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Apresentacao

Jurud retd ko ipord vai pa,

overd raxd ndajaikuaadi mba’epa omo’d.

“A cidade brilha muito, (fusca os nossos olhos

- ) , . »
e ndo conseguimos ver o que hd por trds dela”.

No momento em que o espago urbano se torna globalizado e as
relacoes se deixam cada vez mais mediar eletronicamente, ler a cidade
por meio das culturas que nela habitam ¢ imperativo. Mas, se a cidade é
reflexo das pessoas que nela vivem, que l6gicas nela imperam ou poderiam
imperar? A l6gica hegemoénica do espago urbano enquanto mercadoria nos
leva a aceleragao do tempo e aumenta a incidéncia de um tipo de cegueira
que impede os cidadaos de perceberem a existéncia de outros modos de
ser humano na cidade. Essa cegueira “civilizatéria” presente na cultura
ocidental hegeménica, provocada pelo brilho das promessas de felicidade
do consumismo, nos traz a responsabilidade de mantermos nossos
olhos bem abertos frente a existéncia de distintas l6gicas nao impositivas
e individualistas de habitar o espago urbano. Existem modos de vida
simples, baseados em complexas cosmologias cultivadas coletivamente ao

longo de milhares de anos, que precisamos (re)conhecer.

Iniciamos a apresentagao dessa publicacio com um pequeno
fragmento do pronunciamento da kunhd karai Florentina, xama Mbyd
Guarani. Dito por ocasiao do aconselhamento a seu neto, o jovem Vherd
Poty Benites da Silva, momentos antes deslocar-se da Tekod Jatai’ty, Aldeia
dos Butiazeiros, no Bairro Canta Galo, para o centro de Porto Alegre.
Vherd contribuiu com suas “belas palavras” em um semindrio de formagao
de professores do ensino basico nao-indigena. Na oportunidade traduziu
a frase a qual transcrevemos na epigrafe deste texto, por entendermos

ilustrar bem a percepgao desse povo indigena acerca da cidade.

De acordo com o Censo Demogrifico do IBGE, o total de

populagdo indigena residente no territério nacional em 2010 foi de



896,9 mil pessoas. Desse total, aproximadamente 40% residem em
centros urbanos no pais. Apesar desse percentual elevado, ha raras acoes e
politicas publicas que levam em conta as perspectivas dos povos indigenas
presentes nas cidades do Brasil, que encontram grande dificuldade para
acessar seus direitos basicos. Por uma série de preconceitos decorrentes
da dominagdo cultural, que apresenta raizes histéricas, a invisibilidade
da presenga indigena no espago urbano ainda persiste. Originada de um
longo processo de colonizagao, as imagens estereotipadas do indio “ligado
a natureza”, natureza essa apartada do humano, precisa ser urgentemente
superada. Em algumas situagdes ainda perdura a ideia equivocada de que
o indigena “deixa de ser indio” quando estd no espaco urbano'. Estas
imagens ofuscadas e distorcidas corroboram para a ocorréncia de agoes
discriminatérias, tal como a insisténcia em negar a presenca indigena
na cidade como legitima. Embora os esforgos empreendidos para

desconstrui-las, essas imagens ainda persistem no dia a dia da cidade.

Uma vez residindo na cidade, os indigenas redefinem o processo de
territorialidade, manifesto ora pelos conflitos sociambientais, ora pelos
vinculos estabelecidos com as dreas, que se apresentam como espagos
de relagdes sociocosmolégicas. A partir desses espagos processam a
renovagao do compromisso com o passado e reelaboram suas culturas,
diante dos contextos interculturais ao qual se encontram imersos. Desta
forma produzem intimeras formas associativas, reunindo raizes locais,
lagos de solidariedade, autodefinigdes coletivas, consciéncia ambiental e

singularidades culturais.

Do nosso ponto de vista, um dos principais desafios para uma
gestdo urbana que se pretende democratica é o constituigao de politicas
publicas locais considerem a diversidade de modos de organizacao social,
padrées de ocupagao do espago, formas de sustentabilidade, perspectivas
culturais e direitos especificos dos povos origindrios. Concordamos com
o antropélogo Alfredo Vagner quando aponta para a dilui¢ao da forga de
expressao dos fatores étnicos nas cidades, contexto no qual os indigenas
correm o risco de serem submetidos aos mecanismos gerais destas
'Um dos principais avancos com a Constitui¢io de 1988, ¢ o reconhecimento aos povos
indigenas “sua organizagio social, costumes, linguas, crengas e tradigoes”, sem estabelecer

que estejam circunscritos a um determinado lugar ou que devam abandonar a sua condigao de

indigena para tornarem-se cidadaos brasileiros por estarem nas cidades.
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politicas sociais que privilegiam a iniciativa individual em detrimento do
grupo ou da etnia. Ser classificado como “pobre” ou “excluido” numa
sociedade autoritdria implica em ser privado do controle de sua prépria
representagao e de sua identidade coletiva. Reforgado pelo fato da politica
indigenista brasileira, em geral, ser centrada quase que exclusivamente
nas aldeias, que sao oficialmente entendidas como localizadas em dreas
rurais, por oposi¢ao as dreas urbanas, o risco dos indigenas na cidade
serem tratados como uma “pobreza exética” é eminente. Os argumentos
que ignoram as implicagdes dos fatores identitdrios, das autodefinigoes
coletivas e das mobilizagoes indigenas, revelam-se insuficientes ou nao
explicam as realidades locais e os processos reais que produzem as novas
territorialidades especificas e aldeias nos centros urbanos. Trata-se de um

desafio urbano contemporaneo.

O territério urbano tem raizes profundas que devem ser consideradas
na sua gestao, pois ele niao é somente um tragado de ruas e avenidas, um
desenho arquitetdnico, é muito mais do que isso, ¢ um espaco de vida, e
vida pressupoe relacao. O dialogo interétnico contribui sobremaneira de
forma ética e respeitosa para uma nova relagao da cidade com os indigenas,
baseada no respeito e na valorizagio dos seus saberes. A cidade ¢é criada
pelas pessoas e delas devem vir formas de nela bem viver. Os indigenas
na cidade e recriam seus modos culturais para se adaptarem a condigao

urbana. Mas, como a cidade se conforma diante da presenca indigena?

Ainda que essa presenga seja contundente e visivel nas cidades,
no pais como um todo hd um desconhecimento desses povos, que,
geralmente, tem sua existéncia reconhecida somente na Amazénia. Além
disso, persiste o equivoco da existéncia de um “indio” genérico, que
reduz culturas tao diferenciadas a uma entidade supraétnica. Na cidade
de Porto Alegre habitam trés etnias indigenas, a saber: Mbya-Guarani,
Kaingang e Charrua. Cada povo tem lingua, religido, arte, ciéncia, e
dindmicas culturais préprias, diferenciando-se uns dos outros.

Falar acerca da presenga de indigenas nas cidades do Rio Grande
do Sul ainda provoca certo espanto, ou ainda julgamentos, do tipo: “mas
estes jd estdo aculturados”. Essa falicia da aculturagdo, que ¢ cega a
dindmica cultural, em Porto Alegre tem gradativamente cedido espago

para o reconhecimento da cidade enquanto uma capital pluriétnica, que



ao eliminar os preconceitos e discriminagoes, respeita a diversidade
cultural local. Por isso nosso interesse destacar esse tema como foco nessa
segunda publicagao do Nicleo de Politicas Pablicas para Povos Indigenas,
o NPPPI, da Secretaria Municipal de Direitos Humanos (SMDH), da
Prefeitura Municipal de Porto Alegre. A partir de distintos pontos de
vista, o presente livro redine iniciativas, experiéncias e reflexdes nas dreas
da satde, educagao, linguistica, direitos humanos, gestao ambiental, entre
outras. Assim como a primeira publicagdo, intitulada “Povos Indigenas
na Bacia Hidrogréfica do Lago Guaiba”, realizada em 2008, essa segue
no esforgo de trazer ao debate questes pertinentes aos povos Mbya-
Guarani, Kaingang e Charrua presentes em Porto Alegre, buscando
fornecer subsidios para a adequagao das politicas publicas ao contexto

das diferencas culturais na cidade.

Os povos Mbyd-Guarani, Kaingang e Charrua, com suas
cosmologias, colocam aos poderes publicos e a sociedade porto-alegrense
em geral o desafio de preservar as matas, os morros, as nascentes para a
sustentabilidade ambiental e cultural. A partir de suas perspectivas, tem
demandado seu (re)conhecimento e respeito a suas formas préprias de
(re)existir na cidade. Por meio da transmissao de geragao a geragao de uma
série de saberes, de praticas, de técnicas, dos grafismos que integram a sua
arte, os povos indigenas preservam seu patriménio cultural, contribuindo
decisivamente para a diversidade s6cio-cultural, étnica e ambiental de

Porto Alegre.

Os ecossistemas naturais, os locais de vida e de sustentabilidade para
os povos indigenas, com a expansao da cidade, sao espagos cada vez mais
restritos. A presenga desses povos nao deve ser vista de forma nenhuma
como empecilho para o desenvolvimento local. Pelo contrério, por
intimeras razoes, deve ser considerada aliada no contexto da necessidade
urgente de constituigio de espagos sustentdveis no meio urbano, para
um equilibrio socioambiental que equacione a expansao urbana com a
preservagao dos ecossistemas naturais na cidade.

Reforgamos que ao estarem na cidade os indigenas nao estao fora
do lugar, afinal conforme comprovado arqueologicamente, foi o espaco
urbano que se sobrepés aos seus pretéritos territérios. Na regido onde se

situa Porto Alegre, denominada de Bacia Hidrografica do Lago Guaiba,
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encontramos registros que situam a territorialidade indigena hd pelo
menos 9 mil anos antes do presente. No préprio centro histérico da
capital, foi comprovada a ocupagao indigena pelos vestigios pré-coloniais
encontrados no recente processo de restauragao da Praga da Alfandega.
No entanto, essa invisibilidade histérica, esse “encobrimento” dos povos
indigenas, que diz respeito a constituigao individual e coletiva das pessoas
que vivem na cidade, persiste. Reescrever a histéria de Porto Alegre
incorporando aqueles que foram esquecidos nos siléncios da meméria é
um compromisso ético de todo o porto-alegrense, para que ao recontar o

passado possamos reencantar o futuro da cidade.

No mapa atual da cidade localizamos 7 Coletivos Kaingang e nticleos
familiares habitando os morros graniticos ou suas proximidades (Sao
Pedro, Santana, Gléria e do Osso), 3 Coletivos Mbyéd-Guarani, nas terras
baixas e altas, nos Bairros Lomba do Pinheiro, Lami e Cantagalo, e 1
Coletivo Charrua, no Bairro Lomba do Pinheiro. Essa rica diversidade
étnico-cultural estd longe deve ser (re)conhecida de todos os porto-

alegrenses.

A longa histéria de luta Kaingang culminou na conquista do Espaco
de Sustentabilidade da Lomba do Pinheiro; a r-existéncia Charrua, que
resultou no reconhecimento de sua etnicidade, autorizando o poder
publico local a adquirir a drea onde atualmente se situa a Aldeia Polidoro;
a resiliéncia Mbya-Guarani nas apresentagoes dos grupos de cantos e
dangas realizadas nos espagos publicos e o recente reconhecimento por
parte da municipalidade dessas praticas como expressoes legitimas dessa
cultura sdo situagdes que ilustram as possiveis mudangas na relagao da
cidade para com os povos origindrios. Esses e outros tantos exemplos nos
demandam uma série de reflexdes pertinentes as concepgoes de cultura,

natureza, cidade e “indio” e a necessidade urgente de revisao dos mesmas.

Acreditamos que as experiéncias dos autores presentes nessa
publicacao deixaram marcas indeléveis nas suas existéncias, seja pelas
reflexes, seja pelos trabalhos colaborativos, contemplando a escuta e
o dialogo junto as pessoas indigenas. Sao essas marcas que desejamos
contaminar os leitores com as suas sonoridades, modos de falar, fazer, de
contar suas histérias, enfim seus modos distintos de ser e estar no mundo

a partir da cidade.



Os artigos aqui trazidos emergem de distintos pontos de vista,
sendo seu contetido de inteira responsabilidade dos autores. Nosso
interesse foi o de incentivar os registros de experiéncias e reflexoes
tebrico-praticas em curso acerca da presenca indigena na cidade,
proporcionando a abertura de um espago dialégico no qual os
organizadores da publicagdo nao se colocam como detentores de
um Unico ponto de vista acerca do tema, mas procuram fomentar a
expressao de distintas visdes visando enriquecer o debate. Para tanto
apresentamos varios tipos de textos, abarcando relatos de agoes e
projetos, reflexdes epistemolégicas, enfoques etnograficos e outros, no
sentido de acolher a diversidade de abordagens possiveis acerca desse
tema tao relevante no contexto de uma cidade que se deseja justa,

soliddria e respeitosa para com as diferengas.

Rosa Maris Rosado
Luiz Fernando Caldas Fagundes

Organizadores

O mbyd reko como subsidio para
a qualificacao das politicas publicas
no contexto da Regiao Metropolitana
de Porto Alegre/RS

Marcela Meneghetti Baptista
Gabriela Coelho-de-Souza

presente artigo tem como objetivo refletir sobre as

politicas publicas voltadas aos coletivos guarani, tomando

como pano de fundo o mbya reko (modo de ser guarani)
e as acbes e programas no ambito agricola, ambiental e territorial
implementados na regidao metropolitana de Porto Alegre (RMPA)'. Essa
discussdao toma maiores dimensoes pelo fato de a situagao dos Guarani
na RMPA ser complexa devido a escassez de terras indigenas demarcadas
¢ a baixa integridade ambiental de suas areas e das areas lindeiras,
o que prejudica a efetivagao plena do mbya reko. No Rio Grande do
Sul, os Guarani pertencem as parcialidades Mbya’ (maioria) e Nandeva,
totalizando cerca de 350 familias e 1.600 individuos (Soares & Trindade,
2008). Além dos Guarani, vivem no estado as etnias Kaingang, Charrua e
Xokleng. Aproximadamente 90 mil hectares dos 25 milhoes de hectares

das terras do estado correspondem a terras indigenas (das etnias kaingang

'O artigo ¢ baseado na dissertagio da autora (Baptista, 2011), intitulada “O mbyd reko (modo
de ser guarani) e as politicas pablicas na regiao metropolitana de Porto Alegre: uma discussao
sobre o etnodesenvolvimento”. A metodologia constou da etnografia dos espagos publicos
onde se acompanhou o desenvolvimento de programas e agoes institucionais na regiao met-
ropolitana em parceria com os coletivos guarani, entre novembro de 2009 e setembro de
2010. O projeto foi aprovado pela Comissio de Pesquisas da UFRGS (Propesq 18439) e pelo
Comité de Etica da UFRGS.

* O presente trabalho foi realizado com indigenas que coletivamente se identificam como
Mbyé-Guarani, apesar de alguns serem Nandeva. Por esse motivo optou-se por utilizar Gua-

rani ao invés de Mby4-Guarani.



e guarani), o que representa apenas 0,37%, demonstrando a escassez de
terras demarcadas, situagio que influencia diretamente na reprodugao

social desses grupos (Soares & Trindade, 2008).

Na regido metropolitana, essas poucas dreas demarcadas ou
ocupadas pelos Guarani, na maioria das vezes, nao sio ecologicamente
apropriadas ao seu modo de vida, devido a escassez de recursos naturais,
de dreas agricultaveis e de corredores ecolégicos que interliguem as dreas
aumentando sua integridade ambiental e permitindo a existéncia da
fauna. Dessa forma, as atividades tradicionais de produgao e obtencao de
alimentos ficam prejudicadas, causando fome ou obrigando os Guarani
a se sujeitarem a uma alimentagao culturalmente inadequada, através do
recebimento de alimentos por meio de cestas basicas ou pela compra
nos supermercados. A falta de terras adequadas, além de dificultar a
agricultura, também prejudica os Guarani pela escassez de matas, que
s30 necessarias para a sua sobrevivéncia fisica e cultural, por abrigarem
espécies vegetais e da fauna necessarias como medicinais e alimentares.
Essas dificuldades geram preocupagao dos Guarani no sentido da
manutengdo de sua cultura e do seu ensino para os mais jovens, como

demonstrado por lideranga indigena:

As areas sao pequenas. Como vamos ensinar a
nossa familia? Como vamos plantar ali? O indio
ta morando no meio da estrada. Como vamos
falar sobre a cultura? A cultura tem terra,

precisa da terra (Guarani).

Na situagio atual, ndo hd como os Guarani viverem apenas das 4reas
onde estao. Eles precisam ter acesso a outros recursos, obtidos através
do trabalho em propriedades rurais do entorno ou através dos recursos
da cidade, onde comercializam seu artesanato e apresentam suas mdusicas
cantadas pelos corais. A presenga dos Guarani na cidade muitas vezes é
vista de forma preconceituosa pela sociedade abrangente, no sentido
de entender a regidao metropolitana como um local inadequado para
a permanéncia de grupos indigenas. Segundo integrante do Conselho

Indigenista Missiondrio (CIMI), existe “um olhar de apagamento sobre

eles” por parte da nossa sociedade, “que quando os vé, é de maneira
preconceituosa”. Outra dificuldade ¢é referente as politicas publicas
existentes, que sao em sua maioria emergenciais ou assistenciais, sendo
raras politicas publicas permanentes que tratem da sustentabilidade a

longo prazo das dreas ocupadas.

Tendo como pano de fundo o contexto dos coletivos guarani e
da atuagao do poder publico na RMPA, para subsidiar a discussao e
reflexdo sobre as politicas publicas implantadas, parte-se da visio do
Etnodesenvolvimento, que surge como critica e reacao ao integracionismo
indigena na sociedade abrangente e a visio das sociedades indigenas
e tradicionais como obstdculos ao desenvolvimento (Verdum, 2002),
indo contra a légica desenvolvimentista, que prevé a homogeneizagao
social. Segundo Batalla (1982) o etnodesenvolvimento ¢ “o exercicio
da capacidade social dos povos indigenas para construirem seu futuro,
aproveitando suas experiéncias histéricas e os recursos reais e potenciais
de sua cultura, de acordo com projetos definidos segundo seus préprios
valores e aspiracoes. Isto ¢, a capacidade auténoma de uma sociedade

culturalmente diferenciada para guiar seu desenvolvimento”.

Apesar do reconhecimento da autogestao dos povos indigenas para
elaborar seus projetos, o Estado impde a légica do desenvolvimento
por meio de projetos, ou seja, a légica de um sistema socioeconémico
globalizado. E neste contexto que se reconhece que o conceito
etnodesenvolvimento ndo é adequado, pois este é contraditério, na
medida em que foca a identidade étnica, e a0 mesmo tempo traz em
seu bojo a nogao de bem estar ocidental, que inclui as dimensoes social,
politica e econdmica, as quais constantemente entram em choque de
interesses com a dimensao étnica (Gallois, 2001). Embora existam
principios éticos previstos no estabelecimento de relagoes interétnicas
através da legislagao, que serd apresentada mais a frente, nestas relacoes
predomina a ética da sociedade ocidental, o que demonstra que a légica
do colonialismo ainda existe na atualidade, reforgando a caracterizagao

do periodo atual, como pés-colonial.

Por esses motivos, a proposta de etnodesenvolvimento colocada em
pratica necessita ser questionada no sentido de verificar se realmente ha

um didlogo com a légica indigena, procurando conhecer os pressupostos
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e conceitos oriundos do outro mundo para assim efetivamente conseguir
construir politicas indigenistas especificas para os diferentes coletivos
indigenas. Destaca-se que o mundo do outro ¢ feito também por entidades

niao-humanas.

Essa existéncia dos nao-humanos e, principalmente, sua interagao
simétrica com os humanos caracteriza a cosmologia indigena. Ao contrério
do multiculturalismo previsto pela l6gica da sociedade abrangente, onde
existem diversas culturas interpretando uma tnica natureza de diferentes
formas, a légica indigena pode ser chamada de multinaturalismo ou
perspectivismo, supondo uma unidade do espirito e uma diversidade dos
corpos; a cultura e o sujeito seriam o universal e a natureza ou objeto, o

particular (Viveiros de Castro, 2002a).

Segundo 0 mesmo autor, para muitos povos indigenas, 0s animais
e as subjetividades que povoam o universo podem ver como humanos e
se ver como tal, e também os humanos podem ver como os animais em
algumas situagées, ¢ uma questio de ponto de vista. A forma de cada
espécie ¢ na verdade um envoltério, uma “roupa” que esconde uma
forma interna humana, normalmente podendo ser vista apenas pela
prépria espécie ou pelos xamas. O animal possui uma intencionalidade
ou subjetividade idéntica a consciéncia humana. O pensamento indigena
vé 0s humanos como antecedentes dos animais, ou seja, um dia os animais
foram humanos, e eles e outros seres do cosmos continuam sendo
humanos, mesmo que nao evidentemente, pois as “roupas” escondem
uma “esséncia” humano-espiritual comum. Assim, esses seres do cosmos

possuem intencionalidade e capacidade de agéncia como os humanos.

A partir disso, pode-se chegar a conclusio de que os conceitos
indigenas sao diferentes dos nossos. Por exemplo, os conceitos de
humanidade, de relagbes sociais e de natureza sio diferentes dos da nossa
sociedade, na medida em que, para os indigenas, os dominios da sociedade

e da natureza estdo sobrepostos, e que os animais tém atributos humanos.

Nesse sentido, Viveiros de Castro (2002b, p. 115-116) diferencia
duas formas de fazer antropologia: uma delas é aquela na qual “o
antropSlogo ¢ aquele que detém a posse eminente das razoes que a
razao do nativo desconhece”. Essa perspectiva pode ser considerada

como um “epistemocidio”, que demonstra o dominio dos conceitos
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pelo antropélogo, que responde pelo indigena. A outra forma ¢ aquela
onde o pesquisador nao sabe os problemas de antemao; pode ser
considerada como “antropologia simétrica” por prever a simetria entre
pesquisadores / mediadores e pesquisados / mediados. Segundo Viveiros
de Castro (2002b, p. 117), “a arte da antropologia ¢ a arte de determinar
os problemas postos por cada cultura e ndo de achar solugoes para os
problemas postos pela nossa.” E através dessa perspectiva que o presente
artigo pretende discutir a adequagao das politicas publicas a0 modo de
ser guarani, considerando suas légicas, seu mundo e seus conceitos. Essa
visao pautada pela simetria entre mediadores e indigenas, através do
didlogo, e pelo respeito as légicas indigenas ¢ respaldada pela legislagao
brasileira e internacional.

A Constituigao Federal, que entra em vigor em 1988, no contexto
de redemocratizagao do pais, garante a liberdade de auto-organizagao
dos indigenas e de representagao prépria, reconhecendo seus costumes,
linguas, crencas, tradigdes, e os direitos origindrios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam’. Essas questdes tratadas na Constituicio
Federal sao respaldadas por legislagoes internacionais, como a Convencao
169 da Organizagao Internacional do Trabalho sobre Povos Indigenas e
Tribais que entra em vigor em 1989 (OIT, 2005) e ¢ promulgada no Brasil
pelo Decreto 5.051/2004 (Brasil, 2004. Essa Convengao prevé o direito
de participagao indigena e consulta aos povos indigenas nos processos
em que estiverem envolvidos, garantindo seus direitos e respeitando sua
integridade, o que demonstra que o respeito a0 modo de ser indigena e a
sua organizagao social, além da garantia de sua participagao e protagonismo

nos processos.

Dentro dessa ldgica, o artigo tratard, primeiramente, do modo
de ser guarani e dos seus conceitos, para que se possa, a partir disso,
discutir sobre as acoes e politicas publicas nas dreas ambiental, territorial

e agricola.

*Art. 231. Sdo reconhecidos aos indios sua organizagio social, costumes, linguas, cren-
cas e tradigdes, e os direitos originrios sobre as terras que tradicionalmente ocu-
pam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens.
Art. 232. Os indios, suas comunidades e organizagGes sao partes legitimas para ingressar em
juizo em defesa de seus direitos e interesses, intervindo o Ministério Pablico em todos os atos

do processo.



Modo de ser guarani

Nessa sessao ¢ feito um panorama geral de alguns aspectos do modo
de ser guarani, como territorialidade, mobilidade, sociocosmologia,
reciprocidade e a pritica da agricultura tradicional guarani, que sao

importantes para a discussao posterior sobre as politicas puablicas.

N

O territério mbya-guarani corresponde a categoria ocidental de
Floresta Estacional (Mata Atlantica lato sensu) da Argentina, Paraguai,
Uruguai e Brasil (Schaden, 1974). No Brasil, os mbyé vivem em aldeias
(Tekod) e acampamentos no interior dos estados da regiao sul e no litoral
do Rio Grande do Sul ao Espirito Santo (Ladeira & Matta, 2004). Os
Guarani entendem esse territério transfronteirigo como continuo, como
seu territério tradicional, sem fronteiras entre os paises. Essa visao ¢é

demonstrada na fala de um Guarani:

Nhanderu® s6 deixou uma terra para os Guarani. Se
eu for no Paraguai ou na Argentina, vou encontrar
alguém que fala guarani e que tem as mesmas
Opy*(Guarani).

