua chegou a um pH de 0. Para mais detalhes ver reportagem em Pinheiro e
Paixdo, 2018.
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e de se observar a relagdo do lugar com processos regionais, nacionais e transnacionais
do mundo contemporaneo (ESCOBAR, 2005). Assim, trata-se de um conhecimento que
nem é sucumbido ao global, nem romantizado no passado, mas sim gerado diante de
contextos dinamicos, relido a partir de urgéncias e demandas que se modificam e
atualizado por aqueles que o constroem cotidianamente. Esta referéncia ao lugar e ao
conhecimento local se relaciona diretamente com o territorio, vivenciado de modo
multidimensional.

Considerando o territorio em suas diversas dimens@es, cultural, politica,
econdmica e naturalista (e ndo somente geogréfica-espacial), conectadas entre si,
Haesbaert (2011), por sua vez, busca pensar o territério como fruto de interacdo entre
relacBes sociais e controle do/pelo espaco e observar os processos de reterritorializacao
no interior da propria mobilidade. Em uma concepcdo mais abrangente, o autor propde
analisar diferentes possibilidades de territorializagdo, nas quais os individuos e grupos
experienciam e significam os espacos (fisicos ou nao) de vida.

Para Escobar, o territério € um espaco fundamental para formacéo e recriacédo
dos valores sociais, econdémicos e culturais das comunidades por meio de suas praticas.
E também l6cus de construgdo do conhecimento associado a elas. Nesta perspectiva, 0
termo quilombo vem sendo analisado de acordo com o0s contextos sociais e histdricos
das comunidades que se autoatribuem enquanto tais, conformando assim
territorialidades especificas. Segundo Almeida (2002), a territorialidade funciona como
um fator de identificacdo, defesa e forca, podendo ser atribuida tanto a grupos de
ocupacdo de longa permanéncia ou temporaria (como 0s grupos itinerantes e némades).

As territorialidades especificas podem ser consideradas como resultados “[...] de
diferentes processos sociais de territorializacdo e como delimitando dinamicamente
terras de pertencimento coletivo que convergem para um territério” (ALMEIDA, 2002,
p. 29). E as questbes dos limites ou linhas demarcatorias e dos critérios de pertenga na
interacdo entre grupos é acrescentada a questdo especifica da etnicidade, ou seja, da
orientacdo de elementos identitarios que sdo base para essa crenga em uma origem
comum (BARTH, 2000; POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 2011).

Tratam-se de territorios de existéncia que resultam e sdo resultados de
experiéncias singulares, relacbes que possibilitam o estabelecimento de vinculos entre
os sistemas simbolico/culturais e as praticas produtivas, festivas, de cuidados, entre
outras. O conhecimento e as praticas desenvolvidos a partir destas experiéncias sdo
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compartilhados coletivamente, em um processo que Escobar designa a partir da
categoria de modelos locais, que também dialogam com processos e saberes mais
amplos. E um conhecimento préatico e também compreensivo do mundo, em que a
relacdo entre conhecer e fazer € estreita e com menos mediagoes.

Escobar argumenta que ndo € possivel realizar simplesmente uma substituicdo
do lugar por categorias de analise social que ganharam protagonismo na
contemporaneidade, tais como classe, género, raca e meio ambiente, que, desse modo,
também seriam suscetiveis de transformarem-se em instrumentos de hegemonia. Mas é
possivel pensar de modo articulado a forma como o lugar se constitui como “[...]
localizacdo de uma multiplicidade de formas de politica cultural” (ESCOBAR, 2005, p.
8).

Figura 2 - Ladeira do Sitio, Mituagu, Conde.

-~ Sral

Fonte: acerv'ovdo projeto de extensdo Historias de QuiIode, 017.

Em Mituagu, as praticas culturais relacionadas a aspectos cosmoldgicos dos
processos de cura e de protecdo a maleficios diversos através das rezas, dos
benzimentos e das ervas medicinais aparecem como elementos de identidade local,
muito praticada no litoral sul da Paraiba, sendo importante observar que a forma de
compartilhamento desses saberes ndo se faz de um Unico modo e suas préaticas
perpassam as fronteiras fisicas das comunidades quilombolas e indigenas da regido, que

sdo resultantes de processos historicos que se atravessam e aproximam.
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Embora a préatica das rezadeiras seja bastante difundida no litoral sul, em
Mituacu podemos perceber algumas peculiaridades na transmisséo desses saberes para
outras pessoas. Dona Alzira Roberto, 69 anos, € filha de rezadeira® e natural de
Mituacu, mas atualmente mora na capital Jodo Pessoa. Em seus relatos ela nos conta
que, para alguns dos rezadores mais antigos, o saber da reza era tido como segredo,
sempre proferido em voz baixa ou sussurrado de forma incompreensivel. E mesmo
depois que a sua mae se mudou para Jodo Pessoa com a familia, continuou
desenvolvendo o oficio com os moradores de Mituagu e com a vizinhanca da cidade.

O ato de ndo revelar o que estava sendo rezado, dito em voz baixa, era uma
forma de concentrar o conhecimento na pessoa do rezador e salvaguardar os
ensinamentos das pessoas que ndo tinham o poder da reza. Desse modo, o conhecimento
se restringia entre os moradores mais velhos, entre as parteiras e pessoas que tinham
uma relagdo mais préxima com o catolicismo e que, sobretudo, tinham o dom da reza.
Uma segunda forma de reproducdo desses saberes se faz através do compartilhamento
cruzado. Nesse tipo de transicdo de conhecimento, a forca da reza s poderia ser
repassada através de pessoas de sexos 0postos.

O terceiro modo de compartilhamento desses saberes, que se revela bastante
singular em relacdo aos citados acima, foi a forma relatada por Dona Natalia, também
chamada de Dona Nega, uma das ultimas rezadeiras de Mituacu. Em seus relatos, Dona
Nega, que infelizmente faleceu em 2013, nos fala que o conhecimento sobre a cura
através dos benzimentos, das rezas e das ervas medicinais era algo muito preservado
dentro da sua familia, e que as préaticas vinham de tradicéo: todas as mulheres da familia
sabiam rezar, mas poucas rezaram. Ela aprendeu a rezar mau olhado, ventre caido,
espinhela caida e cobreiro! ainda em tenra idade, observando a sua mde, Amalia,
atender as pessoas acometidas por estas enfermidades que chegavam a sua residéncia,
mas ela s6 comecou a desenvolver o oficio de fato ap6s a morte de sua mae (PAIXAO,
2014).

Sendo atrelado aos benzimentos, o uso das ervas medicinais possui um papel
fundamental e indispensavel em alguns dos processos de cura e prote¢do, como salienta
Dona Natélia, no qual o poder das oracGes esta sempre associado a plantas especificas
para cada tipo de infortunio, a exemplo do Pido Roxo, da Vassourinha Pequenininha e

10 Iracy Maria da Conceigdo, natural do Conde.
11 Mau olhado: energia negativa ou inveja lancada a alguém ou a alguma coisa; ventre caido: diarreia;
espinhela caida: crise de coluna; cobreiro: Herpes zoster.
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da Manjerioba, utilizados contra 0 mau olhado, além da carrapateira, que era utilizada
para curar cobreiro. Segundo relatos, algumas das ervas aplicadas durante os
procedimentos de cura sdo associadas a protecdo pessoal, com a funcéo de afastar o mal
espiritual, a exemplo do j& mencionado Pido Roxo, da Arruda, do Comigo Ninguém
Pode e da Espada de Sdo Jorge. Além destes, outras ervas e frutas também sdo
frequentemente utilizadas para fazer simpatias, como o milho e 0 mamao verde
(PAIXAO, 2014). Ja para alguns tipos de males, como o ventre caido e a espinhela
caida, ndo sdo utilizadas ervas medicinais; o processo de cura se dava por intermeédio de
um estudo das medicGes do abdémen da pessoa acometida, com o auxilio dos polegares
do rezador e de tiras de tecido.

Em 2011, ano em que concedeu a entrevista que aqui referimos, Dona Natélia
era a unica rezadeira mulher em Mituacu e lamentava o fato de nenhuma de suas filhas
ter aprendido o oficio. Com a sua morte, por um curto periodo de tempo, os moradores
da comunidade puderam recorrer a um outro senhor, derradeiro rezador do local. Apés a
morte deste, os moradores passaram a se deslocar até um rezador conhecido por eles em
Jo&o Pessoa.

Diferente das formas de compartilhamento dos processos de cura pelos
benzimentos, que tenderam a ser pouco difundidos, resguardados na guardiania de
algumas pessoas, sobretudo dos mais velhos, ou mantidos em segredo, os saberes sobre
as ervas medicinais sdo amplamente difundidos na comunidade, sendo muito comum
encontrar pessoas que, além de acumularem durante toda a vida um vasto conhecimento
sobre a utilizacdo dessas ervas nos preparos de chas, lambedores? e log¢bes, possuem
uma espécie de mapeamento sobre os locais em que essas ervas podem ser encontradas
na comunidade ou coletadas no mato. E comum o cultivo de muitas dessas ervas nos

arredores das casas, vindas de doacdes e trocas de mudas entre os moradores locais.

12 Compostos por ervas, sdo deixados sob fervura com mel ou agticar, formando um xarope.
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Figuras 3, 4, 5, 6: Acima, a esquerda, planta medicinal chamada Colonia, e a direita, uma espécie de
pimenta. Abaixo, a esquerda, capim santo e a direita, babosa, encontradas na casa de dona Maria
Aparecida, em Mituagu, Conde, PB.

Fonte: acervo do projeto de extensdo Histdrias de Quilombo, 2017.

Barth (2000) aponta para a importancia de se analisar as sociedades a partir de
conceitos culturais particulares, visto que o comportamento humano ocorre de forma

intencional, sendo necessario distinguir eventos e atos:

A acdo social gera eventos e cadeias de consequéncias que sdo cognosciveis e
podem se tornar efetivamente conhecidas: elas ndo apenas sdo significativas
dentro de um quadro de intencBes e interpretacdes culturalmente moldadas,
como também criam ocasifes em que as pessoas podem tanto transcender
como reproduzir sua compreensao e seus conhecimentos (BARTH, 2000, p.
175).

Seguindo essa linha de pensamento, outra analise, feita pelo mesmo autor, torna-
se relevante para compreender as formas de compartilhamento das praticas de cura na
regido. Ao analisar a forma como o conhecimento é repassado aos iniciantes em Bali e
na Melanésia, Barth observa que, na Nova Guiné, o valor cultural é passado de forma

oculta e compartilhada com o minimo possivel de individuos. Ja em Bali essa

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 259-289, jul. / dez. 2017
273



Cura e protecdo em territorios negros da Paraiba e do Rio Grande do Sul, Brasil

caracteristica se da de forma contraria, a propagacdo do conhecimento é compartilhada
com um maior numero de pessoas.

Sobre essa perspectiva, Barth estabelece um contraste entre dois tipos ideais, em
que sdo enfocados os papéis contrastantes entre as duas aquisicdes de conhecimento: o
guru e o iniciador, respectivamente. Analisando os casos citados acima, sobre as formas
de compartilhamento entre os processos de cura e sobre o repasse de conhecimento
relativo as ervas medicinais, percebe-se que se assemelham em muito com as formas de

compartilhamentos dos saberes em Mituagu.

Figura 7: Meldo de Séo Caetano, planta medicinal, em Mituacu, Conde, PB.

Fonte: acervo do projeto de extensdo Histérias de Quilombo, 2017.

No nosso caso especifico, cabe a figura do rezador esse atributo de reproduzir o
conhecimento que fora aprendido e até mesmo guarda-lo em segredo, e cabe ao novo
rezador a tarefa de salvaguardar esses conhecimentos, compartilhando apenas com um
nimero muito restrito de pessoas. Para o autor, o iniciador e o iniciado sdo dois papéis
sociais construidos culturalmente. No caso, sdo evidenciadas “[...] duas economias
informacionais distintas”, por intermédio “da identificacdo das pressoes que direcionam
os esforgos intelectuais” entre ambos (BARTH, 2000, p. 146).

Para identificar essa transmissdo, Barth contrasta os “efeitos transformadores
marginais” entre as duas regides citadas anteriormente. No caso da Melanésia, o método
de repasse de conhecimento enfatiza a teoria da comunicacdo. Na medida em que o guru
direciona sua fala para os aprendizes, 0s ensinamentos se tornam individualizados,

singulares na memoria dos individuos. “O conhecimento ensinado pelo guru torna-se
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logicamente integrado” (BARTH, 2000, p. 149) dentro desse método de interacdo e
comunicagdo. Logo, o conhecimento repassado pelo mesmo torna-se evidente em
funcdo do seu vigor, e suas afirmacgdes sdao sempre superiores em relacdo as outras
concepcdes. Propiciado dessa forma, o conhecimento que é produzido pelo guru fica
aberto para “transformar-se no mais extraordinario escolasticismo” (BARTH, 2000, p.
149). No caso do exemplo do Butdo, esses lagos sdo marcados por tradicbes de

conhecimentos internas e complexas, moldadas sobretudo através da forma verbalizada.

PROTECAO E CURA NOS TERRITORIOS NEGROS DO EXTREMO SUL
BRASILEIRO

No extremo sul do Brasil, o estado do Rio Grande do Sul é frequentemente
apontado como local em que a escraviddo ndo teria sido tdo intensa e que,
consequentemente, ndo haveria significativa populagdo negra, em fungdo da imigracéo
de origem europeia realizada desde o inicio do século XIX neste estado. Estas
perspectivas, no entanto, sdo contrapostas por dados historiograficos que apontam para
um forte fluxo de cativos, com destaque para a regido sul do estado, que foi marcada por
uma economia em grande parte voltada a cadeia produtiva do charque (carne
conservada com sal) nos séculos XVIII e XIX, quando a escraviddo foi instaurada
intensamente (OSORIO, 2007).

Este sistema produtivo reunia desde os estabelecimentos industriais de produgéo
de charque na sede do atual municipio de Pelotas até as estancias agropastoris, de
diversos tamanhos, bem como propriedades produtoras de alimentos, que abasteciam
Pelotas e povoaram a regido, incluindo a Serra dos Tapes. Essa Serra se tornou
referéncia para a presenca negra durante e ap0s o periodo escravagista por ser na época
menos visada economicamente e de composicdo geografica mais acidentada que os
campos sulinos, mas foi também incorporada por diversos projetos de colonizagéo
europeia, de origem francesa, alema, pomerana, italiana, entre outras. Apesar da
configuracdo fechada do espaco agrario da regido, por um lado composto por latifindios
vinculados a elite luso-brasileira (que da pecuéria passaram a rizicultura e outros
monocultivos), por outro por colonias de imigrantes, foram se estabelecendo

comunidades quilombolas em todo o extremo sul, tanto em areas de campo como nas
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serras. Atualmente, vemos diferentes grupos étnicos presentes na regido, como colonos
de ascendéncia nao portuguesa, quilombolas, “brasileiros” 3, povos indigenas etc.

Para o presente trabalho, destacamos 0s municipios de Pelotas, Cangucu e Séo
Lourenco do Sul. O municipio de Pelotas, nos dias atuais, abriga trés comunidades
quilombolas certificadas pela FCP (além de inimeras outras familias negras que se
conectam a estes locais); j& o0 municipio vizinho de Cangugu possui 15 comunidades e,
por fim, S&o Lourengo do Sul, cinco. Esses territorios fazem parte de um universo de
pelo menos 43 comunidades localizadas em areas rurais da mesma regido. Nestes locais,
a comida escassa, as dificuldades em termos de disponibilidade de recursos, a distancia
da medicina e de tratamentos convencionais estimularam o desenvolvimento de
sofisticados conhecimentos sobre a alimentacao e sobre a cura com ervas de cha (que se
entremeia com as plantas de protecdo pessoal), benzeduras e oracbes, acionados de
maneira interconectada para a cura das pessoas de dentro e de fora dos territorios negros

e para batismos.

Figura 8 - Mapa altimétrico dos municipios de Pelotas, Sdo Lourenco e Cangugu, na Serra dos Tapes,
Rio Grande do Sul.

Altimetria dos Municiplos de Cangugu, Pelotas e S3o Lourengo do Sul
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Fonte: Elaborado por Leonel da Silva, disponivel em: Salamoni e Waskievicz, 2013.

13 A categoria nativa de “brasileiro” (ou, pejorativamente, “tucas”), mais do que uma nacionalidade,
refere-se, com variagdes, a descendentes de portugueses, com aproximagdes com negros e/ou indigenas,
ou ainda, um ndo pertencimento aos demais grupos citados.
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O relato a seguir se baseia em diferentes momentos vivenciados nessa regiao,
iniciando por pesquisa de doutorado (PINHEIRO, 2015), em especial pela aproximacao
com uma lideranca politica e espiritual da comunidade quilombola do Rincdo das
Almas, em Sdo Lourenco do Sul, dona Eva Maria, e, mais recentemente, é nessa
complexidade da Serra dos Tapes que se iniciou nova incursdo, como parte de um
trabalho que buscava realizar o registro audiovisual de objetos e memdrias na regido
colonial de Pelotas e municipios vizinhos.

Na pesquisa realizada durante o ano de 2016, apds a aproximacgdo entre
pesquisadores e a familia Schiavon, agricultores agroecoldgicos da colénia de Pelotas,
esta parceria permitiu que se ampliasse o trabalho até entdo realizado e, por fim,
conversassemos com dona Santa Virgilia, renomada benzedeira que mora no Rincao dos
Maias, Cangucu, entrevistada no inverno de 20164,

Entre saberes considerados tradicionais e suas reinvengdes, neste item propomos
manter o foco nas préaticas de cura e cuidado praticadas por meio da benzedura e nas
praticas de protecdo a partir das conversas realizadas com estas duas interlocutoras.
Dona Eva mora na comunidade quilombola do Rincdo das Almas, em Sao Lourenco do
Sul, com cerca de 100 familias. A comunidade se situa em area de campo e formou-se a
partir de uma doacdo de terras por uma estancieira a familia de cativos de sobrenome
Pereira, segundo relatos locais no periodo da abolicdo, com 1503 bracas registradas em
um mapa. Ao longo do tempo, parte desse territorio herdado foi expropriado por uma
familia j& detentora de uma propriedade vizinha (no periodo de construcdo da rodovia
BR 116, na década de 1960). J& o mapa acabou por ser extraviado, na tentativa de
regularizagdo das terras, dado que a doagdo ndo havia resultado em titulos legais.

O Rincdo € um local de grande fixagdo de familias negras que foram se
estabelecendo ao longo do tempo, apesar da estigmatizacdo pela qual esse territorio

passou. Esse descrédito foi vivido a partir de marcas como o trabalho, os modos de vida

140 projeto Saberes e sabores, objetos e imagens da coldnia foi realizado entre os anos de 2015 e 2016,
com apoio da Fapergs, dando continuidade a agenda de pesquisa Saberes e Sabores da Coldnia (iniciada
em 2011). Foi conduzida pelo Grupo de Estudos e Pesquisas em Alimentagdo, Consumo e Cultura
(GEPAC), vinculado a Universidade Federal de Pelotas (UFPel), com participagdo de duas das autoras
deste texto. Durante o projeto foi possivel retratar, em ensaios fotograficos, videos e textos, memorias de
praticas alimentares, territorialidades, aspectos produtivos, descri¢des e demonstracBes de usos de objetos
vinculados ao ser e ao viver na colénia (PINHEIRO et al., 2016, SCHIAVON et al., 2017, entre outros.)
As imagens estdo disponiveis no site da pesquisa: <http://wp.ufpel.edu.br/saberesesaboresdacolonia/>,
(diversos acessos).
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e a alimentacdo. Um local que muitas familias comandadas por mulheres tinham como
refugio, mostrando a importancia da organizacéo familiar a partir da figura materna.
Dentre os elementos que prejudicaram a sua permanéncia no territorio, pode-se
mencionar a falta de terra e meios de producéo para o plantio de alimentos, assim como
a precariedade de empregos, o que ocasionou forte éxodo rural. As familias que
permaneceram ficaram em espacos em geral improprios a agricultura, que comportavam
pequenas lavouras de subsisténcia de milho, feijdo, batata, mandioca e criacdo de
animais. Com a producdo limitada, o caminho foi atuar como diaristas em lavouras e
granjas de arroz, como pedes na pecudria, ou ainda no plantio como s6cios ou meeiros,
em que se cultivava na propriedade de outra pessoa, pagando os insumos e deixando

parte da producdo para o proprietéario.

Figura 9 - Vista panoramica de um dos nlcleos do Rincéo das Almas, Sdo Lourenco do Sul, RS.

Fonte: acervo do projeto de extensdo Histérias de Quilombo, 2016.

Lembrando do tempo antigo, dona Eva Maria fala com bastante carinho dos
pais, e um elemento que se destaca € a espiritualidade do casal, que ela indica como
tendo sido espiritas®®. Tia Bela, sua mée, era uma conhecida benzedeira e parteira (com
mais de 400 partos realizados), que “benzia brancos e negros”, muito estimada dentro e
fora da comunidade, e ganhava muitos presentes pela ajuda dada, sem jamais cobrar
pelos servicos ofertados’®. Em sua trajetdria de vida, dona Eva recorda que sempre

15 A nomeagcdo de espiritismo aqui se expande, muitas vezes, para religides de matriz afro-brasileira,
como a Umbanda.

BApesar das distancias simbolicas, para os vizinhos do Rincdo, é relatado um diferencial em ter
padrinhos de casa (diferente dos padrinhos oficiais) negros, pois “dava sorte”. Apesar das demarcacgdes
raciais, o poder espiritual desses grupos subalternos era reconhecido externamente e acionado por outros
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demonstrou ter um dom espiritual, apesar da dificuldade de ser compreendida. Um

evento marcante foi quando ela foi dada como morta, ainda quando crianca:

O dom espiritual comecou ja na minha infancia. Minha mae era espirita e o
meu pai. SO que eu ndo conseguia aceitar aquilo, eu tinha medo, sabe? [...]
Eles achavam que eu tinha algum problema mental, alguma coisa. Me
trataram e tudo. Eu era uma crianca que eu dizia as coisas para eles, que ia
acontecer, e eles se assustavam. Aos sete anos, me dava um tipo de desmaio,
sO que eu ndo podia falar e via tudo. Aos sete anos, eu morri. Eles disseram
que eu morri. Eu me lembro que eles me botaram em cima duma mesa, as
vizinhas tudo chorando, e eu ali espichadinha, s nao podia falar. Eles
esconderam isso muito, 0s meus pais, naquela época. E eu ali espichadinha.
Eu ndo podia falar, mas eu sentia tudo. Ai chamaram um padre, de Pelotas,
chamado padre Roberto. Ndo adiantou nada. Chamaram as benzedeiras.
Nada. Ai ia passando uma bugra. Ai eles chamaram, eu vi quando eles
disseram: '‘Comadre!" A minha mae chorava muito. Ai a bugra disse: 'vocés
saiam da volta dessa crianca, que ela ndo esta morta.' Ela pegou, assoprou
dentro do meu nariz, assoprou no meu ouvido, e gritou 0 meu nome. E eu
acordei. E ela disse: 'essa menina tem um dom de Deus'. E dali comecou, de
eu ter visbes, de eu ver até onde eu ia morar, onde eu to morando (entrevista,
Eva Maria, 2016).

E uma bugra, ou seja, uma pessoa de ascendéncia indigena e negra, que
desvenda o mistério de sua paralisia temporaria. A referéncia a bugra mostra que, além
de potente, esse dom ndo se encaixava nos saberes de cura que sua familia praticava e
desafiava instituicdes e coletividades a partir da poténcia espiritual da unido de grupos
subalternos. 1sso, no entanto, ocasionou dificuldades extras para que ela pudesse
trabalhar seu dom de modo a auxiliar as pessoas. Entretanto, a auséncia de uma forma
religiosa ndo significa que a compreensao das relacdes espirituais tenha findado, ou que
a relacdo em si tenha desaparecido ontologicamente, mas seu conteudo e
materializacbes podem ser atualizados para a contemporaneidade, dadas todas as
mudangas que ocorrem na sociedade como um todo. Mas se as explicitagcdes cognitivas
se modificam, a certeza da existéncia das relacbes espirituais e suas interferéncias

diretas no grupo permanecem e mais, potencializam-se.

Além do cuidado espiritual, dona Eva maneja diferentes ervas de uso terapéutico
da regido, habilmente utilizadas nos processos de cura, e acumula diferentes momentos
de aprendizado sobre as mesmas, tais como cursos e trocas de receitas, além daquelas
plantas que sdo indicadas em sonhos. Atualmente, ela faz sais temperados para

alimentacdo, conforme as figuras a seguir (Figura 8, 9 e 10) e também sabonetes

grupos, quebrando fronteiras tradicionais de classificacdo por meio da espiritualidade, elementos
frequentes das representacdes subjetivas sobre a forma de receber protecdo diante das dificuldades de um
mundo hostil (PINHEIRO, 2015).
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especiais com um coquetel de ervas (cujos ingredientes ela ndo revela com facilidade),

0s quais sao distribuidos para familiares e amigos.