Os Guarani classificam esse continuo territério em quatro grandes
unidades geogrificas, considerando o interior do continente até o litoral
atlantico. No Paraguai estd localizado o centro do mundo (Yvy Mbyte),
que ressurgiu ap6és o dildvio primordial®. Os rios Parand e Uruguai,
em sua parte correspondente a Provincia de Misiones na Argentina,
correspondem a Para Miri (dgua pequena), resultado do diltvio que
inundou a regiao leste do centro do mundo. Na banda oriental do rio
Uruguai inicia a regiao do Tape (caminho tradicional), que ¢ feito em
dire¢do ao Oceano Atlantico, denominado pelos Guarani de Para Guaxu
(4gua grande) (Catafesto de Souza, 2008). Esse caminho tradicional
pode ser interpretado como a caminhada em busca da Terra Sem Males

(Yvy Mara ey), que pode estar localizada em ilhas paradisiacas no Para

*Principal divindade para os Guarani, que significa nosso pai. Nhande = nosso, ru = pai.
> Casa de reza, casa cerimonial. Também pode ser traduzido como fonte de cterna alegria.
® Para os Guarani, a terra onde vivemos ji ¢ a segunda terra (Yvy Pyau), ressurgida apés o

dilavio. A primeira terra é denominada Yvy Tenonde (Cadogan, 1946).
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Guaxu, que ¢ o limite mais desafiador. Atravessar o Oceano Atlantico
e chegar a essas ilhas, segundo alguns lideres religiosos guarani, seria
realizar o caminho feito pelos jesuitas, que conseguiram atravessar o mar

(Garlet, 1997).

Esse caminho tradicional guarani, de oeste para leste’, também pode
ser interpretado de diferentes maneiras, como propde Martinez (1985)
apud Litaiff (1996), quando a autora fala que é necessario atualmente
analisar os mitos. Segundo a autora, esses deslocamentos também podem
ser vistos como um retorno ao territério de seus ancestrais, o litoral,
de onde foram expulsos na época da colonizacao, sendo a caminhada
nao apenas movida por motivos religiosos, mas também por orientagoes
politico-ideoldgicas. De acordo com Litaiff (1996), os Guarani procuram
um lugar onde possam viver conforme sua cultura e, a0 mesmo tempo,
buscam seu paraiso mitico. Cabe destacar que essas duas motivagoes para
amobilidade guarani nao sao categorias dicotémicas, visto que para atingir
o estado de perfeigao e plenitude (aguyje) e com isso atingir a imortalidade
(kandire), ¢ fundamental estar em um lugar onde seja possivel viver sua
cultura e obedecer a certas normas culturais (Clastres,1978; Ferreira,
2001). Dessa maneira, tanto a busca do paraiso mitico, quanto a busca
por locais com condigoes ambientais ideais para viver sua cultura, estdo

intimamente relacionadas.

A caminhada (- guata) guarani ¢ feita por diversos motivos, como a
organizagao social, as representagdes sobre morte e doengas, a cosmologia,
e os aspectos econdmico-ambientais (Garlet, 1997). As motivagoes
relacionadas a organizagao social sao bastante caracterizadas pelas visitas
a parentes, que permitem (re)ativar lacos familiares, trazendo saide e
felicidade. Além disso, essas visitas permitem trocas, como trocas de
informacdes e de sementes tradicionais. Essas trocas e visitas fortalecem a
unidade do Povo Guarani e a reciprocidade (mborayvu), que é um principio

bésico de sua cultura.

As motivagdes para os deslocamentos relacionadas a representacao

N

sobre a morte e as doencas podem ocorrer devido a morte de alguma

pessoa, cuja alma teldrica pode ameagar as pessoas que vivem na aldeia,

"Isso ndo significa que os Guarani fagam apenas esse caminho. Pelo contrdrio, saio muitos os

caminhos percorridos por eles.



ou por doengas espirituais que estao relacionadas ao local. Esses eventos
trazem perigos para os Guarani, entao se nao sao solucionados pelo lider
religioso (karai), é aconselhavel que toda a comunidade procure um novo

local para viver.

As duas dltimas motivacoes, cosmologia e aspectos econdmico-
ambientais, podem ser relacionadas, devido ao motivo de terem por objetivo
buscar um lugar onde existam condigbes de viver conforme o sistema
guarani (mbyd reko ou nhandereko®), no sentido de um lugar com condigoes
fisicas (ambientais) e, a0 mesmo tempo, um lugar sagrado, que pode ser
revelado pelos deuses através do sonho, que tenha condigdes cosmolégicas
para a vida guarani. Dessa forma, os Guarani estao procurando locais onde
possam estabelecer novas tekod, forma como sao chamadas as aldeias,
sendo que teko ou reko pode significar ser, estar, sistema, lei, cultura, norma,
tradigdao, comportamento, costumes, e a significa lugar (Ladeira, 2008).
Dessa forma o tekod ¢ o lugar onde ¢ possivel viver a partir do modo de
ser guarani. Para Chase Sardi (1989) apud Fagundes (2007), o termo tekod
expressa o conceito de territorialidade mbyd, que deve ser compreendido
através da jungao de diversas esferas, como a social, econémica, politica,
geografica, ambiental e espiritual (Fagundes, 2007). Nessa perspectiva, o
territério nao € visto apenas como terra demarcada, com limites fisicos,
mas sim como a vivéncia da relagao entre uma sociedade especifica e sua

base espacial (Gallois, 1997 apud Ladeira, 2001).

Nesse sentido, essa base fisica é necessiria para a efetivagao
do modo de ser guarani (mbyd reko), o qual é fundamentado por sua
sociocosmologia, que ¢ o principio norteador de suas relacoes sociais,
naturais e sobrenaturais (Soares, 2009). Essas relacoes que os Guarani
estabelecem com os seres do cosmos podem ser percebidas em todos os
aspectos de sua vida, inclusive a mobilidade, sobre a qual diversas entidades

influenciam, como divindades e almas, conforme visto anteriormente.
Os Guarani necessitam manter uma relagao de respeito e equilibrio
com os seres do cosmos, o que lhes confere satide e equilibrio espiritual.
Por isso, para os Guarani estarem com o corpo e o espirito fortalecidos,
¢ fundamental sua comunicagdo com as divindades, curando diversos

tipos de doengas e seguindo os conselhos dos deuses para que um dia

8 Nosso modo de ser, ou nosso sistema. Nhande = nosso, reko = sistema, modo de ser.
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possam tornar-se iguais a eles. O mediador dessas relagdes com os seres
do cosmos extra-humanos é chamado de karai ou kunha karai (kunha
= mulher), um lider religioso muito respeitado pela comunidade,
por poder estabelecer relagdes tanto com deuses — condigao almejada
pelos humanos -, quanto com os seres da mata — humanos que nao se
comportaram e deixaram de ter a forma humana, porém ainda tendo
atributos de humanidade. Além disso, o karaf tem a importante fungao de
manter o equilibrio entre os diferentes seres do cosmos, demonstrando
que os Guarani devem ter respeito a essas entidades, para que essas nao

causem doengas (Ferreira, 2001).

Os elementos apresentados acima compdem o mbojerovia, a confianga
que vem do interior, o respeito de maneira profunda (Pradella, 2006) e o
mborayvu, areciprocidade e ajustica (Clastres, 1978), os quais sao praticados
pelos Guarani em relagdo a todos os seres. Fica clara também a cosmologia
perspectivista guarani, que confere diferentes graus de humanidade a esses
seres, providos de agdo e participantes na rede de relacio dos Guarani.
Por nao haver uma separagao entre sociedade e natureza, percebe-se uma
maior relagio entre os Guarani e os outros seres, entdo, por essa relagio
ser cotidiana e necessaria no modo de vida guarani e continuidade de sua

vida, ela precisa ser necessariamente respeitosa.

Um exemplo de um ser extra-humano fundamental para a existéncia
e continuidade da vida guarani ¢ o milho (avaxi), que atua como mediador
entre homens e deuses. Nesse sentido, Garlet (1997) diz que “o milho além
de ser o elo que une dois mundos introduz a pessoa na sociedade. Sem ele
o mbya ndo recebe um nome, ndo se torna uma pessoa e nao se inscreve
no circulo de relagdes sociais, ndo existe”. O milho € o ser mais importante
para a ceriménia do batismo das criangas ou nhemongaraf, sendo importante
na revelagao do nome da crianga (Bonamigo, 2006). O nome nao ¢ dado,
mas sim descoberto pelo xama. Por isso, o Guarani ndo tem um nome, ele é
aquele nome (Nimuendaju, 1987). Nhe’¢ ¢ um nome préprio — uma palavra
— e também a alma divina da pessoa guarani (Pradella, 2006).

O milho possui alma e por isso é passado pela opy (casa de reza)
para ser batizado com o tabaco antes de ser plantado (Tempass, 2005).
Segundo um interlocutor nao indigena, o milho tem que passar pela opy,

pois ¢ “ali que estd o espirito da planta”.
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Atualmente, devido a situagdo dos Guarani apresentada
anteriormente, caracterizada pela falta de terras e, principalmente, de
terras ambientalmente adequadas, o ritual do nhemongarat fica prejudicado,
devido a dificuldade do plantio do milho e da viabilizagao das opy, por
causa da falta dos recursos naturais necessédrios para sua construcao. Na
medida em que o ritual ndo pode ser realizado, as criangas nao tém um
nome ainda, nao sabendo de qual divindade elas vieram, situagiao que
repercute seriamente sobre a cultura guarani. Por isso, a presenca desses
diversos elementos levantados é importante, demonstrando que diversos

aspectos da vida estao relacionados, como a agricultura, o karaf e a opy.

Nesse sentido, a agricultura tradicional guarani também faz
parte desse sistema sociocosmoldgico e de reciprocidade entre seres
— humanos ou n3o. A importancia da agricultura tradicional ndo se
resume a quantidade e qualidade da producao. O ato de plantar tem um
significado muito mais amplo, que esta vinculado a organizagao interna,
reciprocidade, rituais e trocas de espécies e sementes. Nesse sentido, a
agricultura envolve aspectos simbélicos e sociais. A produgao agricola é
consumida internamente e nao ¢ destinada ao comércio. A agricultura
¢ vista como uma atividade integradora para a tekod, pois estd ligada a
identificacao dos grupos familiares com o lugar porque permite cumprir
um calendario de atividades e ciclos rituais. Por isso, para o Povo Guarani,
a agricultura ¢ fundamental, no sentido de permitir a existéncia da tekod,
das atividades e rituais, bem como da pratica de reciprocidade (Ladeira,
2008), além de permitir a existéncia do milho sagrado e de outros
cultivares, como a mandioca (mandi’0), a batata-doce (jety), a abSbora
(andai), a melancia (xgjao), o feijao (kumanda), o amendoim (manduvi), a

banana (pakova), a cana-de-agticar (takua ete) (Tempass, 2005).

Com base nestes elementos do modo de ser guarani, pode-se
verificar que os conceitos guarani de territério e natureza sao muito
mais amplos do que os conceitos utilizados pela sociedade ocidental, ja
que, para os Guarani, ndo existe separacao entre sociedade e natureza,
ocorrendo relacdes entre eles e os diferentes seres do cosmos. Destaca-
se que um ambiente preservado e dreas onde seja possivel praticar a
agricultura tradicional guarani sao fundamentais para o seu modo de vida,

ou seja, a terra ¢ a base da vida guarani.
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Essa reflexdo a respeito do modo de ser guarani ¢ fundamental para
subsidiar a construgdo de politicas publicas que incluam as logicas desses
coletivos. Nessa perspectiva, a préxima sessao tratara dos programas e

agoes nas areas agricola, ambiental e territorial.

Acoes e politicas publicas de sustentabilidade
das areas guarani

Primeiramente, serao apresentadas as agOes na area agricola, onde
se caracteriza uma experiéncia positiva de Assisténcia Técnica e Extensao
Rural (ATER) indigena que, por ter rubricas flexiveis, permitiu que
os Guarani pudessem expor suas demandas. Essa acdao considerou o
modo de ser guarani, resultando na construgao de casas de reza (opy),
necessarias para a sustentabilidade guarani, pautada pela comunicagao
com as divindades, o que faz com que o plantio seja possivel e se tenha

satide na comunidade.

A seguir, no ambito das politicas ambientais, sao problematizadas
as compensagdes para os Guarani devido aos impactos da construcao de
empreendimentos e também a Politica Nacional de Gestao Ambiental e
Territorial em Terras Indigenas (PNGATT), demonstrando o que deve ser
considerado nessa politica para que se respeite a logica guarani. Por fim,
em relagao ao territério, serd discutida a auséncia e descaso das politicas
publicas, devido a nao compreensao pela sociedade nao indigena da
territorialidade guarani, pautada pela sua mobilidade, fundamental para

seu modo de ser.

As acgoes e politicas agricolas e de seguranca alimentar

As principais instituicbes que atuam atualmente nas dreas de
agricultura e seguranga alimentar sao a Empresa de Assisténcia Técnica e
Extensao Rural (EMATER/RS) ¢ a Secretaria de Desenvolvimento Rural
(SDR/RS)’, baseadas em experiéncias adquiridas por diversas agdes. Por

esse motivo, serd feito um resgate do inicio das politicas nessa drea voltadas

’No momento em que foi feita a pesquisa, a SDR era denominada Secretaria da Agricultura,
Pecudria, Pesca e Agronegécio do Estado do Rio Grande do Sul (SEAPPA/RS).
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aos coletivos guarani. Primeiro sera apresentado o Programa RS Rural,
coordenado pela SDR e executado pela EMATER, posteriormente, as
agoes de ATER indigena financiadas pelo Ministério do Desenvolvimento
Agrério (MDA) e executadas pela EMATER e finalmente, os projetos
executados anualmente pela SDR, os quais sao regulares atualmente e
que, apesar de ndo terem garantia de continuidade, possuem um histérico

que estd permitindo sua realizagao a cada ano.

O RS Rural foi o primeiro programa estadual que contemplou
recursos para comunidades indigenas, através da viabilizagdo de um
contrato de empréstirno com o Banco Internacional para Reconstrugao
e Desenvolvimento (BIRD), sendo coordenado pela SDR. O programa
tinha como objetivo combater a pobreza rural e a degradagao ambiental e
foi desenvolvido entre os anos de 1999 e 2004. Todas as familias guarani
do estado tiveram acesso ao programa através da EMATER/RS (Soares &
Trindade, 2008), que ¢ uma empresa privada de cariter filantrépico que

executa politicas das trés esferas governamentais.

O RS Rural tem uma concepcao diferenciada dos programas de
crédito. Sua atuagao preza a participagao dos beneficidrios e liderangas
locais objetivando a busca de solugdes conjuntas (RS rural, 2010). Apesar
da visao diferenciada desse programa, vista como positiva, os indios se
beneficiaram por serem considerados pertencentes a essa categoria
denominada “pobre”, porém dentro de uma denominagao “publicos
especiais” (Soares & Trindade, 2008). Neste ponto o programa nao
assume uma relagdo simétrica, pois apesar da categoria de publicos
especiais, as agdes nao se constroem de forma especifica para cada um
dos publicos incluidos na categoria de “pobre”. As regras do RS Rural
foram determinadas pelo BIRD, sendo os projetos divididos em trés
agoes prioritdrias: 1) manejo e conservagao dos recursos naturais, que
era uma agao obrigatéria; 2) geragao de renda; e 3) infraestrutura social

bésica, que nao poderia passar de 30% do valor total do projeto.

Essas regras limitam bastante a possibilidade de escolha dos Guarani,
no sentido de estar se discutindo algo semi-pronto, com conceitos ja
formados e delimitado em “caixinhas”, o que ¢ de dificil didlogo com os
Guarani pelo fato de eles terem uma visdo integrada da realidade. Essa

realidade das politicas em “caixinhas” ¢ recorrente e causa preocupagao
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nos Guarani em se discutir a satide separada da habita¢ao, da demarcagao,
da sustentabilidade, entre outras, e 0 nao entendimento dessa légica dos

nao indios pelos Guarani.

A agao de geragao de renda ndo se constitui em uma proposta simples
de ser dialogada com os Guarani, ja que eles nao possuem a légica do lucro
e da produtividade. As demandas dos Guarani eram em relagdo a venda
de artesanato. O problema ¢ que nao havia uma rubrica para a produgao
de alimentos, que era uma das maiores demandas dos Guarani, sendo
conquistada em 2003, quando foi feita a solicitagao de inclusao dessa agao

dentro da geragao de renda, como relatado por servidora da EMATER.

Segundo ela, a agdo de manejo e conservagao, que era obrigatoria,
era a mais dificultosa por nao haver demandas dos Guarani por agdes
de recuperacao de solo e da plantagao de sistemas agroflorestais, entre
outras. No caso da recuperacao de solo, eram utilizados principios da
agroecologia, como a corregao de solo com cinza de arroz e calcdrio,
nunca sendo oferecidos agrotéxicos. No entanto, para os Guarani pode
haver o entendimento que o que se coloca no solo ¢ veneno ou, de certa
forma, estd interferindo no sistema tradicional guarani, ja que os Guarani
tém outra l6gica de plantacao, baseada na coivara para a purificacao do
local a ser plantado o milho e na reza e benzimento das sementes na opy
(casa de reza) antes de plantar. Porém, do ponto de vista do técnico que
fez a analise do solo e constatou a importancia de se aplicar calcério, por
exemplo, essa é uma agao necessdria, havendo até, algumas vezes, uma

pressao por parte do técnico para isso ser feito pelos Guarani.

Dentro dessa mesma agiao de manejo e conservagao, conforme
essa servidora da EMATER, a plantagio de sistemas agroflorestais
também demonstrava dificuldades pelo fato de os Guarani nem
sempre aceitarem plantar espécies arbéreas nativas jd que, na visdo
deles, o mato foi deixado por Nhanderu, sendo uma agao divina e nao
humana. Devido a essas dificuldades nas acoes de geracao de renda e de
manejo e conservagao, o RS Rural teve como foco principal a agao de
infraestrutura, que consistiu na construgao de casas, porque isso era o
que os Guarani poderiam melhor aproveitar das agées. De acordo com
uma lideranga guarani, ¢ muito importante a questao da habitacao, sendo

a opy o primeiro elemento a ter em uma tekod, posteriormente as casas,
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e depois a plantagao, que ¢ dependente da opy, devido a necessidade de

purificagao das sementes.

Além da questio da habitacio, uma forte demanda reivindicada
¢ a produgao de alimentos, a qual ja era pautada desde a época do RS
Rural. Tanto que atualmente conseguiu-se criar uma dindmica na SDR
para que o recurso estadual seja liberado visando a produgao de alimentos
nas areas guarani, o que serd visto posteriormente. Verifica-se que esses
projetos anuais da SDR sdo mais adequados aos Guarani, por partirem de
demandas deles e carregarem toda a experiéncia adquirida na execugao
do RS Rural. Nesse sentido também se observam as agdes de ATER
indigena executadas pela EMATER e financiadas pelo MDA.

O RS Rural permitiu diversas vivéncias e reflexdes a respeito da
politica publica voltada aos Guarani, no sentido de se verificar que é muito
complicado discutir com eles uma agao ja delimitada, como se soubesse
os “problemas” e demandas guarani de antemao. Nesse sentido, a fala de
servidora da EMATER, mediadora nessa drea expressa os avangos, porém,

€SSa mesma preocupagéo:

Os indigenas estdo sendo incluidos no processo de
desenvolvimento rural sustentdvel. O que nao estd
tendo é uma preocupagio real do que os indios
entendem que seja sustentdvel. Eu acho que tem
essa etnosustentabilidade ainda dentro das nossas
légicas, porque tu propde agdes de geragio de
renda, agdes de seguranca alimentar, agées de
manejo ambiental, como por exemplo... modo que
nem sempre ¢ a forma que os Guarani entendam
que seja um caminho para a sustentabilidade
(Servidora da EMATER).

Nesse sentido, diversas experiéncias foram adquiridas pelos técnicos
da EMATER durante o RS Rural e as a¢gbes de ATER. De acordo com Soares
& Trindade (2008), na visao inicial dos extensionistas rurais, por muitos
serem filhos de agricultores, eles poderiam mediar de forma legitima o
trabalho com comunidades indigenas por pensarem dominar os mesmos

cédigos e por pertencerem ao mesmo mundo, podendo entao, estabelecer
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um didlogo com os indios. Entretanto, essa hipétese nao se concretizou,
exatamente por terem essa visao, muitos queriam implementar projetos

nas aldeias feitos “de cima para baixo”.

Devido a esse ndo entendimento entre técnicos e indigenas, a
EMATER, com o objetivo de que os técnicos passassem a compreender
a cultura guarani e suas ldgicas, realizou capacitagoes desses mediadores
em parceria com a UFRGS, especialmente na drea de antropologia social.
O resultado dessas capacitagdes e experiéncias foi positivo, sendo que
hoje a mediagao da EMATER ¢ considerada legitima pelos Guarani e por
outros atores (Soares & Trindade, 2008), claro que também isso sempre
depende do técnico que estd realizando a extensao rural. Uma fala abaixo,
de lideranga indigena, retrata esse processo de mudanga de visao dos
técnicos, que antes, principalmente na época do RS Rural, aplicavam
projetos construidos “de cima para baixo” e, atualmente, se relacionam

de maneira dial6gica com os Guarani:

No inicio a EMATER/RS queria ensinar a plantar,
trouxeram calcdrio. Pra nés nio serve. Minha mae
plantou, pediu pra Deus e a planta cresce. A terra
era fraca, tinha eucalipto antes, nio tinha satde.
Agora tem opy, lavoura, o técnico da EMATER/RS
entendeu a necessidade, levou no coragiao. Nio
pode sair da reunido e esquecer nossa necessidade.
Tem que vir o recurso permanente. Nosso sistema
tem que cada ano renovar (José Cirilo Pires

Morinico apud Soares & Trindade, 2008).

As agoes de ATER iniciaram em 2004, apds negociagio com o
Conselho Estadual dos Povos Indigenas (CEPI) e encaminhamento de
proposta de ATER diferenciada ao MDA, sendo desenvolvidas em 20 dreas
guarani no estado do Rio Grande do Sul (SOARES & Trindade, 2008). As
acoes foram realizadas com recurso do MDA destinados a extensio rural,
0 que permitiu um processo mais participativo e construido junto com
a comunidade, por permitir maior flexibilidade das agdes. Dessa forma,
cada comunidade expds sua demanda, tendo como alguns exemplos

o plantio de kurupika’y (pau leiteiro - Sapium glandulatum), que é uma
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planta utilizada para a confecgdo de artesanato; o apoio a formagao de
grupo de canto e danga; o plantio de pomares de frutiferas; produgao de
abelhas sem ferrao; piscicultura; e a criacao de galinhas, que era uma das

demandas mais frequentes.

Essas acoes geraram uma grande satisfagao aos Guarani, como no
caso da aldeia de Itapud, onde a EMATER forneceu caixas de abelha, o que
¢ motivo de orgulho para os Guarani, ja que a coleta do mel é prejudicada
pela falta de matas (Tempass, 2005). Essas agoes de ATER demonstram
um grande diferencial que ¢ de levar a serio a l6gica guarani, considerando
as demandas de cada comunidade, ou seja, a diversidade existente entre
os Guarani. Porém, existem duas demandas que sio comuns a todas
as comunidades. Uma delas ¢ a de produgdo de alimentos, onde sao
solicitadas sementes de algumas plantas, como melancia, melao, abobora,
mandioca, rama de batata doce e feijao. Também ¢ pedido o milho jurud
para alimentar as galinhas, ji que os Guarani s6 comem o seu milho, o
avaxi ete. Segundo Noelli (1993) apud Ikuta (2002), o milho guarani de
outrora teria tido uma grande diversidade de germoplasma, existindo 13
variedades. Felipim (2001) identificou nove variedades de milho guarani
em sete aldeias da regiao Sudeste do Brasil (R] e SP).

A outra demanda de todas as comunidades, que consiste no maior
avango e maior diferencial dessas acdes de ATER em relagao as outras
politicas, ¢ a viabilizagao das casas de reza nas tekod. A fala de servidora

da EMATER que trabalhou com essa questao exemplifica esse processo.

Que af foi o projeto que a gente comegou a discutir
com as comunidades através de semindrios,
encontros e extensionistas que eles colocaram que
uma reivindicagdo que jé vinha sendo feita, que eraa
viabilizagdo das casas de reza. Entdo eles disseram
que para discutir a sustentabilidade, poder
fazer uma roga ou artesanato, plantar frutiferas,
enfim, qualquer projeto, precisa que a
comunidade se organize e tenha entao essa
ligacao com suas divindades, com seu sistema.
Entdo se viabilizou essas construgoes das casas de
reza (Servidora da EMATER).
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Essa agao, somada a produgao de alimentos, ¢ de grande importancia,
visto que a opy e os cultivares tradicionais — especialmente o milho — sao
necessarios para a existéncia da pessoa guarani, através da “descoberta” de
seu nome no ritual do nhemongarai. Além disso, também sao importantes
para a construgao continua dessa pessoa, que ¢ baseada em grande parte
na sua alimentagao tradicional e na vivéncia do modo de ser guarani, no
qual a agricultura tem grande importancia por ser a atividade integradora
do tekod, conforme afirma Ladeira (2008). Nesse sentido, Aquino (2008,
p- 306), relatando a experiéncia de ATER indigena desenvolvida em uma
drea guarani do estado de Santa Catarina, concluiu que “o ato de produzir e
colher alimentos dentro da aldeia, além de promover seguranga alimentar,

fortalece a vivéncia em grupo”, além da revitalizacao das tradigoes.

A construgao das casas de reza foi fundamental, visto que, segundo
Soares & Trindade (2008), apenas trés dreas guarani tinham casa de reza,
que eram o acampamento de Mato Preto, em Gettlio Vargas a Terra
Indigena do Cantagalo — Tekod Jataity, em Viamao, e a Reserva Indigena
Yriapti, em Palmares do Sul. Foram construidas 14 outras opy, sendo 9 na
regidao metropolitana de Porto Alegre: na Reserva Indigena de Coxilha da
Cruz, em Barra do Ribeiro; acampamento Passo Grande, em Barra do
Ribeiro; Terra Indigena Pacheca, em Camaqua; Terra Indigena Varzinha,
em Carad; Terra Indigena Campo Molhado — Nhum Pord, em Maquiné;
Reserva Indigena Tekod Anhetengud — Lomba do Pinheiro, em Porto Alegre;
Reserva Indigena Km 45, em Riozinho; Reserva Indigena Estiva e Reserva
Indigena Itapua, em Viamao (Soares & Trindade, 2008). Percebe-se que
até um acampamento foi contemplado, o que constitui outro grande

diferencial dessa politica.

Outra agao na drea da produgdo de alimentos ocorre através de
projetos anuais realizados pela SDR. A acao dessa instituigao ¢ a mais
freqiiente atualmente e mais reconhecida pelos indigenas nessa area.
E um projeto bastante consolidado, sendo uma construgao e uma
conquista, porém nao tem garantia de continuidade. Cada grupo politico
novo que assume a Secretaria deve ser convencido de que essa acdo ¢
importante, devido a esse histérico de projetos bem sucedidos realizadas
com os Guarani. O recurso é do governo do estado e a execugao das

agoes ¢ realizada pela EMATER. O objetivo dessas a¢oes é melhorar as
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condigoes de vida das dreas guarani e a seguranca alimentar, através do
incentivo a produgao de alimentos pela agricultura tradicional guarani.
Também ¢ feita a orientagao técnica para a qualificacao dos indigenas,
no sentido de apresentar as tecnologias que podem ser utilizadas. Porém,
nada é imposto aos Guarani, ¢ feito um “didlogo tecnolégico”, conforme
mencionado por servidor da SDR, que ¢ realizado entre as duas culturas
e considera o conhecimento tecnolégico da cultura indigena. Segundo
esse servidor, esse didlogo ¢ muito estimulado através da orientacao
dos técnicos que trabalham nas aldeias, ja que a Secretaria ndo atua
diretamente na execugao dos projetos, apenas em seu planejamento e
acompanhamento. Esses projetos sao bastante aceitos pelos Guarani e
constituem um avango, demonstrando uma certa continuidade, apesar de

nao consistirem em uma politica ptblica permanente.

Verifica-se que o contexto onde sao pensadas politicas especificas
e feitas de forma participativa na drea da agricultura e ATER ¢ recente,
porém estd avangando bastante através dessas experiéncias de programas
como o RS Rural, que permitiu chegar a conclusao de que as agdes dos
projetos nao podem ser delimitadas de antemdo. Mais recente sao os
programas voltados a gestio ambiental e territorial, que também prevéem

o protagonismo indigena, além de integrar a agricultura e a conservagao.

A Politica Nacional de Gestao Ambiental em Terras Indigenas
e os Programas de Compensacao Ambiental

A formulagdio da Politica Nacional de Gestao Territorial e
Ambiental em Terras Indigenas (PNGATTI) ¢ fruto desse recente avango
em relacao a participagao e autonomia indigena, dentro de uma visao
de etnodesenvolvimento, fruto da mudanga gradual que vem ocorrendo
na relagio entre o Estado e os povos indigenas. Nesse contexto, desde
2008, vem sendo elaborada essa politica por um grupo de trabalho
interministerial (GTI), formado pelo Ministério do Meio Ambiente
(MMA) e pelo Ministério da Justica (FUNAI/M]). O GTTI foi formado e
criado na 5 reuniao da Comissao Nacional de Politica Indigenista (CNPI)
através da Portaria 276/2008, assinada pelos Ministros da Justiga e do

Meio Ambiente, sendo composto por igual nimero de representantes das
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organizagoes indigenas e governamentais, representados pela FUNAI,
Ministério do Meio Ambiente, Instituto Chico Mendes de Conservacio
da Biodiversidade e, como convidados, o Ministério da Defesa e o Servigo
Florestal Brasileiro (PNGATI, 2010; GTI/PNGATTI, 2009). No PNGATI,

Gestao Territorial e Ambiental de Terras Indigenas entende-se como:

O conjunto de dominio politico e simbélico do
espago que constitui o territério de um povo
indigena, englobando os seus saberes tradicionais
e suas priticas quanto ao uso dos recursos
naturais e da biodiversidade. Considera ainda a
dimensdo dos mecanismos, dos processos e das
instAncias culturais de decisio relacionados aos
acordos de uso e os consensos internos préprios
de cada povo, e que sao necessarios para a busca
da sustentabilidade ambiental das terras indigenas
(GTI/PNGATI, 2009, p. 7).

Essa politica tem como objetivo fortalecer a contribui¢ao dos povos
indigenas na conservagao da biodiversidade, por meio do manejo tradicional
e comunitdrio dos recursos naturais. Esse projeto busca a articulacio
eficiente entre as instituigoes governamentais e da sociedade civil na gestao
ambiental e territorial das terras indigenas, visando a protecao e promogao
dos direitos dos indios, como a posse permanente dos seus territérios e o
usufruto exclusivo de suas riquezas naturais, assim como a preservagao da
cultura, do bem-estar e da sobrevivéncia desses povos. Essa politica também
prevé a participagio dos representantes indigenas em todas as etapas do
processo, inclusive foram realizadas consultas em todas as regides do pais
(PNGATI, 2010). A consulta da regiao Sul ocorreu em Curitiba no més
de dezembro de 2009 e contou com a presenga das liderangas guarani de
aldeias da regiao metropolitana de Porto Alegre. Apés ter sido submetida as
consultas regionais, a proposta da PNGATT foi apreciada pela CNPI e, em
seguida, enviada a Presidéncia da Republica no formato de um decreto lei
(GTI/PNGATTI, 2009). APNGATI" foi assinada pela Presidente da Republica

na data de cinco de junho de 2012, dia mundial do meio ambiente.

""Decreto n° 7.747, de 5 de junho de 2012. Institui a Politica Nacional de Gestdo Territorial
¢ Ambiental de Terras Indigenas - PNGAT], e dd outras providéncias.
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A PNGATT ainda nao foi operacionalizada na regiao metropolitana
de Porto Alegre, porém ¢ bastante interessante por aproximar as politicas
ambientais e indigenistas e por prever as consultas as comunidades
e a participagao indigena. E uma proposta promissora, por pensar a
sustentabilidade das terras indigenas, atuagao onde nao se encontram

politicas permanentes, ainda mais na regiao sul do Brasil.

Porém deve-se trabalhar a partir das demandas indigenas relacionadas
ao meio ambiente e da maneira como os indigenas entendem o territério
e sua gestdo. Uma questdo importante que deve ser pensada para a Gestao
Ambiental e Territorial é a nogao da totalidade da terra para os Guarani,
que deve ser trabalhada de forma articulada, o que nao ocorre pelo
motivo de as politicas publicas serem divididas em “caixinhas”, como
meio ambiente, agricultura, satde e habitacao.

Essas questoes sao fundamentais em se tratando de grupos guarani
que compreendem essas varias esferas utilizadas pela sociedade ocidental
de maneira integrada. A gestio ambiental e territorial, tendo o objetivo
de garantir uma sustentabilidade etnicamente correta, pode ser um
caminho que contemple, de certa forma, varias dessas caixinhas, sendo
fundamental para se pensar no futuro dos coletivos guarani, de forma que
garanta o acesso aos recursos necessarios para sua sobrevivéncia fisica e

cultural, sendo um desafio que se coloca nesse momento.

Essas politicas que prevéem a sustentabilidade a longo prazo das
dreas guarani, consistindo em uma maneira diferenciada de relagao
entre o Estado e os povos indigenas ainda nao estio ocorrendo no sul
do Brasil, sendo que as a¢bes ambientais existentes s3o os programas
de compensacio ambiental referentes a empreendimentos em terras
indigenas, que sao vistas pelos Guarani de forma negativa por serem apenas
uma remediagao, porém necesséria devido ao contexto de falta de terras
e demora para a demarcagao delas, devido a diversos entravres. Porém,
observa-se, de forma recorrente, que os empreendedores nao realizam as
consultas aos povos indigenas, as quais sao obrigatérias a partir do Decreto
5051/2004 (Brasil, 2004), que regulamenta a Convengao 169 da OIT, o
que tem consequéncias prejudiciais aos indigenas, como a realizagao do

empreendimento sem consulta prévia.
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Nesse sentido, os Guarani também criticam a falta de didlogo,
de consulta e a ndo consideragdo de suas légicas pelos érgaos publicos e
empreendedores, além de demonstrarem sua situacao e suas necessidades
dentro de seu modo de ser e de seus valores, reivindicando o respeito ao seu

conhecimento, como demonstrado nas falas abaixo, de lideranca guarani.

A gente espera uma solugio. Quando ocorrer
a construgao das estradas, o Guarani ndo vai
ter para onde ir. Aqui tem muito Guarani. Nés
queremos que através de vocés e dessa unido, a
gente possa fazer alguma coisa. O Guarani sofre, a
maioria dos Guarani mora na beira da estrada. A
gente tem conhecimento e nunca foi respeitado.
Nés queremos preservar nossa cultura e nossa
mata. N6s olhamos para nossa cultura para ter
satde, plantas, sementes. O dinheiro nio resolve
nossa situacao, mas sim a terra. Isso que a gente

precisa, s6 isso (Guarani).

Os Guarani exigem as compensagdes, porém, reconhecendo que sao
apenas medidas emergenciais, nao sendo a maneira ideal para se pensar
em uma politica publica em relacao as terras indigenas. Essas questoes

podem ser vistas na fala abaixo de uma lideranca guarani:

O PAC (Programa de Aceleracio do
Crescimento) constréi estradas e usinas que
afetam os Guarani. Que demarquem terras

como direito! (Guarani).

Os Guarani nio viam de maneira muito positiva a compra de terras,
ja que o que Nhanderu deixou para eles nao se compra, e também nao se
deve brigar por uma dadiva divina. Entdo, esse ndo seria o procedimento
mais indicado, porém os Guarani estdo agora comecando a exigir isso,
devido a falta de reconhecimento de seus direitos origindrios pela

sociedade e pelo Estado.

Os Guarani no passado eram resistentes a demarcacio de terras,
porque essas ji seriam deles como dddiva de Nhanderu e pelo fato de

nao quererem ficar confinados nas areas demarcadas. Por esses motivos
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e, principalmente, pela morosidade do poder publico e falta de vontade
politica dos governantes, hd poucas terras guarani demarcadas. Hoje em
dia essa visao dos Guarani vem mudando, devido a necessidade da garantia
dos territérios tradicionais, existindo organizagdes internas guarani que
cobram do Estado as demarcagdes. Porém, o modo de ser guarani e a
sua mobilidade no seu territério tradicional ainda sio, muitas vezes,
incompreendidos pelo poder publico que deveria proteger e promové-

los, como ser4 visto a seguir.

Descompassos entre as politicas territoriais
e a mobilidade guarani

A mobilidade guarani é um aspecto de seu modo de ser que influencia
muito as politicas pablicas, que por nao compreenderem sualégica, acabam
por ndo levarem a sério agdes e politicas a serem implementadas nas tekod
guarani. Essa discussao ¢ fundamental, visto que ¢ necessirio também

entender a auséncia de politicas e acoes territoriais para os Guarani.

Verificaram-se diversas reclamagoes dos Guarani e de representantes
de institui¢des e organizagdes sobre a auséncia de politicas devido ao fato
de os Guarani se mudarem frequentemente ou abandonarem as dreas ¢/
ou ao motivo de a terra nao ser demarcada, o que ¢ muito frequente.

Uma fala de gestora nao indigena expressa essa preocupacao:

E também ndo pode se perder dessa questio do
ethos caminhante mesmo. Sempre vao caminhar.
Mesmo que tu fagas aquele tekod melhor, isso nao
quer dizer que eles devam ficar 1. Isso quer dizer
que essas peculiaridades nunca vio se perder.
Acho que a politica pblica tem que ter em vista
isso. Que as vezes nao tem politica piblica porque
“ah, daqui a pouco a gente vai 1 investir, trazer
coisas, e eles vao embora”. Isso acontece bastante

na 4rea da satide (Gestora nio indigena).

Quanto a auséncia ou o descaso de politicas em dreas ndo

demarcadas, essa questao ¢ bastante séria, prejudicando os Guarani. Nos
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programas de compensacao ambiental decorrentes de empreendimentos
proximos a locais ocupados por indigenas, ¢ muito dificil convencer os
empreendedores da necessidade de compensagao para as comunidades
indigenas quando a terra nao ¢ demarcada. Esse descaso ¢, algumas
vezes, respaldado pelo poder publico, que ainda utiliza termos como
“indio aldeado” e “indio desaldeado”, procurando diferenciar as
terras demarcadas das nio demarcadas, essas udltimas, recebedoras de
menos atengao que as primeiras, quando o ideal seria o poder publico
compreender a mobilidade guarani e relacionado a essa, os motivos pelos
quais existem poucas dreas guarani demarcadas. Um desses motivos,
relatado por um gestor nao indigena, se deve ao fato de que os Guarani
ndo queriam que se demarcassem terras porque queriam a possibilidade
de um territério livre, no qual pudessem continuar sua caminhada. Duas
liderangas indigenas expressam esse sentimento guarani, comparando o
passado com o presente e demonstrando o desrespeito do Estado em

relagdo as suas especificidades.

Antigamente os Guarani entravam onde queriam,
nao tinha limite para caminhar, mas agora é muito
diferente. Terra demarcada nao ¢ lei do Guarani,
¢ lei do branco, tem um limite. O Guarani j4 fica
castigado, porque quer passar para ld e ndo pode.
Se sente cercado. As pessoas dizem: indio nao
sabe ficar, ndo da pra dar terras para eles. Mas na
realidade o Deus deixou leis de como o Guarani
tem que fazer (Guarani).

Esse impacto j& tem hd muito tempo e diminui
nosso espaco. Nés somos muito desrespeitados,
inclusive pela FUNAI, Estados e Municipios por

andarmos e vir de outros lugares e paises (Guarani).

Verifica-se que o direito guarani as suas especificidades culturais,
nesse caso a de caminhar, estd sendo ignorado pela sociedade envolvente
e pelo poder publico. Por esse motivo, os Guarani acabam se for¢ando a
permanecer por mais tempo nos locais, como demonstrado por Ciccarone
(2001) apud Pradella (2009), através da fala da kunhd karaf Tatati, que diz

que os Guarani terao muitas dificuldades com os jurud em relacdo a terra,
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entao precisam ter ﬁrmeza, permanecendo bastante tempo no mesmo

lugar, ja que agora nao se pode mais andar livremente.

Recentemente, os Guarani comecaram a aceitar a demarcagao de
terras, entendendo como necessario no contexto atual, no qual estio em
dreas reduzidas. A fala de gestor nao indigena expressa essa importancia,

argumentando:

Entio tu tem que ter espagos onde tenham
limitagGes para ndo indios. E isso a gente
argumentava para os mais velhos, que nao ¢ para
confinar os mbyé nesses espagos; é para impedir
o avango dos brancos sobre esses espagos. Entao

isso ¢ muito importante (Gestor nao indigena).

Destaca-se, como enfatizado na fala anterior, que hoje em dia a
demarcagdo ¢ necessaria, porém nao se pode desconsiderar a mobilidade
guarani. E nesse sentido também os outros programas e agbes devem
ser formulados. Pradella (2009) cita um exemplo no qual a Fundagao
Nacional de Satide (FUNASA)'! havia recentemente construido um posto
de sadde em uma terra indigena, e logo depois, a comunidade que vivia
no local havia ido embora, se espalhando por outras dreas, sem que essa
institui¢ao pudesse compreender os motivos, que podem ser diversos,
como exposto anteriormente. Dessa forma, um processo necessario que
deve se estabelecer ¢ um maior didlogo com as comunidades guarani,
para que as politicas publicas tentem compreender sua mobilidade, um
importante aspecto de seu modo de ser e dessa forma, conseguir planejar

melhor as agdes em conjunto com os Guarani.

"' A satde indigena jé passou por diversas “reformas”. A partir do ano de 1999, a FUNASA era
a responsavel pela satide indigena. Em 2010 inicia a implantaciao de uma secretaria especifica
no Ministério da Satde para tratar da satde indigena, o que era uma demanda dos povos in-
digenas hd muito tempo. No dia 24 de margo de 2010, o presidente do pafs assinou a Medida
Proviséria 483, que transferiu a competéncia da satde indigena para o Ministério da Sadde,
por meio da Secretaria Especial de Satde Indigena (SESAI). Através do Decreto n® 7.336, de
19 de Outubro de 2010, a estrutura da nova secretaria é aprovada, bem como o prazo de 180
dias para que o Ministério da Satide ¢ a FUNASA efetivem a transigao da gestao do Subsistema
de Atengao a Satde Indigena para o Ministério da Satde, através da SESAI. Para maiores in-

formagdes, ver Baptista (2011), p. 52.
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Consideracoes finais

Os descompassos no didlogo entre as politicas publicas e o modo
de ser guarani iniciam a partir do fato das politicas pablicas partirem de
pressupostos e conceitos da sociedade ocidental, buscando solucionar os
“problemas dos Guarani”. Nesse sentido, é necessario que as politicas
publicas nao apresentem projetos ji delimitados. Outro encaixe necesséario
¢ uma maior comunicagao e articulagao entre os 6rgaos publicos, para
que as diversas dreas de acdo desses possam ter uma atuagao conjunta,
assim considerando os conceitos guarani, onde terra, satde, habitagao,

agricultura, natureza, bem-estar estao integrados.

Apesar desta situagdo, esti-se iniciando uma nova fase na
evolugao dos direitos indigenas, com sua integracao a Legislagao e sua
concretizagao através de politicas publicas, desenvolvidas no 4mbito do
Etnodesenvolvimento, realidade que estd presente na regiao metropolitana
na implementagao das politicas agricolas. Embora submetidos a este
contexto, os Guarani demonstram muita resisténcia e autonomia em
relacao aos padrées ocidentais de vida e bem estar, ressignificando sua
cultura de forma a sobreviver e, o mais importante, sobreviver como
Guarani em meio as pressoes da sociedade ocidental. Os Guarani,
buscando seus direitos, acionam sua rede de instituicoes, estabelecidas
através de relagdes de reciprocidade interpessoais, buscando a garantia
do direito ao mbyd reko. Entende-se que apenas quando se compreender,
através da convivéncia, didlogo e respeito, o mbyd reko e do que o mundo
guarani ¢ feito é que se poderao desenvolver politicas publicas especificas

e adequadas aos coletivos guarani.
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Mborai Mbya-Guarani:
expressoes performaticas
de um modo de ser cosmo-sonico

Marilia Raquel Albornoz Stein

riangas e jovens cantando na lfngua Guarani com vozes
agudas e brilhantes frequentemente sio ouvidas pelas
pessoas que transitam no centro de Porto Alegre. Em pragas,
calgadas, espagos de grande circulagao humana — no Brique da Redengao,
na Praca da Alfindega. Sio cantos e dangas sagrados Mbyd-Guarani que
sao performatizados por estas criangas e jovens, em uma tradi¢ao sagrada e
milenar que se realoca da aldeia no espago urbano, territério que um dia
foi habitado pelos Guarani, dentre outras populagdes indigenas originarias'.
Espaco hoje também deles, compartilhado com outras etnias, histérias, vidas,
que se questionam ao ouvir estes sons. Cruzam seus caminhos, olhares e
escutas, algumas pessoas ja familiarizadas com esta pratica cultural Mbya-
Guarani. Outras desconhecem esta sonoridade, sem compreender a grandeza
de sentidos sociocosmoldgicos que abarca. Se por vezes neste encontro a
interrogacao dos nao indigenas ¢ produtiva de aprendizagens, outras vezes
¢ acompanhada por uma atitude de segregagao, incompreensao e negagao
dos direitos diferenciados indigenas, dos valores da histéria e da presenca
transterritorializada e cuidadosamente sonorizada dos Mbya-Guarani.
Quando as kyringiié (criangas) estio cantando, as vemos também
dangar. Meninos e meninas de varias idades movem seus corpos de
maneiras diferentes, marcando o pulso das cang¢oes com os pés, o corpo
ereto e leve, joelhos levemente flexionados, as meninas geralmente se dando
as maos. Os jovens mais velhos, dentre os quais um ou dois responsaveis

pelo grupo das criangas, assim como alguns meninos mais novos, tocam

"Ver a este respeito artigo de Souza (2008, p.14).
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instrumentos musicais, que geram curiosidade aos transeuntes: o popygud,
claves rituais tradicionais de cedro, produzem um som estalante, claro e
matizado melodicamente; o hy’akud pard, chocalho Mbya, feito de porongo
e com sementes em seu interior, tanto anuncia com seu farfalhar um
novo canto, como acompanha seu pulso, ou ainda sublinha o final de uma
performance, em um prolongado chocalhar. Reconhecemos, em outros
instrumentos musicais de acompanhamento utilizados, tragos e materiais
de instrumentos musicais nao indigenas, como no mba’epii (violao Guarani
de cinco cordas) e na ravé (violino Guarani de trés cordas), mas percebemos
que as formas de tocar e portar os instrumentos, assim como de combinar as
sonoridades que produzem, sao diferentes dos sons das cangoes ocidentais,
mididticas, urbanas, nao indigenas. Interrogamo-nos sobre esta identidade
visual, sonora, sem nos reconhecermos tanto nas palavras e nas maneiras de
soar, quanto nos reconhecemos em musicas produzidas em outras regioes
brasileiras ou mesmo em outros paises. Somos, os jurud (ndo indigenas),
inimeras memdrias sonoras e visuais musicais, mas as franjas, pontas e
profundezas deste soar intenso Guarani causa mais estranhamento do que
familiaridade a maioria de nés. Quem sdo estes musicos? O que dizem? O

que sentem? Por que cantam € dangam?

Este texto, com base em uma etnografia realizada entre coletivos
Mbyé-Guarani na Grande Porto Alegre’, reflete sobre estas perguntas.
Pela interlocugao com homens, mulheres e criangas Guarani, percebe-se
como o mundo sonoro é uma dimensio fundamental 4 sua existéncia. A
légica “cosmo-sbnica” atravessa a origem mitica dos coletivos Guarani,
as formas de ensino e aprendizagem de seu modo de ser, os cuidados e

tratamentos corporais que constituem cada pessoa Mbyé, sua nominagao,

*Trata-se de uma pesquisa etnomusicolégica desenvolvida no Programa de Pés-Graduagio em
Mdsica da Universidade Federal do Rio Grande do Sul de 2005 a 2008, com financiamento
do CNPq (2007 — 2008), que resultou na tese “Kyringiié mborai: os cantos das criangas e a
cosmo-sonica Mbya-Guarani” (2009), acessivel pelo endereco eletronico http://hdl.handle.
net/10183/17304. O estudo etnografico focalizou performances musicais e lidicas de cri-
angas e jovens Mbya-Guarani, principalmente na tekod Nhundy (aldeia dos Campos Abertos,
conhecida como aldeia da Estiva), municipio de Viamdo, a cerca de 50 km de Porto Alegre,
RS. Busquei compreender como as kyringiié (criangas) se constituem como pessoas Mbyd e
expressam a sociocosmologia Guarani nas praticas sonoro—performéticas de que fazem parte,
a0 seguirem um conjunto de categorias musicais émicas, e como sua presenga e suas perfor-

mances musicais produzem novos significados incorporados no cotidiano da tekod (aldeia).
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a preservagao do mundo e as relagbes com diversos seres — humanos
e extra-humanos. Como exemplo de possibilidade de apreensio desta
dindmica, descrevo aspectos de um processo de registro de cantos e
dangas Mbya-Guarani em um livro-CD a partir de um projeto colaborativo

interétnico realizado no Rio Grande do Sul.

Performances musicais tradicionais Mbya-Guarani e
seus registros sob a perspectiva da Etnomusicologia

A Etnomusicologia3 vem passando por transformagdes importantes
nas ultimas décadas em direcio a ndo essencializagio do conceito de
musica, em prol da andlise compreensiva, dialégica e colaborativa das
praticas musicais com os sujeitos que as concebem, vivenciam e que lhes
dao significado na dindmica de seus contextos comunicativos, no sentido

de estruturar um vocabuldrio e uma gramética sonora nativa.*

Nesta perspectiva, muito além dos sons e de suas formas de
registro, musica ¢ concebida como “performance”, uma pratica social
criada, executada, ouvida e vista por pessoas, em tempos e lugares
especificos, ligada as esferas global e local, envolvendo diferentes niveis
de compartilhamento e negociagao de significados. A pratica musico-
performatica é uma forma de comunicacio ndo objetificivel (muito
menos fossilizdvel como fenémeno folclérico fora do contexto e de
sua dindmica) e que se articula com elementos expressivos além dos
estritamente sonoros, tais como danga, movimento, aderecos, cheiros.
Mas a performance musical, mais do que expressio, é o momento de um
processo, de uma “experiéncia” (Dawsey, 2005). Ainda assim, ela “ganha
forma a partir da relagdo com expectativas estilisticas e contextuais

conhecidas. Mesmo que em sua estonteante imediatez fisica, oscila

> Campo disciplinar que advém da Musicologia Comparada alema, desenvolvida no Instituto
de Psicologia de Berlim nos primeiros anos do século XX que, afastada do paradigma evolu-
tivo e do trabalho de gabinete, consolidou sua metodologia com base no trabalho de campo,
atualmente acompanhando as discussées sobre ética e colaboragdao na pesquisa em paralelo
com a Antropologia.

* Ver, por exemplos, os trabalhos etnomusicolégicos de Steven Feld (1990), entre os Kaluli
da Nova Guiné; Rafacl de Menezes Bastos (1999), entre os Kamayura do Parque Nacional
do Xingu, Brasil; Deise Montardo (2002), entre os Kaiovd do Mato Grosso do Sul, Brasil; e
Anthony Seeger (1988), entre os Suyd.
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entre passado e futuro, presenga e auséncia, consciéncia e memoria.”
(Finnegan, 2008, p.36).