Figuras 10, 11 e 12 - Dona Eva elaborando o sal temperado e algumas das ervas encontradas no seu rico
jardim, no Rincéo das Almas, Sdo Lourenco do Sul.

nia. Realizadas em 2013 (a esquerda) e 2017 (as
demais).

Em outro municipio da regido, Cangucu, dona Santa Virgilia vive com sua
familia no Rincdo dos Maias, localidade situada na divisa entre este municipio e o de
Pelotas. Mesmo que ndo more no interior de um territério quilombola, sua familia
possui lagos de parentesco com a comunidade quilombola do Algodao, no municipio de
Pelotas, e da Favila, em Cangugcu, e ela é procurada por pessoas de toda a regido para
realizar benzeduras.

Com olhar expressivo, ela relatou que ha uma longa trajetéria de benzedeiras na
sua familia: passando por sua bisavd, que ela ndo chegou a conhecer; sua avo, Bibiana;
e sua mde, Santa Balbina (que também era parteira). Esses aprendizados notadamente
tém sido transmitidos pelas mulheres da familia e sua irmd também os carrega. Apesar
de ndo haver uma proibicdo para a benzedura por homens, ndo € o caso de sua familia

até o momento®’. Para dona Santa, também a benzedura se trata de um dom: “se nasce

17 Ha um caso especifico em que seu marido, seu Addo, faz um procedimento: acalmar o tempo quando
ha tormentas. Ele utiliza uma cruz de sal e faz uma simpatia com machado, para cortar a tempestade.
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para benzer”. Suas filhas, por exemplo, ndo nasceram para tal e ela ainda busca um(a)
aprendiz da familia que possua esse dom para continuar as benzeduras.

De modo geral, a benzedura é menos frequente atualmente, seja pela falta de
renovacdo dos praticantes, escolhidos pelos prdprios mestres, seja pela acdo de
religiosos que a condenam como crendice, seja ainda pela diminuicdo do prestigio da
atividade, que ndo condiz com uma nova condicdo de acesso a medicina convencional.
Ha detentores desse dom que o negam publicamente, como coisa do tempo antigo,
guando ndo se tinha remédio, e até mesmo maldizem o ato. Mesmo assim,
ambiguamente os poderes de benzimento s&o acionados prontamente por diversas
pessoas quando julgam ser preciso, utilizados para o bem-estar de alguém estimado,
como um filho com dor de estbmago, uma pessoa que ndo consegue trabalho, uma
tormenta que se aproxima e que deve ser cortada com uma foice (PINHEIRO, 2015).

Por outra perspectiva, 0s conhecimentos tradicionais sobre oragdes, plantas e
protecBes a infortinios também tém sido acionados politicamente para o
reconhecimento publico destas comunidades, em especial por organizacdes de
assisténcia técnica (CAPA/MDA, 2010). Porém, a relacdo de nossas interlocutoras com
0s processos de cura vai alem de tentativas de normatizacao e captura externas, mesmo
quando da busca de reconhecimento destes grupos sociais. Ressaltamos que essas acoes,
ao estabelecerem possiveis codigos de diadlogo para a valorizagdo do grupo em uma
sociedade racista, correm o risco de ndao permitir um entendimento de processos que sdo
dindmicos e de gerar situacdes em que as comunidades sdo impelidas a operar um
“resgate quase obrigatorio” — e em geral essencializado — de (algumas) préaticas que
cairam em desuso ou que se restringem ao ambiente familiar, como a benzedura ou o
uso das plantas de protecdo, como a Espada de S&o Jorge.

Para além de um possivel resgate ou de uma associacdo estatica de determinadas
praticas a determinados grupos, cabe refletir até que ponto os sistemas de cura que
abarcam estas praticas e suas atualizacdes influenciam as maneiras do grupo se
compreender e a construcdo de seu conhecimento local, como abordado por Escobar
(2005). Dona Eva, por exemplo, tem usos distintos de seus pais para sua sensibilidade
espiritual, mas sempre demarca o aprendizado oriundo deles, que ela desenvolve com
plantas de chd, oragdes, conversas e outros cuidados para protecdo contra o mal, seja ele
oriundo da prépria comunidade ou de pessoas proximas, seja de grupos externos, como

instituicdes religiosas.
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Nesta perspectiva, as ervas de cura e protecdo estdo presentes nas comunidades,
assim como a benzedura, entre outros, ndo necessariamente atingindo esferas de debates
publicos ou arenas politicas (apesar de ndo serem isoladas destas), mas se mantém e se
redesenham no ambiente comunitario e reforcam esses territérios. De modo algum
fechados, esses lacos de criacdo se misturam ainda com outras identidades e também
com experiéncias pessoais, trazendo tracos diferenciadores que se originam de uma
historia que a memoria coletiva transmite, interpreta e seleciona elementos relevantes
para sua manutencdo como referéncias e simbolos identitarios, como, por exemplo,
eventos especificos (ndo lineares) ou personagens que permanecem Vivos no imaginario
social.

De todo modo, uma das diferencas que, ao longo do tempo, adquiriu relevancia
foi a constante disputa entre significados da religiosidade e das suas préaticas de cura.
Além da religiosidade afro-brasileira, pouco comentada e por vezes eufemizada pelo
termo espiritismo, destaca-se a longa presenca da Igreja Catélica e Luterana na regido.
O catolicismo, religido compulséria no periodo escravista, foi 0 que primeiro absorveu
fiéis ndo brancos em seus objetivos catequizadores, e mesmo assim, a participacdo
efetiva dos negros foi um processo lento e com muitos percal¢os. Mais recentemente, a
presenca de igrejas neopentecostais também tem trazido mudancas a essas praticas.

Se dona Eva atualmente visita diferentes igrejas neopentecostais, Dona Santa
Virgilia (Figura 10), catolica, por seu turno, permanece como referéncia publica das
praticas de cura da benzedura. Em sua propriedade, € recorrente a recep¢do de pessoas
de toda a colonia para a cura de males diversos por meio da benzedura. Entre um
atendimento e outro, dona Santa relatou a benzedura a partir de sua longa experiéncia na
cura ndo somente de sua familia, mas de todos que porventura necessitem.

Em sua trajetéria, um dos momentos que ela narra como significativo para o
desenvolvimento de seu dom foi no trabalho realizado nas granjas de arroz. Esta
atividade foi muito presente em todo o extremo sul brasileiro, onde os trabalhadores
atuavam no corte de arroz manual em médias e grandes propriedades, em especial do
inicio do século XX até a década de 1960, antes da mecanizacdo da lavoura. Estas
formas de trabalho, por um lado, representavam um arduo e cansativo trabalho, mas, por
outro, aproximavam os trabalhadores, que formavam espacos coletivos temporarios de

convivéncia no interior das granjas. Nesse periodo, familias quilombolas (ou somente 0s

8Dentre as relagBes de trabalho que envolvem as familias quilombolas na contemporaneidade, podem ser
mencionadas a marcante fumicultura e também a fruticultura em cadeia integrada com inddstrias.
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homens) de diversas comunidades saiam de casa para trabalhar e trazer recursos para a
familia, e ficavam meses fora da comunidade, nos municipios ja citados ou em outros

municipios do RS com esses cultivos, como Santa Vitoria do Palmar, Camaquad etc.

Figura 13 - Dona Santa Virgilia.

Fonte: acervo da pesquisa Saberes e Sabores da Col6nia, 2016.

Segundo dona Santa, que trabalhou nessas granjas, corroborada por diversos
outros relatos (ver Pinheiro, 2015), o trabalho tinha condicdo precéria e remuneracao
irregular: cortava-se o arroz com foice, com agua até a cintura. Durante a colheita, que
durava meses, formava-se uma vila de ranchos no local de colheita, que, segundo ela,
“virava uma farra”, pois os trabalhadores formavam uma coletividade, com o
fortalecimento de lagos de amizade. Naquela época, problemas de salde especificos
aconteciam em funcdo do trabalho dentro da 4gua e quem adoecia poderia receber os
cuidados do granjeiro, mas teria esses valores descontados do seu ja parco salario.
Nessas situagOes, dona Santa ja era demandada a atuar como benzedeira: “quem me
conhecia me chamava”.

Sem necessidade de guardar segredo e por seguranca, Dona Santa anotou em um
caderno seus saberes sobre benzimentos. Esse caderno, que representa a continuidade
do dom de benzer — uma responsabilidade —, esta sob cuidado de uma filha. Nele estdo

descritas as curas para quebrante e mau olhado, encalho (que ela explica que se trata de
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um mal-estar no estdbmago, em funcdo de ma digestao, nervosismo etc.), cobreiro, do ar,
de rendido, sol na cabeca, simpatia para tirar verrugas, entre outros.

Rememorando estas praticas de cura para enfermidades fisicas e também para
outras adversidades, ela menciona diversas benzeduras, e cada sintoma possui seu
tratamento especifico dentro das possibilidades da benzedura. Aqui ela ressalta, porém,
que seu universo de atuacdo é especifico, pois ha situacdes que sdo indicadas para o
benzimento e outras para a medicina alopatica: “O que ndo é para benzedura, vai para o
médico, mas o que é, a gente benze”. Por exemplo, para acabar com o mal-estar
provocado pelo quebrante ou mal olhado (quando ha alguém ndo que gosta de outra
pessoa ou a acha bonita demais e acaba por prejudica-la) é necessario benzer trés vezes.

Ela benze também do ar, que se materializa em uma ardéncia nos olhos,
perceptivel quando se estd em contato com o vento. Ja rendido € tipo de um torcicolo:
“aquilo fica te doendo, ai tu ndo pode caminhar, ai a gente benze também”. O encalho,
também inserido no rol de suas a¢Ges, mostra-se como um mal-estar no estdmago:
“Puxa as costas, da um estaldo nas costas, ai desmancha aquela coisa que tem na boca
do estdmago”. J4 o cobreiro, por seu turno, ¢ uma afeccdo na pele, que ela
orgulhosamente relata que benze apenas uma vez e a ferida seca, com resultados muito
positivos: “Eu fico faceira, pois se a pessoa pede para a gente benzer e cai...”. Também
na pele, mas com outro tratamento, verrugas sdo curadas por meio de “simpatia para
cair a verruga”, durante trés sextas feiras seguidas. Com procedimentos especificos, ela
usa babosa e cinza nesses casos.

Como ela nos relata, uma benzedeira ndo age em favor prdprio, quando
necessario, é preciso acionar outra pessoa, pois este dom se volta mais especificamente
para 0s outros, ndo para si. Ao benzer, dona Santa usa arruda, agua, cinzas, babosa e
também ha influéncias do sol e da lua nos procedimentos. Para cortar cobreiro, ela usa
ervas do mato, que ela ndo cultiva em casa, como Erva de Bicho ou, como segunda
opcao, Maria Mole, planta muito comum e considerada popularmente “ingo”. De todo
modo, o uso de chas atualmente, segundo ela, ndo é tdo recorrente como outrora, pois se
perdeu o hébito de cultivar e também é menos usado para as criangas, principais
consumidoras dos mesmos para curar resfriados e dores. Ela também se desloca, a
pedido de seus pacientes, para alguns locais para benzer animais e plantagdes, tarefa que

dona Eva assume por meio de oragoes.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 259-289, jul. / dez. 2017
284



Patricia dos Santos Pinheiro, Aline Paixdo, Luana Schiavon

Cabe ressaltar que processos associados @ modernizagdo que ocorreram (e ainda
ocorrem) nessa regido nao fazem “desaparecer” os territorios negros. A reafirmacdo da
territorialidade, da relagédo de pertencimento das pessoas com um lugar e seus modos de
vida, bem como, por outro lado, as renovacgdes das dinamicas externas, podem ser vistas
a partir de uma dimensdo mais ampla, relacionando as diferentes expressdes de
identidades negras sem, evidentemente, propor alguma integracdo ou homogeneizacao.
Sem predeterminar solidariedades ou identificacGes, ha uma poténcia da conexao entre
0s territorios e o pertencimento em comum, com a articulacdo de conhecimentos e

memorias partilhados.

ALGUMAS REFLEXOES

Procuramos, neste texto, trazer algumas reflexdes sobre sistemas de
conhecimento local dos quais fazem parte rezadeiras, benzedeiras e liderancas
espirituais como agentes terapéuticas, sistemas desenvolvidos por familias quilombolas
do extremo sul brasileiro e do litoral sul da Paraiba, relacionados as reformulacdes dos
seus territorios de modo dindmico. Cada um com processos histdricos distintos, estes
locais fizeram parte de um sistema escravista que foi intenso em todo o Brasil e deixou

marcas profundas.

Ao abordar as territorialidades de grupos étnicos, compreendemos que ha uma
forte ligacdo entre as experiéncias e os lugares de memdria, em que as préaticas
encarnam no espago geografico e lhe ddo identidade singular. A memdria pode néo
emergir datada, mas traz marcos ou delimita mudancas, faz presente a escraviddo ou a
falta de algum recurso, mesmo que somente como passado. Mas tem um lugar para se
apoiar, ainda que ndo seja mais 0 mesmo em que se Vvive atualmente ou que esse lugar
tenha modificado suas caracteristicas. Trata-se de uma relagdo com o passado que nao é
necessariamente a aceita pela ciéncia histérica, por permitir explorar fatos e
experiéncias inventivas da cultura (no sentido positivo dado por Roy Wagner, 2011),

que influencia a organizacao social e o sistema poético de determinado grupo.

Nesta perspectiva, utilizamo-nos dos atuais debates sobre o conceito de “lugar”

(como uma categoria do pensar e como uma realidade construida) elaborados por
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Escobar (2005), no qual o autor questiona-se se a modernidade e a propria ideia de
globalizagdo teriam levado a auséncia de lugar, em um desenraizamento absoluto. Ao
contrério, lembra o autor, diversos elementos apontam para a renovagdo ndo estanque
do territorio e dos conhecimentos locais a ele associados, que desencadeia e mantém
vivas formas de desvendar o lugar, de apresenta-lo e do grupo se relacionar com ele,
com a selecdo de elementos que ja ndo caberiam no atual contexto, pelo peso da
estigmatizacdo que carregam, pois em geral representam marcadores sociais negativos
de diferenciacéo, mas que também podem ser revertidos em simbolos positivos.

N&o se pode ignorar que 0s processos nomeados como de modernizacdo ou
desenvolvimento afetaram a relacdo das pessoas com o lugar. O estimulo ao
crescimento econdémico — que relegou os quilombolas a perdas territoriais —, as
condi¢des de trabalho precarias junto ao agronegdcio, 0s processos industriais que
batem a porta destes grupos sociais e 0s longos processos de estigmatizacdo de suas
praticas de cura e cosmologias foram significativos e atuaram como tentativas de
desorganizacdo de modalidades de existéncia e afetam diretamente os saberes das
mulheres, mas, entrecruzados com outros fatores, como as proprias escolhas internas a
cada grupo, trouxeram reconfiguracBes que ndo permitem uma visdo cristalizada da
identidade étnica (ou uma busca pelo que seria mais auténtico).

O territorio se fortalece nas praticas de cura, mas elas estdo em mutacdo
continua. Seja pelas mudancas nas expressoes religiosas, seja pelas mudangas do mundo
contemporaneo que chegam a essas comunidades, como 0 acesso a medicamentos
alopaticos. O que é possivel perceber é que ha uma disputa de significados sobre a cura
e préticas tradicionais que podem ser acionadas somente em ambito privado ou sequer
serem assumidas, mas os sistemas de conhecimento vinculados & cura ndo sao
abandonados. Estédo presentes e expressam sua dinamicidade ndo como perpetuacgdo do
passado, mas sim como forma de referéncia coletiva partilhada entre esses grupos, que
influencia suas agdes coletivas e fortalece o territorio e as modificagfes, tanto na
sociedade de modo mais amplo, como nas proprias comunidades. Reintroduzir uma
dimenséo baseada no lugar, tal qual Escobar propde, pressupde que sejam consideradas
e valorizadas as formas subalternas e modalidades locais de pensar e criar 0 mundo, que

conectam identidade, lugar e poder.

Neste processo de atualizacOes das praticas de protecdo e de cura, além dos

processos de modernizagdo (como a industrializacdo e o desenvolvimento econémico),
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que insistem em selecionar e separar alguns elementos como sendo modernos em
contraposi¢cdo ao que seria primitivo, é possivel destacar a presenca crescente de
religibes neopentecostais em diferentes comunidades quilombolas, processo que
demanda novas pesquisas etnograficas para a analise de suas relacfes. Mas mesmo estas
atualizacOes por si ndo necessariamente significam que tenha havido uma mudanca na
relagdo espiritual, ou seja, na maneira como esses grupos observam as ligacGes entre o
mundo dos espiritos e dos seres humanos e coisas. Vendo a etnicidade como processo
constantemente renovado a partir das experiéncias de cada grupo na medida em que elas
vao se desenrolando (e a compreensdo do grupo sobre essas experiéncias), a pratica
espiritual “tradicional” pode atuar como reafirmacgdo identitaria ou, por outro lado, a

negacdo dessa atividade pode ser uma forma de comunicar uma mudanca.

E, se ter o dom € diferente de memorizar rezas e préaticas, cada uma a seu modo,
dentro de sistemas de conhecimentos locais ndo fechados que incluem repertorios
etnobotanicos, alimentares e espirituais, estas mulheres possuem o dom de transformar

palavras, alimentos e ervas em cura e protecao.
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RESUMO. O presente artigo tem como foco refletir sobre a experiéncia de mulheres
integrantes de uma rede de economia solidaria do Estado do Ceara, a Rede Bodega, que
agrega empreendimentos produtivos solidarios de quatro municipios, a partir da
construcdo de estdrias de vida. Utilizando essa metodologia como base epistemologica
deste artigo, pretendemos compreender os significados atribuidos por duas participantes
da Rede ao trabalho que realizam nos grupos que participam e a condi¢do da mulher na
economia solidaria. Suas trajetérias nos mostram que, mesmo a economia solidaria
tendo uma expressiva participacdo das mulheres, ainda ndo atende as suas
singularidades. Por mais que tenham como alguns de seus pressupostos a
horizontalidade e a igualdade entre os individuos, as mulheres também sdo
negligenciadas nesse tipo de economia, sendo necessario que haja um maior debate
acerca da condicdo da mulher na economia solidaria, possibilitando que esta seja de fato
uma economia igualitéria, horizontal e solidaria.

PALAVRAS-CHAVE: Economia solidaria. Trabalho. Género.

ABSTRACT. This article focuses on the experience of women members of a solidarity
economy network of the State of Ceara, the Bodega Network, which aggregates solid
productive enterprises of four municipalities, based on the construction of biographical
narratives. Using this methodology as the epistemological basis of this article, we intend
the meanings attributed by two participants of the Network, the work of the groups that
participate and a condition of women in the solidarity economy. Our trajectories show
us that even a solidarity economy with a significant participation of women still does
not meet their singularities. Although some of its presuppositions have a horizontality
and equality between individuals, they are also neglected in this type of economy, and
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there is a need for a greater debate on the condition of women in the solidarity
economy, allowing an effective egalitarian economy, horizontal and solidary.

KEYWORDS: Solidarity economy. Job. Genre.

INTRODUCAO

Esse artigo tem como tema a economia solidaria e se volta ao estudo da
experiéncia de mulheres de uma rede de economia solidaria do estado do Ceara, a Rede
Bodega. Tal Rede foi criada no ano de 2004, pela Caritas Regional do Ceara?, a partir
de um projeto que tinha como finalidade fomentar acdes de producdo e comercializacdo
de diversos empreendimentos, acompanhados por meio dos Fundos Rotativos Solidarios
(FRSs?), formando uma rede (MANCE, 2003) que contribuisse para a consolidagio das
praticas de economia solidaria no Ceara. Inicialmente contando com a participacdo de
13 grupos, hoje conta com mais de 80 grupos associados, que se distribuem em cinco
unidades regionais, compondo a Rede Bodega. Séo elas: a Bodega Nordeste Vivo e
Solidario (BNVS), sediada em Aracati; a Budega do Povo, sediada em Vicosa do Ceard;
a Budegama, bodega da Associacdo das Mulheres em Agdo (AMA), localizada em
Fortaleza; a Arcos, sediada em Sobral; e a Bodega da Vila, criada recentemente e
sediada em Maranguape (REDE BODEGA, 2010).

Para analisar as experiéncias relatadas neste artigo, nos pautamos por Suely
Kofes (1994), que aponta que a utilizagdo de historias de vida na antropologia tende a
responder distintas indagacgdes, “sendo instrumentos fundamentais para a compreensao e
analise de relacdes sociais, de processos culturais e do jogo sempre combinado entre
atores individuais e experiéncias sociais, entre objetividade e subjetividade” (KOFES,

1994, p. 140). A autora observa que, mesmo se utilizando de narrativas de um so

! Céritas é uma rede internacional criada em 1897 na Alemanha e que atualmente esta presente em mais
de 200 paises. Em 1956, foi criada por Dom Hélder Camara, na Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB), a Céritas Brasileira, que teve como primeiros objetivos articular as obras sociais da Igreja
Catdlica do Brasil e coordenar o programa de donativos oriundos dos Estados Unidos. Em 1958 iniciou-
se a acao da Caritas no Ceara e em 1967 ela passou a fazer parte da Arquidiocese de Fortaleza
(ALMEIDA, 2012).

2 Os Fundos Rotativos Solidarios sdo recursos a fundo perdido que, valendo-se das relagdes de
proximidade, associativismo e cooperacdo entre atores locais, sdo direcionados a grupos ou
empreendimentos que praticam a autogestdo e objetivam formar uma poupanca, para que seja investida e
circule na propria comunidade.
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biografado, podemos falar de sociedades e de processos culturais e enfatiza a
importancia e pertinéncia da intersecdo dessas narrativas, situando nesse
intercruzamento a relevancia de sua dimensao objetiva.

Para o presente artigo trazemos duas estorias de vida: uma de uma artesd da
Budegama e outra de uma artesd da BNVS. Por meio de suas narrativas, pretendemos
ter uma compreensdo do contexto social no qual estdo inseridas e suas representagdes
acerca da economia solidaria. Para este feito, dialogamos com Suely Kofes (1994)
quando esta se refere a “estorias de vida”, considerando estas como “fontes de
informag¢d0”, que ultrapassam o sujeito que fala, informando sobre o contexto social;
como “evocagdo” do sujeito, transmitindo sua dimensdo subjetiva e interpretativa; e
como “reflex@0”, resultado da relagdo entre o pesquisador e o entrevistado.

Nos valemos neste trabalho das “estérias de vida” nos pressupostos de tal
autora, considerando-as como relatos que se constroem com a motivacdo do
pesquisador, implicando a sua presenca como ouvinte e interlocutor; como um material
restrito a situacdo das entrevistas, considerando o que foi narrado pelas pessoas que
viveram e relataram essas estorias, sem o0 uso de outras fontes; e também como uma
parcela da vida de tais sujeitos que diz respeito ao tema da pesquisa, ndo tendo como
intencdo esgotar as varias facetas de uma biografia (KOFES, 1994, p. 118). Desta
forma, ndo tomamos as estorias de vida como um género narrativo de ficcdo nem
trabalhamos com elas com o rigor de um historiador, ndo sendo necessario utilizar
outras fontes de pesquisa.

Por meio das evocacOes e reflexdes das associadas, expostas em suas
narrativas, pudemos apreender os caminhos tragcados por elas que fizeram com que se
aproximassem do ambito da economia solidaria, culminando na associacao delas & Rede
Bodega. Os relatos nos permitem perceber os deslocamentos desses sujeitos no espaco
social e as redes de relagdes sociais que elas criaram e fortaleceram, propiciando que se
inserissem em um empreendimento produtivo solidario.

As duas estérias de vida que analisaremos situam-se em uma pesquisa sobre
mulheres e trabalho no ambito da economia solidaria (PEREIRA, 2014). Entre 0s anos

de 2012 e 2014, realizamos entrevistas com trés artesds do empreendimento produtivo
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solidario localizado na cidade de Fortaleza, a Budegama®, com o intuito de construir
suas narrativas biogréaficas. Posteriormente, entre 2016 e 2017, realizamos entrevistas
com cinco artesds e uma agricultora do empreendimento produtivo solidario do
municipio de Aracati, a Bodega Nordeste Vivo e Solidario*. Para este artigo, a escolha
das estorias de vida analisadas se deu tomando como base o fato de estas mulheres
serem as que trabalham h& mais tempo em seus respectivos empreendimentos. Além das

entrevistas, participamos de reunides e eventos da Rede.