Acompanhando esta orientagdo interpretativa e colaborativa da
Etnomusicologia e a consequente énfase na dimensao performitica das
préticas musicais, os registros musicais de povos tradicionais em diferentes
partes do mundo, de objetos estaticos e exdticos pertencentes a colegoes
pessoais ou arquivisticas de exploradores € cientistas, passaram a ser
concebidos como um patriménio cultural cujos direitos sao reservados
aos seus agentes criadores. Assim, a musica registrada carrega em si a
complexidade das muitas performances que lhes dao substrato histérico
e cultural. Fixa-se na midia e a0 mesmo tempo se mantém dindmica, ao
subsidiar negociagdes politicas - principalmente nas relagdes interétnicas
- e interagdes criativas e educativas - em especial dentro do grupo a quem
a musica representa. Gravagoes de musica indigena em estidio ou em
campo, pelos proprios indigenas em parceria com etnomusicélogos ou
outros profissionais envolvidos com produgdo de som, extrapolam o
binémio tradigado/modernidade, mediando didlogos e negociagoes entre

indigenas e diversos setores da sociedade envolvente.’

Neste cendrio, novas tecnologias audiovisuais tém sido apropriadas
pelos Mbya-Guarani no Brasil, principalmente por jovens liderangas,
possibilitando-lhes a criagio de produtos culturais como CDs, filmes,
exposigoes fotograficas e de artesanatos, colaborando, pela difusio de
suas sonoridades e de seu modo de ser, com a afirmacio de sua identidade
étnica e com a expressao de suas reivindicagoes culturais e territoriais. A
gravagao de CDs de mborai (cantos e dangas tradicionais Guarani) pelos

grupos musicais Guarani, no Brasil, desde o final da década de 1990, é um

>Como ¢ o caso da Constituigdo Brasileira de 1988, as politicas publicas do final do século XX
e do século XXI de muitos paises tém buscado, com base no reconhecimento e no respeito a
diversidade cultural e aos direitos diferenciados, o desenvolvimento de leis sobre os direitos
envolvidos nos registros, usos e apropriagées de expressdes musicais de grupos tradicionais.
No Brasil, diferentes agdes de cunho patrimonialista vém sendo implementadas com o obje-
tivo de valorizar ¢ estimular a continuidade de praticas musicais de comunidades tradicionais,
como foi o caso do Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais (INRC/Iphan) sobre os
“modos de estar” dos Mbya-Guarani na regiao de Sao Miguel das Missoes, RS, executado por
equipe de antropdlogos (Otévio Catafesto de Souza et al., 2007). O livro do Inventdrio contém
um CD com registros da musicalidade Mbyd, organizados por Ménica Arnt e articulados a

textos e fotos, letras dos cantos e tradugdes.
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exemplo desta apropriagao tecnolégica. A partir da realizagao do primeiro
projeto deste tipo — o CD Nande Reké Arandu: Meméria Viva Guarani
(1998), realizado por grupos de cantos e dangas de aldeias Guarani de

Sdo Paulo -, muitos grupos de todo o Brasil registraram suas sonoridades.

Estes grupos performaticos Mbya-Guarani que, além do registro
em CD, se apresentam em diferentes espagos educacionais e culturais
nao indigenas, sao constituidos por criangas e jovens e expressam através
de seus cantos e dangas 0 modo de ser Mbyé, com o intuito de se fazer
conhecer e respeitar pela sociedade envolvente e promover trocas
simbdlicas e materiais. A musicalidade e a artisticidade sio também, mas
nao exclusivamente, alavanca de sensibilizagiao e solidariedade dos nio
indigenas “no sentido de sua arregimentagiao como aliados dos indios em

suas lutas por cidadania” (Menezes Bastos, 2006, p.9).

O repertério musical apresentado pelos grupos é composto por
mboraf, cantos Cujos textos e performances remetem a temas da densa
sociocosmologia Guarani, como a evocagao as suas divindades, a busca
da Yvy Mardej (Terra sem Males) e o aprimoramento fisico e espiritual de
xondaro’f e xondaria’f (pequenos guerreiros e guerreiras), denominacao Mbyé
para jovens e criangas. Os mborai sao definidos pelos Mbya como cantos
sagrados, pois guardam estreito vinculo com os encontros cotidianos na
opy (casa cerimonial) de profilaxia e cura ritual, os quais sao orientados
por cantos e dancas. Nas performances dos mboraf sdo expressos preceitos
sociocosmolégicos Mbya-Guarani, na medida em que proporcionam
rememoragoes, aconselhamentos e ensinamentos dos fundamentados da

ascese, da concentragio e da reciprocidade.®

Expressando sua sociocosmo]ogia através dos sinais sonoro-
musicais diacriticos de sua cultura, os Mbya-Guarani, além de apontar

as especificidades do seu modo de ser em relagio a outros coletivos

®Vheré Poty Benites da Silva chamou o complexo xaménico Mbya de nhemboé Nhanderd pe,
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“crenga em Nhanderd”. Esta forma de denominar o ritual sublinha que nao se restringe ao som
ou a um conjunto de expressdes humanas coletivas de diferentes dimensdes sensoriais — sons,
cheiros, movimentos, imagens. Mais do que isso, os diferentes rituais xamanisticos Mbyd sao
promotores de fortalecimento, celebragdo e constante reelaboracio de sentimentos e ideias
coletivas, e que tém como pivd e agente social mais importante a divindade “Nhanderd” (lit.
“nosso pai”), principal divindade Mbya. “Nhembo’e”, em Cadogan (1997) e Dooley (2006),
corresponde a “orar”, e para Dooley também se pode traduzir este termo por “estudar”

(2006, p.125).
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indigenas e a sociedade ndo indigena, também apresentam sua cosmo-

sOnica, a centralidade da musicalidade em suas vidas.

Transterritorialidade sonora

Conforme indicam discussoes etnoldgicas recentes, a circulagao dos
Mbyé entre aldeias e entre aldeias e cidades, em movimentos individuais
e coletivos, proporciona a estes coletivos origindrios amazénicos -
estabelecidos em  territérios hoje delimitados geopoliticamente como
aldeias nas regioes Sul e Sudeste do Brasil - trocas simbélicas e materiais
com parentes, ¢ implica na constituigao de uma territorialidade descontinua

que estd na base do seu modo de ser.

A concepgao de territorialidade Mbyé se baseia no principio da
mobilidade e dareciprocidade, nao do estabelecimento definitivo da pessoa
em uma drea territorial e da propriedade, como o padrao dominante na
sociedade nao indigena. O caminhar representa também uma forma de
buscar a Yvy Mardej (Terra sem Males), um principio cosmoldgico presente
em mitos, cantos e narrativas, ligado a previsio de um espago ideal de
plenitude existencial e territério simbélico de alcance do aguyjé (estado
de perfeicao), espelhado nas divindades e almejado pelo fortalecimento,
pela leveza e pelo exercicio da reciprocidade. Reconhecemos o principio
da mobilidade na cosmo-sénica Mbya: nas letras dos cantos sagrados;
na representagao icénica do oguatd (caminhar) nas coreografias dos
mborai, baseadas em diferentes movimentos de pernas e pés, como forma
de constituir socialmente o corpo (a “tela social”) no caminhar; e na
existéncia de uma rede sonora de similaridades estilisticas entre cantos
em diferentes tekod (aldeias) Mbya, a reforgar a circulagao transterritorial

da tradigao sonora deste grupo.7

O fluxo dos CDs Mbya entre as aldeias também colaboram nesta

dindmica. Por vezes observei pessoas da tekod Nhundy (aldeia da Estiva,

"Kilza Setti (1994/95), apés analisar uma série de cantos rituais Mbya de diferentes aldeias
localizadas no Brasil e na Argentina, considera possivel afirmar que exista uma “unidade da
musica Mbya”, constituida a partir de matrizes musicais que circulam entre as aldeias (p.106).
Virios aspectos do repertério musical dos grupos de cantos de dangas também parecem ser

compartilhados pelos Mbya de diferentes aldeias.
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em Viamao) ouvindo CDs de musica de outros coletivos Mbya, que
diziam gostar muito, enquanto seus familiares declaravam ter outros CDs
Guarani e conhecer seus mborai. Representantes de outras etnias indigenas
brasileiras também expressam admiracao pelos cantos Guarani, declarando
a pesquisadores e aos proprios Mbyé, em encontros interétnicos, que
escutam frequentemente os CDs e que gostam muito desta sonoridade.
Entre os Mbya, ¢ muito apreciado, também, que as criangas cantem, em
meio as atividades cotidianas compartilhadas, ensaiando, ou nas grandes
festas Guarani, que costumam reunir, em uma tekod, varios grupos de

cantos e dangas de diferentes localidades.

Originados do recebimento dos mborai das divindades Guarani, em
situagbes de profunda concentragao, como em sonho ou em caminhadas
pela mata, novos mborai por vezes lembram os de outras tekod, com
variagoes dos textos poéticos cantados, ou nas formas de acompanhamento
instrumental. A circulagao do repertério musical destes CDs parece ser
importante fonte de referéncias sonoras entre os diferentes grupos de
cantos e dangas tradicionais Guarani para a constituigao de novos cantos
e grupos de cantos e dangas. Se, por um lado, a circulagao pela midia
de CD, internet ou DVD dos cantos Mbya amplia o campo de produgao
sonora coletiva e o compartilhamento da autoria dos cantos, por outro,
cria, em alguns casos de interlocugao publica com a sociedade envolvente,
um movimento de especificagao da autoria e a submissao de tal declaragao

as leis ndo indigenas de producao intelectual.®

Do registro colaborativo de um livro-CD
de mborai Mbya

Registro musical proposto no projeto “Salvaguarda do patriménio
musical indigena: registro etnogrifico multimidia da cultura musical em
comunidades Mbya-Guarani da Grande Porto Alegre, RS”, o livro-CD Yy
Poty, Yva’d — Flores e Frutos da Terra realizou-se de forma colaborativa
entre integrantes de um grupo de pesquisa em Etnomusicologia do
Programa de Pés-Graduagao em Musica (PPGMUS) da Universidade

¥ Os temas da criacdo e da autoria musical dos cantos Guarani sio tratados na dissertacio de
mestrado de Ménica Arnt (2010).
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Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS) e interlocutores Mbyé de trés
tekod da Grande Porto Alegre, na concepgao conjunta da metodologia a

ser adotada e dos resultados a serem atingidos e divulgados. K

Esta experiéncia colaborativa partiu do kyringiié ruvixd (mestre das
criangas) Marcelo Kuaray Benites, coordenador do grupo de cantos e
dangas Mbyé-Guarani Nhé'é Ambd (Morada dos Anjos, formado por criangas
e jovens da tekod Nhundy), quando, tendo sido autorizada pelo cacique Zico
Veré da Silva a estudar os cantos das criancas no grupo de cantos e dangas
na tekod. Ao nos cumprimentarmos, sabendo de meu vinculo com uma
universidade e de meu interesse em aprender sobre os cantos das criangas,
Marcelo expressou, sublinhado por um firme aperto de mao, seu desejo
de gravar um CD de cantos e dangas do grupo Nhé’é¢ Ambd. Além de um
gesto de reciprocidade em relagao aos meus colaboradores de pesquisa,
este projeto de registro seria também uma oportunidade de acompanhar
suas ideias sobre uma série de tépicos em musica/sonoridade Mbyd, do
processo de gravagao, edigio e organizagao dos cantos as escolhas das
fotos e dos textos para o encarte. Por outro lado, o cacique Zico me havia
alertado enfaticamente que estava interdita minha participacao nas rezas
noturnas na opy. Minha entrada em campo, desta forma, me possibilitou
conhecer o grupo, as criangas, as musicas cantadas e dangadas por eles, mas
também representou estar atenta as demandas e interdigoes em relagao a

minha presenga e atuagio naquele espaco social.

Além do grupo Nhé'é Ambd, se engajaram no projeto os grupos
Nhamandi Nhemopu’d (Sol nascente) - da tekod Pindé Mirim (aldeia da
Palmeira Sagrada), localizada em Itapua (Viamao, RS) -, coordenado por
Guilherme Werd Mirim Benites da Silva e Nhanderti Papd Tenondé (Nosso
Pai Verdadeiro, principio e fim dltimo de tudo) - da tekod Jataity (aldeia
do Butiazal), no Cantagalo (Porto Ale gre/Viamao, RS) -, coordenado por
Vherd Poty Benites da Silva. O trabalho de produgao deste CD de mborat,
que privilegiou as concepgdes Mbyd de desenvolvimento das gravagoes
e qualidades dos registros, resultou de didlogos e negociagdes intensas

entre estes coletivos Mbyd e o Grupo de Estudos Musicais (GEM/

? Este livro-CD foi financiado pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(Iphan), a partir do Edital de Concurso n. 001/2007 — Apoio ¢ Fomento ao Patriménio

Cultural Imaterial.
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UFRGS)' sobre o repertério musical a ser incluido no CD, o local em
P >

que as gravagoes seriam feitas, as formas de captacao do som (tipos de

microfone, quantidade, distincia dos microfones em relagao aos musicos)

e sobre outras sonoridades além dos cantos que seriam incluidas no CD.

Realizaram-se trés sessbes de gravagdo, entre maio e agosto de
2008, em um estidio mével instalado na opy da tekod Nhundy, por
sugestao dos Mbyé envolvidos no projeto e consentimento das liderangas
locais. Além destes encontros, foram feitas reunies semanais de avaliagio
e planejamento do projeto e das sesses de gravaciao e reunides de
apreciagao e selegao das gravagoes ja feitas. Posteriormente, realizaram-se
trés sessoes de edigao e mixagem do material gravado e muitos encontros
para definigao de outros aspectos da produgao sonora, visual e textual do
projeto.

Destaca-se, neste sentido, a inclusao no CD do som dos passaros
e uma narrativa sobre os cantos das criangas, feita por uma ancia
considerada pelos kyringiié ruvixd portadora de grande saber, Florentina
Pard, avé de Vhera Poty e Guilherme Wera Mirim.'' Quanto aos pdssaros,
sao considerados pelos Mbyé seres exemplares, por viverem em harmonia
com os ciclos da natureza e com os recursos do meio ambiente: habitam
a mata, possuem um chefe maior e transmitem os sentimentos de seus
espiritos através de seus cantos. Sua presenga em uma das faixas tinha o
sentido de representar a valorizacio modelar das atitudes e dos sons dos
passaros, cuja apropriagao de suas esséncias pelos Mbyé serd abordada

oportunamente neste texto.

'O GEM, grupo de pesquisa em Etnomusicologia/Musicologia, ¢ coordenado por Maria
Elizabeth Lucas, que também coordenou o projeto do livro-CD, desenvolvido entre janeiro de
2008 e margo de 2009. Fui responsavel pela execugio deste projeto colaborativo, enquanto
Janaina Lobo, atualmente doutoranda do PPGAS/UFRGS, participou de todas suas etapas
como administradora financeira.

' Esta gravagao foi feita por Vherd Poty em gravador digital M-Audio emprestado pelo GEM.
Apbs se sentir bem familiarizado com a tecnologia de gravagio, levou o equipamento para a
tekod Jataity, onde cle e Florentina Pard residiam, para que conversassem sobre os cantos das
criangas e sua importancia para os Mbyd, sem interferéncia de nenhum jurud, que poderia con-
stranger sua avé. Esta longa conversa foi registrada por Vherd Poty e posteriormente editada
por ele e por Marcelo Kuaray. Nela a kunhd karai sublinha como estes cantos sio saberes tradi-
cionais importantes, que devem continuar sendo transmitidos. Seu testemunho, no dizer dos
kyringiié ruvixd, conferia ao CD legitimidade cultural e politica junto as lutas pela preservagao

dos saberes tradicionais Mbyd-Guarani e da transmissao cultural inter-geracional.
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Foram feitas traducoes dos cantos e criados textos descritivos e
interpretativos sobre cada um dos mboraf, buscando aproximar o ouvinte da
relagao destas sonoridades com a sociocosmologia Mbyéa. Conforme Vhera
Poty, as tradugbes sao sempre “culturais”, pois a experiéncia nao pode ser
traduzida literalmente; portanto a tradugao precisa descrever a vivéncia
da cultura do outro, os contextos nos quais o outro constitui, conforme
seu modo de ser, o termo que se quer traduzir. Pela contextualizacao
do projeto colaborativo e dos cantos registrados, buscou-se apresentar
no livro-CD a complexidade de sentidos da cosmo-s6nica Mbyd, assim
como a riqueza do processo colaborativo vivenciado pelas pessoas que
atuaram em diferentes momentos do projeto, aspectos que extrapolam o

som gravado, mesmo que ele os contenha.

O livro-CD foi concluido no inicio de 2009. A partir de entdo,
passou-se a etapa de divulgacao, distribuigao do material e reflexdo sobre
seu processo e resultados."

No panorama sonoro dos mborai incluidos no CD Yy Poty, Yva'd
sao perceptiveis semelhangas e diferengas, mais ou menos sutis, entre as
criagoes musicais de cada grupo de cantos e dangas e seu kyringiié ruvixd.
Como dito anteriormente, além das performances dos mboraf pelos grupos
de cantos e dangas de diferentes tekod possuirem similaridades estilisticas,
de varias formas se parecem as rezas xamanicas Mbya-Guarani. O canto
inclui Jerojy (danga) e é acompanhado por instrumentos musicais, entre os
quais s3o imprescindiveis o mba’epi (violdo Guarani de cinco cordas), que
¢ o instrumento-guia, e o hy’akud para (chocalho de porongo). Somam-
se ocasionalmente nas performances a ravé (violino tradicional de trés
cordas), o angu’d pd (tambor artesanal) e o popygud (claves de ritmo
tradicionais). Porém os instrumentos nao sao os mesmos exemplares
usados nas rezas xamanicas na opy (nhemboé Nhanderii pe), ocasido em que
¢ tocado também o takuapi, bastao de ritmo sagrado, feito de taquara oca

e executado exclusivamente por mulheres.

" Neste ano estd sendo produzida a segunda edigio do livro-CD, com recursos, disponibi-
lizados pelo PPGMUS/UFRGS (CAPES/PROEX — 2012), para o que se fizeram revisées ¢
atualizagdes em seus textos e imagens, de forma colaborativa entre liderangas indigenas e
integrantes do GEM.
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Nos grupos de cantos e dangas as vozes das criancas sao consideradas
bonitas e emocionantes quando fortes, agudas e de ressonancia intensa e
metalica. No entanto, na opy (conforme Vherad Poty, a fonte da eterna
alegria”’), sob o cuidado dos karai (xamas), os timbres vocais soam
mais intensamente estridentes, como o japukai (grito), ou lamentosos,
como o jaes (choro)." A forma desta projecao vocal remete a um valor
Guarani que associa forca e estridéncia vocais com impacto emocional,
favorecendo a constitui¢io de um caminho de comunicagio com as
divindades, que, a partir deste caminho, fornecem aos humanos cantos,
saude, fortalecimento, sabedoria e nomes-espiritos. Nas faixas do CD
os kyringiié ruvixd orientavam o técnico de som para captar e editar as
vozes das criangas em primeiro plano em relacio as outras vozes e aos
outros instrumentos musicais. Assim como entre outros grupos indigenas
brasileiros (conf. Menezes Bastos, 1999; Seeger, 1988), a voz (nhé’¢ ou
ayvi) ocupa um lugar central nas performances Mbya-Guarani dos mborai,
aspecto que perpassa as praticas performaticas Mbya em seus diferentes

contextos. '

" Nesta tradugdo poética, bascada na forma dos mais velhos falarem, Vhera Poty destaca este
espago de concentragao como constante produtor de energia e de sentimentos na convivéncia
entre os Mbya.

'* Ou seja, quando hd um canto que se realiza em diferentes espagos sociais — palcos, pragas, CDs
¢ opy -, o ¢ através de sonoridades diferentes (arranjos, qualidades dos timbres e performances),
pois, mesmo que elementos tais como “melodia” e “texto” sejam os mesmos, representam in-
terages e intengdes especificas em cada contexto. Thomas Tarino (2008) propée a classificagio
dos campos de performance musical em quatro estilos: estilo participatério, de performance
publica, de gravagio de alta fidelidade e de “musica-arte” (art music). Cada um destes campos
corresponde a contextos performéticos e discursivos diferentes. Os musicos se dirigem a distintos
interlocutores através de sonoridades diferentes, conforme as especificidades das relagées sociais
e dos objetivos em negociagio. Nestes termos, as perfomances Mbyd nos espagos piiblicos (como
palcos e pragas) sio em estilo de apresentagdo publica; no CD, trata-se de gravagio de alta fide-
lidade; e, nas rezas na opy, o estilo é participatério; resultando em sons organizados de formas e
com significados especificos.

"% Muitas vezes mborai é traduzido pelos Mbyd como “musica”, remetendo a centralidade da
musica vocal entre os Mby4. Enquanto mboraf (canto) representa fazer musica cantando, tocando
e dangando, poraf (cantar) refere-se exclusivamente a expressao vocal, assim como nhé’¢ (cantar),
que contém outros sentidos, como alma-palavra ou espirito-palavra (tradugao preferencial dos
mestres consultados nesta etnografia), falar e som produzido pelos animais (Cadogan, 1997) ou
objetos, voz, musica. Ay divide alguns significados com nhé&’é. Assim como este termo, ayvi é a

“alma espiritual” (Cadogan, 1997), “palavra” ou “fala”.
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A cosmo-sonica Guarani

Os Mbyi investem socialmente com intensidade em ouvir e produzir
sons e movimentos, em compreender e expressar sonoramente o mundo.
O som é considerado originario do cosmos e é responsavel pela manutencao
do mundo. O termo cosmo-sonica busca sintetizar ideias que perpassaram
e que continuam recorrentes nas conversas com interlocutores Mbyd em
torno de musica, danga, mito, ritual e sociocosmologia. Os trabalhos de
Feld (1990), Menezes Bastos (1999), Montardo (2002) e Seeger (1988)

também foram inspiradores desta interpretagio.

O texto do canto Nhamandi ovare (Ao nascer do sol), gravado pelo
grupo de cantos e dangas Nhé’¢ Ambd no CD Y Poty, Yva’d (2009),
expressa a importancia que os Mbyéd depositam nos cantos e nas dangas
como instrumentos de manutengao da vida na Terra e como mediadores
da relagao dos Mbya com as divindades. Conforme o perspectivismo, que
se expressa em muitas letras de mboraf e nos cuidados em torno do mundo
sonoro, seres humanos e extra-humanos (deuses, ancestrais, animais,
etc.) partilham de uma mesma “cultura”, pois convivem e interagem no
cosmos através de trocas e predages, porém cada qual com sua ontologia
e seu ponto de vista especifico. Realizar cantos com sonoridade particular
ou vestir-se com ornamentos tradicionais possibilita distinguir-se e ao
mesmo tempo estabelecer relagées, sonoras ou visuais, com seus convivas
de outras naturezas.'® Aqui, especificamente, trata-se da relagio de

reciprocidade dos Mbya com o sol, a divindade Nhamandii:

Nhdmadndd ovare

Nhamandt ovare javy pord

Nhamandd oare javyd pord

xonddro’f, xondaria’f

jajerojy’t, japorai’t

japorai’l
Ao nascer do sol acordamos com alegria
Ao cair do sol entramos na casa cerimonial

e ficamos felizes porque podemos descansar

'®O perspectivismo amerindio tem sido muito discutido na literatura etnolégica brasileira, a
partir de Lima (2005) e Viveiros de Castro (2002).
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Guerreiros e guerreiras,
Dancem e cantem,
Cantem para que o sol venha de novo,

iluminar os espagos.

Marcelo Kuaray observa sobre o texto deste canto que

Nosso Unico irmio na vida ¢ Nhamand, o Sol.
Esta musica reflete o Sol, que se levanta feliz.
Devemos nos espelhar em seu exemplo e também
acordar com a felicidade. Hoje, os poucos que
vivem na aldeia celebram o Sol, que ndo tem
preguica de vir todo o dia. Nés também temos
de levantar, nio de mau-humor, mas felizes, com

alegria.

A presenca de uma légica cosmo-sdnica entre os Mbyi esté relacionada
a nogao de cosmo-visao, que significa, genericamente, uma forma de
apreensao do mundo-cosmos. A metafora visual de compreensio do mundo
nao exclui os sentidos do tato, olfato, paladar e audigao; no entanto, em
interpretacoes etnolégicas, cosmo-visio costuma ser uma nogao associada
concretamente ao sentido da visao: ver em sonho, ter visdes durante as
sessdes de xamanismo, ver através das brumas do petyngud (cachimbo ritual),
narrar a origem do mundo como o lugar da névoa, de onde advém imagens/
seres que sao descritos como os primeiros componentes do cosmos. Entre
os Mbyd, este seria 0 modo de percepcao principal dos karai (xamas),
associado ao kuad (saber), mba’ekuad (conhecimento das coisas, sabedoria).
Desde os escritos precursores de Leon Cadogan (1997) sobre os mitos Mbya
de Guaird (Paraguai) até as novas etnografias entre Mbya nas regioes sul e
sudeste do Brasil (Montardo, 2002; Mello, 2006), estio presentes exemplos
da visao como capacidade operante em liderancas xamanicas.