A ESTORIA DE VIDA DE MAFALDA

Quando iniciamos a entrevista, Mafalda®, que havia conversado com suas
colegas (as quais ja haviamos entrevistado), foi imediatamente falando sobre o que a
motivou a participar da AMA. Comentou que a motivacdo de entrar e permanecer na
AMA esta ligada ao fato de gostar de trabalhar em grupo, o que faz desde crianga,
quando trabalhava produzindo chapéu de palha em uma localidade no interior do Ceara,
onde morava. Contou que, nessa época, uma grande quantidade de pessoas se juntava a
ela e seus irmdos para trabalhar na confeccdo de chapéus. Ao chegar em Fortaleza com
sua familia, sem conhecer muitas pessoas, passou um tempo “isolada”, como ela mesma
define sua situacdo. Somente apds casar e ter filhos comecou a ingressar em
movimentos sociais, como a Pastoral Operaria e um grupo formado por empregadas
domésticas. Em 1999, em uma escola de alfabetizacdo de adultos, auxiliou na formacao
de um grupo de mulheres que deu inicio a AMA um ano depois.

Ao questionamento para que falasse um pouco sobre sua historia, Mafalda

comeca desta forma:

Pois €, eu fiquei vilva muito cedo. Fiquei vilva com quatro filhos, todos
entrando na adolescéncia. Foi barra, viu? Foi barra pesada, essa foi. Mas...
enfrentei, hoje t4 tudo criado. Mas foi dificil, muito dificil. Foi justamente

3 A Budegama surgiu no ano de 2007, a partir de uma associagio de mulheres, a AMA. Ela é composta
por seis artesas e tem como foco a confeccdo de bonecas de pano. Esta localizada em um bairro da
periferia de Fortaleza. E a (inica Bodega da Rede que é formada apenas por um grupo.

4 A Bodega Nordeste Vivo e Solidario surgiu no ano de 2004 com a participagio de 13 grupos e hoje
possui uma média de 50 grupos associados. Participam dos grupos agricultores/as e artesdos/as, sendo
estes Gltimos a maioria, e contam hoje com a participagdo de 59 homens, sendo as mulheres a parcela
majoritaria, com aproximadamente 200 associadas.

% Os nomes séo ficticios.
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nesse tempo que eu entrei nos movimentos mesmo para valer, foi quando eu
fiquei vidva. Porque meu marido num deixava nem eu arredar o pé de casa.
Tinha que cuidar dos filhos, da casa e dele. Mas ai quando eu fiquei vilva eu
disse ‘¢ hoje, ¢ agora, ¢ agora que eu me solto’. Me soltei mesmo. Me soltei
assim, no dizer de trabalhar e num ter ninguém que me empatasse.®

Ao iniciar sua estoria a partir do momento em que fica vilva, Mafalda indica
como foi um ponto marcante em sua vida a liberdade que vivenciou apds o falecimento
do marido, pois, como ela aponta em seu relato, isso lhe possibilitou participar mais
ativamente nos movimentos sociais e trabalhar para sustentar os filhos sem empecilho
algum, j& que o marido n&o gostava que ela trabalhasse fora de casa.

Dessa maneira, Mafalda constroi sua narrativa de vida por meio de elementos
como os trabalhos em grupo e a participacdo ativa em movimentos sociais e vai se
constituindo como sujeito a partir de suas experiéncias: como filha, trabalhadora, mée,
mulher e lutadora. A realizacdo de uma interpretagdo de sua narrativa permitira
compreender como Mafalda, em seu relato, constrdi a si como sujeito, a partir de sua
experiéncia em movimentos sociais, e também como profissional, configurando a AMA
como espaco de trabalho e de militancia.

Nascida em 1945 e tendo vivido sua infancia e adolescéncia em Moradijo,
municipio localizado a 287 quilébmetros de Fortaleza, Mafalda reporta que desde |4 ja
gostava de trabalhar em grupo. Em 1962, aos 17 anos, se mudou com a familia para a
capital. A mudancga foi motivada pela busca de emprego e de melhores condicdes para a
familia, apesar do medo dos perigos da cidade grande. Em Fortaleza, continuou a
trabalhar com palha de carnalba e se orgulha em dizer que o enxoval de seu casamento,
no ano de 1966, foi comprado com o dinheiro dessa atividade. O trabalho com a palha
de carnalba era complementado com o trabalho com bordado, o qual era vendido para
algumas lojas de Fortaleza, e com o trabalho como sacoleira, que ela conciliava com 0s
outros, comprando e revendendo pecas de roupas.

Tendo concluido até a quarta série do primeiro grau em Moraujo, Mafalda
lamenta néo ter procurado uma boa escola ao chegar em Fortaleza, o que poderia ter
dado um rumo diferente para a sua vida, indicando que se tivesse continuado os estudos
talvez ndo estivesse na economia solidaria. Ela voltou a estudar para concluir o primeiro
e 0 segundo graus apenas 40 anos depois, quando ja estava vilva, com os quatro filhos
adultos e trabalhando na AMA.

6 As transcricdes feitas pela autora tém a intencdo de serem o mais proximo possivel da fala das
entrevistadas. Pequenas alteragdes sdo feitas para melhor compreensdo do leitor.
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Dos anos que permaneceu casada nao faz nenhum comentério, apenas aborda o
periodo em que seu esposo passou a trabalhar pouco e comegou a vender o que eles
tinham em casa por conta da dependéncia alcodlica. Nesse periodo, decidiu que ndo
poderia se amparar apenas nele para sustentar a casa e os filhos e comecou a trabalhar
fora de casa, como empregada domestica, contra a vontade do marido.

Relegada a esfera doméstica pelo marido, que reivindicava que ela ficasse em
casa cuidando desta, dos filhos e dele, Mafalda passou a trabalhar fora por necessidade,
ja que o marido ndo tinha mais renda por gastar tudo com bebidas alcodlicas e cabia a
ela sustentar seis pessoas. Desta forma, comecou trabalhando como empregada
doméstica dois dias na semana e, logo depois, mesmo com a resisténcia do marido,
passou a trabalhar a semana toda. Deixando de se dedicar exclusivamente a casa, ela
comegou a ter outros contatos e uma nova rede de relagdes.

No ano de 1982 o marido de Mafalda faleceu. Esse é um dos fatos que ela
considera como marcantes em sua vida por diversos motivos. O que se mostra mais
enfético em sua narrativa é a liberdade que ela obteve advinda da morte dele. Em alguns
momentos de seu relato, ela aborda como passou a ter mais autonomia sobre sua vida e
sobre as atividades que desejava realizar, como participar de movimentos sociais e
grupos da Igreja, que acabaram fazendo com que chegasse a AMA, além de poder
trabalhar sem a opressdo do marido. E importante perceber, porém, que a busca por
autonomia sempre existiu, mesmo quando seu marido ainda era vivo, o que fez com que
trabalhasse fora de casa desde cedo.

Trabalhando como doméstica, ela comegcou a participar de um grupo
semelhante a8 AMA, que, como ela ressalta, praticava a economia solidaria mesmo sem
saber que o fazia. No grupo, eles compravam varios produtos alimenticios e dividiam
entre os participantes para que vendessem e gerasse renda, era uma espécie de bodega
em cada casa.

Anos depois, em 1999, comecou a frequentar uma escola de alfabetizacdo de
adultos (mesmo ja sendo alfabetizada). L4 formou um grupo de mulheres para trabalhar
com artesanato, do qual se originou a AMA. Desde entdo ndo deixou mais de trabalhar
com artesanato, sendo uma das poucas que continuam na AMA desde sua formacao.
Com alguns problemas de saide e uma mée idosa para cuidar, hoje sua rotina na

Budegama ¢ inconstante, havendo periodos que tem que se ausentar da loja. Porém,
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quando indagada sobre seus projetos para o futuro, ela responde: “Vou ficar aqui
mesmo por aqui por a Bodega, enquanto Deus me der forca. Enquanto eu ver que eu ndo
estou atrapalhando”.

A estdria de vida de Mafalda, apesar de ser uma experiéncia singular e de ser
sua interpretagdo, com uma estrutura propria, que tem como eixos norteadores o
trabalho coletivo e sua autonomia como mulher trabalhadora, nos informa sobre um
contexto social mais amplo. Ao intercruzar sua estdria com a de outras associadas da
Budegama, nos colocamos diante de historias que sdo exemplares em diversos aspectos
e tém certa generalizacdo: situacdes em que familias saem da zona rural para as capitais
em busca de melhores condigdes de vida e as dificuldades enfrentadas por elas,
principalmente pela falta de instrucdo; casos de dupla jornada que as mulheres
enfrentam, trabalhando fora e dentro de casa; trabalhos precarios aos quais grande parte
da populacdo é submetida, principalmente as mulheres da periferia e com baixa
instrucéo; a opressédo que as mulheres sofrem em seus lares, advinda em sua maioria dos
maridos que, entre outras formas de violéncia, ndo deixam que trabalhem fora.

A interconexdo da experiéncia de Mafalda com a de outras mulheres que
trabalham na economia solidaria nos elucida sobre alguns fatores que propiciam que
estas mulheres comecem a participar de um empreendimento solidario: a participacao
em movimentos sociais, muitas vezes ligados a Igreja catolica’, e o trabalho em grupo,
realizado geralmente desde crianca, no ambito familiar; a possibilidade de geracdo de
renda — por mais que seja infima, mas que é uma alternativa econdmica dentro do
sistema capitalista, no qual a precarizacgdo do trabalho atinge de forma mais incisiva as
mulheres — que permite certa autonomia para estas mulheres, principalmente para as que

vivem da renda de terceiros.

A ESTORIA DE VIDA DE LAILA

Ao pedirmos para que falasse sobre sua vida, Laila riu e comecou dizendo que

nasceu em uma localidade chamada Fontainha, mas que quando tinha oito anos de idade

" Segundo Lechat (2004), a Igreja tem forte presenca no campo da economia solidaria ndo por acaso. A
doutrina social dessa apresenta-se como solucdo intermediaria frente ao desgaste da ideologia neoliberal,
sendo a economia solidaria um tema caro a ela, fazendo parte de um conjunto de a¢des direcionadas as
classes trabalhadoras e aos pobres.
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seus pais foram morar na Prainha do Canto Verde e desde entdo é 14 onde mora. Hoje
estd com 53 anos. Ao continuar sua narrativa, Laila conta que com 19 anos casou, mas
que dos seus 14 aos 18 anos morou em Fortaleza. Casou-se ao voltar para a Prainha,
tendo seu primeiro filho com 22 anos e a segunda filha aos 30 anos.

Ap0s essa breve narrativa sobre alguns fatos de sua vida, observa que gosta
bastante do lugar que mora e que ndo tem vontade de sair de 1a. Assim como também
aprecia muito trabalhar com as méos e ndo gosta de ficar parada. Apds isso, comenta
sobre um momento muito dificil de sua vida, que foi a morte de seu primogénito e a
dificuldade de aceitar tal perda. Foi o trabalho na pousada, com o turismo comunitario,
assim como as conversas com outras pessoas, que ajudaram a superar tal momento.
Fazendo sempre referéncia a Deus, agradecendo a vida que tem, observa que, apesar das
dificuldades, sente-se uma pessoa muito feliz.

Em nossa primeira conversa, nenhuma referéncia a infancia ou a adolescéncia
foi feita, nem mesmo detalhes sobre os anos vividos em Fortaleza. O casamento, 0s
filhos e o trabalho se destacam em sua narrativa de vida. Fazendo constantes referéncias
a sua familia e aos trabalhos que realizou ou ainda realiza, 0 gosto por criar artesanatos
e ensinar aos outros, focando sempre na questdo do trabalho coletivo, Laila constrdi sua
narrativa de vida se constituindo como sujeito a partir de suas experiéncias como
mulher, filha, m&e, esposa e trabalhadora, que sempre estd a frente dos negécios da
familia.

Filha de pai pescador e mae labirinteira®, Laila conta que a vida de sua familia
n&o era facil. Para estudarem, tinham que ir para outra comunidade®, onde uma senhora
Ihes ensinava. Para isso tinham que caminhar por volta de seis quildmetros, saindo de
manh& cedo e voltando ao meio-dia.

Sendo a terceira filha mais velha, ajudava muito a sua mée no trabalho
domeéstico e na criacdo de seus irmaos, sendo chamada de mae por alguns deles. Além
disso comegou a trabalhar com artesanato muito cedo, bordando labirinto, atividade que

aprendeu com a mae.

8 Labirinteira é o nome que se da a artesd que produz o labirinto, um tipo de bordado bastante difundido
no Nordeste do Brasil.

® Aqui utilizo a categoria comunidade no sentido émico, usado pela entrevistada, que se refere a uma
localidade vizinha de onde morava, com um pouco mais de recursos.
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Mas a gente... era duro. A gente trabalhava, ela ndo criava a gente solto na
rua. A gente ia para aula, chegava e ia ajudar ela lavando louca, limpando
peixe, fazendo labirinto. Porque meu pai pescava e ela mesmo que ajudava na
renda. Entdo assim, ela botava a gente para fazer também. Até meus irméaos
homens faziam labirinto.

Aos 12 anos conta que foi trabalhar fora pela primeira vez, na casa de um
parente. Entretanto, a condicdo que sua mae impds para que ela fosse era de que
pudesse estudar. Laila passou alguns meses trabalhando nesta casa, mas devido ao
trabalho pesado resolveu voltar para junto dos pais e ajudar sua mde. Aos 14 anos,
novamente apareceu a possibilidade de trabalhar na casa de uma familia, agora em
Fortaleza. Com a mesma condicdo, de poder estudar, sua mée a deixou ir. Dessa vez
ficou quatro anos. Trabalhando durante o dia e estudando a noite, chegou a cursar até a
sétima série, mas ndo terminou o primeiro grau. Diz que foi uma época muito boa, de
muitos aprendizados, época que Fortaleza era maravilhosa, em suas palavras, e que
podia andar a pé tranquilamente pela cidade com as amigas.

Aos 18 anos, voltou a morar na Prainha e logo depois, aos 19 anos, casou-se. O
casamento marcou uma nova fase na vida de Laila. Ap6s alguns anos morando em
Fortaleza, voltou para o seio de sua familia e logo comecou a constituir sua propria
familia. Com isso, deixou de trabalhar para outras pessoas e iniciou sua jornada de
empreendimentos proprios junto ao esposo e familiares.

Laila continuou trabalhando com a confecgéo de labirinto e, junto a seu esposo,
montou uma mercearia, 0 primeiro ponto comercial do casal. Um ano e meio apds ter
seu primeiro filho, seu esposo decidiu ir trabalhar em Manaus, onde permaneceu por
trés anos. Com 0 seu retorno para a Prainha, resolveram abrir uma pousada e um
restaurante. Esse periodo coincidiu com o aumento do turismo na localidade e o
surgimento de projetos sociais de apoio ao turismo, a pesca, ao artesanato, entre outros.

Concomitante ao inicio do trabalho na pousada e no restaurante, na década de
1990, Laila comecou a participar de um projeto ensinando artesanato a jovens e adultos
na escola da localidade, projeto que Ihe deu muita alegria e orgulho, por ver outras
pessoas aprendendo o que ela tanto gostava de ensinar. Com o fim desse projeto na
escola, Laila continuou a produzir artesanato com algumas pessoas da Prainha,
associando-se 8 BNVS. Mesmo sem retorno financeiro, Laila conta que sentia satisfacéo

em trabalhar com artesanato e passar o conhecimento que tinha a outras pessoas.
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Tendo hoje o trabalho na pousada como sua principal fonte de renda, Laila
produz seus artesanatos quando ndo esta ocupada com esse servigco. As encomendas e 0S
produtos para a Bodega de Aracati sdo produzidos em seu tempo livre e pelas outras
artesds dos dois grupos existentes na Prainha. Sendo uma das associadas da Prainha do
Canto Verde mais atuante na Rede Bodega, Laila concilia hoje o trabalho na pousada, a
producdo de artesanato e a participacdo em reunides da Rede e em feiras de economia
solidaria.

A estoria de vida de Laila também nos da uma série de informacdes: sobre o
trabalho domestico que, para as mulheres, inicia-se desde cedo, ainda crianca, as quais,
além da casa, frequentemente cuidam dos irm&os mais novos; a necessidade de sair da
cidade natal para cidades maiores para estudar e, na maioria das vezes, trabalhar em
casas de familia; o retorno para a mesma cidade ap6s terminar os estudos, onde
constituem uma familia.

Para além das generalizacOes, a estoria de Laila tem suas singularidades. Ao
intercruzar sua narrativa com a de outras entrevistadas, Laila aparece como uma das
poucas que tem um negocio préoprio além do trabalho com artesanato, o que a diferencia
do perfil de outras artesds da Prainha do Canto Verde. A maioria das associadas ndo
possui renda advinda de outro trabalho, sendo a renda principal da casa o salario dos

maridos.

A ECONOMIA SOLIDARIA E AS MULHERES

Nas narrativas apresentadas das associadas, vimos trajetorias diferentes no que
concerne a suas vidas profissionais. Mafalda comecou a trabalhar desde pequena com
palha de carnauba. Apds se casar, comecou a trabalhar fora de casa, a contragosto do
marido, que queria que ela ficasse cuidando da casa e dos filhos. Entretanto, como seu
esposo gastava tudo que tinha com bebida alcodlica, ela precisava trabalhar para
sustentar seis pessoas. Desta forma, ingressou no trabalho como empregada doméstica e
também como sacoleira. Laila, que trabalhou desde pequena em sua casa e na

confecgédo de labirinto e na adolescéncia atuou em casa de familia, apds o casamento
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passou a se dedicar a empreendimentos proprios de sua familia. Mas ha também uma
semelhanca nessas trajetdrias: nenhuma delas trabalhou com carteira assinada.

As estorias de vida dessas artesds ilustram a realidade perversa do mundo do
trabalho no sistema capitalista, que atinge principalmente as mulheres e, em maior
escala, as que sdo da periferia e ndo tém grau de instrucdo elevado. Além disso,
evidenciam a dupla jornada que grande parte das mulheres tém que dar conta,
trabalhando fora de casa e dentro dela, com os afazeres domésticos. Tal situagdo leva
uma grande parte dessas mulheres ao trabalho informal, sem carteira assinada e sem
direitos trabalhistas basicos.

Apesar da participacdo em oficinas e formagOes feministas proporcionadas pela
Rede Bodega e instituicbes parceiras, as quais enfatizam a igualdade entre os sexos
(incluindo o que concerne a divisdo do trabalho) e estimulam o empoderamento
feminino, algumas das associadas ainda reproduzem discursos que diferenciam as
atividades tidas como femininas, e “proprias” as mulheres, daquelas consideradas
masculinas, que seriam atributo dos homens. E presente também o entendimento da
exclusiva obrigacdo das mulheres na realizacdo de certas tarefas domésticas.

Lechat (2004) ressalta que, mesmo ndo sendo um adjetivo qualificativo da
economia solidaria, entre os valores e as representacbes que acompanham a
apresentacdo da economia solidaria ha a questdo do feminino. A autora observa que a
economia solidaria € muitas vezes apresentada como uma economia do feminino, da
doacdo, principalmente por autores como Marcos Arruda (1998) e Paul Singer®. Ja
outros autores se referem a ela de forma mais factual, como um setor em que as
mulheres estdo em maior nimero, como € o caso de Luiz Indcio Gaiger e Armando de
Melo Lisboa (2000, apud LECHAT, 2004, p. 124). Lechat expGe um trecho de uma
publicacdo do GT de economia solidaria para o 1l Férum Social Mundial que diz que
“[...] a Economia Solidaria resgata a dimensdo feminina que estd ausente da economia
centrada no capital e no Estado” (GT Brasileiro de Economia Solidaria/FSM, 2002 apud
LECHAT, 2004, p. 124). Logo em seguida, cita outro trecho de um texto produzido
para o Forum Nacional de Economia Solidaria em 2003:

Apesar dessa diversidade de origem e de dindmica cultural, sdo pontos de
convergéncia: a valorizacéo social do trabalho humano, a satisfacéo plena das

necessidades de todos como eixo da criatividade tecnolégica e da atividade
econdmica, o reconhecimento do lugar fundamental da mulher e do feminino

10 Sobre Paul Singer, Lechat aponta que o autor coloca isto mais em suas falas que em seus escritos.
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numa economia fundada na solidariedade, a busca de uma relacdo de
intercambio respeitoso com a natureza, e os valores da cooperacdo e da
solidariedade (GT BRASILEIRO DE ECONOMIA SOLIDARIA, 2003 apud
LECHAT, 2004, p. 124)',

Ou seja, o lugar fundamental da mulher e do feminino nessa economia é
apontado como um ponto de convergéncia, como uma aceitacdo geral. E a autora se
pergunta se “[...] a escolha de uma nocao de economia enquanto gestdo da casa teria
levado a uma assimilagdo desta a sua administradora tradicional, a mulher?” (LECHAT,
2004, p. 124).

Dando continuidade ao seu pensamento, Lechat aponta que, devido a
associacdo da nocdo de economia a de solidariedade feita por alguns autores, que
também trazem a visdo de que as mulheres em todas as sociedades sempre encarnaram o
simbolo do dom, pode-se pensar “[...] que o lado ndo mercantil e solidario deste tipo de
economia seria visto, pelo senso comum, como caracteristica preferencialmente
feminina” (GUERIN, 2005, p. 125). Entretanto, a autora ressalta que esta visio ndo é
compartilhada por todos os autores, como por exemplo Strathern?2,

Lechat aponta também outra vertente que debate a relacdo da questdo feminina
com a economia solidaria, a qual se baseia na luta das mulheres pelos seus direitos e
pelo seu reconhecimento. Para alguns autores, como Singer (2002), este seria um dos
fatores que favorecem a adocdo de préaticas autogestionarias na economia solidaria.

Em suma, fazendo um apanhado de estudos acerca da temética, Lechat pontua
a existéncia de pelo menos trés interpretacdes quanto a associacdo entre a economia
solidaria e o género feminino: a primeira é factual, referindo-se a economia solidaria
como um setor em que as mulheres sdo maioria'3; a segunda, de senso comum, associa

o lado ndo mercantil e solidario desse tipo de economia como caracteristica

11 GT Brasileiro de Economia Solidéaria. Textos para preparacdo do Férum Brasileiro de Economia
Solidéria, 2003b.

12 Strathern em seus escritos e falas critica o fato de a mulher ser estereotipicamente relegada ao polo
sentimental da vida social. Em entrevista a Eduardo Viveiros de Castro e Carlos Fausto, a autora aponta
que a palavra “sociabilidade” em inglés significa uma experiéncia de comunidade, de empatia, e prefere
utilizar o termo “socialidade”, j& que este ndo carrega essa conotagdo sentimental que alguns autores dao
a nogdo de relacionalidade. Como feminista, a autora diz que repudia tal sentimentalizacdo pelo fato,
como j& falado, da estereotipacéo do ato de relacionar a mulher com o ambito sentimental da vida social
(STRATHERN, 1999).

13Segundo dados publicados pela Senaes em 2007, os homens representam 64% e as mulheres 36% na
participacéo em empreendimentos solidarios. Mais informacdes no site:
http://portal.mte.gov.br/ecosolidaria/sistema-nacional-de-informacoes-em-economia-solidaria/.
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preferencialmente feminina; e a terceira, historica, que relaciona a luta das mulheres por
seus direitos a adogdo de préaticas autogestionarias no seio da economia solidaria
(LECHAT, 2004, p. 124-125).

Sobre a primeira interpretacdo, factual, a autora levanta algumas hipoteses

explicativas, como:

1 — As atividades de economia solidaria sdo, na sua maioria, atividades
tradicionais e femininas, como alimentacdo, costura e artesanato decorativo;
2 — Séo principalmente as mulheres que procuram formas alternativas de
renda, pois devem conciliar trabalho doméstico e atividades que
proporcionam renda; 3 — Os movimentos catdlicos sdo grandes fomentadores
de empreendimentos econdmicos solidarios e tém tradicionalmente uma
clientela, na sua maioria, feminina; 4 — Culturalmente a mulher estaria mais
preparada para trabalhar de maneira solidaria (LECHAT, 2004, p. 124-125).

Sobre a segunda interpretacdo, que insiste em uma “esséncia feminina” da
economia solidéaria, atribuindo a isso um valor positivo, Lechat aponta que é uma
interpretacdo bastante discutivel e que ndo encontra respaldo em uma antropologia que

interpreta 0 género como uma questdo cultural e ndo de esséncia. A autora expde que:

Strathern, no seu livro The gender of the gift, afirma que o imaginario de
género estrutura conceitos e relacbes. No caso em estudo é a economia
solidaria que é considerada como feminina. Segundo Heilborn, a funcdo
feminina, determinada pela especializacdo bioldgica dos corpos, ou seja, a da
reproducdo, é estendida a outros campos, por intermedidrio de mecanismos
ideoldgicos. Assim, “seu carater primariamente natural ¢ transposto para
outras atribuigdes culturalmente destinadas ao sexo feminino” como € o caso
das tarefas domésticas e de cuidado a prole. JA que estas tarefas sdo
desenvolvidas em geral na esfera da economia de ndo mercado e da economia
ndo monetaria, onde solidariedade tende a ser mais importante do que a
concorréncia, esta caracteristica vem a ser conceituada culturalmente como
feminina (LECHAT, 2004, p. 126).