Em pesquisa etno-arqueolégica, Sérgio Baptista da Silva (2005)
descreve relagdes de grafismos em formas tridimensionais (ceramicas,
cestarias) com a cosmologia Mbyid, destacando a densidade de significados
articulados a ela pela expressao grafica. No hy’akud pard (chocalho) muitas

vezes se imprime a imagem do sol, a0 mesmo tempo em que ele o
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simboliza, pelo formato e pelo som. A divindade solar Nhamandi, assim
como o chocalho a que sua imagem ¢ associada, ¢ o criador, o criativo."”
No chocalho se imprime também freqiientemente o desenho de uma
flor (poty), metéfora associada igualmente ao sol e ao préprio hy’akud para
(Montardo, 2002, p.11; Silva, 2005, p.19). '* Os grafismos

estabelecem uma ponte de comunicagio com
Nanderuvugu, constituindo-se em uma “aproximagao
descjada e controlada pela comunidade com o
mundo sobrenatural” (Gallois, 1992, p.228,
referindo-se aos Waiapi), uma vez que representam
os elementos primevos do cosmos, criados pelos

heréis miticos, e eles préprios. (Silva, 2005, p.20).

Assim como os graﬁsmos e a estrutura material do instrumento
musical, as musicas também evocam estes elementos primevos e divindades,
a0 mesmo tempo em que os representam. O som do mbarakd (chocalho,
para os Guarani Kaiovd no Mato Grosso do Sul [Montardo, 2002]),

hy’akud pard ou marakd miri (chocalho, respectivamente na linguagem

' Na mitologia Kaiova (MS), o chocalho ¢ responsavel pela criagio do mundo. O sol guarani
¢ sonoro, havendo uma expressao Kaiovd que designa tanto o nascer do sol quanto a execugao
do chocalho — opyryry (Montardo, 2002, p.200). No mito de origem do mbaraka miri e do
takuapu documentado por Cadogan, pertencente ao ciclo do heréi solar Kuaray e seu rival
Charia, quando se molha a terra com orvalho, do Yvy Mbyté (Centro da Terra) surge uma planta
de Lagenaria e outra de Guadua, das quais se criou a humanidade. No relato Mbya, do orvalho
primevo “nasce a Lagenaria, da qual se fabrica o soante ritual, mbaraka, ¢ o bambu ou guadua,
do qual se fabrica o takuapu. Isto ocorre para que o criador possa ‘inspirar o canto sagrado
do homem aos pais de seus futuros filhos, e o canto sagrado da mulher para as maes de suas
futuras filhas’.” (Cadogan apud Ruiz, 2005, p.11).

'® Os Nhandeva ¢ os Kaiové mantém o uso do mbarakd (chocalho) como instrumento prin-
cipal em seus rituais cotidianos de profilaxia e cura. Apesar de o chocalho corresponder na
memdria coletiva a um instrumento musical sagrado, com o qual 0 xama conduz o ritual na
casa cerimonial e que ¢ considerado o instrumento tocado pelos deuses, hd estudos que in-
dicam a substitui¢do do mbarakd (chocalho) pelo mbarakd-guaxii (violdo), entre os Kaiovd, MS
(Schaden, 1962), e entre os Mbyd de Misiones, Argentina (Ruiz, 2005), do litoral de Sao Paulo
e do Rio de Janeiro (Setti, 1994/95) e da regido Sul do Brasil (Dallanhol, 2002; Montardo,
2002; Stein, 2009). Entre os Kaiovd o mbarakd (chocalho) é também usado por mulheres
xamis (Montardo, 2002). Entre os Mbya, o mbarakd miri ou hy’akud para (chocalho) é tocado
na grande maioria dos casos por homens e 0 mbarakd ou mba’epii (violao Guarani), exclusiva-
mente por homens. Mesmo assim, o popygud ou ywyra’f (par de claves tradicionais) é apontado

muitas vezes como o simbolo principal de masculinidade entre os Mbya.
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dos antigos e na linguagem mais atual, conforme os interlocutores
Mbya no Rio Grande do Sul [Stein, 2009]) poderia ser ouvido como a
encarnagao, a (per)“sonificagao” da divindade Kuaray (outra designagao

para Nhamandii), o Sol.

Tratamentos corporais processados nas kyringiié (criangas) até a
entrada na vida adulta sdo vitais para que esta fungdo se cumpra, para
que participem das rezas noturnas auxiliando os Mbyd a manter a
vida enquanto Nhamandii descansa e para que durante o dia sigam se
espelhando na imagem da divindade irma, evocando-a com suas belas
vozes, dizendo palavras corretas e movimentando seus corpos com forga
e leveza, trazendo alegria para os Mbya e seus diferentes interlocutores

no cosmaos.

As performances sonoras sao responsdveis por ensinamentos
fundamentais que os Mbyd devem incorporar e também envolvem
habilidades a ser atingida na formagao dos corpos das criangas. Na
légica perspectiva, ¢ possivel, pela predaciao familiarizante (Fausto,
2001), a incorporagao das qualidades de animais, como dos pdssaros,
eximios cantores, seres sociais integrados entre si e com diferentes
ambitos do cosmos. Passar suave um filhote de arapaxdi (papagaio) ou
kairyr? (periquito) ou deixar caminhar um kyjd (grilo) filhote no pescoco
da mita (crianga), na regiao da garganta, massageando-a e devolvendo o
filhote de passarinho a seu lugar de origem ou criando-se o filhote, sao
processos que agem na purificagao das vozes. O cantar belo e puro destes
péssaros pode assim ser re-produzido pelas criangas.” O controle sobre
a expressao oral, o comedimento na expressao da raiva, a capacidade de
usar palavras belas, sao outras qualidades almejadas, e, para que os rapazes
em iniciagio na vida adulta as atinjam, o tembetd (ou tembekuad), adorno

labial de taquara ou cera de abelha, é um dos objetos rituais usados.

Estes tratamentos corporais, eficazes dentro de etapas especificas da
vida Mbyd, seriam, conforme Fausto (2005), formas de “desjaguarificagao”
dos Guarani, pelas quais as criangas e seus cuidadores se qualificam como
pessoas, afastando-se dos riscos de se tornarem violentos, como animais

ferozes. As sonoridades Mbyd permitem esta construgao corporal e

"” A respeito da fabricagao dos corpos das criangas Mby4, ver Fagundes (2008), Ladeira (2007)
e Remorini; Sy (2003).
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espiritual da pessoa, o fortalecimento das kyringiié. Isto significa educar a
crianca nas formas de se alimentar, de cantar, de se relacionar com base nas
premissas éticas Mbya-Guarani, ligadas a ascese. Ja muitas praticas musicais
jurud sao consideradas um risco de ojepotd, uma forma de encantamento,
degradagao e animalizagio do espirito humano, um desvio perigoso do
tape pord — caminho existencial bom e bonito. O corpo inacabado estd em
continua produgao, em diferentes momentos do fazer-se humano, processo
motivado pela concepgio idealizada de atingimento de um corpo-espirito

sobre-humano.

A constituigao das kyringiié Mbya através de sons, musicas e
tratamentos corporais relacionados a dimensao sonica ¢é reflexo do alto
grau de valorizagdo destas na vida cotidiana dos Mby4. Por sua pureza,
inocéncia e visao premonitéria, os Mbyé conferem as criangas um espago
de protagonismo social, considerando indispensaveis suas sonoridades
agudas, claras e vibrantes na performatizagao das relagges entre humanos

e extra-humanos.

Muitos jurud (nao indigenas) criticam a presenga de criangas
nos grupos de cantos e dangas Mbya-Guarani, como ndo voluntdria e
exploratéria, ao que o kyringiié ruvixd Vhera Poty, mestre das criangas com
experiéncia acumulada como coordenador de grupos, professor e cacique,
atualmente residente na tekod Pindé Mirim (aldeia de Itapud), tem-se
preocupado em esclarecer, através de palestras e informativos impressos,
sobre o significado desta presenga das criangas. Faz parte da cultura
Mbya as criangas participem dos grupos de cantos e dangas, cantando,
dangando e tocando instrumentos musicais. Sua apresentacao publica é
aprovada pelas préprias criangas e por seus familiares, e seu canto é muito
valorizado pelos Guarani. O kyringiié ruvixd Guilherme Werd Mirim explica
que, por sua pureza, pela beleza desprovida de vaidade que lhes é prépria
€ que se expressa em suas vozes, sao capazes de atingir a emogao e gerar
contentamento nos ouvintes, humanos e extra-humanos. Por isso € tio
importante as criangas cantarem nao somente com os adultos na opy, para
seus parentes e para as divindades, como também nos grupos de cantos
e dangas, para pessoas de diferentes etnias, nas apresentagoes publicas e
nos registros em CD. Os adultos se alegrarem com os cantos das criangas

implica, por sua vez, aquisigao de forga, vitalidade, para enfrentar desafios

57



cotidianos e lutar por direitos territoriais e culturais diferenciados,

mantendo-se no caminho da ética Mbya.

A presenca das criangas junto aos familiares adultos é prevista nas
préticas cotidianas Mbyd, na aldeia e na cidade. A crianga ¢ cuidada e
aprende no convivio estreito com os adultos. Ao mesmo tempo, sua
existéncia ensina os pais e os familiares a compreender e expressar
mborayi  (reciprocidade, o amor maior”), nhembojerovid (respeito
profundo, a sabedoria de como se comunicar com o cosmos), pyaguaxii
(coragem) e adquirir kuad (sabedoria), significando amadurecimento e
maiores chances de se comunicar com Nhanderii (Nosso Pai Verdadeiro).
Portanto, também para a criagao de cantos (mais precisamente, para se
tornar veiculo de sua criacio, ao recebé-los de uma divindade), o fato de

ter filhos ¢ considerado produtivo e valorizado entre os Mbya.

Consideracoes finais

As performances sonoro-musicais dos grupos de cantos e dangas
Mbya, milenares e simultaneamente muito atuais, abarcam significados
miticos, respeitam protocolos expressivos rituais e articulam relagoes
cotidianas que se adéquam perspectivamente aos diferentes interlocutores
Com quem se cComunicam na promogao de diélogos, trocas, apropriagoes,
predagoes familiarizantes e processos de ensino e aprendizagem. Cantos e
dangas ensinam, aconselham e atualizam memérias sobre asociocosmologia
Guarani. A cosmo-sonica ¢ um recurso conceitual compreensivo de como
entre os Mbyd, de acordo com a sua sociocosmologia e o seu modo de ser,
se produzem através das mba’epti nhendi (sonoridades Mbyd) relagoes entre
a criacao do cosmos, a perpetuagao do mundo, a construgao da pessoa,
os ensinamentos, as formas de sociabilidade, a constitui¢ao identitdria e
territorial e a comunicagao interétnica. As apresentagoes dos grupos de
cantos e dangas Mbya-Guarani em diferentes espagos de Porto Alegre e

0s registros sonoros e textuais, como os oportunixados pelos coletivos

* Conforme Fausto (2005, p. 411), mborayu é um conceito que adquire pelos seguintes au-
tores interpretagoes datadas: Montoya (séc. XVII): amor de e a Deus; Cadogan (1959): amor
(a0 préximo); P Clastres (1974, p.27): solidariedade ritual; ¢ H. Clastres (1975, p.116):

reciprocidade.
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das tekod Nhundy, Jataity e Pindé Mirim através do livro-CD Yvy Poty, Yva’d,
sdo expressoes sonoro-performiticas que nos apresentam faces desta sua

complexa cosmo-sonica.

Os conhecimentos profundos que os Mbyd tém dos elementos
naturais da mata (ecossistema Mata Atlintica/Serra do Mar) e de suas
formas de utilizagao sao aspectos centrais no seu modo de ser. Das matas
os Mbyé extraem os recursos silvestres para os tratamentos e prevengdes
de muitas doengas, bem como para a estimulagdo de certas caracteristicas
desejdveis nos individuos, processos que orientam o crescimento e
desenvolvimento das criangas. Assim como outros comportamentos
ligados a satide, a produgao de cantos e palavras belas estd também sujeita
as condigbes socioambientais desfavordveis em que os Mbya no Rio
Grande do Sul se encontram. No entanto, se ja ndo s3o mais encontrados
suficientes recursos naturais da mata, ou se ja quase nao h4 mais as matas,
como € o caso na tekod Nhundy, ainda assim muitos de seus componentes sao
apropriados pelos Mbya como elementos simbélicos. Pela manutencao da
valorizacao do convivio intergeracional, os mais jovens aprendem sobre as
antigas maneiras de rezar, falar, orientar-se eticamente, ensinar as criangas
e tratar preventivamente as doengas de espirito. Esta caréncia territorial
nao impede os Mbya-Guarani de buscarem alternativas para a preservagao
de suas formas de pensar e estar no mundo. As aliangas com jurud que
lhes possibilitem acesso a tecnologias audiovisuais para darem vazio as
suas expressoes sonoras ou videogréficas, assim como para registrarem de
diferentes formas afirmacoes de sua etnicidade e suas criticas a sociedade
envolvente, s3o exemplo destas estratégias de empoderamento buscadas
na auséncia ou como complemento aos recursos territoriais ¢ de mata

nativa.

Compreender as especificidades do modo de ser Mbya-Guarani em
relagao a suas formas de musicalidade e de concepgdo e interagao com
as k)/rin(qiie’ ¢ extremamente relevante para se ampliar o entendimento
do protagonismo indigena na sociedade brasileira, dando continuidade
ao delineamento de politicas diferenciadas para os povos indigenas
no ambito dos direitos civis, autorais, patrimoniais e territoriais. Por
outro lado, reconhecer que os coletivos indigenas sempre estiveram

em transformagao (assim como coletivos nao indigenas), incorporando
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de forma seletiva elementos simbdlicos que estao no entorno em sua
propria sociocosmologia e produzindo efeitos de cuidado, ensinamento,
reflexdo e agao nas relagdes interétnicas, deve fortalecer os argumentos
consistentes de seus direitos legitimos a um modo préprio de conceber o

mundo e relacionar-se com ele.
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As “Mulheres dos Panos” Mbya-Guarani

Luiz Fernando Caldas Fagundes

objetivo deste artigo é apresentar o projeto elaborado

pelo  NPPPI/SMDHSU/PMPA intitulado  “Mulheres

dos Panos” Mbya-Guarani, e debater a possibilidade de
tradugao do conhecimento antropolégico em politicas publicas adequadas
as interpretagoes do Estado brasileiro como pluriétnico e multicultural.
Inicio destacando, de forma sucinta, os principios constitucionais que
consagram a diversidade cultural e a valorizagao das culturas indigenas
como canones da ordem social brasileira. A seguir, descrevo a polémica
acerca da presenca de pessoas mbyéd-guarani' ditas em “situacdes de
mendicancia e de trabalho infantil” no centro de Porto Alegre, sendo a
presenca indigena considerada, por diversos setores da sociedade porto-
alegrense, conflitante com as normas de protecao da infincia, fato este
que originou Inquérito Civil Pablico (ICP) na Procuradoria da Republica
no Rio Grande do Sul (PR/RS/MPF). Enfatizo as andlises antropoldgicas
elaboradas para instrugao do ICP e o ponto de vista mbya-guarani sobre
suas praticas. Buscando conhecimento das alteridades indigenas ou tribais,
levo adiante, no texto, a sintese da pesquisa de Roy Wagner, antropélogo
norte-americano que descreveu com maestria a prética de tais grupos, o
que nos possibilita o entendimento da centralidade do mundo doméstico
nos seus mundos vividos em contraposi¢ao ao pensamento hegemonico
da produgao de bens na sociedade ocidental. Além disso, aproprio-me do
conhecimento acumulado na antropologia da infancia e de notas técnicas
e pareceres da Fundagdao Nacional do Indio/FUNALI, 6rgao indigenista

federal, como suporte na abordagem de solu¢oes administrativas internas

' Os etndnimos indigenas foram grafados segundo as normas da Associagao Brasileira de An-

tropologia: em sua fungdo substantiva, conservam a inicial maitscula; como adjetivos, as ini-

ciais sdo mintsculas.
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a municipalidade. Por fim, apresento a experiéncia “Mulheres dos Panos”
Mbya-Guarani, agdao esta que visa efetivar no ambito local o direito a

diferenca.

indios no Brasil, sujeitos de direito a diferenca

A nova ordem juridica implementada pela Constituigao da Republica
de 1988, consagrou a diversidade cultural e a valorizagio das culturas
indigenas como canones da ordem social brasileira, impondo aos entes
da federagao a tarefa de protegao ao pleno exercicio dos direitos e das
manifestagbes culturais indigenas, como demonstra a leitura em seus
artigos 215, caput e §1°, e 216. Ademais, a Carta Magna, em seu art.
231, caput, assegurou o respeito a organizacao social, aos costumes, as
linguas, as crengas e as tradi¢des indigenas, reconhecendo aos indios o
direito fundamental & diferenga. Ao mesmo tempo, a Constituigao tornou
explicita a plurietnicidade e multiculturalidade brasileiras, inovando ao
abandonar uma politica de perspectiva assimilacionista/integracionista
que praticava com os indios, como categoria social transitéria fadada ao
desaparecimento, reconhecendo aos indios o direito de serem indios e de
permanecerem como tal indefinidamente, ou seja, o maior dos direitos ¢

a autodeterminagao dos povos indigenas.

Dos principios constitucionais infere-se que a Unido, Estados e
Municipios devem adotar medidas que promovam o exercicio dos direitos
indigenas, isto ¢, garantir as pessoas e comunidades indigenas meios
adequados ao desenvolvimento dos seus legitimos interesses. E nesse
contexto constitucional que a questdo posta a apreciagdo se situa, mais
especificamente, o direito a diferenga (Aratjo, 2002, 2006; Beckhausen,
2002, 2009; Kayser, 20105 Lima 201 1; Marés, 2002; Pereira, 2002, 2005;
Villares, 2009). A titulo de melhor compreensdo, cito a Procuradora da
Republica, Dra. Deborah Duprat de Brito Pereira, que apropriadamente
conciliou a dinamicidade da cultura com o atual marco legal que estabelece
uma nova forma de pensar a relagao entre Estado brasileiro e os povos

indigenas, detentores que sao de direitos especiais:
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Na verdade, nés temos dispositivos que sao de
fundamental importancia para se entender esse
cambio operado pela Constituicao de 88, que
s3o os artigos 215 e 216, que tratam da cultura.
E af que ela vai realmente revelar que a nossa
Nagao é composta de diversos grupos étnicos que
traduzem modos de viver, criar e fazer diversos,
que estio refletidos nas suas vérias formas de
expressao. Entdo, ¢ importantissimo se fazer essa
leitura desse capitulo destinado a cultura para se
poder dimensionar corretamente essa mudanga
que ¢ bem visivel na questdo indigena, por conta
do art. 231, mas, que alcanga uma enormidade
de outras formas de regulagio de vida que estio
ao lado desse modelo que se pressupunha tnico,
homogéneo e que tinha por emblema o homem
médio. Essa visao de pluralidade cultural e étnica
ja traz algumas conseqiiéncias imediatas. [...] Um
segundo dado é que, se nés olharmos os artigos
215 e 216, verificamos que eles pressupdem uma
no¢ao dindmica de cultura, nao mais remetida a
uma concepgao arqueoldgica ou monumental de
cultura. Antes, nés faldvamos de cultura como
se alguma coisa tivesse perdida no tempo e nés
guardéssemos a evidéncia fisica dela na atualidade.
Sdo os grandes prédios, os museus, as obras.
Nés tinhamos essa idéia de cultura. Na verdade,
quando nés passamos a conceber cultura como
uma revelagdo da vida, nés temos que imaginar
que esse é um processo dindmico exatamente
dentro da dindmica social de todos os grupos,
dentro da nossa prépria dinimica de vida. Entdo,
nao hd mais essa possibilidade de nés imaginarmos
que ser indio é estar imobilizado no tempo com
uma determinada cultura que nés imaginamos ou
que nés imputamos a eles. Na verdade, o que a
Constituicao assegura é que sao fndios, a partir de
uma nogao que a eles é exclusiva de pertencimento,

independente de sinais que a nossa cultura, que é
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uma das culturas, os distinga como tal ou qual. Na
verdade, ndo h4 mais essa possibilidade, ainda que
eles tenham um contato fortemente intenso com
a sociedade e tenham perdido aquele esteredtipo
que orienta o nosso imagindrio, do arco, da flecha,
da nudez etc. Entao, esse é o primeiro preconceito
a ser desfeito (Pereira, 2005, p. 45).

Ora, o tema evidenciado é o da diversidade cultural no interior
das nagbes, portanto, indios no Brasil, ao contrario de indios do Brasil. E
urgente suplantar os padrdes ultrapassados de uma histéria meramente
nacional que tem na formacao dos Estados modernos — idedrio iluminista
de comunidades imaginadas homogéneas — a referéncia primeira e tltima,
identidade que se sobrepde a todas as outras: religiosas, étnicas, sexuais,
locais, de classe etc. A partir da vigéncia dos principios constitucionais
arrolados acima, nao pode haver mais uma verdade somente no pais, um
ponto de vista, uma histéria sobre e do Brasil, pois é de conhecimento geral
que os Estados nacionais “se constituiram todos sobre uma diversidade
étnica preexistente, num processo de unificagao territorial marcado pela
violéncia. A comunidade nacional foi criada posteriormente pela opressao:
a cultura comum foi imposta pela repressio as manifestacoes étnicas
minoritarias, e a tradicao coletiva foi gerada na histéria da dominagao de
um povo sobre outro” (Durham, 2004, p. 298). Portanto, trago a reflexao
a base dos dispositivos chamados etnocéntricos: perpetuar como universal
aquilo que ¢ uma caracteristica particular de uma cultura (Fagundes &
Farias, 2012)>.

*Dito de outro modo, nos termos de Vianna (2012, p. 204-5): “Falar de ‘direito a diferenga’
implica, em primeiro lugar, reconhecer a possibilidade de heterogeneidade cultural e social
como algo legitimo em universos politicos mais amplos, dotados de uma suposta ‘unidade’,
como se da nos Estados-nagio modernos. Mais do que apreender a diferenca como condigao
inerente aos grupos sociais, isso equivale a defendé-la como algo relevante na constituigao da
especificidade de individuos e coletividades que ndo desejam negd-la para serem reconhecidos
como participantes legitimos de unidades abrangentes. Assim compreendida, a reivindicagao
da diferenga como direito carrega consigo profunda critica a todo processo de aniquilamento
das singularidades, tomado como algo violento e assimétrico, mesmo quando realizado em

nome dos mais elevados ideais universalistas”.
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Sentando e cantando no centro de Porto Alegre

No centro de Porto Alegre, quase que diariamente é possivel
encontrar mulheres e criangas mbya-guarani sentadas em panos no chao
das calgadas, tendo préximas de si um cesto de taquara ou uma caixa de
papelao onde arrecadam dinheiro doado pelos nao-indigenas (Ferreira
e Morinico, 2008). Além dessa préitica ha uma outra, menos frequente,
porém que torna visiveis os indios na cidade: apresentagdes musicais de
grupos de cantos e dangas pelas ruas centrais. Aproximadamente quatro
a oito jovens e criangas, acompanhados de um ou dois homens adultos

entoam seus cantos, ou seja, um grupo familiar extenso que canta junto.

Estas situagdes, eventualmente, sao geradoras de polémica acirrada
na cidade, pois alguns cidadaos porto-alegrenses consideram que as
mulheres indigenas e suas criancas estao em “situagao de mendicancia”, e
os homens mbya que se apresentam nos grupos musicais estao explorando
seus filhos através da “situagao de trabalho infantil”, ou ainda, que ha um
proveito ilicito de ndo indigenas sobre os indigenas, sejam eles adultos ou
criangas.

O fato é que a controvérsia institucionalizou-se no dmbito da PR/
RS/MPF, onde tramita o ICP n® 85/2002-22. O referido ICP originou-
se a partir de oficio oriundo da Promotoria da Infancia e da Juventude
do Ministério Publico Estadual/RS, em fevereiro de 2002, dando conta
de que nas ruas do centro da cidade havia significativa quantidade de
mulheres indigenas acompanhadas de seus filhos “a espera de esmolas”.
No entanto, em 2009, este ICP ganhou nova representagao no que se
refere as apresentagdes de corais indigenas e suas criangas no centro
da cidade. Sinteticamente, as questoes que acirram o debate e que sdo
pertinentes ao ICE se referem a indignidade das condiges que estao
submetidos os indigenas, e a exploracao destas criangas pelos seus pais,

ou ainda, por nao indigenas.

Com o propésito de instrugio do referido ICP na PR/RS/MPF,
foram elaborados relatério (Ferreira, 2005) e parecer (Chagas, 2009)
antropoldgicos acerca dos fatos. O estudo de Ferreira traz uma série
de reflexdes pertinentes para que se possa entender o fenémeno que,

para parte da sociedade, parece indigno. Apesar de os nao indigenas
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considerarem estd pratica como mendicancia, os Mbya-Guarani, por sua
vez, a interpretam de forma diferente: o que as mulheres mbya fazem ¢
o poraré — traduzido como “estender a mao” ou ‘esperar troquinho’ —, uma
experiéncia considerada digna. Os Mbyé entendem que as mulheres estao
ocupando um lugar que lhes pertence e que estao caminhando conforme
o seu préprio sistema tradicional, uma vez que o que mudou nao sio
eles, mas sim o lugar em que vivem, ja que nao existe mais as matas onde
possam buscar os alimentos para suas familias extensas (Ferreira, 2005).
Nesta controvérsia, hd um elemento a se destacar: a presenca mbya-
guarani em um ponto de referéncia da identidade porto-alegrense causa
incomodo a grande maioria dos ndo indigenas, pois estes entendem que
aqueles ao permanecerem no centro da cidade estariam fora de lugar,
pois a cidade nao ¢ lugar para os indios (Ferreira e Morinico, 2008).
Sobre esta compreensao nao indigena de praticas indigenas ¢ interessante
atentar-se a reflexdo de um jovem mbya-guarani proferida em 2009:’ ‘As
vezes quando ougo os brancos falarem certas coisas sobre nds dou risada sozinho, é
muito engragado. Quando eles dizem que os Mbyd ndo podem estar hoje nas cidades,
que aqui ndo ¢ o nosso lugar, me pergunto: se os Mbyd ndo podem viver nas cidades,
quem disse que os brancos poderiam ter entrado nas matas quando eles ndo foram

convidados?’.