Desta forma, uma caracteristica que seria primariamente natural se transpde
para outras atribui¢fes culturalmente destinadas as mulheres, como, por exemplo, as
tarefas domésticas e o cuidar da prole.

A terceira interpretacdo envereda para as conquistas das mulheres nas Gltimas
décadas, “[...] como uma democratizagdo maior das relagdes sociais em geral e entre os
géneros” (LECHAT, 2004, p. 126). A autora aponta que a economia solidaria pretende
incluir estes valores em sua ética, 0 que € bastante coerente, ja que a economia solidaria
prima pela igualdade entre os individuos.

Jussara Costa (2011) chama a atengdo para a expressiva participacdo das

mulheres na economia solidaria e sugere que os indicadores mais importantes para
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analisar as relacGes de género neste ambito séo os tipos de grupos nos quais a presenca
das mulheres predomina. De acordo com dados divulgados pela Secretaria Nacional de
Economia Solidaria (Senaes), as mulheres sdao maioria nos empreendimentos menores,
que agregam até dez pessoas, enquanto os homens predominam nos empreendimentos
com mais de 20 pessoas. Os empreendimentos com menor numero de integrantes,

segundo a autora,

[...] tendem, via de regra, a funcionar na informalidade; acessam poucos
recursos, na maioria das vezes do préprio grupo ou de fundos assistenciais de
igrejas ou organizacdes menos restritivas quanto a critérios de viabilidade do
investimento e até mesmo ao monitoramento da aplicacdo. Em boa parte dos
casos, as atividades que desenvolvem funcionam como complemento a renda
obtida com outras atividades ou por outros membros das familias. Mesmo
assim, conseguem sobreviver as dificuldades, surpreender na capacidade de
serem autogestionarios e participar com frequéncia de organizagdes politicas
como foruns e redes (COSTA, 2011, p. 21-22).

Para justificar a presenca expressiva das mulheres em tais tipos de
empreendimentos, ou seja, 0s menores, Costa (2011) afirma haver uma relacéo entre a
necessidade que as mulheres tém de conciliar o trabalho no empreendimento solidario
com o trabalho no &mbito familiar. Desta forma, ndo dispdem de tempo para o0s
complexos mecanismos da formalizagdo e gestdo econdmico-financeira do
empreendimento, sendo este um fato relevante que agrava a situacdo de precarizacdo
gue ja experimentam as que vivem na informalidade.

As mulheres da Rede Bodega as quais entrevistamos, tanto as da Budegama
como as da BNVS, tém o trabalho doméstico como atividade de sua responsabilidade.
Mesmo as que tém maridos e filhos que realizam também tarefas domésticas, ainda
concentram a maior parcela de afazeres. Assim, precisam conciliar o trabalho fora de
casa com os trabalhos domésticos.

Guérin (2005) aponta que, devido a dificil conciliacdo entre vida familiar e
vida profissional, ao constante crescimento de responsabilidades materiais — que
incluem o aumento do gasto com os filhos e a persisténcia do desemprego masculino —,
as dificuldades de acesso a propriedade e ao crédito, geralmente as mulheres séo as
primeiras a se mobilizarem e se auto-organizarem. Segundo a autora, as experiéncias
associativas sdo para elas um meio de aliviar o cotidiano e sdo conduzidas a tais

atividades devido a suas necessidades. Como elucidado pelas narrativas das associadas,
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a autora expoe que “[...] o alivio de suas obrigacdes por meio de seu compartilhamento
e da melhora de seu cotidiano sio um primeiro resultado em si” (GUERIN, 2005, p. 17).

Entretanto, a autora observa que facilitar o acesso da mulher a atividades de
geracdo de renda ndo é suficiente para garantir uma igualdade real, pois esta enfrenta
trés obstaculos principais: o carater multidimensional da pobreza, a inadequacdo das
instituicdes e, por fim, a desigualdade na divisdo das obrigagdes familiares. A economia
solidaria, segundo a autora, pode favorecer a eliminacdo desses bloqueios a partir de
trés funcdes intersticiais, pois desempenha um papel de justica de proximidade;
constitui espaco de discussédo, reflexdo e deliberacdo coletivas, dando espaco de fala
publica a quem geralmente ndo tem, possibilitando a mudanca das instituicbes por meio
de reinvindicacOes; e contribui com a redefinicdo da articulacdo entre familia,
autoridades publicas, mercado e sociedade civil, e participam da revalorizacdo das
préticas reciprocitarias4, o que, segundo a autora, torna possivel que se lute contra as
desigualdades intrafamiliares.

Ao analisar os relatos de vida das associadas, vemos como o trabalho se
relaciona com a vida familiar e suas obrigacdes. Mafalda péde participar com mais
afinco de movimentos sociais e trabalhar fora de casa com mais “sossego” apds a morte
do marido. Laila, assim como outras mulheres que entrevistamos, expressa que 0
encargo do cuidado da casa e quem resolve a maioria dos problemas da ordem do
doméstico, do privado, é ela. E mesmo possuindo autonomia para ir para reunides,
passar alguns dias foras por conta do trabalho, justifica esse poder de se ausentar por ja
ter cumprido sua principal tarefa, que € criar a familia. Assim como Laila, os discursos
de outras mulheres da Rede também expressam essa espécie de explicacdo do porqué de
ser possivel passar certo tempo fora de casa, que € o fato de ndo necessitar mais ter tanta
responsabilidade com a prole.

As narrativas de algumas associadas apontam para o fato de, nas condicGes de
informalidade e precarizacdo do trabalho em que sempre viveram, a associacdo a Rede
ter se tornado a melhor opcdo de trabalho. Mesmo sem assegurar alguns direitos
basicos, como a aposentadoria, a economia solidaria se mostra como o caminho mais

viavel para se ter uma renda. Entretanto, como abordam as autoras citadas

14 pPara Guérin (2005), as praticas reciprocitarias sdo consideradas uma forma completa de agir
economicamente. A finalidade econdmica € acompanhada por uma finalidade social, estando o auxilio
mutuo e a reciprocidade no &mago da acdo econdmica (GUERIN, 2005, p. 80).
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anteriormente, até mesmo no ambito da economia solidaria as mulheres ainda sé&o
negligenciadas.

A economia solidaria, mesmo tendo uma expressiva participacdo das mulheres
(embora em empreendimentos pequenos), ainda ndo atende as suas singularidades. Por
mais que tenha como alguns de seus pressupostos a horizontalidade e a igualdade entre
os individuos, as mulheres também s&o negligenciadas nesse tipo de economia. A dupla
jornada que muitas sdo obrigadas a cumprir € um dos empecilhos para que possam
participar mais ativamente nos empreendimentos solidarios. O que as entrevistas
indicam é que é necessario que haja um maior debate acerca da condicdo da mulher na
economia solidaria, possibilitando que esta seja de fato uma economia igualitaria,
horizontal e solidéria.

CONSIDERACOES FINAIS

Por meio das narrativas biograficas apresentadas neste artigo, podemos refletir
sobre o papel e o lugar das mulheres na economia solidaria. Neste caso, apresentamos
duas biografias elaboradas por mulheres que atuam em dois empreendimentos
produtivos solidarios no estado do Ceard. Questbes antropoldgicas emergiram das
narrativas, a primeira refere-se a relacdo entre estrutura e acdo — tdo caras a
antropologia. E a segunda, ao lugar e o papel da mulher na economia solidaria, ao
menos no nordeste do pais. Quanto a primeira questdo, a falsa dicotomia entre estrutura
e acdo foi transcendida nas narrativas e podemos entender que a participacdo das
mulheres na economia solidaria nos permite inferir certa forma de ressignificar a
estrutura social, na medida em que conseguiram uma relativa autonomia financeira e,
deste modo, alteraram suas condicGes de vida. Se elas ndo se empregam no mercado
formal de trabalho, integram a economia solidaria que lhes permite alguma renda e de
certa forma uma consciéncia politica, no caso de Mafalda. Mafalda tem um histérico de
participacdo nos movimentos sociais do Ceara alguns apoiados pelas comunidades
eclesiais de base. A economia solidaria torna-se entdo, o espaco do trabalho, da geracao
de renda e da militancia.

Ja Laila teceu uma trajetoria que representa a condicdo das mulheres no

nordeste brasileiro em &rea menos urbanizadas: poucos anos de escolaridade formal, ndo

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 290-307, jul. / dez. 2017

305



A experiéncia de mulheres em uma rede de economia solidaria no Ceard, em narrativas biogréaficas

inser¢cdo no mercado de trabalho formal, casamento e filhos. Tendo montado negocio
proprio e participado da Rede Bodega, Laila tem condigdo diferenciada em relagdo ao
aspecto financeiro e também a ampliacdo de sua consciéncia politica. Contudo, quanto a
segunda questdo, as narrativas nos sinalizam para a reproducdo de um padrdo de
relacGes de género. O lugar atribuido as mulheres continua sendo o espa¢o doméstico e,
nos empreendimentos solidarios, em afazeres considerados de mulheres, o que no
conjunto da economia solidaria significa atividades com menos geracdo de renda e,
talvez, menos valorizadas socialmente. Ndo podemos generalizar esta analise e estendé-
la a0 campo da economia solidaria no Brasil, contudo, podemos generalizar dentro deste

caso etnogréfico.
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RESUMEN. La Usina Catende fundada en 1820, ubicada en la zona de la mata del sur
de Pernambuco, caracterizada por el monocultivo de la cafia del azUcar, tuvo una gran
estructura y expansion inclusive exportando azUcar para el continente europeo. Al inicio
de 1990, en un contexto de dificultades financieras también para el sector de azlcar y
alcohol, ingresé en proceso de falencia. Mediante la organizacion de los “Sindicatos de
Trabalhadores Rurales (STR)”, de la “Federacdo dos Trabalhadores Rurais Agricultores
e Agricultoras Familiares do Estado de Pernambuco” (FETAPE)", de las
Organizaciones No Gubernamentales (ONG’s), el apoyo de la iglesia catolica y del
gobierno del Estado, se consigui6 la quiebra de la empresa a favor de los trabajadores.
Con esta decision judicial en 1995, se convirtid en una experiencia de economia
solidaria, un emprendimiento autogestionado. La metodologia fue exploratoria, se
realizd una investigacion de campo siendo adoptado el muestreo en cadena. Los
Programas para promover el desarrollo local fueron: Cafia del habitante; la diversidad
productiva (con plantios de supervivencia como: frijoles, maiz, camote, yuca, frutas) y
también actividades como piscicultura, bovino cultura; la “Educacdo de Jovens e
Adultos (EJA)" con enfoque territorial. Formaron una cooperativa, se consiguio la
desapropiacion del asentamiento Miguel Arraes en 2006 de 26.000 hectéreas con 4.000
familias residentes. Los resultados de los Programas fueron positivos, consiguieron
avances, sin embargo la falencia no habia sido concluida porque la fabrica no estaba
desapropiada y el poder judicial en 2009 cambié al sindico y, finalmente, en 2012
decidid clausurar la experiencia.

PALABRAS CLAVE: Economia Solidaria. Empresas recuperadas por los trabajadores.
Desarrollo solidario. Usina Catende.

1 Agradezco a mi orientadora Dra. Angela Maria Carneiro Aradjo (UNICAMP) por recibirme como
alumna del doctorado en Ciencias Sociales, por la paciencia, el respeto y por sus ensefianzas que
contribuyeron para mi formacion.
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ABSTRACT. The Catende Mill, founded in 1820, located in the southern wooded of
Pernambuco, characterized by sugar cane monoculture, and had a large structure and
expansion, including an export of sugar to the European continent. In the beginning of
the year 1990, in a context of financial difficulties for both the sugar and alcohol sector,
it went bankrupt. With the organization of the Rural Workers' Unions (STR), the
Federation of Rural and Family Farm Workers of the State of Pernambuco (FETAPE),
Non-Governmental Organizations (NGOs), with the support of the Catholic Church and
the State Government, they managed to turn the bankruptcy of the company in favor of
the workers. With that court decision, in 1995, it became an experience of solidarity
economy, a self-managed enterprise. The methodology was exploratory, in the field
research was adopted the snowball sampling.The Programs to promote local
development were: "sugar cane’s inhabitant"; a productive diversification (agriculture
of substance such as: beans, corn, sweet potatoes, cassava, fruits) and other activities
such as: poultry farming, and Youth and Adult Education (EJA) with a territorial
approach. They formed a cooperative, obtained an expropriation of the settlement
Miguel Arraes in 2006 with 26,000 hectares for 4,000 resident families. The results of
the programs were positive, they made progress; however, the liquidation was not
completed because the factory was not expropriated and the judiciary changed the
liquidator in 2009 and finally in 2012 decided to end the experiment.

KEYWORDS: Solidary Economy. Recovered factories. Solidarity development.
Catende Mill.

RESUMO. A Usina Catende, fundada em 1820, localizada na zona da mata, sul de
Pernambuco, caracterizada pelo monocultivo da cana-de-agucar, teve uma grande
estrutura e expansao, incluindo a exportacdo de agucar para o continente europeu. No
inicio de 1990, num contexto de dificuldades financeiras também para o setor de acucar
e alcool, entrou em processo de faléncia. Com a organizacdo dos Sindicatos
Trabalhadores Rurais (STR), da Federacdo dos Trabalhadores Rurais Agricultores e
Agricultoras Familiares do Estado de Pernambuco (FETAPE), das Organizagdes N&o
Governamentais (ONG's), com o0 apoio da Igreja Catdlica e do governo do Estado,
conseguiram a faléncia da empresa em favor dos trabalhadores. Com essa decisdo
judicial, em 1995, tornou-se uma experiéncia de economia solidaria, um
empreendimento autogerido. A metodologia foi exploratdria, na investigacdo de campo
foi adotada a amostragem bola de neve. Os Programas para promover o
desenvolvimento local foram: "Cana do morador”; a diversificagdo produtiva
(agricultura de subsisténcia como: feijdo, milho, batata-doce, macaxeira, frutas) e outras
atividades tais como: piscicultura, bovinicultura e a Educagdo de Jovens e Adultos
(EJA) com abordagem territorial. Formaram uma cooperativa, conseguiram a
desapropriacao para o assentamento Miguel Arraes em 2006, com 26.000 hectares para
4.000 familias residentes. Os resultados dos Programas foram positivos, conseguiram
avangos, no entanto, a faléncia ndo estava concluida porque a fabrica ndo foi
desapropriada e o poder judicial mudou o sindico em 2009 e, finalmente, em 2012
decidiu encerrar a experiéncia.
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PALAVRAS-CHAVE: Economia Solidaria. Fabricas recuperadas. Desenvolvimento
solidario. Usina Catende.

INTRODUCCION

La Usina Catende, podria denominarse Central Azucarera Catende, pero se opta
por utilizar el nombre original en portugués, por tratarse de una experiencia de referencia
nacional en la economia solidaria y asi no correr el riesgo de perder su identidad. Esta
localizada en la zona de la mata del sur? del Estado de Pernambuco, en la Region Noreste
de Brasil. Se trata de una usina fundada en 1820, que tuvo destaque en nivel de América
Latina, llegando inclusive a ser una gran exportadora de azucar para Europa.

Histdricamente, la zona de la mata pernambucana, en el siglo XV fue el primer
espacio explorado econémicamente mediante la extraccion y comercializacién del “Pau
Brasil”. Por tratarse de una region himeda, principalmente la zona de la mata sur, es
favorable para el cultivo de la cafia de azlcar y asi se dio inicio a la fundacion de los
primeros ingenios.

Inicialmente la produccidn azucarera fue establecida en la época de las capitanias
hereditarias configurandose como una actividad de importancia econémica. Las razones
de su consolidacién fueron: las condiciones favorables para el cultivo de la cafia, el uso
de mano de obra esclava, el dominio de la fabricacién por Portugal, asi como la demanda
europea, dando origen a la “civilizacion del aziicar” (ANTONIO NETO, 2012).

Durante el periodo colonial, la cafia de azlcar estaba vinculada a una tripode:
latifundio (porque surgié como herencia directa del proceso de colonizacion de la
distribucion de tierras en funcion de juegos de intereses), monocultivo (con trazos de la
mano de obra esclava que fue sustituida, posteriormente, por los habitantes que vivian
en las tierras del sefior del ingenio - que dividian la cosecha o realizaban trabajos como
compensacion - sin que todavia se constituyera una relacion salarial como
posteriormente se transformo) y agro exportacion (fue el modelo de exploracion de la
colonia mediante la transferencia de las riquezas alli obtenidas para las metropolis

portuguesas que vendian esos productos agricolas como el aztcar por altos precios, que

2 El estado de Pernambuco esta dividido en mesorregiones: region metropolitana de Recife (costa), la zona de la
mata, el agreste, el “sertdo” (semiarido) y Sao Francisco.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 308-332, jul. / dez. 2017
310



Usina Catende: Un proyecto de desarrollo solidario en Pernambuco

posteriormente en 1916 convertiria en commodity, negociada en la bolsa de Nueva
York) (CASTELO, 2003). Es decir, marcado por una sociedad agraria y esclavista en
una economia patriarcal tal como Gilberto Freyre (2003) describe en Casa Grande &
Senzala.

La zona de la mata es caracterizada por bajos indices de Desarrollo Humano
(IDH). En Catende (municipio que esta localizada la Usina Catende), el IDHM es de
0,609, IDHM Renda 0,578, IDHM Longevidad 0,760 y IDHM Educacion 0,515, segln
datos del Atlas del Desarrollo Humano en Brasil (ATLAS BRASIL, 2010), elaborado
por el Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD, 2017).

A pesar del alto numero de usinas en esa region, la actividad requeria cuantiosas
inversiones y asi los duefios de estas usinas acumularon grandes deudas. La Usina
Catende, en 1995, debia cuatro veces mas lo que valia al Banco del Brasil y obtenia
créditos para mantener los empleos en la regién en la forma de préstamos y
financiamientos con subsidios, como el “Programa Nacional do Alcool (Pr6-alcool)” en
los afios 1970, que estuvo bajo la administracion del “Instituto de Acucar e Alcool
(IAA)” que fue clausurado en 1990. Otro factor que contribuy6é para su fracaso
financiero fue la practica de una gestion irresponsable con estos recursos pablicos.

Este segmento, de azlcar y alcohol, es tradicional en la economia nordestina, sin
embargo al compararla con las regiones sur, sureste y centro oeste, los costos son
superiores cuando se toma en consideracion la topografia, la alta tasa de pluviosidad y
la falta de mecanizacion, esas condiciones repercuten en una productividad inferior.

Es necesario mencionar que las sucesivas crisis de los afios 1970, como la crisis
del petréleo, en los afios 1980 con la alta inflacion y en los afios 1990, que en un contexto
neoliberal trajo consigo la apertura de los mercados de América Latina para los
productos extranjeros que exacerbaron la competencia en las empresas nacionales
Ilevandolas en muchos casos a la falencia. Escenario en que se platearon formas de
generar trabajo y renta, siendo una de ellas la recuperacion de fabricas en quiebra por
parte de sus antiguos trabajadores. Estas experiencias que se vienen desarrollando han
constituido parte de la literatura de las ciencias sociales sobre economia solidaria, como
por ejemplo en Argentina, México y también en Brasil.

En esta perspectiva, el objetivo de este articulo es mostrar los efectos del
proyecto de economia solidaria encampado por la Usina Catende mediante un conjunto

articulado de Programas implementados y también los entrabes judiciales que
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culminaron con la clausura del emprendimiento. La hip6tesis sustenta la posibilidad que
trabajadores pueden recuperar una fabrica en quiebra, aunque sea de gran porte (26.000
hectareas, cinco municipios, envolviendo méas de 2.500 trabajadores) en una region
donde predominaba el monocultivo de la cafia de azucar, sin utilizar la explotacion
capitalista y promover el desarrollo solidario.

La metodologia utilizada fue de caracter exploratorio, en la cual se realizo
investigacion bibliografica acerca del tema de la economia solidaria, Empresas
Recuperadas por los Trabajadores (ERT) y del desarrollo promovido. También obtuve
datos de la productividad de la Usina a partir de documentos y archivos personales de
los exdirectores de la cooperativa y en las literaturas consultadas.

Ademas se realizd una investigacion de campo (en la zona de la mata del sur de
Pernambuco: en Catende, Palmares® e Xexeu?) y en la ciudad de Recife. Fue utilizado
como instrumento una entrevista estructurada con duracién aproximada de dos horas.
Adopté el muestreo en cadena, técnica de muestreo no probabilistico utilizada para
identificar a los sujetos potenciales en estudios en donde son dificiles de encontrar por
la dificultad de acceso a los entrevistados (BARBETTA, 2007). Esta técnica mostro
tener efectos positivos y las incursiones en campo ocurrieron con base en esas
indicaciones.

A pesar de una de las desventajas apuntadas por el muestreo en cadena ser la
representatividad y el sesgo del muestreo; considero que fueron superadas porque
consegui entrevistar: agricultores familiares, ex sefior de Ingenio, trabajadores agricolas,
directivos del Sindicato de Trabajadores Rurales (STR), del “Sindicato dos
Trabalhadores na Agricultura Familiar (SINTRAF)” y de la cooperativa.

Resaltando que, existia la multiplicidad de funciones, porque algunos de los
entrevistados ocupaban dos o tres cargos al mismo tiempo, o en temporalidades
subsecuentes. A ejemplo de ser presidente de la asociacion del ingenio donde vivia y al
mismo tiempo coordinador de Zona de Produccion Agricola (ZPA)® y posteriormente,

3 Conoci y visite el ingenio o Pirangi.

4 Hice investigacion en el ingenio Canto Flor.

° En este sentido expongo que inicialmente, el trabajo en el campo en la época que la Usina Catende era
una empresa mercantil era organizado en 51 ingenios (cada uno tenia un administrador) y coordenados
en 7 capitanias. En la época de la gestion de los trabajadores cada ingenio pasé a tener ademas del
administrador de campo, la asociacion de los residentes y fueron creadas 8 Zonas de Produccion Agricola
(ZPA) para coordinar las actividades del campo incluyendo el proyecto “Cafia del Habitante”.
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fue elegido presidente de la cooperativa. En esos casos, opté por el cargo de mayor

representatividad, en el caso del ejemplo, presidente de la cooperativa.

UNA TRAYECTORIA HACIA LA ECONOMIA SOLIDARIA

La Usina Catende en el siglo XX llegd expandirse hasta llegar a 70.000 hectareas
distribuidos en los estados de Pernambuco y Alagoas. Se modernizd, construyo
acueductos y una red ferroviaria que lleg6 a tener 150 km de extension que le permitian
transportar el azucar hasta el litoral (NASCIMENTO, 2004).

Hasta los afios 1990, las condiciones de vida y de trabajo, para los habitantes del
ingenio, eran precarias, vivian donde trabajaban en casas con muy poca estructura y sin
electricidad, no tenian derecho a plantar y también no podian hacer la crianza ni ningun
tipo de animal, aunque fuera domeéstico.

Como relata un presidente de la Cooperativa de los Agricultores Familiares de
Corubas (COOPERCORUBAS, nov/2016),

Mi padre era administrador de campo, en esa época, de la region de Corubas.
Y si un agricultor plantase platano, él estaba obligado a arrancar. Cafa de
azucar, de platano, cualquier cosa. La orden era de los duefios. En aquel
tiempo, ellos usaban revélver, era complicado. La ley era pesada. Mi papa
no queria hacerlo, pero estaba obligado si no perdia el servicio. Hasta para
pintar la casa tenian que preguntar qué color era para pintar. Era muy
complicado (RC, presidente da COOPERCORUBAS, nov/2016, traduccion

libre).

Ademas, imperaba el sistema "barracdo" (lugar semejante a una tienda o
bodega), que era administrado por una persona de confianza del duefio de la usina,
vendia los viveres a precios absurdos, era quién decia cuanto podian llevar de que

producto y también era el responsable por pagar los sueldos y descontar las compras.

En nuestras tierras, éramos jueces, lo decidiamos todo, pero también éramos
responsables por la escuela, por la salud. Pero ellos (los que vivian en los
ingenios) vivian en la miseria, no tenian ni camas para dormir, era en el pasto
suave, no habian bafios, no era vida, era sub vida. Donde compraban lo que
comian, se llamaba bodega, que era el mercado, cada ingenio tenia uno.
Vendia lo que tenia y era todo de tercera: sardina, charqui, frijoles y muy
caro. (exsefior de ingenio/nov/2016, traduccion libre)

Mi abuela vivia alli enfrente, ella vivia en una tienda, donde trabajaba el final
de semana, el duefio era quien decia se podia llevar alguna cosa o si no. Y
esa cosa era poquita, ella tuvo pocos hijos: 20 (carcajada irdnica).
Sobrevivieron solamente nueve, once fallecieron, pero tiene nueve hijos
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vivos todavia. (Ex-director de la cooperativa Catende Harmonia/ nov/2016,
traduccion libre).

Esa condicion de explotacion, que se basaba en el sistema "barracdo", cuyas
secuelas eran la alta mortalidad, sobre todo infantil, ademas de las jornadas agotadoras,
condiciones insalubres y bajos salarios que eran pagados en vales canjeados en las
tiendas, fue un modelo de exploracion mundial. Estaba alineado a las crecientes
necesidades de la economia y reflejada en una cancion estadounidense “Sixteen Tons”,
en referencia a la vida dura que llevaban los trabajadores de las minas en Kentucky
(EE.UU). En el caso de estudio de esta investigacion, se origina en una sociedad
patriarcal que desarroll6 la economia agricola.

Pero a pesar de toda la explotacion que les proporcionaba el lucro, la mala
sucesion familiar, los sucesivos cambios de duefios y la ineficiencia en la gestion
hicieron con que la Usina Catende se fuera a la quiebra. En ese entonces, en 1990, la
Usina aun tenia un porte considerable, 26.000 hectareas distribuidos en cinco
municipios (Catende, Palmares, Jaqueira, Xexeu e Agua Preta) de la zona de la mata sur
del Estado de Pernambuco mas de 4.000 familias (Silva, G. 2011).

Al final del afio 1992, la Usina despidié a 2.300 trabajadores rurales y queria
expulsarlos de sus viviendas en los ingenios sin pagarles sus derechos laborales. Fue un
gran impacto para la region y en ese momento habia un conjunto de factores como: el
proceso de redemocratizacion de la sociedad, grupo de derechos humanos muy activos
en la region, las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) inspiradas en una teologia de
la liberacién y un movimiento de oposiciones sindicales que cambiaron algunos
liderazgos de los Sindicatos de los Trabajadores Rurales (STR) por lideres mas
comprometidos con la causa de los trabajadores. El apoyo de entidades sindicales como
la Central Unica de los Trabajadores (CUT), de la " (FETAPE) también fue importante
y asi se obtuvo un gran movimiento de resistencia.

De esta forma, ese grupo se reunio para identificar los derechos laborales de esos
trabajadores, un asesor de la FETAPE declaro “Hicimos un trabajo colectivo e intensivo,
fueron dos semanas, en la Didcesis de Palmares, todos ayudando para establecer el
tiempo de trabajo y también el lugar donde residian” (octubre/2016, traduccion libre).
Al final se constituyé un documento con todas las informaciones detalladas que se
registro en el Ministerio del Trabajo de la Region en 1994,

Entre 1992 y 1994 hubo diversas negociaciones con los duefios sin éxito y por
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fin con apoyo del gobernador del Estado de Pernambuco, Miguel Arraes, solicitaron la
falencia en la justicia en nombre de los trabajadores. Los duefios de la Usina, que era un
grupo empresarial formado por familias tradicionales en la aristocracia del azucar,
también solicitaron en la justicia la quiebra de empresa. Ante estos dos pedidos, la
justicia emitio el fallo favorable a la quiebra solicitada en nombre los trabajadores en
1995.

Es en ese escenario de luchas y de reivindicaciones surgié un movimiento por
los derechos laborales que posteriormente se va configurando, en los afios 2000, como
de economia solidaria. Comprendida por Paul Singer (2002) como la organizacion
democratica de produccion y consumo esta centrada en el cooperativismo y toma como
base sus principios no capitalistas en la practica econémica. Los principios utilizados en
la cooperativa de Pioneros de Rochdale que fueron: vinculo abierto y voluntario, el
control democratico por parte de sus miembros, participacion econdémica, autonomia e
independencia en relacion al Estado, compromiso con la educacion de los miembros de
la cooperativa, cooperacion entre las cooperativas y promover el desarrollo de la
comunidad en la cual esta inserida. Hasta hoy son considerados bases del
cooperativismo auténtico.

Ademas, entre los principios asignados a la economia solidaria estan la
democracia, la igualdad y equidad entre los participantes, la autogestion, el repudio a la
relacion salarial, la autonomia y la solidaridad (SINGER, 2002). En la vision de este
autor, la economia solidaria es comprendida como un rescate de la crisis del mundo del

trabajo® en la division capital-trabajo tradicional y extrafiada.

LAS METAMORFOSIS DE LA USINA CATENDE

Durante el funcionamiento de esta experiencia, fueron nombrados cinco

sindicos’. Al inicio fue indicado el Banco del Brasil (BB), por ser el mayor acreedor,

® En un sentido ampliado el término “trabajo” pasé a abarcar no solamente el empleo sino también a
incluir actividades fuera del area industrial y productiva como trabajo asociado, voluntario, doméstico,
auténomo, familiar, part-time.

7 Esta denominacion legal es utilizada para designar a los representantes del juez de la quiebra cuya
funcidn es administrar, en este caso, la Usina y representar a los trabajadores tanto del campo, como de
la industria y posteriormente a los agricultores familiares. Esta designacion esta presente en la antigua
“Lei de falencias e concordatas,” Ley n° 7.661/1945, si bien hubo cambios con la aprobacién de la Ley
11.101 de 09/02/2005 que “Regula a recuperacdo judicial, a extrajudicial e que regula la falencia do
empresério e da sociedade empresaria” en la cual el sindico fue substituido por un administrador judicial:

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 308-332, jul. / dez. 2017
315



Victoria Zuniga de Melo

los que promovieron el desarrollo del proyecto de economia solidaria fueron el segundo
y el tercer sindico. Bajo la sindicatura del segundo sindico (amplio conocedor del sector
de azucar y con una gran sensibilidad para las cuestiones sociales), se buscé hacer frente
a los desafios iniciales: el analfabetismo, en una encuesta realizada indico que alrededor
del 80% entre los trabajadores rurales, no sabian ni leer ni escribir, ademas de venir de
una cultura de salarios y de un trabajo explotador.

Segln un ex-presidente de la cooperativa Harmonia relata: “Esa encuesta
también indico que ellos no aceptaban una cooperativa por causa de la mala fama que
tenian (las falsas cooperativas), pero también no querian un patron exigente, queria un
patrén buenito y eso no hay en la zona de la mata” (agosto/2016, traduccion libre).

Esa fue una de las razones por la cual se form¢6 la "Companhia Agricola
Harmonia" como sociedad andnima que cont6 con 2.200 trabajadores en 1998 y solo en
2005 fue constituida oficialmente la Cooperativa Catende-Harmonia, porque las
cooperativas eran utilizadas para burlar las leyes laborales y la mayor preocupacion que
mostraron los trabajadores era en relacion a sus sueldos y a los demas derechos
laborales. Estos hechos pusieron evidencia la cultura heredada de una empresa mercantil
pautada por la relacion capital-trabajo, en la cual no toman decisiones, al contrario las
tienen que obedecer y reciben un salario estipulado previamente, sin los riesgos
econdmicos que involucraria ser socio (no percibir sobras, o ser inferior al salario
actual).

Para la administracion de la quiebra fue formada una direccion ejecutiva
compuesta por el sindico, los asesores del proyecto Catende-Harmonia, el equipo de
educadores, la administradora de chalés y cuando la cooperativa fue creada también
pasO a formar parte la administracion. Contando con la asesoria de la “Associacao
Nacional dos Trabalhadores em Empresas de Autogestdo (ANTEAG)”, que se convirtio
en un colaborador de esa experiencia®,

Asi mismo, fue creado un Consejo Gestor formado por aproximadamente 70

existe un consejo compuesto por tres clases: un acreedor empleado, un representante de acreedores con
garantias reales o privilegios especiales y un acreedor quirografario subordinado o con privilegios
generales y cada clase tiene 2 suplentes. Este tltimo marco legal no regula a la Usina Catende, por haber
iniciado su proceso legal en la vigencia de la ley anterior.

8 Se destaca que los idealizadores del proyecto no tenian ninguna referencia de ERT en el ambito de la
economia solidaria, solo fueron a descubrir mediante la participacion de eventos sindicales en la cual la
ANTEAG estaba presente. Asi conocieron la propuesta de la economia solidaria e a Paul Singer, quién
iria influenciar con su pensamiento en las bases de construccidn de esta experiencia.
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personas, que ademas de la direccidn ejecutiva, era compuesta por los presidentes de las
asociaciones de habitantes de los ingenios, los técnicos, los gerentes de la Usina 'y de la
produccion agricola y la representacion sindical de los trabajadores rurales a partir de
los cinco STR’s y la comision de fabrica (SCHAFERS, 2007).
A grandes rasgos Nascimiento (2004, p. 117) menciona la propuesta para
incentivar el desarrollo del proyecto:
1) Recuperar la estructura productiva para mantener y generar nuevos
empleos;
2) Erradicar el analfabetismo;

3) Erradicar el hambre en los periodos de entre zafra de la cafia de azlcar;
4) Implantar soluciones innovadoras de la produccion y de la gestion.

La economia solidaria propone un desarrollo solidario con base territorial que
Ivan Silva (2005, p. 3) manifiesta: “En general, los procesos de desarrollo territorial
tienen como objetivos principales la transformacion de los sistemas productivos locales,
el incremento de la produccion, la generacion de empleo y la mejora en la calidad de

vida de la poblacion™.

EL PROGRAMA CANA DEL HABITANTE

Los trabajadores rurales tenian experiencia en la siembra de la cafia de azUcar y
ya tenian la demanda de la Usina, cuando hubo el permiso a los trabajadores despedidos
en 1992 o a sus descendientes para realizar plantios, lo (re)significaron como plantacion
de cafia e instauraron un programa llamado Cafia del Habitante. En portugués seria
“cana do morador”, desarrollada por los agricultores familiares. Este programa tuvo un
gran crecimiento.

La cafia de azGcar molida por la usina tenia tres origenes: propia (que pertenecia
a la usina y sus costos eran computados como de produccion) la de proveedores
(adquirida de terceros) y la cafia del habitante (que era cultivada en areas autorizadas
por la colectividad y por la justicia, ademas era administrada por la unidad familiar con
autonomia, la cual asumia los riesgos de la produccion, en esta modalidad la cafa era
vendida a la Usina Catende) (NASCIMENTO, 2004).

Este Programa posibilito que los trabajadores agricolas, aquellos contratados por

la Usina en régimen permanente o temporario, solo necesitaban cumplir la convencion
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colectiva (tres toneladas de cafia quemada por dia) lo que significaba trabajar solamente
un turno, por la mafana, en el lugar de las ocho horas en la época de los duefios. Y sus
familiares también pudieron participar del programa y asi aumentar la produccién de la
usina y la renta familiar.

De esta forma se empieza una transformacion de trabajador con salario y
derechos laborales hacia el agricultor familiar, una categoria politica que les permite el
acceso a derechos y financiacion®. Este programa, Cafia del Habitante, que habia
empezado en 1995 financiado con fuentes internas, inicialmente como cooperativa de
insumos, iniciativas como banco de semillas, en los moldes de un fondo rotativo®, ya
permitié una leve mejoria en la renta. No obstante, su expansion ocurrié en 2002,
durante la sindicatura de Mario Borba (segundo sindico) cuando obtuvo recursos del
“Programa Nacional de Fortalecimento da Agricultura Familiar — Pronaf’!!, fue
considerado un programa exitoso porque también posibilito el acceso democratico a la
tierra y llego a incluir a 2.200 trabajadores rurales/ agricultores familiares en un area de
cerca de 3 mil hectareas (NASCIMENTO, 2004).

La participacion de la cafia producida en el asentamiento Miguel Arraes fue
ampliada hasta llegar a los 34% en la zafra 2004/2005, principalmente después del
acceso a recursos publicos, como el PRONAF. Y fue a partir de esta expansion que los
habitantes de los ingenios pasaron a organizarse estratégicamente de forma a elevar las

asociaciones al nivel de entidades de representacion.

% Los agricultores familiares como categoria politica que consiguen el acceso a derechos, en contraposicion al
concepto de campesino. Para Wanderley (2003) entre esos conceptos existen rupturas y continuidades y su concepto
se confunde con el de la ley del PRONAF.

10 Consultar la investigacion de Gongalves e de Melo (2015), Economia da dadiva e os Fundos Rotativos Solidarios:
Reciprocidade e Mercado em comunidades rurais no Estado da Paraiba. Jodo Pessoa: UFPB, 2015.

11 Objetiva proporcionar aumento de la renta, modernizacion del sistema productivo, valorizar al productor rural y a
la profesionalizacidn de los productores familiares.
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Figura 1 - Participacion del Programa Cafia del Habitante por zafras de 1998 a 2005.
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Fuente: Dias y Souza (2008).

Aqui es realizado un recorte temporal debido al cambio de sindico, Marivaldo
Andrade, el tercer sindico, de los trabajadores con una trayectoria de luchas en el
movimiento sindical. Cuando nifio tuvo una vida dificil, participando del corte de la
cafia, en lo que es hoy el municipio de Jaqueira, posteriormente participé en
organizaciones de cufio catélico como la Animacion de los Cristianos Rurales (ACR),
la Comision Pastoral de la Tierra (CPT), orientadas por la Teologia de la Liberacion
(MELO NETO; LIMA, 2010).

También actu6 como juez clasista defendiendo a los trabajadores y presidente
del STR de Jaqueira. Durante su gestion, en 2005 se formd, con 2.200 asociados, la
Cooperativa Harmonia de Agricultores e Agricultoras Familiares, compuesta por un
consejo director, asesores técnicos y equipos de proyectos educativos (NASCIMENTO,
2004). Tenia como objetivo la compra de maquinas e insumos como fertilizantes y
promover la educacion cooperativa para los agricultores familiares (SCHAFERS, 2007).

Por la importancia y visibilidad que este programa obtuvo, pasé a tener una
unidad especifica de gestion y de acompafiamiento con una coordinacién propia, de
forma que la coordinacién de Carfia de habitante era realizada por los coordinadores de
las seis ZPA’s y habia el coordinador general de Cafa del habitante que era subordinado
al director agricola.

Se obtuvo la més grande victoria de los 16 afios de existencia, la reforma agraria

en la cual las tierras fueron desapropiadas por el “Instituto Nacional de Colonizacdo e
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Reforma Agréaria (INCRA)” en 2006 mediante tres decretos presidenciales, los
agricultores estaban en una lucha histérica de 13 afios por la posesion de la tierra. Asi
fue creado el Asentamiento Miguel Arraes, beneficiando a 4.000 familias en 26.000
hectareas. Todavia la desapropiacion era el primer paso, se hacia necesario agilizar un
proyecto de desarrollo para el asentamiento. Por otro lado, en la fabrica la
desapropiacion todavia estaba pendiente de la decision judicial.
Los que mas han garantizado esa viabilidad econémica son aquellos que
estan viviendo en el campo. Ellos heredaron un derecho de permanecer en
esa tierra, de trabajar y producir sin que nadie mas pueda molestarlos.
Todavia tienen dificultades, pero esta conquista es real y concreta
(KLEIMAN, 2008, p.11, traduccion libre).

En la figura 2, a seguir, se muestra el avance del Programa Cafia del habitante,
desde el inicio de la sindicatura de Marivaldo hasta el final en 2009. Destaco que la zafra
de 2007/2008 fue record, se moli6é 669.554 mil toneladas de cafia al total, produciendo
1.165.657 sacos de azUcar de 50 kg (aunque también se comercializ6 en sacos de 2 Kg,
en el ambito del programa Hambre Cero). Por ese motivo se muestra en términos
porcentuales un poco inferior pero la produccion de Cafa del Habitante de esa zafra fue

233.378 mil toneladas de cafia.

Figura 2 - Participacion del Programa Cafia del Habitante por zafras de 2005 a 2009.
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Fuente: Cooperativa Catende-Harmonia (2010).

Uno de los grandes logros de este programa fue la distribucion de renta en la
region, que distribuyo al total R$ 40.495.950 (cuarenta millones cuatrocientos noventa

y cinco mil novecientos y cincuenta reales), entre los asentados participantes durante la
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gestion del sindico Marivaldo.

Figura 3- Valores pagados en (R$ 1.000) a los proveedores externos y al Cafia del Habitante.
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PROGRAMAS EDUCATIVOS Y ALIMENTARES

A seguir se describen las acciones educacionales que empezaron en 1996 con la
Educacion de Jovenes y Adultos (EJA) con recursos del “Plano Nacional de
Qualificacdo do Trabalhador (PLANFOR)”, implementado nacionalmente bajo la
direccion del Ministerio de Trabajo y Empleo (MTE) y con recursos del Fondo de
Amparo al Trabajador (FAT).

En Catende se inicié con un proyecto denominado “Catenddo”, el cual incluia
tanto cursos de calificacion como de elevacion de escolaridad. Conté con el auspicio de
la ANTEAG y otras ONG’s (SILVA, G, 2011). Posteriormente también se realizaron
acciones educativas con ayuda del gobierno estatal que les otorgaba una beca de ayuda
a los estudiantes trabajadores rurales, que funcioné con la colaboracién de la ONG
FASE.

Luego se cred un equipo de formacion de caracter permanente denominado de
“Equipe Harmonia” conformada por técnicos educacionales, educadores formados en la
region, descendientes de los trabajadores del campo y de la industria y esa proximidad
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favorecio la adhesion de los alumnos al proyecto educacional. Los valores que orientan
a la educacién popular basada en la valorizacion del ser humano, del ejercicio de la
ciudadania, de una relacion armonica con el medio ambiente, la cooperacion y la
autonomia articulados a partir de la categoria trabajo que también son profesados por la
economia solidaria, condujeron a que este equipo pasase a formar parte del consejo
gestor en 2004.

Por otro lado, la asociacion con las universidades de la region “Universidade
Federal da Paraiba (UFPB)”, “Universidade Federal de Pernambuco (UFPE)” y
“Universidade Federal Rural de Pernambuco (UFRPE)” contribuyé para la mejoria de
la educacion, incluyendo la EJA y la educacion de los nifios, asi como programas de
prevencion para la salud de la mujer con el Centro de Mulheres do Cabo.

Los cursos de formacion ministrados por el grupo de EJA y Educacién del campo
fueron estructurados en los ejes tematicos descritos a seguir:

I - Agricultura familiar: cultura, identidad, género y etnia;

Il - Sistemas de produccidn y procesos de trabajo en el campo;
111 - Ciudadania, organizacién social y politicas publicas;

IV - Economia solidaria;

V - Desarrollo sustentable y solidario con enfoque territorial;
(MINISTERIO DA EDUCACAQO, 2010).

Todos estos ejes definidos en la matriz curricular estaban basados en lo que se
supone seria el cotidiano de los alumnos, agricultores familiares y trabajadores del
campo en general, los conocimientos que les serian necesarios, entre ellos constando la
economia solidaria y el desarrollo sustentable.

Otro programa implementado fue la diversidad productiva, a partir del uso
colectivo de la tierra para la agricultura de subsistencia y también de otros cultivos como
frutas y café. Subrayo que la diversidad productiva lleg6 a ocupar 2.200 hectareas. Hubo
avances en estos sentidos: se pasd a fomentar el cultivo de alimentos para la
supervivencia con el plantio de tubérculos como: camote, yuca y maiz, y leguminosas
como los frijoles.

Inclusive se tratd de hacer una fabrica de almidon de yuca con la “Agéncia de
Desenvolvimento Solidario (ADS/CUT)”, que contraté a un técnico, pero no fue
factible por causa de la humedad de la tierra. En este caso la yuca no puede quedarse en
la tierra para cosecharla después porque se pudriria.

Tambien se incentivd la avicultura, bovino cultura, la porcicultura y
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piscicultura. Este tltimo contando con el apoyo del Instituto Josué de Castro, el proyecto
“Pescado para comer” que empezé en el afio 2000 y tenia como objetivo atender a la
poblacion local en su demanda alimentar de pescado y generar las condiciones de

autosuficiencia local. Teniendo como sus principios:

a) Elsuministro de pescado a las familias de los asentamientos de la reforma
agraria, donde se busca la seguridad alimentaria, contribuyendo con la
construccion de la soberania alimentaria, teniendo en la creacion de peces,
una de las alternativas de bajo costo y generar excedente para la
comercializacion local, en el municipio;

b) Busqueda de experiencias con procesos econdmicos que no estan
necesariamente subordinados a la 16gica del capital. Las poblaciones de
trabajadores rurales, asi como otras, viven relaciones econdmicas que,
incluso monetarizadas, no tienen como fin ultimo, el lucro. Se busca en este
proceso estimular otras formas de relaciones economicas (Peixe para comer,
autoconstrugio & inclusio social/ 2005)*2,

El padron era el consumo minimo de pescado recomendado por la
Organizacion de las Naciones Unidas para Alimentacion y Agricultura (FAO) que es de
12 kg por persona al afio. En la dptica familiar con una composicion de seis miembros
serian necesarios 72 kg al afio, lo que daria 6 Kg al mes y 1,5 kg por semana. En este
sentido, se buscé estimular la creacion de pescado, la tilapia, por ser una especie muy
resistente (SAGARPA, 2013). La facilidad de la cria de la tilapia fue esencial sobre todo
porque en esa época la media de afios de escolaridad formal era tres a cuatro afios y tenia
que ser realizado con la base en la educacion popular (aprender con la practica) por la
dificultad de leer, no era viable emitir manuales.

Los problemas en la zona de la mata eran muchos para los que vivian en los
ingenios mas lejanos que pasaban inclusive por problemas de aislamiento y de
desabastecimiento desde la época de los duefios y que ain perduraba en la gestion de
los trabajadores, aunque buscando formas de superar las dificultades, como demuestra
el relato a seguir.

Lo importante era la seguridad alimentaria, ese era el enfoque. El invierno en
la zona de la mata es dificil. A veces se pasaba 15 dias sin salir del ingenio
porque la carretera no tenia condiciones. Cuando llovia, todo paraba. Era
necesario que el tractor fuese para rehacer las carreteras. Entonces usted tenia
poblaciones enteras aisladas durante 15, 20 dias. Sin dinero circulando ni
nada. Pero tenia en el pescado del tanque en casa, la proteina necesaria.

(Coordinador del proyecto "Peixe para comer"/ marzo/2017, traduccion
libre).

12 Este documento fue elaborado como una contribucion que fue discutida en el "1 Encontro da aquacultura familiar
da articulacéo das entidades da Mata Sul" en 2005. Traduccion libre del portugués.
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Aun con todos esos obstaculos, la actividad se fue desarrollando inclusive con
nifios que estaban en la escuela y podian hacer anotaciones para los padres y entre las
personas de mas edad, dado no requiere fuerza fisica. Un entrevistado que todavia
mantiene su tanque para la cria de pescado para consumo, dijo “Tenia el ‘cuaderno del
pescado’ mi hijo anotaba las descubiertas que habia realizado acerca de los peces y asi
también aprendimos ambos”. (Agricultor familiar en el Ingenio Canto Flor/octubre/16,
traduccion libre).

A seguir un cuadro sintético de la participacion de los habitantes del Proyecto

de Asentamiento Miguel Arraes, por municipios, ingenios y género.

Figura 4 - Cuadro sintético de la actividad acuicola en la Usina Catende.

o ) Productores Vivero
Municipio Ingenio _
Total Hombres Mujeres  Escuela
Palmares 6 81 57 24 800
Catende 8 132 101 31 3.100
Jaqueira 2 17 17 0 300
Xexéu 4 47 29 18 1.400
277 204 73
4 20 5.600,0M?2
100% 73,6 26,4

Fuente: Resultado del Proyecto Acuicola de Base Familiar, “Promata/Cooperativa Harmonia”.
2007/2010.

El cuadro trae dados desde 2007 hasta 2010, con estudios considerando el
contexto de los habitantes de los ingenios y en 2006 consiguieron la reforma agraria lo
que impulso la diversidad las actividades productivas.

El municipio de Catende presenta mayor numero de participantes, 132, siendo
101 hombres y 31 mujeres, equivale al 76,5% de hombres y el 23,5% de mujeres,
quedando poco por debajo de la media del territorio (26,4%), aunque en los relatos las
mujeres han demostrado atencion y cuidado con el cultivo de peces, esta participacion
sigue siendo baja. La actividad de los viveros en las escuelas también se desarroll6 en
Catende y el municipio de Xexéu se destacd, indicando que la participacion de nifios y

jovenes podrian inspirar a sus padres y mantener la actividad cuando crezcan. Indico
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como dato de la investigacion que conoci el Ingenio Canto Flor y en ese municipio
observé tanques artesanales en diversas casas.

El hecho que 20 de los 48 municipios adoptaron en alguna medida la acuicultura
fue un buen indicio, considerando los obstaculos: que no habia una cultura de la cria de
peces y que es un animal que no lo veian, es decir abstracto. A ese respecto: “La cria de
peces fue una aventura, no lo vemos como a una vaca, pero sabemos que esta alli”.
(Agricultora familiar del Ingenio Canto Flor/octubre/2016, traduccion libre).

La Usina enfrentd desafios diversos durante su trayectoria, incluso climaticos:
dos grandes inundaciones en 2000 y 2010, que sirvieron para unir a los trabajadores del
campo Y la fabrica que realizaron diversas labores como la limpieza de las piezas de la
fabrica e improvisar su sustituciéon. Fue un momento de unién y de esperanza en el cual
los lazos de reciprocidad estuvieron muy activos.