No que se refere ao acompanhamento aos pais € 0s maus-tratos
sofridos pelas criangas indigenas, os Mbya consideram que o problema a ser
evitado ¢ 0 abandono. As maes mbya, idealmente, jamais devem privar seus
pequenos de sua presenca (Ferreira e Morinico, 2008). Portanto, é similar
o entendimento dos Mbyd sobre as apresentagdes de seus grupos* musicais
no centro da cidade no que diz respeito aos aspectos culturais envolvidos.
A titulo de ilustragdo, cito informagdes certificadas por Chagas (2009)
nos autos do ICP: o deslocamento das varias familias mbya de suas aldeias

até o centro da cidade e suas apresentagbes nas ruas sio considerados

>Vheri Poty, entdo Cacique da Terra Indigena Cantagalo localizada em Viamao/RS, no Semi-
nério “Povos Indigenas na Bacia Hidrogréfica do Lago Guaiba”, realizado no Memorial do RS
(31/03 a 03/04/2009), promovido pelo NPPPI/SMDHSU, Escola Superior do MPF, PR/RS/
MPF e FUNAI/POA.

*Chamo a atengdo para alguns dos significados de “grupo”: 1 conjunto de pessoas ou coisas
dispostas proximamente e formando um todo Ex.: <g. de criangas> 2 conjunto de pessoas
ou coisas que tém caracteristicas, tragos, objetivos, interesses comuns Ex.: <g familiar> < g
de empresas> (Houaiss e Villar, 2001, p. 1487).
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como momentos indispensiveis que acarretam na continuidade das
formas de sociabilidade e troca cultural intra e interétnica. Tal movimento
¢ de fundamental importincia na boa formagao dos pequenos visando
a construgao de corpos fortes (a saber, preparacao para as relagoes
interétnicas) e o pleno exercicio de controle sobre a capacidade social
mais importante neste coletivo, o exercicio das boas palavras (a saber, as
relagbes intra-étnicas), ou seja, a formagao dos pequenos enquanto ideal

de pessoa mbya, o estatuto do humano para este coletivo:

Nao hd meio mais apropriado a atualizagio de
“bons saberes” que o oral. A respeito disto, a
propria alma-nome (nhe’¢) de cada pessoa mbya
¢ “palavra”, poténcia de comunicagio com
seus “pais” ou “donos”, os nhanderu (“nossos
pais”) que as enviam para nascer na Terra. Sio
palavras ou falas (ayvu) que estas divindades
enviam também, ao longo da vida de cada pessoa
(mbya), para capacitd-la para a vida terrena, que
s6 ¢ possivel preservar com os saberes e poderes
oriundos daqueles: os nomes, os remédios, o

saber xamanico associado ao uso do tabaco.

Igualmente entre os que partilham a existéncia
terrena, a transmissdo de conhecimentos tem lugar
privilegiado na fala. Os velhos e velhas orientam
0s mais novos em sessdes de “aconselhamento”
(-mongeta: “aconselhar”) mnas opy (casas rituais)
ou em falas demoradas feitas na prépria casa,
quando jovens e adultos se encontram sentados,
por exemplo, pela manhd, em torno do fogo que

prepara o ka’a (mate).

Mas ndo apenas nestes momentos podemos
reconhecer uma arte da fala. Para além destes
discursos aconselhadores, em que as posigées de
quem fala e quem escuta ou deve ouvir atentamente
(~japyxaka) se distinguem claramente, a conversa
cotidiana ¢ ela mesma um lugar importante da

pratica desta arte.
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A conversa entre aqueles que devem se tratar
como parentes (-etard) é justamente, a meu
ver, uma conversa aconselhadora, pautada na
delicadeza de quem fala e no reconhecimento da

autonomia de quem escuta. [...].

Afora o contexto da relagdo entre pais e filhos
ou filhas no interior de uma mesma familia,
a conversa entre vizinhos, pessoas que se
encontram por caminhos nas aldeias mbya ou
se visitam ¢é normalmente objeto de cuidado
especial. Nunca deve ser excessiva. £ a fala
branda e agradével, bonita, que nao produz més
disposigbes (antipatias) nos que a ouvem que
deve ser pronunciada. Esta ¢ a boa conversa que
se diz inspirada pelos deuses, a fala que aconselha
branda e continuadamente. Nao impositiva, mas
atenta aos processos que podem estar envolvendo

os relacionados.

[...]. Por outro lado, sao ditas “ma4s falas” ou “falas
feias” principalmente as falas acusativas ou o uso
de palavras em atos feiticeiros, que, invertendo
a ética do cuidado ao parente, representariam

agressao produtora de doenca e morte.

A “estética do cotidiano” mbya, que se produz
de modo privilegiado na fala, parece poder ser
descrita como modo continuo e moderado de
comunicar impressdes voltadas para o bem-estar

daqueles com quem se vive junto.

[...]. A moderagdo ¢, portanto, arte do tato na
fala e na escuta, arte de fazer brotar, das palavras
pronunciadas e escutadas, bons-belos efeitos,

para si mesmo e para quem mais participe destes

contextos (Pissolato, 2008, p. 43-45).

Desta forma, conforme o relatério e parecer antropolégicos, a PR/

RS/MPF solicitou a PMPA formulagao de politica pablica que garanta
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aos indigenas o direito de praticarem o “porar6” no centro de Porto
Alegre, assim como as apresentacbes musicais de criangas indigenas.
Tendo entdo que traduzir a singularidade do mundo mbya em politica
publica a ser concebida e operacionalizada na municipalidade, adotou-
se no NPPPI/SMDHSU/PMPA as seguintes ages: ouvir os indigenas;
estudar a literatura antropoldgica sobre a infincia e, principalmente,
as contribui¢oes de Roy Wagner sobre sociedades tribais; e por fim,
pesquisar no 6rgao indigenista federal solugdes juridico-administrativas
atinentes ao tema. Apés descrever estas acGes, passa-se a proposi¢ao da
PMPA junto ao MPFE.

Ouvir a voz do Outro, o fundamento para o
entendimento

Ouvir a voz dos indigenas ¢ destacar no cendrio politico experiéncias
humanas que foram insistentemente invisibilisadas por uma hierarquia
de valores impostos por poderes estabelecidos. Portanto, sobre a pratica
mbyd do “estender a mao” e da presenca de criangas cantando no centro
da cidade, oferego a avaliagdo feita por um importante chefe mbya que
vive em Porto Alegre, o cacique da Comunidade da Lomba do Pinheiro,

José Cirilo Pires Morinico:

Eu acho que muitas pessoas ndo entendem porque os
Mbyd estdo no centro de Porto Alegre. Antigamente era
tudo mata, ndo é? Os Mb)/a' procuram seus alimentos na
mata, frutas, caga, pesca. Hoje em dia ndo se consegue
mais entrar nas matas porque ¢ tudo propriedade. Entdo
0 que a gente faz? NGs temos que sair na cidade, a
mulher tem que sair na cidade, tipo pescar, tipo cagar,
ndo é? Agora ndo estamos mais cagando javali, no lugar
da caga estd o prédio, entdo os indios vdo ao prédio,
no lugar da drvore tem uma casa, af os indios ficam
perdidos, ficam ali sentados, esperando. O que se vai
_fazer? Quando a gente espera, passa um branco, que vé o
indio ali sentado, e ai alguém vai dar algumas coisinhas,
ndo é? Entdo isso também é um sistema cultural, s6 que

dagora ndo convivemos mais nas matas. Entdo, os brancos
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véem que o indio estd na cidade, e tem que entender que
¢ lugar dos indios. Foram os brancos que construiram
a casa, o prédio no nosso lugar, ndo é mesmo? Entdo,
os Mbyd vdo procurar seu alimento. Na aldeia jd ndo
tem mais mata, a drea ¢ muito pequena, entdo ¢ uma
busca de vida mesmo. O porard é uma forma de cultura.
Antigamente nds faziamos porard nas aldeias dos outros,
famos caminhando, levdvamos batata-doce e trocdvamos
por carne de javali, entdo esse é o ‘po’, que é mdo,’
rard’, é sentado frente a frente, ao redor de um foguinho,
e af fica lado a lado passando batata-doce e o outro
passando carne de ]'avali, entdo isso € o porard. Entdo,
hoje os Mbyd ainda vivem assim, ndo é de agora, s6 que
agora iqﬁz]izmente ndo se tem mais as matas, af parece
que estamos vivendo sem cultura, ndo é? Af o branco
pensa que os Mbyd estdo vivendo na cidade, mas ndo
¢ isso, a sociedade tem que entender que ndo tem mais
mata, ndo tem mais lugar, tem que reconhecer e ajudar,
ndo é? Fazer porard também é prdprio dos brancos, eles
também fizemm poraré. O branco tomou nosso lugar,
ndo é? Entdo fizeram porard, a troca, ndo é? S6 que deu
para nds a beira da estrada, isso também ¢ uma troca, o
branco também fez o porard, sé que fizeram ruim, ndo
é? Entdo tem que entender, sentar e conversar, e que esse
lugar [o centro da cidade], esse lugar seja reconhecido,
o lugar é publico, entdo ndo podem tirar os indios dali,
porque ali é o Guaiba, o lugar do tape [caminho ] mesmo,
ndo é? O Guarani circulava por ali, pescando ali, porque
o Guaiba tem muito peixe, tem muita fruta, ndo é?
Entdo, o centro é um lugar que os Guarani moravam
antigamente, tinham suas familias. Ndo é que a gente
queira viver desse jeito, mas a sociedade tem que entender
que essa_forma ¢é para sobreviver, para levar e vender o
artesanato. No centro também ¢ lugar do artesanato.
Tudo que a gente faz é porard, o artesanato também
¢ porard, a gente leva balaio e o branco traz dinheiro.
Quando se vai ao mercado também é porar, ndo é? Traz
carne, entdo tudo é porard, entdo essa ¢ uma forma de
cultura, ndo é?

o]

O Mbyd vive diferente, as familias sempre tém quatro,
cinco criangas. Os pequeninos tém que estarem juntos com
a gente, tem que crescer junto com as mdes. Se a gente
largar para outra famﬂia, ele cresce com outra forma,
com outro jeito, entdo ele pode aprender coisas ruins, ndo
tem sistema porque o pai e a mde ndo estdo juntos, é por
isso que ﬁcam mais agressivos. Para ndo acontecer isso
tem que estar jumo com o0s pais, com as raizes, tipo uma
planta que a gente vé crescer. Os Mbyd tiram exemplo de
tudo, com os animais, com as p]antas que tem raiz, que
tem galho, que tem fruta e flor. E 0 mesmo com as nossas
famf]ias, ndo se pode deixar as criangas sozinhas, elas
tem que estarjunto com o pai e a mde, principalmeme
com a mde que tem que alimentar com o peito. A crianga
também se alimenta espiritualmente. O espirito da mde
e o espirito da crianga tém que estarem juntos, é uma
forma de protegdo também, para n&oficar problema no
caminho, para ndo acontecer acidente. E uma protecdo
para nds. Muitas vezes a sociedade vé, se preocupa porque
talvez a crianga esteja sofrendo com a mde, af jd chama
o Conselho Tutelar, e ai que cria o problema, porque

a crianga S(fre se ndo estd junto com o pai e a mde’

(SMDHSU, 2010, p. 19-23).

Ora, acredito que o método mais adequado para os agentes institucionais
que diariamente traduzem as diferengas culturais para o campo das
politicas publicas, deve estar relacionado a escutar as vozes destes coletivos
que exigem estarem presentes no cendrio social, na meméria coletiva e,
principalmente, nos ritos administrativos das institui¢des brasileiras. Sem
agugar o sentido ressaltado, estaremos fadados a reproduzir uma visao de
mundo conservadora e elitista que produziu no pais a exclusao das vozes,
gestos, praticas terapéuticas, rituais, territorialidades, valores, enfim, o
saber-fazer de diversos grupos sociais populares e indigenas. E essencial
a promogao das enunciagoes destes coletivos socioculturais diferenciados,
pois promové-los pressupe o reconhecimento da diferenga como fator
positivo e potencializador da comunicagao entre heterogéneos: ouvir (além
da audicdo, todos os seus sentidos) a voz do Outro, o fundamento para o

entendimento (Fagundes & Farias, 2012).
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Da Nova Guiné ao centro de Porto Alegre

Outra forma de ouvir os indigenas, que neste caso é o publico a
ser contemplado pela politica estatal, se dd a partir da antropologia. Para
auxiliar na compreensao do caminho trilhado, sintetizo uma experiéncia
vivida pelo antropélogo Roy Wagner junto aos Daribi, uma sociedade
tribal da Nova Guiné.

Refletindo sobre a diferenga e diversidade cultural, Wagner concluiu
que o método antropoldgico, a observagao participante, também
denominado trabalho de campo, é trabalho no campo, logo “uma
experiéncia criativa, produtiva” (p. 49). O antropélogo em campo de fato
trabalha: “suas ‘horas de trabalho’ sio dedicadas a entrevistar pessoas,

observar e tomar notas, participar de atividades locais” (p. 49).

Passados alguns meses vivendo entre os Daribi, o etnégrafo
percebeu que sua tenacidade na realizagao de seu trabalho assombrava
seus interlocutores, muitos dos quais trabalhavam dia sim, dia nao, e
somente pela manha’. A perplexidade dos Daribi com o envolvimento
do antropélogo e sua produtividade foi gradualmente objeto de sua
reflexao. Wagner concluiu que o entendimento daribi com seu estranho
trabalho estava de alguma maneira relacionado ao seu estado celibatario.
Os Daribi ficavam pasmos com os assuntos que o pesquisador tomava por
secundarios: “meus arranjos domésticos e meu estado conjugal” (p. 52).
Ou seja, com quem se partilha os alimentos, as habitagoes, se faz sexo, se

reproduz socioculturalmente, enfim, quem sao os parentes.

£ a cultura, entio, o objeto da reflexdo de Wagner. A partir da vivéncia
com os Daribi, o antrop6logo atenta sobre os diversos sentidos que tomou
entre nés este termo: primeiramente, associagao com o cultivo do solo
(cultivar); posteriormente, o refinamento progressivo na domesticacao
de um determinado cultivo (agricultura); contemporaneamente, seu
sentido ¢ de “refinamento e ‘domesticagao’ do homem por ele mesmo”
(p- 54); por fim, cultura como conceito antropoldgico que se constituiu

como metaforizacao ulterior da acepgao elitista e aristocrética, sendo esse

* Quando se trata de escrever trabalho como agio dos Daribi, o antropélogo grafa a palavra
entre aspas. Chamo atengdo para esse detalhe, pois sabemos que esse recurso tipogrifico é

usado para significar elisdo, distanciamento ou deslizamento de sentido.
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refinamento apelidado por Wagner de “Sala de ()pera” (p- 54). Portanto,

o termo moderno de *

‘cultura” deriva de um significado a partir do
outro, o que gera uma zona de ambigiiidade quando utilizamos o termo.
Quando falamos dos centros culturais, ou mesmo da “cultura” de uma
determinada cidade, tem-se em mente certo tipo de institui¢ao: museus,
bibliotecas, orquestras sinfonicas, universidades. Nestas instituicoes que
se guardam “documentos, registros, reliquias e corporificagoes das mais

altas realizagoes humanas”, ou seja, a “arte” ou a “cultura” ¢ mantida viva:

A ligagio entre essa Cultura [sala de O6pera]
‘institucional’ e o conceito mais universal do
antropélogo nao ¢ imediatamente evidente, ainda
que na realidade seja apenas superficialmente
disfargada pelas fachadas das bibliotecas, museus
e salas de 6pera. Pois o verdadeiro cerne de
nossa cultura, em sua imagem convencional, é
sua ciéncia, arte e tecnologia, a soma total das
conquistas, invengoes e descobertas que definem
nossa ideia de ‘civilizagao’. Essas conquistas sao
preservadas (em instituicdes), ensinadas (em
outras instituigdes) e ampliadas (em instituigées
de pesquisa) mediante um processo cumulativo
de refinamento (p. 55).

Ora, Wagner estd dando énfase a produtividade ou criatividade de/
em nossa cultura, que ¢ definida pela aplica¢ao, manipulagao, reatualizagao
ou extensao destas técnicas ou descobertas, e qualquer tipo de trabalho,
seja ele inovador ou simplesmente produtivo, adquire sentido em relagdo

a essa soma cultural, “que constitui seu contexto de significagao” (p. 56).

A partir das metaforizagées da cultura, Wagner nos conduz a
compreender o trabalho (para a sociedade ocidental) como dotado de
significado produtivo, e é por esse motivo que é central em nosso sistema
de valores. Torna-se, portanto, a base do nosso sistema de crédito: o
dinheiro ou a riqueza ¢ simbolo do trabalho, “da produgao de coisas e
servicos segundo técnicas que constituem a heranga preservada de nosso
desenvolvimento histérico” (p. 57). Ou seja, a maior parte de nossa

heranga cultural é de conhecimento publico, sendo posta a disposigao pela
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educagao publica: “Assim como o dinheiro representa o padrao publico
de troca, a educagao define um certo pré-requisito para a participagao”
(p- 57). Wagner entende que se a produtividade ¢ publica, pode-se dizer
que a familia é privada, e periférica: “A oposigao entre dinheiro e amor
dramatiza a separagao nitida tragada em nossa cultura entre ‘negécios’ e
‘vida doméstica’ (p. 57). Dai a conclusdo que relagdes familiares devem
estar acima de interesses monetarios: “nao se deve ‘usi-las’ para fins de

ganhos financeiros” (p. 58).

No trabalho® do antropélogo que apresento aqui, Wagner nio
demorou em perceber que o trabalho que tinha ido fazer entre os Daribi
incorporava uma nogao de criatividade (aquilo que é fundamental na
vida para nés) totalmente diferente da vida de seus interlocutores, e
o que seus trabalhos representavam: “eu dificilmente poderia esperar
retratar a criatividade daribi como uma imagem espelhada da nossa
prépria criatividade. [...]. O equivoco deles a meu respeito niao era o
mesmo que meu equivoco acerca deles, de modo que a diferenga entre as
nossas respectivas interpretagdes nao poderia ser descartada com base na

dissimilaridade linguistica ou nas dificuldades de comunicagio” (p. 53)".

Entdo, pergunta o pesquisador: sociedades como os Daribi (tribais)
nao produzem? Nao criam? Veja a resposta: “O que chamarfamos de
‘produgdo’ nessas sociedades corresponde a simbolizagio mesmo das
mais intimas relagoes pessoais” (p. 59). Dai a perplexidade dos Daribi
perante as preocupagoes do antropélogo descritas acima. Wagner ensina,
entdo, que para estes coletivos, “trabalho” pode ser qualquer coisa, desde
capinar uma roga até participar de uma festa ou gerar uma crianga; sua

validagao deriva do papel que desempenha na interagao humana:

O trabalho de ‘ganhar a vida’ tem lugar no interior
da familia, cujos membros assumem papéis
complementares, ~correspondentes 4  imagem
cultural do sexo e da faixa etiria de cada um.

Assim, ‘produgio’ é aquilo que homens e mulheres

F comum tratarmos um livro como sindnimo de obra, de trabalho. Forga de expressio, em
nossa cultura.
7Segundo Viveiros de Castro (2007), talvez esta seja a melhor definigdo de cultura ja proposta,

pois a diferenga nunca ¢ a mesma, o trajeto nao ¢ o mesmo nos dois sentidos.
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ou homens, mulheres e criangas fazem juntos; é o
que os define socialmente em seus diversos papéis

e também simboliza o significado da familia (p. 59).

Ora, uma vez que nesses tipos de sociedades a familia é “producao”,
ela ¢ auto-sustentavel. Nos grupos tribais, nao se produzem bens, mas
pessoas. Aqui estd o perigo de uma vida celibatdria entre os Daribi. O
casamento, nesse sistema, ¢ caso de vida ou morte: uma pessoa que nao
se casa nao pode produzir, e reproduzir. A demanda n3o é por produtos

ou por dinheiro para compra-los, mas por produtores:

Assim, as culturas tribais encarnam uma inversio
de nossa tendéncia a fazer das técnicas produtivas
o foco das atengdes e a relegar a vida familiar a um
papel subsididrio [...] essa inversdo ndo ¢ trivial: ela
permeia ambos os estilos de criatividade em todos
os seus aspectos. Na medida em que produzimos
‘coisas’, nossa preocupagao é com a preservagao
de coisas, produtos, e com as técnicas de sua
produgio. Nossa Cultura é uma soma dessas coisas:
conservamos as ideias, as citacdes, as memorias,
as criagdes, e deixamos passar as pessoas. Nossos
sGtaos, pordes, bats, dlbuns e museus esto repletos
desse tipo de Cultura (p. 60).

Para os Daribi, por sua vez, as pessoas (todas) é que sao importantes,
sao elas que ndo se quer perder, mais do que ideias e coisas. Entao, conclui
Wagner: “Para os povos da Nova Guiné, a criatividade do antropélogo
¢ a sua interacdo com eles, em vez de resultar dela. Eles percebem o
pesquisador em campo como alguém que estd ‘fazendo’ vida. [...]. De sua
parte, o antrop6logo supde que o nativo [os Daribi] esta fazendo o que ele

estd fazendo — a saber, ‘cultura’

(p. 61). Claro estd, portanto, que esta
narrativa sobre um povo tribal da Nova Guiné pode ser visualizada em
Porto Alegre, pois sugere dire¢oes para o aprofundamento de um didlogo
com 0s povos indigenas que vivem nas terras baixas da América do Sul —

neste caso, os Mbya-Guarani.
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Diferentes infancias

As  contribuigdes da antropologia da infancia®, inicialmente,
destacaram que as criangas eram vistas como seres sociais incompletos,
sujeitos passivos na construgao social, sendo a infancia entendida como
uma etapa natural e universal do desenvolvimento cognitivo. A ruptura com
tais nogoes propds o reconhecimento da existéncia de varias infancias, em
oposicao ao pressuposto de uma infancia Gnica e indiferenciada, comum
a todos os povos; que a crianga seja percebida como um sujeito ativo na
construgao social, capaz de elaborar sentidos e significados sobre o mundo
ao seu redor; que os adultos sejam capazes de entender a crianca e seu
mundo a partir de seu préprio ponto de vista; o reconhecimento do universo
infantil como um universo que possui significados préprios e especificidades
proprias, universo este que é qualitativa, e nao quantitativamente diferenciado
do mundo adulto. Ademais, as pesquisas evidenciam a importancia para
o contexto sécio-cultural dos quais as criangas fazem parte e nos quais
constroem suas infancias. Salienta-se que é preciso ter em conta que o
comportamento infantil ndo ¢ apenas determinado biologicamente, mas esta
diretamente vinculado ao sistema cultural, de modo que o desenvolvimento
do individuo ¢ concretizado através de um processo educativo préprio da
sua cultura e do alargamento progressivo das relagoes sociais que estabelece
desde o seu nascimento. A participagao das criangas em atividades
cotidianas junto dos adultos ou de criancas mais velhas constitui processos
de ensino-aprendizagem préprios aos povos indigenas e que se realizam de
diversas formas: seja pela observagao atenta e pela mobilidade permitidas as
criangas, seja pelo desenvolvimento de “pequenos trabalhos” no cotidiano.
As criangas indigenas estdo, portanto, aprendendo habilidades, técnicas e
saberes, conhecendo aquilo que é necessério ao seu pleno desenvolvimento
enquanto membro destas sociedades (Gobbi, 2010).

Os estudos sobre sociedades indigenas apresentam como temas
centrais as questdes acerca do parentesco e da organizagio social, que
incluem indimeros aspectos rituais (iniciagao a vida adulta, por exemplo) e
informam sobre o desenvolvimento do individuo nas sociedades em questao,

tendo ai dados riquissimos a respeito da infancia indigena. As nogoes de

¥ Para aprofundamento no tema ver Lopes da Silva & Nunes (2002).
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familia-extensa ou ampliada e parentesco sdo essenciais para compreender
a organizacao social dos povos indigenas e, consequentemente, as praticas
relacionadas & formagdao e aos cuidados com as criangas. Em muitos
casos, as criangas recebem cuidados de todos os seus familiares, sejam eles
consanguineos ou afins, e a convivéncia familiar e comunitéria é plenamente
exercida, com notdvel autonomia e independéncia. Merecem respeito as
praticas indigenas que atribuem nao apenas aos pais, mas a coletividade,
os compromissos e responsabilidades atinentes a educagdo, formagio e

protegdo das criangas (Ibidem).

As especificidades das infancias indigenas

Nesse momento, apresento as consultas realizadas junto a Fundagao
Nacional do Indio (FUNAI) sobre a existéncia de instrumentos normativos
ou procedimentos administrativos voltados para situacoes onde préticas
indigenas entram em conflito com as normas de protecao da infancia.
Conforme Gobbi (2010), nesta institui¢ao sdao diversas as notas técnicas
que recomendam aos conselheiros tutelares que a aplicagao do Estatuto da
Crianga e do Adolescente (ECA) em contextos indigenas nao deve ocorrer
sem a devida reflexdo acerca da sua necessidade e dos seus impactos e,
quando ocorrer, deve respeitar as diferengas sécio-culturais que estas
sociedades guardam entre si e as diferencas destas para com a sociedade
envolvente. Informam que o direito a diferenga é garantido pela legislagao
indigenista nacional e internacional, de modo que seja respeitada a
manifesta vontade dos povos indigenas de serem ouvidos em relagao
as questdes que os afetam. Especialmente atentei para as orientagdes
necessarias a atuagao de sua Procuradoria Federal Especializada em questoes
atinentes a adogao de criangas e adolescentes indigenas. Nestas a¢oes deve
ser levado ao conhecimento do Juiz os conceitos diferenciados de familia
extensa ou ampliada; a necessidade de observancia a identidade cultural
e social, bem como aos costumes, tradigdes e instituigoes; a prioridade
de colocagao familiar do adotando no seio da prépria comunidade ou de
outra comunidade indigena. Além disso, as nogoes de familia e parentesco
sao essenciais para compreender a légica da organizacao social dos povos

indigenas e, consequentemente, as préticas relacionadas a formagao e aos
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cuidados com suas criangas e adolescentes. Merecem cautela, por fim, as
situagoes que envolvem praticas tradicionais que atentam contra direitos e

garantias fundamentais das criangas e adolescentes indigenas.

As “mulheres dos panos’ no centro
(da cidade, do mundo)

Apresentado o didlogo estabelecido com os indigenas, com os
referenciais antropolégicos e com a principal instituigio de formulagao
e implementagao da politica indigenista no Estado brasileiro, descrevo
a experiéncia implementada na estrutura administrativa municipal
competente na promogao de politicas publicas direcionadas aos povos
indigenas em Porto Alegre, o NPPPI/SMDHSU/PMPA. Em sintese, esta
experiéncia propde respeitar a pratica mbya-guarani do “poraré” e das
apresentagoes musicais no centro da cidade, conforme solicitagio da PR/
RS/MPF anteriormente mencionada.

Até o momento, as solugbes administrativas concretizadas no
NPPPI/SMHSU/PMPA, em grande parte, garantiram aos indigenas
espagos diferenciados e especificos das mais diversas ordens, tais como
campos, florestas, lojas, dreas para moradia (aldeias) e locais exclusivos
nas ruas, ou seja, parcelas de territérios pretéritos perdidos por estes
coletivos’. Seguindo esse roteiro, as a¢des formuladas para o caso em tela

nao desviaram de rumo.

A inspiracao para elaboragao da politica intitulada “Mulheres dos

Panos” surgiu da interlocugdo com diversos servidores da PMPA' e da

?Para conhecimento destas politicas, ver SMDHSU (2010).

' Agradeco os didlogos altamente produtivos com Guacyra Lima Avila, Secretéria Adjunta da
SMDHSU, Carlos Fernando Simées Filho, Diretor de Governanga da SMGL, e Carlos Rogério
Guedes Pires, Assessor Juridico da SMDHSU. Este, sempre disposto a troca de ideias, as orien-
tagoes sobre a legislagao vigente, a elaboragio conjunta de relatérios, além de contribuir de
forma decisiva para o texto final do Decreto Municipal. Aquele contribuiu relatando suas ana-
lises sobre a presenga de mulheres indigenas nas cidades de diversos paises latino-americanos,
articulando junto ao Gabinete do Prefeito e encaminhando os procedimentos administrativos
visando a efetivado da politica. A Secretdria Adjunta fortaleceu em todos 0s momentos a ela-
boragio e a execugdo dos diversos projetos do Nicleo. Por fim, ressalto a participagio dos
representantes do GTPI/PMPA (Rosa Maris Rosado/SMED; Ignez Maria Serpa Ramminger/
SMS, Jorge Alberto dos Santos Bastos /DMAE; Maria Cristina da Silva e Claudio Vitério Terrac-
ciano/FASC). Em conjunto com o NPPPI/SMDHSU, sao os protagonistas desta experiéncia na
administragio publica municipal.
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etnografia de Pissolato (2007) sobre os Mbyd-Guarani que vivem em
aldeias no sul do estado do Rio de Janeiro. Quando de seu trabalho de/
no campo, a antropéloga acompanhava o quase didrio deslocamento
das artesas mbya de suas aldeias a cidade vizinha de Paraty. No centro
histérico deste importante destino turistico brasileiro as mulheres mbya
se acomodam com suas criangas sobre panos estendidos no chao das ruas
visando a exposi¢ao e comercializagdo de seus artesanatos. A tradugdo
como politica publica consiste em trés agoes que foram apresentadas a
PR/RS/MPF e liderangas mbyd-guarani.

Primeiramente, objetivou-se garantir emergencialmente a seguranga
alimentar das pessoas das comunidades mbyé-guarani da Lomba do
Pinheiro, Lami e Cantagalo. Consistiu da entrega de 8.500kg de alimentos
(arroz, feijao e farinhas de trigo e milho) durante o segundo semestre
de 2011. Ressalta-se que esta atividade ocorreu sem prejuizo aos Mbya-
Guarani da agao da FASC de dispor de cestas de alimentos distribuidas
quadrimestralmente a todas as comunidades indigenas que vivem em Porto

Alegre.

Em seguida, partiu-se paraapresentagao as liderangas e comunidades
indigenas de uma identidade visual mbyé-guarani, ja que em Porto Alegre,
como em Paraty, as mulheres mbya se acomodam com suas criangas
sobre panos estendidos no chdo e os grupos musicais os colocam em sua
frente sob o artesanato. Apés aprovagao dos indigenas, partiu-se para a
criagao de arte grifica, impressao fotografica e distribui¢ao de “panos™"!
aos chefes das comunidades mbyé-guarani localizadas no municipio, para
que estes entregassem as mulheres indigenas e as pessoas que compoem

0s grupos musicais.

No entanto, a politica nao se resumiu aos panos, pois foram
projetadas agdes estruturantes porque institucionalizadas. A PMPA
comprometeu-se junto a PR/RS/MPF e liderangas mbya-guarani em

encaminhar ato normativo através de Decreto do Executivo para fins de

" Trata-se de tecido Canvas-Matte, de 180 x 110 cm, composto de imagens do artesanato
mbyé-guarani e logotipos da PMPA e FUNAI. Agradego a Dire¢ao do Museu do fndio/R],
érgao cientifico e cultural da FUNAI, que tendo conhecimento desta agao colocou sua equipe
a disposicdo e criou a arte grifica. Além disso, manifestou interesse em promover o projeto
junto aos Mbyé-Guarani no Rio de Janeiro. Vejam o resultado impremeditado do didlogo

entre antropologia e politicas pablicas.
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regulamentagdo da atuagdo dos diversos érgaos municipais em relagao
a garantia das praticas tradicionais indigenas no municipio. Visando
subsidiar a elaboragao do dispositivo técnico-juridico, no dia 08 de
novembro de 2011, a Prefeitura Municipal de Porto Alegre, em parceria
com o Ministério Pablico Estadual, Ministério Pablico Federal e FUNAI,
realizaram o Semindrio “Presenga Mbyd-Guarani em Porto Alegre:
Construgao de uma Politica Pablica”. O encontro, que teve cariter de
Audiéncia Publica, objetivou apresentar e debater aspectos relacionados a
vida dos indigenas e os desafios atuais; a diversidade cultural e ocupagao
urbana; e o didlogo para a construgao de uma politica publica no municipio
voltada para estes povos. Além dos representantes das institui¢oes
promotoras, o semindrio reuniu diferentes agentes sociais, representantes
de ONG’s, movimentos sociais, organismos governamentais, estudantes
e pesquisadores universitdrios, enfim, a sociedade civil organizada. Os
resultados do debate foram sistematizados em relatérios internos a
PMPA, que subsidiaram a concretizagao do Decreto Municipal n® 17.581,
de 22 de dezembro de 2011, que “Reconhece, no dmbito do Municipio
de Porto Alegre, as praticas do ‘porard’ e as apresentagdes dos grupos
musicais “mbyd-guarani” realizadas em espagos piblicos como expressoes
legitimas da cultura indigena, conforme seus usos, costumes, organizagao
social, linguas, religiosidade e tradigoes”"?.

Por fim, para o ano de 2012, projetou-se politica de regularizagao
fundidria, sendo que para tanto foram tomadas providéncias administrativas
e disponibilizado orcamento para aquisicdio de espago especifico para
assentamento da comunidade Mbyé-Guarani, nos moldes das regularizacoes
executadas pela PMPA direcionadas anteriormente aos coletivos kaingang e
charrua. Nestes termos, atualmente, encontra-se em processo de tramitagio

na PMPA a aquisigao de uma drea na Lomba do Pinheiro!’.

"2 Texto integral no final deste artigo.
" Sobre este procedimento administrativo ndo serd possivel discorrer ja que 0 mesmo encon-
tra-se inconcluso, porém ressalto que foi compromisso firmado pela PMPA junto a PR/RS/

MPE, que certamente levardo a termo.
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O ensaio de um poraroé branco diferente

Em sintese, esta experiéncia se propds a respeitar as praticas mbya-
guarani do “poraré” e das apresentagbes musicais, uma vez que as mesmas
nao podem ser interpretadas somente a partir das nossas categorias
juridicas de exploragao do “trabalho infantil”. As criancas mbya-guarani
acompanham seus pais em todas as atividades cotidianas, sejam elas na
aldeia (plantando e colhendo nas rogas; cuidando dos irmaos menores
e confeccionando artesanatos nos patios; auxiliando na preparacao das
refei¢des no interior das casas; participando ativamente dos rituais na
casa cerimonial; etc.), no entorno de seus espagos de vida (comprando
nas mercearias ou envolvendo-se nas interagbes com os vizinhos nao
indigenas, sendo estas amigaveis, tensas ou conflitantes), logo no centro
da cidade. Sobre este ponto, ¢ importante nio reproduzir o imagindrio
euro-americano do espago da aldeia indigena como um paraiso ou local
da originalidade e da pureza onde se vive em liberdade e em harmonia

com a natureza, sem trabalho nem penas.

Neste sentido, é necessario estabelecer a distingao conceitual entre
a incorporagao de criangas as atividades produtivas'* do grupo doméstico
e trabalho infantil: a primeira ¢ condigdo para a transmissio de um
patriménio de saberes e a construgao de sucessores na atividade praticada
pelos adultos e o grupo doméstico, e se vincula com as expectativas
relacionais ideais para estes mundos vividos, ou seja, a reciprocidade
entre os parentes (intercimbios de sementes, pequenos animais, musicas,
saberes, sonhos, cujos valores fundamentais sio a confianga profunda
e a mutualidade nos lagos sociais); o segundo implica a venda da forca
de trabalho e a conseqiiente extragao de excedente por parte do adulto,
situagoes de falta de cuidado e escassas ou nulas situacoes de aprendizagem

de habilidades (Padawer, 2010).
Ora, as concepgoes ocidentais de crianga e infincia diferem
essencialmente das concepgoes indigenas e possivelmente seja esse o

ponto mais significativo para empreendermos uma reflexao adequada em

"*Préticas produtivas indigenas, em termos antropoldgicos, referem-se as agdes e relagdes vol-
tadas tanto a produgdo de bens quanto a produgio e construgio de corpos e nocao de pessoa

(a humanidade para estes coletivos).
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torno do Estatuto da Crianga e do Adolescente que possa ser aplicada
aos povos indigenas. Primeiramente, deve-se relativizar a universalidade
de categorias tais como infancia, criangas, adolescéncia, ja que tais
categorias sécio-etdrias sao ocidentais e s6 muito recentemente foram
incorporadas pelos povos indigenas, quem sabe em funcao da extensao de
politicas publicas a estes contextos, onde podemos incluir a escolarizagao
€ os programas assistenciais. £ importante registrar também que as
manifestacoes e pareceres da FUNAI que abordam a aplicagao do ECA
em contextos indigenas salientam que embora tenha como principio o
respeito a diversidade cultural das criangas e adolescentes brasileiros,
na sua aplicagdo junto aos povos indigenas tem gerado conflitos e
preconceitos, ao invés de garantir a sua protecdo, como se propoe.
Desta forma, caracteriza-se, nesse contexto especfﬁco, contradig()es na
aplicagao do ECA, especialmente no que tange o respeito aos direitos
diferenciados das criangas e adolescentes indigenas nas situagoes em
que costuma ser exigida a intervengao de conselheiros tutelares e outros

agentes do Direito (Gobbi, 2010).

Entendo entdo que a partir dos referenciais arrolados neste texto,
estabeleceu-se um dialogo altamente produtivo entre vozes indigenas,
pesquisas antropolégicas e o principio constitucional do respeito a
diferenga — que neste caso enfatiza a centralidade das relagoes familiares na
producido de pessoas em contraposigio a produgdo de bens da sociedade
ocidental — fato este que possibilitou a tradugao em politica publica
especifica e direcionada aos povos indigenas. Nestes termos, concebo
o NPPPI/SMDHSU como um ambiente que propicia experimentagoes
sistemdticas de construgao de politicas publicas a partir de instrumentos
normativos e procedimentos administrativos no ambito local. A idéia
central é produzir solu¢des administrativas que levem em consideragao
o direito a diferenga e uma compreensao da diversidade cultural que de

sustentacao as politicas de reconhecimento.
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Diversidade linguistica e formacao
de professores indigenas:
relato de um dialogo em subsidio
a producao de textos auténticos
e autorais para a educacao
escolar indigena guarani

Pedro M. Garcez
Marcia da Silva Viegas

Diversidade linguistica no Brasil

diversidade linguistica no Brasil ¢ a um s6 tempo

amplamente evidente e fortemente apagada. Muito embora

aos poucos vamos nos encontrando também com nossas
multiplas caras e bocas (Munduruca, 2010), ainda hd muito a fazer
para que possamos reconhecer e valorizar como patrimdnio os aspectos
linguisticos particulares da nossa jd celebrada vitalidade sociocultural.
Neste artigo, relatamos a experiéncia de uma formagao de professores de
comunidades guarani, que resultou na publicagao de um livro que conta
a histéria recente desse povo na regiao de Porto Alegre, como exemplo
singelo de construgao conjunta para o reconhecimento e a valorizagao do
patriménio linguistico brasileiro.

Queremos ter em vista as comunidades de falantes de linguas
indigenas no Brasil, entretanto, nao em um plano de vista isolado, mas sim
no conjunto das comunidades linguisticas minoritarias, muitas delas ainda
mais desvistas até mesmo por estudiosos da linguagem. Sao comunidades
que resistem no uso das suas linguas e vivem o que se poderia chamar de

situagdes sociolinguisticas particularmente complexas (Cavalcanti, 1999).

Parte dessa complexidade se coloca por conta de um imaginario

brasileiro de que nao haveria grande diversidade linguistica no Brasil. A julgar
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pela leitura do artigo 13° da Constituicao Federal, que reza que “A lingua
portuguesa ¢é o idioma oficial da Republica Federativa do Brasil”, neste Pais
haveria somente uma lingua legitima para a vida e a cidadania.' Assim, para
muitos brasileiros, no Brasil, para a vida cidada, existe portugués, somente
portugués e nada mais que portugués. Em seguida, contudo, se poderia
esperar alguma observagao de que esse portugués unitario e hegeménico
¢ soterrado por um mundao de portugués “errado”. Com efeito, um
episédio recente da vida publica nacional que trouxe isso a tona de modo
simbolicamente violento foi a polémica havida em 2011 sobre a distribuigdo
pelo Ministério da Educagao de livro didatico para a Educagao de Jovens e
Adultos. Além de tratar diretamente do fato de que uma grande parcela da
populagdo, sobretudo aquela que historicamente esteve a margem da escola
e da cultura escrita, faz a vida sem concordancia redundante de plural e sem
flexionar os verbos na morfologia conforme rezam as gramdticas (portanto,
diz “os livro” e “nés pega o peixe™), o livro ousou dizer que esses cidadaos
podem seguir fazendo assim, que podem também compreender que hd
modos diversos de falar, que julgamentos sao feitos sobre o uso das formas
alternativas e assim quica venham a apropriar-se da norma escrita da lingua
como sua também ao vé-la como modalidade que, para ser de todos, ndo

pode ser de ninguém em particular.

Comunidades linguisticas minoritarias
e a educacao escolar indigena

Temos, portanto, na ideia geral de que no Brasil s6 se fala portugués
em meio a uma cidadania que se vé falando errado a prépria lingua, muito
caminho a percorrer para que nos encontremos com a nossa variada
paisagem linguistica. O retrato linguistico do Brasil apresenta complexidade
bem maior, tanto no que diz respeito as variedades do portugués quanto
as centenas de linguas minoritdrias usadas por comunidades de cidadaos

brasileiros.

' Registre-se que muitos estados-na¢do nao tém uma lingua oficial, como ¢ o caso da Argen-
tina, dos EUA e do Uruguai.

*Um dossié¢ de manifestagdes publicadas na imprensa sobre a questio pode ser en-
contrado no portal do MEC em <http://portal.mec.gov.br/index.php?option=com_
content&view=article&id=16649> (dltimo acesso em 20/09/2012).
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Desde que foram “reconhecidos aos indios sua organizacao social,
costumes, linguas, crengas e tradigoes, e os direitos originarios sobre as
terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarci-las,
proteger e fazer respeitar todos os seus bens” (Constituigao Federal, Art.
231), e desde que, no Ensino Fundamental, foi “assegurada as comunidades
indigenas a utilizagdo de suas linguas maternas e processos préprios de
aprendizagem” (Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional, Art. 32 §
3), as comunidades indigenas passaram a ter ndo apenas o direito ao uso,
a protegao e ao cultivo de suas linguas como também passaram a ter que
se posicionar com relagdo a obrigatoriedade de ensino fundamental, pois
passou a ser compromisso do Estado prover os meios para “proporcionar
aos indios, suas comunidades e povos, a recuperagio de suas memorias
histéricas; a reafirmagio de suas identidades étnicas; a valorizacdo de suas
linguas e ciéncias” e “garantir aos indios, suas comunidades e povos, o
acesso as informagdes, conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade
nacional e demais sociedades indigenas e ndo-indias” (Lei de Diretrizes e
Bases da Educagio Nacional, Art. 78, incisos I e II). A educagio escolar
indigena, portanto, se coloca no cruzamento de toda a complexidade da
paisagem linguistica e educacional brasileira pelo fato de reunir uma ou
mais linguas minoritdrias muito provavelmente em contato com variedades
estigmatizadas ou prestigiosas de portugués falado e, crucialmente, com
a modalidade escrita de uso da linguagem, seja das linguas indigenas ou
do portugués, como veiculo de priéticas sociais ainda incipientes e talvez

contraditdrias.

Acesso universal a cultura escrita como desafio para
o desenvolvimento nacional e a educacao escolar
indigena guarani

Entre os grandes desafios para o desenvolvimento nacional, a exigéncia
de acesso a cultura da escrita para todos os cidadaos se coloca finalmente
como prioritdria no Brasil. No caso das minorias linguisticas, como boa
parte das comunidades indigenas brasileiras, esse desafio toma contornos
particulares, uma vez que € preciso garantir acesso a cultura escrita na lingua

majoritdria, isto ¢, em portugués, e na(s) lingua(s) minoritaria(s), em geral
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pouco cultivada(s) na modalidade escrita. Além disso, as préticas sociais
mediadas pela escrita (em qualquer lingua) foram pouco comuns para a
maior parte dos brasileiros indigenas e de resto permaneceram alheias as

populagoes indigenas até bem recentemente.

Apesar de vérios séculos de contato dos guarani com a cultura
escrita trazida pelos europeus, as comunidades indigenas guarani que
se encontram no entorno de Porto Alegre, cujas liderangas procuraram
a UFRGS em meados da década de 2000 para tratar sobre questoes
de lingua e escrita na educagao escolar indigena, compartilham desse
distanciamento das praticas sociais mediadas pela escrita em seu cotidiano.
De fato, nessas comunidades, podem nao ser muitos os materiais escritos
relevantes disponiveis, e (também por isso) pode ser muito restrito o
“conjunto de praticas sociais que usam a escrita, enquanto tecnologia
e enquanto sistema simbélico, em contextos especificos para objetivos
especificos” (Kleiman, 1995, p. 19). Para as comunidades guarani em
foco aqui, mesmo que a contragosto, o acesso a cultura escrita se tornava

demanda prépria, conforme atesta o relato de Bergamaschi (2005):

André, assim como todas as pessoas Guarani que
conversei, acredita que a escrita é uma condigao de
sobrevivéncia para o povo Guarani, que diante da
sociedade ocidental, com a qual vem estreitando o
contato nos tltimos tempos, conhecer a linguagem
do outro é condicio basica para a existéncia

Guarani. (p. 41)

O relato que fazemos aqui ¢ de uma agao em concerto, por solicitagao
de liderangas educacionais e politicas de comunidades escolares indigenas
guarani, para, com eles, compreendermos as pressdes que geravam essa
demanda e encaminharmos alguma agdo para o seu atendimento em

termos autébnomos e autorais que os proprios guarani pudessem articular.

A construcao do livro Ayvu anhetengud

Embora nao tenhamos atuagao direta com educagao indigena, nem

com descrigao de linguas indigenas, estamos em constante didlogo com
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comunidades de educadores ocupados com linguagem e ensino. Talvez
por isso, no inicio de 2003, um de nés (Pedro de Moraes Garcez) recebeu
no Instituto de Letras da UFRGS uma comitiva de liderangas guarani que
apresentou demandas de uma comunidade de educadores indigenas de
escolas de educagdo escolar indigena guarani do entorno de Porto Alegre.
A demanda foi levada a Pro-Reitoria da Universidade, que buscou integra-
la a agdes que jd vinham se configurando pelo trabalho das professoras
Malvina do Amaral Dorneles e Maria Aparecida Bergamaschi, ambas da
Faculdade de Educagao (FACED), e do professor Sérgio Baptista da Silva,
do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas (IFCH). A partir disso,
os quatro professores elaboraram o projeto de extensio “Formagao de
professores guarani”, que promoveu uma dezena de encontros para
discutir tematicas relacionadas a educagao escolar indigena, em 2003,
2004 e 2005, alguns na FACED/UFRGS, outros nas comunidades
indigenas guarani. Um dos produtos finais desses didlogos foi a coletinea
de textos intitulada Ayvu anhetengud, cuja construgao relatamos a seguir,
particularmente no que diz respeito as questes de linguagem na
educagio escolar. O livro, publicado com apoio da Secretaria de Estado
da Educagao do Rio Grande do Sul em 2005, nos parece um exemplo

de acao publica efetiva j& construida
por meio da abertura de espagos AYVU
interétnicos e dialégicos, pautada no ANHETENGUA

respeito a diferenca, cuja discussao
pode subsidiar reflexdes  tedrico-
praticas acerca da presenga indigena
na cidade e o reconhecimento da
cidade de Porto Alegre como capital
pluriétnica, que respeita as diferencas
e valoriza o conjunto do patriménio de

suas culturas locais.

Figura 1 - Capa do livro Ayvu anhetengud

*O projeto foi financiado em parte pelo Programa de Apoio a Extensao Universitria Voltada

as Politicas Publicas (PROEXT 2003/SESu-MEC).
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Como exemplo de uma construgao, coletiva e possivel, de
interlocugao e produgio conjunta para contribuir com subsidios para
a promogao de politicas linguisticas relacionadas aos povos indigenas,
o livro Ayvu anhetengud resultou de um trabalho extenso e intenso em
multiplas frentes e instancias de discussao sobre a natureza e os conflitos
da educagao escolar para os guarani, empreendido com os préprios
educadores e demais liderangas guarani. Em sintese, a necessidade de
reflexdo sobre “para qué escola?” nos levou a discussao sobre “para qué ler
e escrever?”, e daf para as experiéncias de leitura e escrita dos professores
guarani. Disso resultou o diagnéstico coletivo de necessidade de efetiva
pratica de escrita significativa dos professores. Assim, aos poucos, a
demanda evidente de materiais para leitura na educagao escolar indigena
guarani foi se configurando como oportunidade de lermos e escrevermos
juntos para a produgao desse material pelos proprios professores guarani,
o que tomou corpo na forma de oficinas informais de discussao, leitura e

produgdo de textos.

Em subsidio a isso, tratamos das razdes para ler e escrever, e
juntos percebemos que as pessoas escrevem em geral para registrar
0 que a memoria pode mais tarde escapar, ou para dizer alguma coisa
para quem esta longe, no tempo ou no espago, ou para organizar nossas
informacoes e reflexdes. A partir disso, tratamos de pensar as priticas
sociais das quais os préprios professores participavam, como eles viam
essas praticas, como vieram a participar delas e como as suas experiéncias
escolares tinham contribuido ou nao para prepara-los para atividades em
que a escrita se fazia necessaria ou desejada nas suas vidas. Com base
nisso, buscamos pensar juntos sobre que textos seria interessante e util
produzir de modo que os participantes de encontros de educagio escolar
guarani, sobretudo das novas geragoes, tivessem experiéncias de leitura
significativas e adequadas. Para tanto, tratamos de discutir respostas para

questdes como as seguintes:

I. Que textos os guarani que escrevem ji escrevem? Para qué?

Para quem?

93



2. Se a escola guarani vai ensinar a escrever em guarani, o que os

guarani vao querer escrever?

3. O que os guarani querem registrar? Para qué e para quem o

registro vai servir?

4. Os guarani ]é escrevem ou querem €SCrever uns para 0s outros?

Que tipo de coisa querem dizer para quem esta longe?

5. Os guarani leem textos em guarani que ja existem? Como sao

esses textos? Para que servem?

6. Os guarani tém vontade de contar histérias por escrito em

guarani? Que histérias sdo essas?

7. Tem uma maneira sé de escrever certo em guarani, ou pode ser
que umas pessoas escrevam de um jeito e outras de outro jeito?

Podemos aceitar que as duas estejam certas? Por qué?