Ademas, también ocurrio un incendio en el cual los propios trabajadores se
organizaron en una escalera humana para tratar de apagar el incendio que fue cerca de
las calderas. Solicitaron el auxilio de los bomberos, pero estaban a 63,4 Km del local.
Por esa razén, si los operarios no hubieran reaccionado muy probablemente los dafios
habrian sido irrecuperables.

El proceso de autogestion estaba en construccion, luchaban por el equilibrio
financiero®® constantemente y por el cese del proceso judicial y la desapropiacion de
forma integrada, es decir, el campo y la fabrica.

Las mejorias para los trabajadores agricolas fueron de hecho sustantivas, ya para
los operarios de la fabrica, fue diferente. Los que vivian en los ingenios proximos
tuvieron acceso a la tierra, pero con la gran mayoria de ellos no fue asi. Como Vieitez y
Dalri (2001, p. 48) indican: “Las dificultades para cambiar la organizacion del proceso
del trabajo son evidentes, ya que derivan basicamente del hecho de que las maquinas,
equipos y tecnologia de produccion utilizadas, determinan en gran parte, la organizacion
del proceso del trabajo™.

El trabajo en la industria era determinado por una tecnologia milenaria, para
realizar cambios en la estructura se requerian cuantias considerables y para crear renta

alternativa de los operarios serian necesarias pequefias fabricas y también se deparaban

13 Dado que su principal producto es el azlcar , que es commodity y como tal esta sujeto a la alta
volatilidad que interfieren factores climaticos, de consumo y demanda y por ser activo con 100% de
renta variable, lo que hace mas peligroso que algunas acciones
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con el mismo problema de recursos. Otro agravante para la distancia entre los
trabajadores del campo y los operarios es que histéricamente estos eran mas proximos
de los patrones y no sentian contemplados, en su totalidad, por el proyecto.

En este aspecto, Kleiman (2008) relata que por ocasion del retraso en el pago de
los salarios, provocados por problemas financieros, el sindicato de los trabajadores del
azucar y alcohol promovié una huelga para desestabilizar y tomar el comando de la
quiebra reivindicando legitimidad de representacion de los trabajadores como
acreedores. Ante ese hecho los trabajadores del campo que se opusieron a los
trabajadores de la fabrica, enfrentandose. Para resolver la situacion recurrieron a la

intervencion judicial que restableci6 el sindico al comando®®.

LA DESCONSTRUCCION DEL PROYECTO SOLIDARIO

Cuando el juez de la falencia en 2009 cambi6 al tercer sindico, de los
trabajadores, por un sindico de su confianza y, por no entender el proceso colectivo que
se habia construido, separ6 el campo de la fabrica, lo que fue inviabilizando poco a poco
la experiencia de economia solidaria. El cuarto sindico no se cumplié los compromisos
acordados de forma conjunta y no hubo maés recurso para invertir. Asi como también no
realizd los pagos a los proveedores y la actividad declind mas aun, hasta que, en marzo
de 2012, el juez de la quiebra emitié su decisién de clausurar definitivamente las
actividades de la Usina Catende.

En noviembre de 2012, el cuarto sindico, solicité al juez el retiro de sus funciones
alegando problemas de salud, ante lo cual fue nombrado el quinto sindico, un
economista que posee una larga experiencia en términos de recuperacion judicial, pero
que en este caso tiene como misidn subastar la Usina Catende.

A finales de diciembre de 2012, el que habia sido el cuarto sindico fue acusado
de desvio de recursos en el orden de R$ 8 millones de reales y encarcelado en

consecuencia de una investigacion iniciada por el “Ministério Publico de Pernambuco

14 En consecuencia de este hecho, el presidente del sindicato de los operarios quedd impedido legalmente
de participar de las reuniones e inclusive de ingresar en las dependencias de la industria.
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(MPP)”%5, Este hecho fue noticiado en los principales medios de comunicacion de
Recife y de la zona de la Mata, aunque actualmente el proceso tramita en secreto de
justicia y el sindico se encuentra en libertad.

La finalidad original de la subasta es realizar el pago de las deudas oriundas de
los derechos laborales, asi como de los proveedores de cafia de azucar (incluyendo a los
agricultores familiares). Ocurrieron cinco subastas sin éxito entre 2012 y 2013 hasta que
en 2016 se realizaron las subastas por lotes: camiones, casas y piezas.

Lamentablemente ocurrié lo que suele suceder en la mayoria de los casos, los
bienes se deprecian mientras esperan las subastas, ocurriendo el remate de los bienes
por precios bajisimos y algunos equipos frente a la accion del tiempo son vendidos como
chatarra. Los trabajadores ven sus derechos laborales corroidos como el 6xido lo hace
con las estructuras metalicas. El recurso levantado fue depositado en la cuenta judicial
y hasta ahora esta sirviendo para pagar los salarios de los vigilantes y algunos empleos
de la administracion que todavia restaron. Hasta el presente momento no se ha liquidado
el proceso de quiebra y los trabajadores no recibieron sus derechos laborales.

Los sentimientos en relacion a la experiencia de economia solidaria pueden ser
expresados aqui: “Buenos tempos eran aquellos en los que yo podia sentarme con el
director de la Usina y decirle las cosas en la cara, cuando escuchaban mi voz” (trabajador
agricola, agosto/2016, traduccion libre).

Esa frase refleja los avances y las contradicciones que estaban presentes entre
los trabajadores por un lado se sentian participes del proceso, que podian expresarse y
pedir méas cosas que en la época de los duefios de las usinas, pero (re) significaron a los
miembros de la direccion ejecutiva, como los jefes, como los nuevos patrones, que
hablaban con todos, que iban al campo, pero aun asi patrones, donde la relacion salarial
también existia. Aunque para otros trabajadores estuvo mas presente una relacion de
asociados, la relacién salarial no fue superada.

Los desafios enfrentados por los agricultores fueron citados:

La agricultura de subsistencia es buena para el consumo, hay que tenerla:
frejoles, platano, pifia, yuca, papas, pero es sélo para el consumo, para vender
no, porque hay poco retorno. Se vende una saca de papas por R$ 2,00 (dos
reales). S6lo se obtiene el dinero para el dia, para comprar la carne, la leche.

15 Por ocasion de su prision en su residencia encontraron dinero en 3 monedas (dolar, euro y reales),
cheques, computadores, armas de fuego y dos vehiculos de la Usina en su residencia en Recife. El
contador también fue detenido por el mismo motivo.
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Ademas que cada fruta o verdura requiere un cuidado especifico y se plantan
en épocas diferentes. Por ejemplo, yo planté 300 toneladas de cafia, recibi R$
24.000,00, retirando todos los costos que tuve con personal, adobo,
fertilizante, transporte, quedé R$ 12.000,00; o sea vale la pena, para tener
dinero para el inverno. La agricultura de subsistencia no da eso. Es la raz6n
por la que todavia se planta la cafia. (Tesorero de STR/octubre 2016).

No hubo asistencia técnica, ni planificacion para la agricultura familiar.
Imagina quien estuvo 20, 30 afios siendo trabajador y recibiendo un sueldo,
¢Como ser un emprendedor? No hubo preparo también para la
comercializacion de la produccion en cooperativas. Por otro lado, se observa
que los financiamientos destinados al agricultor familiar, muchas veces no
obedecen al calendario agricola. Si los asentados reciben las tierras en su
nombre pueden perderlas por causa de la deuda con el PRONAF. (Presidente
de la FETRAFE/ octubre /2016, traduccion libre).

Una de las mayores dificultades es el bloqueo del TCU* que tienen los
asentados de la reforma agraria (caso especifico de la Usina Catende). Los
recursos que todavia pueden acceder son del “Fomento Mulher”*” que presta
R$ 3.000 y la falta de organizacion de la comunidad (asesor técnico de la
Diamantina®®/ noviembre/2016, traduccion libre).

Cuanto a la deuda del Pronaf, cabe la siguiente aclaracion: por falta de acceso a
la financiacion, por tratarse de una falencia, la salida encontrada fue solicitar los
recursos del Pronaf Costeo “C” individualmente (como es requisito que sea agricultor
familiar), pero agrupados legalmente por la asociacién de los ingenios donde residian.
A la llegada del recurso una parte era destinada para la cooperativa para financiar la
actividad colectiva y los reparos en la fabrica y la otra parte para el agricultor invertir
en su cafia. EI pago era proporcional al valor que cada parte habia recibido. La
cooperativa se responsabilizaba por la parte que habia destinado a la industria para hacer
las manutenciones, pero en la practica cuando la industria producia el aztcar y lo vendia,
repasaba ese valor para la cooperativa realizar el pago. Sin embargo, el cuarto sindico
indicado por el juez separ6 el campo de la fabrica y no honré los compromisos, lo que
impidio a la cooperativa realizar los pagos y, consecuentemente, el acceso a nuevos

créditos. Asi los asentados no tuvieron sus deudas saldadas a pesar de haber pago su

16 “Tribunal de Contas da Unido”, 6rgano gubernamental federal encargado de que funciona como un tribunal
administrativo. Encargado de juzgar las cuentas de los administradores publicos y otros responsables por el dinero,
bienes y valores federales, asi como las cuentas de cualquier persona que ha causado la pérdida, extravio u otra
irregularidad que resulta en pérdidas para el cofre publico. Ver <http://portal.tcu.gov.br/institucional/conheca-o-
tcu/funcionamento/>.

17 Fomento Mujer es politica publica que destina una linea de crédito creada especialmente para las mujeres de la
reforma agraria en apoyo a los proyectos de seguridad alimentaria y nutricional para que puedan incrementar huertas
con hortalizas, frutas, plantas medicinales y estimular la cria de pequefios animales domésticos. Del valor recibido
solo devuelven 20% o sea lo equivalente a R$ 600,00 dentro de un afio. Ver: Secretaria Especial de Agricultura
Familiar e del Desarrollo Agrario.

18 Empresa que gand la licitacion para prestar asesoria técnica en la zona de la mata de Pernambuco.
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parte, y de esta forma, incluidos en la lista de deudores del gobierno.

Los retos actuales se pueden sintetizar en una cultura de salarios, poco valor
econdmico de los productos de subsistencia, no tienen como hacer su procesamiento en
otros productos que obtenga valor agregado (como mermeladas, dulces, compotas), falta

de asistencia técnica y de financiacion.

CONSIDERACIONES FINALES

La Usina Catende fue un caso simbolico en la Economia Solidaria, mientras
funciond durante 16 afios como una empresa recuperada por los trabajadores fue
promovido el desarrollo local pautado en el principio fundante de la solidaridad.
Consiguieron crear un tejido social que les permitié sobrevivir a inundaciones,
incendios y otros desafios. El programa Carfia del Habitante fue exitoso, a pesar de aun
promover la cafia de azucar (monocultivo) que era la materia prima de la fabrica. Esta
se realizd de forma colectiva y distribuyd renta entre los agricultores familiares,
modificando el caracter explotador de la época de los duefios.

Se busco la seguridad alimentaria al incentivar programas como “Pescado para
Comer” que les otorgaba la proteina necesaria. Al promover la agricultura de
subsistencia con granos como frejoles y maiz y tubérculos como yuca, camote, la dieta
alimentar mejord al introducir también las frutas y la crianza de animales en las
actividades de bovino cultura, avicultura y porcicultura y en esas actividades habia la
posibilidad de venta del excedente. Se estimul6 la educacion en términos formales desde
una optica del campo, que contemplara su medio ambiente, ministraron cursos de EJA,
cooperativismo, siempre estimulando la economia solidaria y el desarrollo sustentable.

Lograron avances, contando siempre con el apoyo de colaboradores, convenios
con auspicio gubernamental, y fruto de movilizaciones, la ansiada reforma agraria en la
forma del Asentamiento Colectivo “Miguel Arrraes”, que les otorgo la propiedad de la
tierra a los trabajadores y sus familias.

A pesar de las dificultades enfrentadas como la financiacion de una fabrica en
quiebra, tener un gran tamafo, envolver a un gran contingente de trabajadores:
operarios, rurales, agricultores familiares, con diversos intereses, consiguieron llevar la

usina hacia una autogestion. Lo que corrobora la hipotesis planteada inicialmente, la
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gestion de los trabajadores promovio el desarrollo sin echar mano de la explotacion
capitalista, al contrario, se impulsé la reduccion de la carga horaria, en un solo turno
para que los trabajadores pudieran desarrollar otras actividades como: estudiar, plantar,
la crianza de animales.

Lamentablemente una decision judicial puso un punto final a esta trayectoria y
actualmente la politica pablica del Pronaf que ayudo a financiar el plantio de la cafia de
azUcar, ya no puede apoyar econémicamente a los agricultores familiares por causa del
problema del bloqueo existente en sus nombres y de la asociacion de habitantes de los
ingenios.

A pesar del Incra haber realizado la reforma agraria colectiva, no concordd con
realizar la expropiacion de la fabrica de forma conjuntay por el hecho de tratarse de una
empresa en quiebra, tenia la dependencia del sistema judicial, que opto6 por clausurar la
experiencia y como consecuencia el asentamiento antes colectivo, esta para ser loteado
individualmente en los moldes tradicionales.

Los desafios para los agricultores, ahora representados por un sindicato proprio,
contintan: como subsistir con un terreno de cinco hectareas (padrén de la reforma
agraria), la plantacién que tienen hoy puede no coincidir con la delimitacion de su
terreno, pueden verse obligados a vender los ganados por falta de espacio, lo que ve es
mucha incertidumbre.

Considerando la decision judicial contra el colectivo de los
trabajadores/agricultores familiares en el contexto de radicalizacion del proyecto
neoliberal, y por otro lado, la debilidad de los movimientos sociales/sindicales que no
consiguen la presion necesaria para intentar revertir la situacion. Lo que esté en riesgo

es el propio futuro de la agricultura de base familiar, al menos en el territorio en cuestion.
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Relato Etnografico

PRINCIPIOS PEDAGOGICOS DEL PUEBLO TSOTSIL DE CHENALHO,
CHIAPAS, MEXICO.

Pedagogical Principles of the Tsotsil people from Chenalho, Chiapas, Mexico

Elias Pérez Pérez

Universidad Pedagdgica Nacional Subsede
San Cristobal de las Casas, Chiapas.

RESUMEN. EIl eje central de este ensayo es la pedagogia tsotsil. Los seis principios
pedagdgicos descritos estan relacionados con la economia agricola articulada a los entes
naturales, sobrenaturales y a toda la cosmovision tsotsil. Esta experiencia se capté mediante
un proceso de investigacion con las familias, conviviendo y viviendo con ellos, mirando la
forma de vida cotidiana, escuchando sus expresiones, participando en las actividades
cotidianas y dialogando constante con ellos en la lengua tsotsil. Esta pedagogia sustenta un
valor esencial en la vida social de la comunidad indigena porque activa el proceso de
formacion de verdaderos hombres y mujeres trabajadores en faz de la tierra. Aqui se
describe las bases fundamentales para entender y comprender como educan a sus hijos en
un ambiente interactivo con el medio socio-natural y c6smico. Es decir, aprenden
trabajando, conviviendo e interactuando en los espacios territoriales con la tierra, plantas,
animales, cosmico y con las deidades.

PALABRAS-CLAVES: Pedagogia Tsotsil. Chiapas. Economia. Ambiente.

ABSTRACT. The main point on this essay is the Tsotsil pedagogics. The six of its
educational principles are related to agricultural economy articulated to the beings, natural
or supernatural, and all the Tsotsil cosmovision. This experience was captured by an
investigative process that took place with the families, by living together with them and
watching their daily way of living, listening to their expressions, participating in their daily
activities and constantly dialoguing with them in the Tsotsil language. This pedagogy helds
a special virtue in the indigenous community as it activates the formation process of true
men and women workers on Earth. On this essay are described the most important bases to
understand and comprehend how they raise and educate their children in an interactive
environment with means that are social-natural and cosmic which mean they learn through
working, co-existing in the territorial spaces with earth, plants, animals, also cosmic and
with the deities.

KEYWORDS: Tsotsil pedagogics. Chiapas. Economics. Environment.
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INTRODUCCION

El presente ensayo forma parte de una experiencia educativa de caracter
convivencial y frecuente convite con las familias de la poblacién indigena tsotsil del Estado
de Chiapas, México. Esta experiencia se captd mediante un proceso de investigacion con
las familias, conviviendo y viviendo con ellos, mirando la forma de vida cotidiana,
escuchando sus expresiones, participando en las actividades cotidianas y dialogando
constante con ellos en la lengua tsotsil. Asi logré explicitar por escrito los conceptos
basicos de aprendizaje y la concepcion de la formacién de verdaderos hombres y
verdaderas mujeres trabajadores en la comunidad de Las Limas y organicé la informacion
registrada, denominando principios basicos de la pedagogia tsotsil.

Esta pedagogia sustenta un valor esencial en la vida social de la comunidad indigena
porque activa el proceso de formacién de verdaderos hombres y mujeres trabajadores en faz
de la tierra. Aqui se describe las bases fundamentales para entender y comprender c6mo
educan sus hijos en un ambiente interactivo con el medio socio-natural y césmico. Es decir,
aprenden trabajando, conviviendo e interactuando en los espacios territoriales con la tierra,
plantas, animales, cosmico y con las deidades.

Hoy en dia, los principios pedag6gicos de las familias ain siguen teniendo eficacia
y continuidad formativa en los nucleos familiares alejadas de las zonas urbanas. Pero, se
observa en los espacios educativos oficiales una transgresion constante de la forma de
educar, porque los nifios y nifias son aislados en ambiente real de trabajo productivo y de
interaccion con los seres de la naturaleza, encerrandolo en un espacio reducido denominado
en la lengua tsotsil sna chanavuntik “casa donde exploran los libros” pasan
aproximadamente cinco horas diariamente de lunes a viernes a veces, intentando aprender a
hablar, leer, escribir en un lenguaje de la sociedad envolvente de los kaxlanes “mestizos” y
realizan operaciones matematicas en un lenguaje no habituado, los contenidos de
aprendizaje estan alejado del sentido real de la vida de ellos, con poco sentido comun lo
que aprenden en la escuela. Por tanto, va oscureciendo la vision del hombre verdadero
trabajador y los conduce en acciones nublosas poco creible. Porque en la escuela sefialan

camino de vida insegura y muchas veces inalcanzable para ellos porque plantean qué
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quieren hacer en el futuro. Por ejemplo: doctor, licenciado, maestro, enfermera, oficinista y
otras mas.

En cambio, la pedagogia familiar durante siglos ha encaminado la formacion de
nifios y nifias indigenas, con una clara conciencia de identidad socio-natural del territorio y
con mayor énfasis al valor y ética al trabajo productivo en y para la sobrevivencia; Ademas
desarrollan una conciencia del vinculo con los seres de la naturaleza como parte esencial
del mantenimiento de una red de convivencia con el universo familiar, con las deidades del
cielo y de la tierra.

Este articulo contribuird a acercarnos para entender, saber y comprender como la
sabiduria pedagogica tsotsil, podria reorientar y mejorar nuestra practica escolar de educar
y formar a las futuras generaciones siguiendo el hilo de continuidad y articulacion y
contraste con la pedagogia escolar vigente hoy en dia. Si los maestros quieren innovar sus

précticas.

BASES FORMATIVAS DE VERDADEROS HOMBRES Y MUJERES TSOTSILES

La base principal de la formacion de verdaderos nifios y nifias trabajadores(as)
depende del grado de colaboracion e interaccién en las actividades cotidianas dentro de la
familia y la conexion con el mundo natural y con las deidades del cielo y de la tierra. Dicha
formacion, es entendido por las comunidades tsotsiles como un proceso activo de sentir,
mirar, escuchar, platicar, participar en el quehacer diariamente en el espacio del territorio
(hogar-campo e instituciones sociales y centros sagrados) dependiendo del tiempo de
dedicacion en la actividad familiar y comunitaria, va fortaleciendo y consolidando la
llegada y posicionamiento del ci’ulel “alma” en la persona, es decir, la llegada de
conciencia sinonimo de “alma”, se fortalece la conciencia mediante: el hacer, participar,
colaborar sentir y lanzar la mirada en las cosas que giran alrededor de la persona hacia tres
dimensiones: a) abajo corresponde las multiples relaciones y conexiones interactivas con el
ambiente territorial, deidades que moran en el interior de la tierra como guardianes de vida
y de lo que hay debajo de la tierra del mundo intangible; b) el horizonte incluye el espacio
por donde corren el viento, las nubes, las lluvias y vuelan las aves del cielo, donde se

forman el arco iris, c) en cambio arriba donde moran las estrellas, el sol, la luna, y las
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deidades del cielo, donde forman los colores de las nubes alrededor del sol y luna, las
masas de estrellas nublosas que se observan por las noches.

Por tanto, la llegada del ci’ulel “alma” no se fortalece de estar sentado en un
espacio y/o parado observando simplemente una actividad de otras personas o escuchando
pasivamente lo que dicen, tampoco tiene lugar por el simple hecho de traspasar el
conocimiento verbalmente a otras personas. Porque, el conocimiento no tiene cuerpo fisico
como objeto material, el conocimiento es invisible e inmaterial, es meramente acustico se
expresa en la voz, el ser humano le da forma materializando en el hacer, y perfeccionado o
transformado en el hacer diario.

El conocimiento llega en cualquier momento en la vida de las personas y
potencialmente reposa en el interior de la mente y del corazén de cada persona, es capaz de
causar efectos favorables o desfavorables en la vida al ser activada. Por ejemplo, fabricar
un punzon de madero rollizo como instrumento para la siembra de la milpa (destrezas
técnicas), el que fabrica debe tener conocimiento del tipo de madera (conocimiento
botanico), en qué espacio del territorio crece el madero (mapa mental del territorial), tener
un buen ojo para ver la madurez y el tamafio de madera para cortar (salud de la vista),
medida aproximada de largo y grosor (nociones de matematicas), tipo de punta que se
requiere para tal terreno (conocimiento del suelo) saber el grado de tostar en el fuego la
punta del punzén (grado de energia) y la posicién de la luna para cortar (astronomia). Saber
pedir permiso a las deidades del cielo y de la tierra para cortar (lenguaje y espiritualidad)
Entonces, este conjunto de conocimiento se materializa en un punzén como resultado
compactado de una serie de conocimientos, habilidades y destrezas para fabricar un
instrumento de punzén para ser utilizado en la siembra de la milpa. Podemos decir, una
persona sabe hacer un punzon porque activa el conocimiento posesionado en la mente y
corazén, solamente es revelado cuando es activado (una serie de conocimiento) y
materializado en la accion (punzon).

El conocimiento se puede comparar como un rayo del sol, en cualquier momento
del dia ilumina con todo su esplendor mientras el cielo esta despejado de las nubes, hay
momentos del dia de repente vienen las nubes movidos por el viento cubre el espacio del
cielo y la vista del sol disminuye la potencia de luminiscencia. Lo mismo pasa con nosotros

hay momentos que estamos lucidos de ideas e interesados a hacer y conocer méas cosas
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atiles en nuestra vida y nos concentramos para operar el conocimiento con paciencia
materializando en cosas especificas e Utiles en la vida. Si nadie nos turba la mente y el
corazén en pensar y hacer cosas, nuestra concentracion se estabiliza en el hacer sera
potente, ordenado y terminamos gozosamente en hacer una actividad donde se concreta una
serie de conocimientos plasmando en un objeto real y de gran utilidad en y para nuestra
vida.

En cambio, las nubes oscuras cargados de agua, pasando en frente del sol oculta
totalmente la iluminacion oscureciendo el esplendor de nuestra vision. Esta realidad
natural, casi similar pasa con nuestro conocimiento de repente nubla nuestro entendimiento,
oscurece el camino del saber-hacer. Llega el momento de no saber qué hacer en nuestra
vida diaria, ni que camino debemos tomar porque entramos en la oscuridad opacando
nuestro conocimiento de vida, ya no hay luz para saber qué hacer, ya no vienen las ideas
queda paralizada nuestra mente entristecida el corazén y nos conduce al conformismo de la
vida. Porque ha debilitado nuestra potencia del pensar y del hacer las cosas, es turbado por
la obscuridad del no saber qué hacer. La pasion y el ejercicio de querer hacer es el
iluminador de hacer las cosas en la vida, si hacemos mayores cosas y Serd mayor
luminosidad experimentamos en nuestra vida diaria y vivimos gozando en el saber-hacer.

El saber queda instituido dentro de la mente y corazén, en cualquier momento en
nuestra vida se activa el conocimiento instituido siempre y cuando hay deseo de hacer algo
en la vida. El deseo y la pasion despierta el hacer y enciende la luz para iluminar nuestro
camino del saber-hacer. Si se deja de activar el corazén y la mente en hacer cosas en la
vida, esa luz se desvanece con el tiempo. Es decir, va perdiendo su potencial activa del
ch’ulel como sinénimo de conciencia. El ¢k ’ulel podemos comparar como una nube de
repente aparece en la vista y al rato desvanece en nuestra percepcion. Lo mismo pasa con el
ch’ulel en cualquier momento llega en nuestra vida no importando la edad, sea nifio, joven,
viejo. Al instante se va el ch ‘ulel, desvanece como las nubes queda sin fuerzas, sin vitalidad
la mente y el corazdn en hacer las cosas. EI mantenimiento de la iluminacion del saber-
hacer en la persona necesita articular cinco principios basicos para que esté encendida y

potencializada el brillo de luz del ¢/ 'ulel en la vida de las personas.
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PRINCIPIOS PEDAGOGICOS QUE RIGEN LA FORMACION DE NINOS Y NINAS

El primer principio: se denomina en la lengua tsotsil xchanel, esta expresion
descansa su significado en una actividad dindmica en la busqueda constante del saber-
hacer y a la vez constituye el eje rector del desarrollo de las distintas capacidades
cualitativas tanto cognitivas, emotivas y destrezas fisicas para efectuar tareas especificas en
la vida. La palabra xchanel, traducida en la lengua espafiola indica “aprender o adquirir”
conocimientos, habilidades y destrezas; si profundizamos en el andlisis desde el punto de
vista etimologico comunitaria, descubrimos que xchanel estd compuesta de dos palabras
con significados e interpretaciones distintas y valiosas para nuestro estudio. Esto, nos
ayudara a la comprension del mundo del pensamiento pedagdgico indigena tsotsil tales
como a continuacion se presenta:

a) xchanel deriva de la palabra xchaj significa una accion de buscar y examinar las
cosas que estan revueltos o esparcidos entre la multitud y diversidad de las cosas que hay
en nuestro entorno. Es decir, la formacion de la persona es una constante bldsqueda que
indica una accién movido por la pasion y curiosidad para seleccionar alguna cosa Util y
valiosa en y para la vida familiar y comunitaria. Por tanto, requiere la capacidad de: ver,
oir, entender, comprender, valorar, hablar, pensar, hacer, sentir y descubrir lo que hay en
nuestro mundo tangible e intangible.

Es decir, chanel también implica, una seleccion apropiada de las cosas que circulan
en nuestra vida, para esto requiere mirar y oir cuidadosamente las cosas que se mueven a
nuestro alrededor y valorar su posible utilidad que trae y afecta a nuestra vida cotidiana.
Ademas, demanda la toma de decisidn acertada para la seleccion de las cosas y tener una
actitud firme para llevar a cabo una seleccion apropiada y ajustada a nuestras necesidades
de satisfaccion llenando de gozo el corazdén y la mente al elegir las cosas Utiles en nuestra
vida cotidiana. Por ejemplo, si una persona seleccion6 bien una actividad o alguna cosa util
y no solo lo que le agrado a los 0jos, sino al corazdn y mente. Por ejemplo, ver un monton
de frutas (manzanas) que hay en los arboles frutales, luego examina cuidadosamente y
luego toma la decision firme de cortar las frutas buenas para saciar el apetito de comer y
disfrutar en su (kuxlejal) vida queda satisfecho y contento el corazén por la seleccién de

una fruta buena para saciarse del apetito.
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En caso contrario, si una persona apresurada no tuvo el minimo cuidado necesario
de ver y examinar meticulosamente en la seleccion de frutas y toma la decisién a la ligera
(ta anil snop stul slo’) corta la fruta para saciar su ansia de comer, cuando ya lo tiene en su
poder (mano) de repente logra mirar que una minima parte de la fruta que corto esta picada
de péajaro azul (jex) en proceso de pudricién, en ese momento la emocién de comer
disminuye drasticamente y posiblemente dice, por qué no mire con cuidado la fruta que
corte, tal que esta podrida ya no sirve y molesto y tira la fruta en el suelo, pero ¢quién tuvo
la culpa de esta accion selectiva? En este caso, muchas veces nos sucede en nuestra vida
real esquivamos constantemente por la seleccion ligera y toma de decision a apresurada y
muchas veces no asumimos la responsabilidad de nuestros actos y buscamos culpables.
Esto se denomina en la lengua tsotsil esta actitud movida por la ligereza muyuk to svul
schulel “todavia no ha llegado su alma”, pero es un aprendizaje movido desde la emocidn,
no es lo correcto y en la proxima tendria mucho cuidado al tomar la decision utilizando la
mente, corazon y todos los sentidos. El descuido se convierte como motor de nuevo
aprendizaje para que en la préxima ocasion no se vuelva a cometer el mismo error. Pero
hay personas que no aprenden ni en la primera y segunda leccién, continGan cometiendo
error en su vida, indica mux vulch 'ulel to, todavia no llega su alma conciencia y también es
considerada como pimil vinik, ants personas de doble envoltura y no filtra en su mente y
corazén los consejos, y las lecciones y lento en la exploracion de las cosas.

En este aspecto, aqui exige una mirada cuidadosa para explorar 0 examinar si
conviene tomar esa fruta 0 no. Lo mismo pasa en nuestra vida cotidiana si no hacemos una
adecuada seleccion de alguna actividad o cosas en nuestra vida no tendriamos fortaleza lo
gue hacemos y se derrumba facilmente chjin kuxlejal nuestra vida emocional, no habria
mayor grado de prosperidad muyuk ch’i el kuxlejal “no hay crecimiento en nuestra vida”
queda paralizada, desilusionado nuestro proyecto de vida.

La clave del éxito esta en la exploracion y seleccion cuidadosa de lo que quiere
aprender hacer y llegar a saber-hacer para fortalecer el contentamiento del corazén y la
mente, hacer con diligencia las cosas nacida y brotada desde el centro del corazén y mente,
es decir bien meditado y pensado antes de hacer una accion. Asi vamos a experimentar el
gozo en la vida. En cambio, al no tener cuidado en la exploracion adecuada para la

seleccion de una actividad nunca experimentamos Qozo, cosechamos amarguras y
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expresiones de quejas a nuestro estilo de vida (me onun buyuk cusi oy ku'un, abul va ta
banumil) “soy pobre, no tengo nada en este mundo terrenal” Yy distinguimos poca
prosperidad en nuestro c/ ‘ulel.

b) nel. Esta palabra significa en términos generales accion de terminacion de una
actividad, también se entiende como una superficie lisa de alguna cosa. La palabra nel se
usa en contexto especifico como por ejemplo nelo lek li sti’‘avamak’e aplana bien el patio
de tu casa para que no quede desigual la superficie 0 nelo comel sti’i li a afamtele yu un
chibat xa deje nivelado o emparejado el borde final de tu trabajo porque ya nos vamos a la
casa. Es decir, nos remite a la acciéon de dejar con mayor grado de uniformidad las cosas
para que todos queden conformes como sefial que ha llegado a su fin un trabajo donde el
corazén y mente se manifiesta gozoso.

También se interpreta como la culminacion de algo, por ejemplo, nel xa k’uun li
amtele, “ya terminé el trabajo”, expresa el contentamiento en los rostros y en la forma de
expresion. Se puede visualizar una uniformidad de borde del area de trabajo como sefial
que se ha completado la accién con satisfaccion. A diferencia, si se deja un trabajo
k’exkulantik sba disparejo el area del borde de un trabajo indica que no ha culminado con
satisfaccién una actividad, falta algo, ese algo hay que darle otro esfuerzo para la
terminacién igualando el borde de la superficie del area trabajada. Es decir, iniciar una
actividad hay que concluir nivelando el borde superior del area trabajada y si no concluyes
con la emparejada, la persona es catalogada como un hombre perezoso ch’ajetel vinik,
“todavia no ha llegado su ¢/ ulel” conciencia como un hombre trabajador y responsable en
la vida.

Entonces, podemos resumir la concepcion tsotsil, acerca de aprendizaje significa
exploracién y seleccion permanente de las cosas que circulan en nuestro entorno fisico, lo
que hay abajo, horizonte y arriba de nosotros, ademas indica poseer la capacidad de
seleccion de las cosas valiosas y Utiles en y para nuestra vida. Hacer una buena seleccion de
las cosas revueltos en entre la multitud nos conduce a una formacion de verdaderos
hombres trabajadores y verdaderas mujeres trabajadoras. En contraste, quienes no logran
desarrollar mayor grado en la capacidad de: ver, oir, entender, hacer, hablar, razonar,
decidir y sentir en el interior de la mente y corazon, dificilmente alcanzan una buena

exploracion e identificacion adecuada de las cosas utiles y/o valiosas en la vida. Se torna

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 333-354, jul. / dez. 2017
340



Principios pedagdgicos del pueblo Tsotsil de Chenalhd, Chiapas, México

dificil llegar a la categoria de verdaderos hombres y verdaderas mujeres en la esfera
familiar y comunitaria.

Las personas que no logran establecer la interconexion mente y corazon se tornan
incierta y confusa la vida de ellos, viviran tambaleando durante su existencia en este mundo
terrenal porque no fueron aptos en la exploracion y seleccion apropiada de alguna cosa util
y atractiva como sostén para (kuxlejal) revivir la vida, dicho en otras palabras, no tuvo
mayor diligencia en la busqueda de las cosas adecuadas en y para la vida de ellos. Las vidas
de aquellas personas seran dirigidas por otras personas, como: los padres, abuelos,
hermanos, vecinos o extranjeros, se convierten como seres humanos dirigidos y sumisos
por la decision de otras personas, son concebidos como personas pasbilik ta mantalil yuun
yantik kusi pasik, yuun mukuk vul ta sjol-yontonik tukik li kuxlejalik, “seran ordenados de lo
que deben hacer porque no viene en la mente y corazén lo que quieren hacer en la vida”

Aqui radica la preocupacion constante de los padres de familia, hermanos, abuelos y
tios de svulesel ch’ulel hacer llegar el ch’ulel la conciencia y expresan las siguientes
palabras: “hazte hombre”, “hazte mujer”, aprenda a trabajar, aprenda a pensar, abre tu
mente, abre tus ojos, abre tu boca y tus oidos, aprenda a seleccionar y a dominar la
actividad para sostén de tu vida, aprendan a explorar con vivacidad las cosas que les
satisfaga sus necesidades del presente. Sepa tomar decisiones apropiadas para elegir lo que
quieres ser y hacer en la vida. (ARIAS, 1975, p. 38) Todas estas expresiones estan
orientadas en fortalecer la llegada de conciencia de vulesel ch’ulelal como veremos a
continuacion:

El segundo principio vulesel ch’ulelal la expresiéon indica cdmo hacer llegar la
conciencia de las personas para que sepan acerca de la existencia de vida de todas las cosas!
de lo que hay en el entorno terrenal, celestial y la existencia de los poderes de las deidades
de la tierra y del cielo y sobre todo aprecien la utilidad de existencia de las cosas.

Vulesel ch’ulelal se divide en dos categorias fundamentales, tal como a
continuacion se describe:

a) Vulesel viene de la palabra vulel “la llegada de alguien” en la vida para

acompanarnos durante en el trayecto o viaje en vida en esta faz de la tierra. Es decir, todas

! Las cosas se incluyen: tangibles e intangible que existe a nuestro alrededor tales como: plantas, animales,
personas, estrellas, nubes, vientos, minerales y la existencia de las fuerzas de las deidades del cielo y de la
tierra, que tienen influencia en nuestra vida diaria.

Altera — Revista de Antropologia, Jodo Pessoa, v. 2, n. 5, p. 333-354, jul. / dez. 2017
341



Elias Pérez Pérez

las cosas que hay en nuestro alrededor nos acompafian en nuestro vivir cotidiana. Por tal
razon, hay que tener cierto respeto a la vida de las cosas como seres vivientes que hace
posible la existencia de vida en su conjunto. Porque todas las cosas que existen en el mundo
fisico son nuestro leal acompafiamiento de vida y no existe el concepto vivir solitariamente
porque toda persona estd acompafiada y rodeada de plantas, animales y fendmenos
naturales y artificiales, como el viento, el calor, el frio y otros mas e incluso materiales
artificiales construido por el hombre mismo como casas, muebles e utensilios del hogar y
del campo.

b) la otra acepcidn de vulesel ch ulelal, se refiere la llegada de ¢/ 'ulel conciencia de
estar en este mundo con pleno uso de los sentidos de ver, oir, hacer, hablar, razonar, sentir y
saber moverse durante el trascurso de nuestra vida. es decir, la llegada de conciencia
implica llegar a tener la capacidad de valoracion de la propia existencia como seres Utiles y
trabajadores del entorno familiar, consigo mismo y con otros para entretejer las conexiones
vivenciales.

Resalta la importancia de la llegada de conciencia de las personas de estar viviendo
aqui en este mundo diverso y complejo en su estructura fisica, implica llegar a tener mayor
grado de reflexion y valoracion de la existencia de los seres vivos y objetos artificiales en
este mundo “tangible e intangible” en nuestro universo inmediato?. La expresion ch ulel en
términos habituales significa vida o conciencia como sostén de la existencia del ser
humano. Podemos decir, como elemento sensible de las personas como la capacidad de
percibir, reflexionar, sentir y desear en la vida es netamente inmaterial. En término
occidental denomina “alma” algunos antropologos no indigenas lo traducen como c# ‘ulel.
La teoria moralista puntualiza que la conciencia es la capacidad de reconocer
reflexivamente el bien y el mal que acontece en la vida terrenal.

En el pensamiento tsotsil, identifica tres acepciones del ci’ulel 1) significa vida
interna que posee cada persona y todas las cosas en el ambito territorial, hace que esto

opera y mueva la existencia de vida de todos los seres existentes: nace, crece, reproduce y

2 El mundo tangible son todas las cosas que existen a nuestro alrededor que es palpable, perceptible a nuestro
sentido real, tales como los animales, las plantas, los minerales, las nubes, las estrellas y otras mas, lo
intangible lo que no podemos ver, ni tocar, son seres invisible a nuestra vista, tales como el ¢/ ulel, los seres
divinos del cielo y de la tierra, protectores y guardianes de la vida que rondan alrededor de nuestra vida y
solamente se manifiestan durante el suefio profundo en algunas personas que tienen doble ch ‘ulel vinik-chon
gue acompafia en su caminar diaria en su vida.
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se relaciona con el universo, 2) significa conciencia, es la capacidad propia del ser humano
para pensar y reflexionar sobre la existencia de las cosas. Este ch ‘ulel le llega a la persona y
lo desarrolla mediante accion y contacto comunicativo con la familia y otras personas a
través de consejos, demostracion de alguna actividad, relatar testimonios de vida, ofrecen
narraciones de vida antiguas de los primeros padres-madres para reorientar la vida de sus
hijos; 3) significa, dualidad de ch’ulel vinik y ch’ulel chon vida/conciencia de hombre y
vida de algin animal, la union de estos dos ci ulel , forma una unidad entre la vida de ser
humano y la vida de un animal, generando asi la comunicacion y el dialogo entre dos seres
vivientes. El dialogo intersubjetiva entre estos dos seres (persona/animal) se efectla a
través de suefios que va ennobleciendo la conciencia de las personas. La vida de la persona
y la vida de algin animal que posa en la vida de la persona constituyen el constante
acompariante y protector de vida de aquella persona. Esta dualidad de vida entra en dialogo
permanente con los poderes sobrenaturales y el ¢4 ulel chon (vida del animal) acompafa el
hombre en el trayecto de vida actia como guardian, protector e instructor de vida y el
camino a seguir. La separacion de uno del ¢4 ulel trae como consecuencia la debilidad de
vida y muerte del otro.

Cabe aclarar, no todas las personas llegan a tener doble c/ 'ulel, aquellos que poseen
doble capacidad de conciencia se concibe como un don o regalo divino. En cambio, las
personas que no logran llegar su ci 'ulel en comunion con las personas, lo adquieren través
de vayechal, suefio entran en contacto con otros seres de las deidades como via de acceso a
la sabiduria vijuntatsel ta ch’ulelal y recibe las instrucciones sencilla, clara y eficiente de
caracter extraordinario. Estas instrucciones extraordinarias son reveladas durante los suefios
por las noches, les dicen qué deben hacer, cdmo deben hacer las cosas y como deben
comportarse, como deben resolver conflictos intrafamiliares y como deben progresar en la
vida (PEREZ, 2003).

La llegada del ch’ulel (vida y conciencia) en las personas y se desarrolla en
diferentes grados dependiendo del ejercicio practico de la actividad fisica, la meditacion
constante y es complementado por los consejos de los padres y familiares para agrandar la
conciencia. Pero, el ch’ulel es considerado por la poblacion tsotsil como frégil, efimera y
fugaz como una luz del sol que viene y se va. Es decir, una persona puede llegar su c/ ulel

en cualquier momento y época de su vida. No hay edad, ni lugar especifico, ni tiempo
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exclusivo de la llegada de conciencia para reconocer reflexivamente la existencia de vida
de las cosas. Es decir, la lucidez de conciencia llega en cualquier momento y se desvanece
en cualquier momento en la vida. ElI desvanecimiento de ch’ulel conciencia implica
maultiples circunstancias que sucede alrededor de la persona y afecta directamente a la vida.
Cuando se encuentra el débil posicionamiento de ¢/ ‘ulel en el ser humano hace que esto es
atacada y debilitaba facilmente la mente y del corazon y se desvanece el ci’ulel de la
persona. Por eso, el hombre y la mujer fueron moldeados de maiz, (Popol vuh) su
consistencia es suave, moldeable por las multiples circunstancias que afecta la vida. Razon
por la cual, pocas personas mantienen una estabilidad firme del ¢/ ‘ulel porque tuvieron una
seleccion adecuada de un saber-hacer y estdn plenamente convencidos por la utilidad que
atrae en sus vidas. Ademas, pueden conducir con cierta claridad hacia donde caminar la
vida. No es facil el desvio de vida porque existe una firmeza del posicionamiento porque
sabe donde anda y sabe lo que quiere hacer en la vida. Es decir, tienen mayor grado de
claridad del viaje en la vida. “La vida es un viaje. Todo en la vida es un proceso. Tiene un
principio, un desarrollo y un final” (MEYER, 1999, p.7)

No hace falta el enemigo del ¢k ulel que trata de distorsionar el camino de vida
elegida por la persona y los enemigos son las diversas circunstancias que hace desvanecer y
oscurecer la luz de vida, hasta desviar y perder el ci’ulel en el camino trazado por la
persona, a causa de la falta de fortaleza y firmeza para sostener lo que uno ha buscado y
elegido en la vida. Las multiples circunstancias que enfrentan la vida nos conduce a la
perdida de la capacidad de razonamiento l6gico y desvia el sentido de vida, conduciendo en
la afliccion constante con el propio ch ‘ulel de la persona. Debilita el gozo, el deleite de la
vida, viene la amargura y el descontento del corazén y mente de las personas.

Asi pues, la formacion del nifio y la nifia esta en la accion cotidiana del hacer-
haciendo, participando desde temprana edad en la busqueda selectiva del saber-hacer y son
ayudados por los miembros de la familia, comunidad y con la ayuda de las deidades del
cielo y de la tierra, con el proposito de acercar al nifio hacia la comprension profunda de las
cosas Yy asegurando siempre el saber-hacer, sea de utilidad de lo que hagan en y para la vida
del presente y futuro.

Aqui radica la relevancia del proceso selectivo (filtro) de las cosas entre la multitud

que se mueve a nuestro alrededor, una vez seleccionado lo prioritario en la vida presente,
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ahora tiene que profundizarse en conocer con dinamismo, para esto hay que acercarse con
ella para interactuar directamente con las cosas. Los integrantes de la familia ayuden al
nifio-nifia para que llegue pronto el ch’ulel y asi ir afinando el saber-hacer mediante la
jornada de trabajo diaria, didlogo permanente con los miembros de la familia y accién
directa. Para esto, exige y requiere mayor atencion, voluntad y esfuerzo para seguir
adquiriendo el saber-hacer. Es decir, la praxis es la base fundamental para el desarrollo del
conocimiento ulterior de las personas; el trabajo, el didlogo, el atrevimiento y la disposicion
de mantener en contacto con las deidades como requisito indispensable para hacer llegar el
ch’ulel a las personas. La unién de tres elementos persona, familia y la espiritualidad
fortalece y asegura el posicionamiento del ¢/ 'ulel en la mente y corazon se va edificando y
consolidando la fuerza del ¢k 'ulel de las personas. El tercer principio: xchanel xnopel sjam
indica un proceso de busqueda para afianzar la adquisicion de conocimientos, habilidades y
destrezas de las manos y los pies. La expresion adicional de este tercer principio es la
palabra “sjam” indica abrirse hacia la reflexion permanente para ir descubriendo la utilidad
de las cosas que existen al alrededor de la vida. Es decir, abrirse a la reflexion constituye
como un elemento vital que conduce hacia la formacién de conciencia profunda de las
cosas y apreciar su utilidad y los beneficios que aportan al sostenimiento de la vida misma.
Este acto de reflexién apreciativa acarrea la adquisicion de responsabilidad que esta
inmersa en el acto de hacer y surge alli el compromiso ante la vida familiar y comunitaria.
El compromiso indica lo que se dice en palabras y se concretiza en la practica, “dice y lo
hace o hace y dice” asi surge el prestigio social de la familia, cuando los miembros de la
familia son hacedores de las palabras que dicen, hacen y cumplen sus palabras. Son vistos
como buenas personas y dignos de respeto y de confianza duradera.

El acto de reflexion permite ver las limitaciones del saber-hacer de cada integrante
de la familia y es necesario deslizarse, moverse de diferentes latitudes para entrar en
contacto con otros miembros de la familia y comunidad para buscar ayuda en la ampliacion
del hacer y en la interpretacion de las cosas. Otros acuden e invocan a las deidades del cielo
y de la tierra para que les ilumine en la interpretacién del significado de las cosas a través
de los suefios. Por ejemplo, el significado del movimiento de la luna, nubes, vientos, cantos
de animales, sonido de la naturaleza, tiempo, climas y su implicacion en la vida del ch ulel.

Ademas, indica, el comienzo de una conexion interna mente-corazon-deidades (auto
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reflexion) y la reflexion externa sirve para ampliar y fortalecer la vision y el conocimiento
acerca del mundo. El snopel-jam indica abrirse al mundo, asomarse a ver la vida real y
conectarse con las demaés personas y deidades del cielo y de la tierra, para buscar ayuda y
mejorar la cognicién del hacer.

El cuarto principio: xchanel snopel spasel indica un proceso de acercamiento a la
basqueda del saber hacer, la adquisicion y apropiacién de las distintas técnicas y
herramientas de trabajo para fortalecer el hacer y asi transformar los recursos naturales con
éxito en beneficio de la familia y comunidad. Esta categoria de xchanel snopel spasel pone
mayor énfasis en las técnicas e instrumentos de trabajo de como producir bienes materiales
para la satisfaccion de necesidades bésicas tales como “alimento, cobijo y el abrigo
corporal que el clima exige”®. A diferencia, si una persona experimenta en la vida las
debilidades de reflexion cognitiva profunda, invocan a las deidades del cielo y de la tierra
para que, a través ellos, sea revelado en los suefios nocturnos de lo que tienen que hacer y
son ensefiados el camino y los procesos de cdmo hacer las cosas.

Existen varios sitios de invocacion de los poderes sobrenaturales dentro del
territorio controlados por las familias, tales como: en un rincon de la casa tienen instalados
sus altares, otros alrededor de la fogata junto con la familia realizan la invocacion a Dios
unico que mora en el cielo, otros realizan ceremonias en los lugares externos del hogar. Por
ejemplo, acuden en los centros sagrados donde creen que moran las divinidades: en los 0jos
de agua, pefiascos, cuevas, sitios donde estan el ¢/ ‘ulel de los primeros padres-madres. Para
peticionar la fortaleza de vida y las acciones encaminadas a “enderezar el camino de vida”
tuk’im tasel kuxlejal.

El quinto principio: xchanel snopel kuxlejal tas ba balumil indica un proceso de
acercamiento a la vida sobre el universo territorial de la comunidad y del pueblo. Aunque
banamil significa literalmente tierra ocupado por seres vivientes. En este caso, los nifios y
nifias tienen que comenzar a involucrarse en las tradiciones culturales y estar al lado de sus
padres, abuelos, hermanos y vecinos. El involucramiento de los hijos en los distintos
espacios de invocacion de los poderes de las deidades lo realizan en los hogares y del

campo, tanto en las celebraciones rituales religiosas en los centros sagrados, (iglesias, sitios

3 Ver POUNDS, Norman J. La vida es un compuesto de necesidades fisioldgicas, aspiraciones intelectuales y
temores.
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donde ellos piensan que moran las deidades), los nifios y nifias participan escuchando,
observando, ayudando en los quehaceres en la vida ceremonial.

El acercamiento del nifio y la nifia tiene el propdsito fundamental para que las
nuevas generaciones continten en hilo de las préacticas culturales familiares y comunitarias,
para asegurar su perpetuidad en tiempos y espacios. Ademas, los ancianos dicen para que el
hilo de (kuxlejal) la vida no se rompa, continde resistiendo, existiendo y extendiéndose
entre las generaciones venideras. En este principio, ponen énfasis acerca la relacion hombre
naturaleza, cosmos y deidades que existe en balumil y vinajel, de esta forma llegan a
comprender que el mundo esta todo interrelacionado con los movimientos de los astros,
vientos, agua y sonido de la naturaleza viviente, forman un todo el balumil “tierra como
habitat” Ademas, los padres y abuelos acercan a sus hijos e hijas a comprender lo que hay
en la superficie y lo que hay en el interior de la tierra y del cielo, lo que no se ve a simple
vista, lo que no se puede palpar y solamente el ¢/ ’ulel es capaz de penetrarse y deslizarse
hacia el interior del cielo y de la tierra para comprender su majestuosidad.

Sexto principio: xchanel snopel yalel ta yut kontik ta yut joltik indica un proceso de
acercarse a aprender a pensar y decir las cosas nacidas dentro del corazén y mente de uno
mismo. Esto indica, que debemos pensar, organizar nuestras ideas y la forma de decir
correctamente las cosas. Es decir, las expresiones que se construye siempre deben tener un
alto sentido social en la vida familiar, comunitaria porque mediante las expresiones
acomparia una verdad como sefial de una honestidad de la persona indica moderacién en las
expresiones Yy tratar de hacer bien las cosas, asi asegurar el camino de vida en rectitud
revela no mentir. Se dice en tsotsil tuk’im tastik kuxlejaltik “enderecemos nuestra vida”
indica decir verdades y cumplir el compromiso que se expresa a través de las palabras y
respetar los acuerdos expresados, palabras empefiadas hay que cumplirlas como principio
de honestidad y de prestigio familiar.

Este sexto principio resalta una caracteristica de lo que uno piensa expresar, debe
nacer desde el fondo del corazon como se menciono anteriormente para expresar verdades
y acompafia un compromiso serio con los demas miembros de la familia. Al decir la
verdad, debe estar movido por el animo de decir con un sentido real en la vida y ser
reflexionada, analizada en la mente y corazon antes de externar las palabras a otras

personas. Este acto de aprender a pensar desde el interior del corazon y mente tiene como
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proposito central de evitar decir tonterias o palabrerias evitando asi el bol yalulanel, indica
también decir muchas palabras careciendo de sentido relevante en la vida. Para esto
aconsejan a sus hijos en los siguientes términos: si alguien esta platicando, inclina tu frente,
abre bien tus oidos, escucha con atencién el hilo de la conversacién, no interrumpas,
cuando consideras oportuno hablar hable, pero piénsalo bien primero antes de soltar las
palabras y no te metas como una mariposa en la Ilama del fuego y luego sale medio
guemada las alas, piensa antes de hablar para que no digas tonterias y palabras sin sentido,
siempre diga verdades y asi seras un hombre y una mujer respetada.

Este tipo de consejo es interesante para aquellos que escuchan y ponen en practica
en sus vidas, regresando al tema central de hablar palabrerias, tiene supuestamente su
origen cuando los nifios comen frutas picoteadas de pajaro azul, segun la concepcion
huixteca. Para esto, la maestra Sebastiana Candelaria describe lo siguiente: “Los padres
prohiben a sus hijos a que coman frutas picoteadas por los pajaros, no quieren que sean
palabreros a sus hijos”. “Ya que los pajaros azules tararear mucho en busca de su comida o
sea que hablan mucho por lo tanto lo conciben inadecuado los habitantes, por esa razén no
quieren que se conviertan asi sus hijos como habladores en exageracion sin sentido lo que
dicen, no les gusta que sea asi sus hijos como el pajaro azul, por eso mismo no les permiten
a que corten y coman frutas picoteadas por el pajaro azul (jex)”

Las personas que no llegan a alcanzar un grado adecuado de snopel hablarian sin
mayor relevancia en la vida social y redunda a perder confianza en los procesos dial6gicos
y afecta directamente el prestigio social de la familia. Si alguno de los hijos de la familia no
logra a aprender a pensar ordenadamente, reflexionar al mayor grado lucidez y nunca
llegaria a ocupar cargos superiores dentro de la familia, comunidad y pueblo. La persona
que logra esta habilidad mental de decir por si mismo con sus propias palabras nacida del
corazén y mente, se convierte en un hombre verdadero capaz de oir, hablar, sentir, hacer y
colaborar con los demas. Porque sus palabras, opiniones, explicaciones y mensajes que
emite ante los demas seran valiosas para encaminar y enderezar la vida de la familia y a los
demas. Vuelve como consejero en el nacleo familiar, llegan a ocupar cargos como agente
auxiliar municipal, presidente de comités de educacion, consejo de vigilancia comunal y
otros mas. Dichas personas se consideran como sna snopel jam yalel sabe pensar y acercar

a una explicacion profunda de las cosas, y abre su mente y corazon para comprender y
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asimila las cosas con mayor facilidad, sin ninguna maldad, ni prejuicios, y puede construir
una comunicacién con un sentido social realista, la coordinacion de inteligencia y la
emocion es fundamental en los procesos de comunicacion y vida de las personas.

Concluyo diciendo, estos seis principios basicos de la pedagogia tsotsil expuesto
generalmente, se desarrolla dentro de los nicleos familiares comunitarios y en los distintos
ambitos de la vida, tales como alrededor de la fogata, lugar especial para la conversacion y
la reflexion de vida en el hogar, la parcela es otro ambito excelente donde se desarrolla la
formacion de verdaderos hombres y mujeres tsotsiles, en el momento de tomar los
alimentos conversan o en el transcurso del trabajo van platicando y comentando de los
quehaceres. Es decir, la reflexion y el andlisis se desarrollan en los quehaceres en la vida
cotidiana.

En la vida cotidiana de la comunidad indigena funge tres agentes educativos, tales
como: a) agentes sociales: los padres, abuelos, hermanos, familiares, quienes asumen la
responsabilidad como educadores en la vida comunitaria para las nuevas generaciones e
intentan guiar en el hilo de continuidad de la vida cultural para que vayan envolviéndose
paulatinamente a los estilos de vida, b) agentes de deidades, se afiade la influencia de otros
seres como el ¢k ulel de un animal que acompafia al ser humana en su caminar en la vida y
las deidades del cielo y de la tierra que afinan el saber-hacer en la vida de las personas
mediante las invocaciones de poderes sobrenaturales que son reflejados a través de los
suefios. Lo llaman Don especial dado por las deidades, c) agentes interactivos con las cosas,
es decir el mismo trabajo va ensefiando, corrigiendo y afinando el saber-hacer. “ya sé
trabajar con mi azaddn, esta afirmacion se origina en el hecho de que los nifios y nifias van
aprendiendo a usar este instrumento mediante la actividad practica y la interaccion
constante con su medio natural” (PETRONA, 2013, p. 97)

El proceso de interaccidbn permanente entre los agentes educativos, seres
sobrenaturales y medio natural-instrumentos de trabajo es decisivo para acercarse al
aprendizaje profundo con sentido familiar y comunitario. La practica constante afirma e
innova constantemente el saber-hacer de la cultura de los pueblos. Nunca la cultura de los

pueblos ha estado estatica, siempre en constante innovacién en mayor o menor grado.
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AMBITOS DE APRENDIZAJE DEL NINO Y NINA TSOTSIL

Encontramos los siguientes &mbitos donde se desenvuelven los nifios y nifias en el
aprendizaje en y para la sobrevivencia como personas trabajadoras: a) mantenimiento del
hogar, b) produccion agropecuaria c) manufacturera, d) comercio. Estos cuatro grandes
ambitos del saber hacer actian como fuentes para generar conocimientos técnicos,
destrezas, actitudes sociales y capacidades fisicas, que ayudan al nuevo ser a integrarse
gradualmente al trabajo familiar y comunitario. Dentro de este ambito de aprendizaje se
establecen roles especificos de participacion con el fin de realizar la tarea y cumplir con
responsabilidad las tareas y el aprovechamiento racional de los recursos que cuenta el
territorio ocupados por ellos.

Los cuatro grandes &mbitos de aprendizaje ayudan a la asignacion de la funcion del
nifio y de la nifia (género). Cada uno de los d&mbitos exige un complejo de saberes tales
como: conocer el sitio, los materiales, la influencia de climas, direccion vientos,
movimientos de las nubes y los movimientos de los astros, las enfermedades y control de
plagas, la certeza en fe con las deidades del cielo y de la tierra y otras mas, para que la
produccion de bienes materiales de consumo y sostenimiento de la familia sea exitoso y
gozoso para la familia y comunidad (MENCHU, 1997, p. 52-56).

La primera esta asociado con el ordenamiento y mantenimiento del hogar,
corresponde el dominio mayor parte de las mujeres y nifias tsotsiles, contempla la
preparacion de los alimentos, crianzas de los animales domésticos, cuidado y educacion de
los hijos, el tejido y bordados de los vestuarios, fabricacién de los utensilios del hogar,
implica la aplicacion de menos fuerza fisica y mucha destrezas, creatividad en la busqueda
de estrategias de trabajo solidario con los hijos y otras familias, es decir cooperacién
solidaria para alcanzar las metas propuestos.

La segunda corresponde a los saberes de la produccion agropecuaria controlado
mayor parte por los hombres porque requiere conocimiento de barbecho, siembra y cosecha
de maiz, cria de ganados, produccién de arboles frutales, implica la aplicacion de mayor
fuerza fisica y visién de produccion de maiz como alimento y sostén de vida, produccion de
café y platanos y otras mas. Ademas, requiere ciertos dominios de conocimientos acerca de

la diversidad del suelo, saber qué tipo de cultivos son adaptables, tiempo adecuado de
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siembra y cosecha, conocimiento de diversidad, plagas y sistema de control, saber ver los
movimientos de las fases lunares que propicie la germinacion de las semillas, crecimiento,
fructificacion y técnicas de cosecha o recoleccion de los productos agricolas.

La tercera corresponde a acercarse a los saberes complementarias asociadas con las
técnicas de produccion manufacturera. Estas técnicas de transformacion de los recursos
naturales, se transmiten de abuelos, padres e hijos formando una red de saberes aplicables
en la vida. Estos saberes implican un conjunto de conocimientos técnicos, habilidades
creativas para la produccion de bienes materiales como satisfactores de las necesidades,
tales como:

-Telar de cintura para el disefio y produccion de: vestuario de hombres y mujeres,
servilletas, chales, cinturdn, bordados de blusas y otras mas.

-Tejido que corresponde a la tarea de los hombres: produccién de bolsas de redes de
fibras vegetales, sombreros.

Comercio se ha multiplicado en la actualidad en los pueblos y comunidades
indigenas, venden productos comunitarios y productos externos de la comunidad, estan
aprendiendo algunas artimafias de venta y compra de productos para multiplicar sus bienes
y satisfacer ciertas necesidades familiares, la expresién comercio volomajel, la palabra vol
significa multiplicar, aumentar las cantidades de las cosas materiales, aqui surge el
concepto tsom k ‘ulejal acumular la riqueza

Estas divisiones de trabajo y funciones especificas, se visibiliza con mayor grado
de flexibilidad, permite el acceso a ambos sexos en los ambitos del saber-hacer, es decir
tanto “nifios y nifias” pueden acercarse cotidianamente y participar en las actividades para
que adquieran ciertas habilidades, destrezas y saberes que les permitan la sobre-vivencia en
la faz de la tierra. Es decir, tanto las mujeres y hombres deben tener cierto dominio de
trabajo para sobrevivir y no ser subordinado, y dominado por otras familias y personas
ajenas a la familia y comunidad, sino mantener cierto equilibrio del saber-hacer y producir
bienes materiales para satisfacer sus necesidades de sobre-vivencia familiar.

Quiero destacar la concepcion de vida pasajera que fluye en la mente y corazén de
las familias, sigue teniendo impacto en los estilos de vida de la mayoria de los pueblos
indigenas, como a continuacion veremos. La concepcion de vida de la mayoria de los

pueblos tsotsiles consideran la vida como jelovilutik no ox tasba balumil un “simple
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pasajero en este mundo”, vivimos prestado el territorio y no somos duefios eternos porque
cualquier momento de nuestro viaje en la vida nos vamos en otro mundo, este concepto
prevalece en la gran mayoria de los pueblos, prefieren vivir y tratan de ser felices, sin
mayores preocupaciones de construir buenas cosas, ni acumular muchos bienes materiales
en este mundo fisico porque al final de todo queda al morirse, no lleva uno nada, dicen al
respecto muyuk k’usi taj ki’xtik el mi li chame “nada llevamos cuando nos morimos” por
esta concepcion de vida no experimentan mayor afliccion en la vida y trabajan para
sobrevivir cotidianamente.

Pero, algunos antrop6logos y cientificos sociales han catalogado a los indigenas
como pobres en bienes materiales y conformista con la vida que tienen. Desde mi
perspectiva, la razén principal de la situacion de vida de los pueblos es que han creado en la
mente y en el corazén otra forma de concebir la vida regida por la temporalidad de
existencia en la faz de la tierra, es una concepcién ancestral y cultural. Aunque dicen otras
personas, "pobre indigena no tiene buena casa, no se viste bien, no tiene muchas cosas"
(Entrevistado 1), esas cosas no tienen mayor valor en la concepcion de la mayoria de los
pueblos, lo que persiguen es el contentamiento del coraz6n y mente, sin mayores
preocupaciones, ni aflicciones en las acumulaciones de bienes materiales en la vida. Los
denominados “pobres” visto desde el exterior, creo que en el interior ellos viven felices con
su familia, consumen lo que encuentran al dia, disfrutan al lado de sus hijos lo poco que les
da la naturaleza. Se escucha estas expresiones: jeche’ taj milba ta amtel, mu na jayim
k’ak’al li oyun ta sba balumil, ya’ lek lektik noox chi amtej. (Entrevistado 2) “Nada me
sirve matarme de trabajar, no sé cuanto tiempo vivo en esta tierra, mejor trabajo de acuerdo
a mis posibilidades” para sobrevivir con la familia.

Este concepto prevalece en la mente y corazon de las familias indigenas “vida
pasajero del mundo” las organizaciones no gubernamentales y programas sociales que
implementan los gobiernos dificilmente pueden cambiar dréasticamente la concepcion de
vida "pasajero” de los pueblos y se ha visto los maltiples apoyos materiales y economicos
que reciben (progresa, apoyo a los adultos mayores, procampo, apoyo a los cafeticultores y

ganaderos) poco han servido para que los pueblos “mejoren el estilo de vida™ y solo los

4 El concepto de estilo de vida es mas profundo en el mundo tostsil, implica el mejoramiento de vida de las
personas y familias no solo lo tangible observable de los bienes materiales ni fisico, no la profundidad del ser
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conduce a un proceso de consumo de los productos industrializados hacia una sociedad de
consumo aberrantes o absurdos en consumo de refrescos embotellados, comidas chatarras,
es decir, el disfrute y derroche de dinero de lo que poco les toca cada dos meses que da el
gobierno, pero no todos hacen lo mismo, algunos saben utilizar el dinero para comprar algo
que les sirve en el hogar, como molino manual, cubetas, comal para la preparacion de las
tortillas. La nueva generacion es atraida facilmente hacia el mundo de la sociedad
envolvente mestizo Kaxlan y van formando una nueva sociedad de consumo activo y dan
mayor valor al dinero para sobrevivir y les ha conducido hacia la concepcion de pobre al no
contar con dinero en los bolsillos.

Finalmente, concluyo diciendo, esta breve sinopsis de los seis principios basicos de
la educacion de la familia tsotsil de San Pedro Chenalho nos da una luz para comprender la
magnitud de los conceptos y las acciones encaminadas a la formacion de verdaderos
hombres y verdaderas mujeres trabajadores y trabajadoras en el &mbito del hogar, campo,
manufactura y comercio para asegurar la sobre-vivencia, continuidad de las practicas del
saber-hacer. Ademas, el deterioro paulatino de los valores educativos propios de los
pueblos en la concepcion de formar verdaderos hombres y mujeres trabajadores para la

sobre-vivencia y la nocion de la temporalidad de la vida en esta faz de la tierra.
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Mapa do Rio Doce, de Mariana a Foz (Autor: Artur S. Monteiro).



Paracatu de Baixo, Mariana/MG (Autor: Artur S. Monteiro).
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Ponte sobre Rio Doce, Rio Doce/MG (Autor: Artur S. Monteiro).
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Paracatu de Baixo, Mariana/MG (Autor: Vladimir O. Rodriguez).

Trabalhos de Reconstrugao, Mariana/MG (Autor: Vladimir O. Rodriguez).



Atingida, Linhares/ES (Autor: Artur S. Monteiro).
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Casa de indios Krenak atingidos, Resplendor/MG (Autor: Vladimir O. Rodriguez).



Pogos de extragao de petroleo, Linhares/ES (Autor: Vladimir O. Rodriguez).
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Pagina do caderno de viagem utilizado na expedigdo (Autor: Artur S. Monteiro).



Atingido e familia em Sdo Tomé do Rio Doce, Tumiritinga/MG (Autor: Vladimir O. Rodriguez).



Vista do Rio Doce do Pico da Ibituruna, Governador Valadares/MG (Autor: Artur S. Monteiro).
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Surfista atingido, Linhares/ES (Autor: Artur S. Monteiro).
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Vacas, Sem Peixe/MG (Autor: Artur S. Monteiro).



TRACOS DE UM RIO

Artur Sgambatti Monteiro

Vladimir Ospina Rodriguez

As ilustracbes aqui apresentadas fazem parte de um projeto que se desdobra
em diversas frentes tendo. se iniciado junto a UFES para a redacdo do relatdrio de
impacto social em comunidades ribeirinhas no Baixo rio Doce ap6s 0 rompimento da
barragem de Fundao. As mesmas fazem parte do livro “Tragos de um Rio: Caderno de
viagem” (MONTEIRO; OSPINA, 2017) langcado pela editora Multifoco e foram
expostos no 27° Festival de Inverno de Garanhuns.

Buscamos, ao longo da pesquisa e producdo do material, ndo apenas conhecer
o ocorrido, mas compreender povos e suas histdrias, vontades e sonhos. Ademais,
todo o desastre, e recorrentes dores, influenciaram o trabalho aqui produzido. O
desenho, por sua concepgdo, nos expbe a diferentes nuances e sentimentos.
Buscamos, desta forma e sob tal influéncia, nos sensibilizar para uma das questdes
mais delicadas do Brasil: 0 esquecimento recorrente de verdades e povos tradicionais
e vulneraveis, assim como o impacto terrivel a que milhares de familias estdo

submetidas e ai deixadas diaria e recorrentemente.
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MEMORIA FOTOGRAFICA DE UMA COMUNIDADE
QUILOMBOLA NO SEMIARIDO DO ESTADO DO RIO GRANDE
DO NORTE: a Boa Vista dos Negros, Parelhas, Rio Grande do Norte,

Brasil

Photographic memory of a quilombola community in the semi-arid state
of Rio Grande do Norte: Boa Vista dos Negros, Parelhas, Rio Grande do
Norte, Brazil

Geraldo Barboza de Oliveira Junior

Antropologo do Instituto de Desenvolvimento,

Educacdo e Planejamento Ambiental
IDEA/RN.
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A versdo sobre a origem da comunidade esta nas palavras de Emiliano:

_ Comecou... comegou quando vinha um retirante de... desse tempo o
povo chamava de cima... de cima agora a gente chama o que vem
pra’cola;, mas nesse tempo, vindo do poente era de cima, chamava de
cima, do lado nascente vinha de baixo.

_ E. Ele veio do poente; agora nesse tempo 0s véio chamava de cima.
Trazia trés filhas... agora, deixou uma aqui em Boa Vista, outra no Olho
D’Agua do Boi e outra nos Brejos.

_ E nos Brejos da Paraiba, em Lagba Nova... chamam Lagoa Nova. A de
Ia eu ndo sei como se chamava; a daqui tinha o nome de Teresa.

_ A de Boa Vista tinha o nome de Teresa; dai comecou essa
comunidade... depois dessa Teresa.

_ Home, essa historia... essa histdria é véia... essa historia vem... eu nem
sei lhe dizer de quando; porque eu ja sou da quinta geracao.

_Jasou da quinta geracao de Teresa

_ E. Sou descende de Teresa, quer dizer, sou da quinta geracdo. Porque,
Teresa tinha um filho: Domingos. De Domingos; o Domingo tinha um
filho Roberto. E de Roberto nasceu Inacio. E de In&cio nasceu Antdnio
gue era meu pai.

_ Euja sou da quinta geragdo. Eu nasci em oito: 1908, 02 de fevereiro.

Figura 1. Emiliano Fernandes da Cruz. A Memdria local.
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Figura 2. Beatriz. Auxiliar de enfermeira aposentada.

_ Depois de 1940, que nds viramos eleitores, as coisas ficaram menos
dificeis.

Figura 3. Zé Vieira. Lideranca politica.

_ Em 1960, fui procurado pelo Prefeito Floréncio Luciano e foi feito nosso
acude; o acude dos Negros. Depois disso fui procurado para saber se tinha
alguém que sabia ler. Falei de minha irma que estudou. Ele, em seguida,
mandou fazer um saldo-escola para que todos 0s hegros aprendessem a ler e
escrever.
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Figura 4. Dona Chica Vieira, primeira professora local.
_ Fui a primeira professora na Boa Vista dos Negros. Pude estudar e
concluir o ensino médio em uma época que era quase impossivel para os
negros. Na década de 1960 para 1970, comecei a ensinar aqui a todo
mundo.

7

Figura 5. Seu Amaral, esposo de Dona Chica.

_ Fui procurado pelo MEB (Movimento Eclesial de Base) e em 1978, viajei
sozinho até Brasilia para conhecer o pessoal do Movimento Negro, que tava
se organizando. Fui falar de minha comunidade.
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Figura 6. O acude dos Negros, na época das chuvas.

Figura 7. O acude dos Negros, na época da seca.
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Figura 8. A casa de Dona Maria (a ultima de taipa), a méde de Dona Chica Vieira.

Figura 9. A nova casa de Dona Maria, a mée de Dona Chica Vieira.
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Figura 10. Posto de saide Méae Gardina, em sua antiga sede.

Figura 11. Posto de salide novo.
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Figura 12. Escola da Boa Vista. Atualmente desativada.

Figura 13. Sala de aula no ano 1987. Atualmente sem aulas.
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Figura 14. Jerbnimo e Tadite. Quando jovens. Hoje casados.

Figura 15. Zé de Biu. Filho de Dona Chica.
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Figura 16. Pesquisadora-esposa do pesquisador (sentada) e Dona Adelaide e Maria (mulher e filha de

Zé Vieira, respectivamente).

| »
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Figura 17. Pesquisador, mulher e filha.
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MEMORIA FOTOGRAFICA DE UMA COMUNIDADE
QUILOMBOLA NO SEMIARIDO DO ESTADO DO RIO GRANDE
DO NORTE: a Boa Vista dos Negros, Parelhas, Rio Grande do Norte,

Brasil

Geraldo Barboza de Oliveira Junior

Nos anos 1987 e 1988 iniciei um contato que perdura até os dias atuais com a
comunidade negra rural da Boa Vista dos Negros, em Parelhas, RN. Uma relagcdo que,
faz muito tempo, ultrapassou todas as fronteiras académicas. Hoje, tenho amigos,
afilhadas, afilhados e parceiros de luta.

Os registros colocados se referem as primeiras visitas na comunidade. Era um
olhar que procurava pessoas, lugares e equipamentos que traduzissem esta forma de
viver: negros numa regido de maioria branca no sertdo do Rio Grande do Norte.

Atualmente, Boa Vista dos Negros estd em um patamar de organizacdo que
serve de exemplo para outras comunidades: possui associacdo proativa, ponto de
cultura, ha participagdo intensa na Ordem do Roséario, o territério possui
autocertificacdo e ha atuacdo nos movimentos sociais.

A proximidade de 30 anos do primeiro contato e 0 compromisso com a memoria
local me faz constantemente retomar fotografias, diarios de campo, entrevistas. Na
atualidade, o uso de inimeros instrumentos de divulgacdo do cotidiano da comunidade
da Boa Vista dos Negros, principalmente pela juventude local, coloca a comunidade
num patamar de maior visibilidade. Esta condicdo, entretanto, ndo condiciona a
comunidade o acesso as politicas publicas especificas para as populacdes tradicionais.

As fotos mostradas elencam, acima de tudo, um olhar antropolégico mesclado

com o olhar de quem se espelha e se identifica com “o outro”. As fotografias pecam em
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termos de qualidade, mas se justificam pelo fato de terem sido feitas em filmes e
reveladas em papel. A formatacdo digital somente ocorreu no ano de 2003. Como
resultado, algumas apresentam qualidade inferior ao que se consegue, atualmente, com
as maquinas digitais. Fica o romantismo de uma época preservado em imagens com
defeitos.

A Boa Vista dos Negros, meu muito obrigado.
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