Pela discussio dos temas relacionados a busca de respostas para
essas indagagoes, foi ficando nitido que uma das demandas principais
dos educadores escolares indigenas guarani dizia respeito a superagao da
escassez de materiais palpéveis escritos para além dos materiais de cunho
religioso e, como vamos chamar aqui, higienista, alguns de muito boa
qualidade gréfica e editorial, mas quase que exclusivamente voltados para

tematicas de satide coletiva. Conforme atestou Bergamaschi (2005),

Sdo intmeras as publicagdes na lingua Guarani,
produzidas sempre pelo outro, com a finalidade
de difundir o que é exterior a sua cosmologia.
Exemplos paradigméticos sdo obras como a
do Pe. Antonio Ruiz Montoya, que publicou
um catecismo e diciondrios guarani-espanhol
e espanhol-guarani, ainda no inicio do século
XVII. Mais recentemente, a biblia, publicado pelo
Summer Institute of Linguistics™, nas dltimas décadas

do século XX e mesmo no raiar desse novo século,

*O Summer Institute of Linguistics, hoje Sociedade Internacional de Linguistica, ¢ uma organizagio
missiondria cristd dedicada ao estudo e & documentagdo de linguas menos conhecidas em subsi-

dio a tradugoes da Biblia e produgio de literatura religiosa nessas linguas.
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demonstrando quido enraizada permanece essa
pratica.

Contudo, movimentos atuais investem na
publicacio de textos de autoria Guarani, como
por exemplo o liro AYVU ANHETENGUA,
elaborado pelas Aldeias Itapud, Cantagalo, Lomba
do Pinheiro, Estiva, Coxilha da Cruz e Torres, no
RS, agdo apoiada pela Universidade Federal do Rio
Grande do Sul e Secretaria de Estado da Educacao.
O cuidado com que cercam a exposigio de seu
idioma através da escrita, aparece repetidas vezes.
“Que histérias podemos contar?” (pp. 196-197)

Ao longo de varios encontros, buscamos discutir a ideia de escola, uma
vez que, como sociedade envolvente, construimos um entendimento de escola
que pode ser especialmente controverso para as comunidades indigenas.
Essa nogao de escola parece ganhar uma complexidade paradoxal para os
guarani, dado que a instituigao escolar como lugar de difusdo indiscriminada
do patriménio cultural entra em conflito, por exemplo, com a ideia de que
a sabedoria guarani pode ser compartilhada somente em condicoes rituais

particulares no espago reservado da opy, a casa cerimonial.

Além disso, os professores e as liderangas guarani que participavam da
formagao relatavam experiéncias de escolarizacao traumiticas, refratando
o fracasso dessa possivel agéncia de letramento como pouco mais que uma
instituicao para testagem da sua capacidade de sobrevivéncia, em que a
aula de portugués parece ter tido sucesso tao somente em “reproduzir um
reconhecimento sem conhecimento” (Batista, 1997, p. 108). Isso parecia
leva-los, ndo surpreendentemente, a tratar a escrita como pouco mais
que uma técnica muito bem estabelecida e definida, equacionada com
a ortografia, algo que precisaria ser igualmente estabelecido e definido
como condigdo para a expressao escrita em guarani. Considerando tudo
isso, discutiram-se temas como “o que ¢ escrita?” e “o que ¢ ortografia”?
Tratamos também de como chegamos a ter uma ortografia mais ou menos
estabelecida para a escrita em portugués. Nisso resolvemos que, a titulo
de exercicio, escreveriamos juntos, em portugués, um texto de relato

para registro da nossa rotina didria. Em um desses episédios de escrita
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coletiva, ja com a atividade em andamento, um dos participantes tomou
a palavra para pedir que discutissemos, afinal, do que se tratava “essa
histéria de letra grande e letra pequena”, referindo-se ao emprego de
letras maitsculas e mintsculas. A partir disso, tratamos da nogao de frase,
de pontuacao, paragrafacao e sinalizagao grafica na organizagao do uso da
linguagem na modalidade escrita. Nesse episédio, vimos um professor,
que passou por toda a escolarizagao bésica, tendo, talvez pela primeira
vez, a possibilidade de perguntar francamente a respeito dessa sua davida
acerca de algo tao elementar, e a0 mesmo tempo tao complexo, do que é,

afinal, participar da cultura escrita.

Nesse contexto de didlogo e abertura de parte a parte, comegou-
se a definir o que escrever, o que contar, caso féssemos mesmo escrever
textos para a escola guarani. Decidiu-se que escreveriam sobre a formagao
de seis tekod, as aldeias guarani em que estavam vivendo, para que as
comunidades conhecessem a sua histéria recente e das outras cinco. Essa
tematica escolhida para o material, além de relevante por ensejar o registro
da constituigao das comunidades e garantir as criangas saberem como elas
foram parar na Lomba do Pinheiro, na Coxilha da Cruz etc., passava ao
largo da questao melindrosa de legitimidade e autorizacao para registro
e disseminacao da sabedoria de base cosmolégica guarani. A essa altura,
portanto, tinhamos construido as bases fundamentais para escrever, uma

vez que sabiamos para qué € para quem €esCrever.

A partir disso, iniciou-se um periodo longo de escrita e reescrita
de textos, incluindo a produgao de ilustracoes. Conforme relato em
Bergamaschi, (2005):

Foram realizados trés grandes Semindrios, dois na
Universidade e outro, mais prolongado, na aldeia
Guarani Coxilha da Cruz. Nesses encontros, o
tema principal da discussao foi a escola, os motivos
que os levam a almeja-la e os riscos que correm
com uma instituigao estranha a sua cosmologia na
aldeia, assunto que compde um extenso relatério
que também foi fonte de consulta na pesquisa. No
bojo desses encontros, foi decidida a elaboragio
de um livro na lingua Guarani, que ficou a cargo

de uma comissao formada pelos professores das
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aldeias envolvidas no projeto. Essa comissao
reuniu-se, numa média de duas vezes ao més, de
margo a outubro de 2004, constituindo assim

outro espago de reflexdo sobre a escola. (p. 49)

Para a produgdo dos textos em guarani, foi necessario discussao
adicional para estabelecer que adotarfamos o que se chama de flutuagao
gréfica, ou seja, que as diversas maneiras de grafar seriam aceitas e iriam
conviver no conjunto de textos. De modo andlogo ao que se observa em

outros materiais semelhantes,

os leitores notardo que, as vezes, uma palavra
estd escrita de uma forma e, logo mais adiante,
no mesmo texto ou noutro, estd escrita de
outra forma. Notard que certos autores deram
preferéncia a uma determinada letra para grafar
um determinado som, e que outro autor, da
mesma lingua, deu preferéncia a uma outra letra;
que as vezes o que aparece como uma palavra
independente em determinados lugares pode
aparecer como duas ou mais palavras em outros
textos. Esses sio fatos normais e esperéveis em
linguas que n3ao tém norma ortogréﬁca. Dizer
que as linguas indigenas do Brasil nao tém norma
ortogrédfica significa dizer que ndo tém uma
Gnica forma de escrita, nem um tnico dialeto
de prestigio, que deva ser o da representagio
escrita por exceléncia. E ndo o tem porque nio
passaram pelos mesmos processos histéricos
percorridos pela maioria das linguas européias na
medida em que foram sendo apropriadas pelos
estados nacionais ou subnacionais: processos de
centralizagdo, de criagio de ‘variedades altas’, de
marginalizagio de variedades dialetais, de selegao
lexical e de forte intervencionismo na 4drea da

grafia. (Oliveira, 2001, p. 11)

Assim, superando o entendimento de que s6 se poderia escrever

depois de definida uma ortografia, tratamos das diversas propostas de
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padronizacao do guarani, das experiéncias diversas que os diferentes
participantes tinham com elas, e das controvérsias que os participantes nao
poderiam resolver facilmente para ado¢ao de uma ou outra. Havia entre
os professores alguém alfabetizado inicialmente em espanhol e guarani na
proposta de padronizagao ortogrifica argentina, havia quem tivesse sido
informante do Summer Institute of Linguistics. Além disso, havia falantes de
variedades distintas de guarani e posturas estabelecidas com relagao ao
guarani paraguaio, em geral de rechaco. Tratamos também de como é comum
que varias comunidades indigenas na mesma situagao se prendam a essa
discussdo e, no afa de determinar que letras serao usadas ou quantas vogais
serao representadas, acabem envolvidas em disputas internas e se afastando
do desejo inicial e das tarefas mais prementes de fomentar a prética social
da escrita (Hornberger, 1995). Tratamos também de agdes que contribuem
ou nao para a manutencao das linguas, e tomamos como inspiragao para
a orientacao de convivéncia com a flutuacdo grifica o material produzido
pela Associagao dos Professores Indigenas do Alto Rio Negro, AM, que
assumiram para si também a responsabilidade de produzir textos préprios
para suas escolas (Muniz/Oliveira, 2001). Util para essa reflexao foi nos
darmos conta de que, para os usudrios da escrita em lingua portuguesa, esse
processo levou uns 800 anos, e estd longe de estar totalmente terminado,
como fica evidente na necessidade de termos um Acordo de unificagio
ortogrifica (Garcez, 2010). Ou seja, mesmo linguas com histérico longo de
escrita tém flutuagao ortografica’.

Essa discussio e a reflexdo que ela propiciou podem ter
auxiliado também na percepgao da riqueza que poderia advir de se contar
com multiplos angulos, nao apenas na ortografia. Conforme relatou

Bergamaschi (2005),

Jerénimo, professor Guarani da TEKOA PORA

explicou a sua maneira de registrar as “histérias

* Conforme aponta Garcez (2010), “toda a preocupagio despertada pela implementagdo do Acordo
fica adormecida quando o cidadao letrado produz e endossa grafias variadas e nada ortodoxas nos
textos que vai encontrando na vida didria. £ grande a flutuagio ortografica que se observa nos con-
tatos e contratos comerciais, nas atas de condominio, por exemplo, na publicidade, ¢ mesmo em
textos ‘revisados’, publicados por editoras, nas placas de transito e documentos oficiais, onde nem

o Estado segue o que estipula como lei.”.
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de antigamente” que fardo parte do livro AYVU
ANHETENGUA. Disse que cada pessoa tem o seu
jeito de interpretar e narrar as histérias e, diante
das vérias versoes que escutou, fez a sua propria,
a qual registrou no livro e assinou a sua autoria.
[.]

O livro, que integra o Projeto “formagdo de
professores Guarani”, registra narrativas miticas
e histérias das aldeias. Coloca, veementemente,
a reflexio de como lidar com a escrita num
universo em que predomina a oralidade. Nesse
sentido retomo um trecho do Didrio de Campo
(15/12/04) em que a situagao explicitada por
Jer6nimo suscitou o seguinte questionamento:
“Cada pessoa velha tem o seu jeito de contar,
¢ diferente de um para outro”, diz o professor.
Entdo ele vai perguntar a vérias pessoas velhas e
depois escreve ‘de sua cabega’, de seu jeito. Reflito
sobre a diversidade produzida pela oralidade. O
fato de escrever uma versio, ndo serd um jeito
de cristalizar na escrita, de fixar no papel, de
imobilizar algo que ¢é vivo, que é presente? (p.

145)

Outras delibera¢oes importantes disseram respeito ao cuidado com
a informacdo veiculada nos textos mediante consulta e busca de anuéncia
das diversas liderancas com relagao aos contetidos do livro, sobretudo
porque alguns textos propunham narrativas para além da constituigao
de tekod. Para tanto, foram apresentados e discutidos em assembleia o
plano de produgio do livro, a natureza dos textos e das ilustragoes. Para
isso, foram ouvidas as liderancas religiosas e politicas, além dos agentes
educacionais, tanto das comunidades guarani quanto das mantenedoras

das escolas publicas indigenas guarani.

A decisao de se a publicagao seria monolingue ou bilingue, conforme
previsto no projeto inicial, exigiu deliberagao que se fez durante boa parte de
um dia inteiro na tekod da Coxilha da Cruz, em Barra do Ribeiro. Defendemos

a proposta de que, se fosse bilingue guarani-portugués, a obra poderia ser
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aproveitada como material de leitura e também como material didatizavel,
ndo exatamente diddtico, ttil também para professores nao-indigenas. Poderia
servir para dar a conhecer a sociedade envolvente majoritdria um pouco do
que diz respeito as comunidades guarani. Contudo, a extensa discussao®
encaminhou-se para a deliberagao que privilegiou a edigao monolingue em
guarani, dado o argumento das liderangas guarani de que se tratava de uma

oportunidade fmpar de interlocugao de guarani para guarani em guarani.

Assim, o material foi produzido somente em guarani, com apoio e
recurso financeiro para materializar a edigao obtido junto a Secretaria de
Educagio do Estado do Rio Grande do Sul. Como os devidos créditos aos
patrocinadores precisavam constar em portugués, resolveu-se fazer isso
em uma folha destacével, o que foi aceito pela Secretaria de Educacao
do Estado do Rio Grande do Sul, a época a cargo de José Fortunati,
que concedeu a oportunidade de discutir todas essas possibilidades e
compareceu a ceriménia de langamento da obra. Nessa folha, a obra
¢ apresentada como o primeiro livro da etnia guarani, em guarani,
direcionado aos préprios guarani e produzido com apoio do poder
publico do Estado do Rio Grande do Sul. O material estd esgotado e,

acreditamos, mereceria reedicao.

Desde entdo, outras obras foram produzidas em linhas semelhantes,
como CDs de musica guarani no Rio Grande do Sul e videos etnograficos.
No conjunto dessas obras se consegue, em alguma medida, dar movimento
a necessidade de registro da lingua e da histéria e, no caso dos guarani, de
divulgagdo publica do seu patriménio cultural de modo compativel com
a prépria perspectiva guarani, que restringe o escopo da sua sabedoria
que pode ser “vulgarizado”. A recente publicacdo do Inventdrio da lingua
guarani mbya (Morello & Seiffert, 2011) no ambito das a¢es do Inventdrio
Nacional da Diversidade Linguistica’” promovidas pelo Instituto do

Patriménio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN) e Ministério da

®Em larga medida essa discussdo se fez em guarani. A grande quantidade de empréstimos do
portugués, contudo, permitia a0 ouvinte atento acompanhar o desenvolvimento dos t6pi-
cos, mesmo sem conhecer guarani. Oportunamcntc, era aprcscntada a0s participantcs que
nao compreendiam a lingua uma sinopse de argumentos e resultados das deliberagoes. Essa
dindmica, comum nos demais encontros da formagao, permitia que todos participassem das
discussaes, garantindo o protagonismo da condugio dos trabalhos aos guarani.

7 Para informagdes sobre esse instrumento, ver http://www.cultura.gov.br/site/2010/12/13/

inventario-de-diversidade-linguistica/ (tltimo acesso em 20/09/2012).
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Cultura (MinC) atesta a existéncia de novos tempos para o cultivo da
lingua guarani no Brasil e do reconhecimento do seu patrim6nio como

elemento importante da diversidade linguistica brasileira.

Destacamos, no trabalho da formagao de professores de educagao
escolar intercultural bilingue guarani que resultou na produgao do livro
Ayvu anhetengud, o protagonismo dos integrantes das comunidades guarani
em todo o processo. Aos jurud, os técnicos nao indigenas formadores
universitarios chamados pelos guarani para enfrentar a tarefa de pensar como
fazer educagdo escolar indigena guarani, coube o lugar de consultores que,
como conhecedores da tradigao das linguas escritas, souberam perceber
e construir coletivamente a compreensao de que elas nao foram feitas da
noite para o dia, que sdo conquistas de multiplas geragges, resultante da
pratica social de grupos especificos que mantiveram até recentemente para
si 0 acesso a cultura escrita, que hoje entendemos ser preciso universalizar.
Esperamos que iniciativas de elabora¢ao de obras auténomas e autorais
representativas das tradigdes culturais ligadas a linguas minoritarias no
Brasil, como € o caso do livro cuja produgao relatamos aqui, continuem se
multiplicando e possam assim contribuir nao apenas para a manutengao do
legado linguistico e da sabedoria dos povos origindrios como também para
a expansao das préticas sociais letradas nessas comunidades com vistas ao
acesso universal a escrita e aos discursos que se organizam a partir dela por

toda a cidadania brasileira.

Educacao linguistica em novos tempos de respeito e
cultivo da diversidade

Nio existe ainda disseminadamente a educagdo escolar que
buscamos, que oportunize o acesso a escrita com signiﬁcado, como
prética social (porque sem a escrita nio se pode usufruir plenamente de
muitas das conquistas da humanidade nas sociedades contemporaneas)
e que inclua modos diversificados de se relacionar com o conhecimento
e com as pessoas. A escola ¢ importante, e criar oportunidade de ler
e fazer coisas a partir do que se leu, trocando ideias e escrevendo, por
exemplo, pode ser a sua funcao. O exercicio de olhar para essa instituigao

junto com as comunidades origindrias contribui para o grande desafio de
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inovar respeitando e aprendendo em parceria com a diversidade e, talvez,
incluindo outros suportes tecnolégicos das comunidades minoritarias para
fazer aprendizagem (como exemplo: a forma de decisao e convivéncia no
coletivo, conforme aconteceu com a deliberagao a respeito da publicagao
em pauta; a disposi¢ao costumeira das pessoas para os encontros, em
circulo e nao um olhando para a nuca do outro; o respeito e comedimento
na fala e a ndo subestimagio da sabedoria ancestral e da sabedoria das
criangas; a importancia da contagao de histérias). Promovemos o relato de
elaboragdo da obra Ayvu anhetengud para tratar aqui do tema da diversidade
linguistica e sublinhar sua relevincia para a promocao de politicas
linguisticas e educacionais, considerando que o processo de produgio
que se realizou anuncia e evidencia maneiras exequiveis de construcio
coletiva que promovam a participagao autoral. Conforme Schlatter e

Garcez (2012):

Numa educagdo linguistica integrada, voltada
para a formagio de um cidadio preparado
para participar ativa e criativamente das suas
comunidades, da sua sociedade ¢ do mundo, os
textos na lingua adicional ampliam e aprofundam
os recursos de conhecimento acumulado
pela  humanidade disponiveis ao cidadao
contemporaneo. (p. 40)

[.]

Usar a lingua adicional para ampliar o
entendimento sobre nés préprios e sobre o
mundo em que vivemos através do acesso a textos
(orais e escritos), oportunidades de reflexao sobre
eles e sobre suas implicacbes e de producdes
significativas a partir dessa discussio ¢ o que
entendemos por ter a educagao linguistica e o
desenvolvimento do letramento como objetivos do
ensino de Linguas Adicionais, Lingua Portuguesa e
Literatura. (p. 50)

Aos poucos vamos ultrapassando na escolarizacao brasileira a nogao
de que a escrita possa ser de fato apreendida como algo desgarrado das

realidades e das atividades humanas, da vida verdadeira. As experiéncias
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de superagao de antigas relagoes de hostilidade e de alienagao com vistas
a construgao de lagos vivos de uma comunidade linguistica minoritaria
com a escrita e os discursos que se organizam a partir dela nos ajudam
a ver bem nitidamente como todos podemos aprender e ensinar para
desenvolvermos as performances exigidas pelo mundo contemporaneo, em

vez de cobré-las injustamente daqueles a quem elas sdo devidas.
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Estudantes Indigenas na UFRGS: movimento
que anuncia um dialogo intercultural

Andréia Rosa da Silva Kurroschi

Maria Aparecida Bergamaschi

Os indigenas na universidade

presenga amerindia no ensino superior no Brasil ja ¢ um

fato visivel no tempo presente, tanto pautando pesquisas

que abordam a educagao indigena e deste modo fazendo
parte da produgdo académica, como no que diz respeito a presenga
concreta de estudantes indigenas em diferentes cursos de graduagoes
e pos-graduagbes nas universidades brasileiras. Podemos perguntar:
0 que signiﬁcarn esses movimentos, tanto para os povos indigenas,
quanto para a academia? Para que os povos indigenas almejam os cursos
superiores? Como repercute essa presenga nas universidades? Ha, nesses
movimentos, possibilidades para uma educagio intercultural? Estes e
outros questionamentos conduzem as ideias postas no presente texto,
que revela uma parte das reflexdes produzidas no dmbito da pesquisa
Educacio Amerindia e Interculturalidade e do acompanhamento dos
estudantes indigenas nos cursos de graduagao da Universidade Federal
do Rio Grande do Sul — UFRGS e as acdes da Comissio de Acesso e

Permanéncia do Estudante Indigena — CAPEIn, da mesma universidade.

Os indios eles buscam conhecer o mundo dos
brancos, mas s6 que arraigados, presos na vida
da aldeia, dificilmente eles irao dominar as
ferramentas que poderdo conduzi-los em algumas

mudangas estruturais dentro do grupo que
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podem solidificar, que possam fortalecer o grupo
como um povo especifico. Porque hoje a relagio
¢ cotidiana, ela ¢ direta, a sociedade indigena, a
sociedade do povo Paresi e a sociedade branca,
o convivio é cotidiano, os indios desconhecem
o comportamento dessa fera, desse animal aqui
fora, desconhecem quase por completo como
domar esse animal aqui fora que é a sociedade
envolvente (Cabixi, Daniel M. apud Souza; Stieler;
Alves, 2007, p. 288).

Esse ¢ um dos tantos depoimentos de intelectuais e liderangas
indigenas que explicam a necessidade de seus povos em acessar os
conhecimentos das sociedades com as quais mantém relagdao. Nessa
direcao, que evidencia a preméncia em conhecer o funcionamento das
sociedades com as quais mantém um convivio estreito, explica-se também
o efetivo envolvimento com a educagao escolar, contudo se esforcam para
manter suas identidades étnico-culturais, sem serem absorvidos por essa
“sociedade envolvente”. Segundo dados recentes estimam-se hoje mais de
dez mil estudantes indigenas frequentando universidades no Brasil, fato
resultante de um projeto politico coletivo, que busca preparar profissionais
paraatender as necessidades de gestao dos territ6rios indigenas, bem como
contribuir na tao desejada autonomia dos povos origindrios. E também
um movimento que se agrega as aspiragdes politicas desses povos, que
buscam construir propostas préprias de desenvolvimento no didlogo com
os saberes académicos, mas, acima de tudo, fortalecer os conhecimentos
tradicionais e potencializar suas capacidades de negociagao dentro e fora
de suas comunidades (Baniwa; Hoffmann, 2010). Podemos dizer que a
presenga de estudantes indigenas nas universidades faz parte de uma luta
mais ampla dos povos originarios em toda a América, que escolheram a

educagao escolar, incluindo as universidades, como suas aliadas.

Bengoa (2000, p. 299) diz que a emergéncia indigena na América
Latina, representada pela retomada dos movimentos afirmativos pelos
préprios povos indigenas nas tdltimas décadas, insere a escola como
componente importante nesse processo. “La emergencia indigena que

atraviesa el continente [...] aboga por una educacién intercultural y bilingiie que
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permita no sélo el conocimiento de la cultura occidental sino tambien la reproducién
de su propia cultura”. £a educagdo escolar do ensino bésico, mas também
outras modalidades, como o ensino superior e a pés-graduagao, que
permitem formar profissionais e pesquisadores para gerir politicas e
processos que configuram as relagoes interculturais.

H4 nesse movimento de educagiao escolar a vontade de se fazer
conhecer, fazer com que as escolas nao indigenas e a sociedade em geral
conhegam os povos indigenas, suas histérias, suas culturas. Sabemos que
predominam preconceitos, geradores de discriminagées e a escola ¢ o
lugar onde ainda se ensinam conhecimentos defasados sobre os povos
origindrios, distantes do que representam de fato os conhecimentos, os
valores e as crengas desses povos. A presenga de estudantes indigenas na
universidade pode se constituir num movimento de troca de saberes e
conhecimentos, dirimindo a ignorancia que ainda predomina no seio da
universidade e, qui¢d, anunciando um didlogo intercultural que leve em

consideracao uma relacao de reciprocidade.

De forma geral, identificamos hoje duas modalidades de acesso dos
estudantes indigenas no ensino superior: uma diz respeito as graduagoes
interculturais, majoritariamente formada por cursos de licenciatura, que
visam a atender uma demanda especifica de formagao de professores para
o intenso crescimento das escolas indigenas em todo o Brasil'. A segunda
modalidade sdo os programas e as politicas de vagas especificas nos cursos
ja existentes, presentes em cerca de 70 universidades brasileiras, como ¢é
o caso da UFRGS. Essas politicas variam de acordo com a instituigao, mas
de modo geral sao vagas especificas, criadas ou reservadas em cursos de
graduagao, principalmente nas dreas da satde, educagao e direito, como

mostraremos mais adiante.

Vale também mencionar a presenca de estudantes indigenas nos
programas de pods- graduagao. De acordo com Baniwa e Hoffmann
(2010), cerca de uma centena de estudantes marcam presenga nesse nivel

de ensino, sendo que mais de 40 concluiram mestrado ou doutorado,

' Embora a maioria das escolas indigenas ainda ofereca apenas os anos iniciais do ensino funda-
mental, em 2009 o Censo Escolar INEP/MEC registrou 2.550 escolas distribuidas em Terras
Indigenas de todo o territério nacional, em contraste com as 1.392 escolas indigenas que consta-

vam em 2002, evidenciando assim a quase duplicagio em menos de uma década.
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embora, segundo criticas dos citados autores’, tenha se dado pouca
atencao ao fato, que sem divida representa uma mudanga muito forte no
que diz respeito as pesquisas: de pesquisados, os povos indigenas passam
a sujeitos pesquisadores, mudando o olhar e, certamente, produzindo
conhecimentos inéditos acerca de si e da relagao com as sociedades que
convivem. E, embora a grande importancia da atuagio de estudantes
indigenas nos Programas de P6s-Graduagao, esse assunto nao serd tratado

no presente trabalho.

Como anunciado no inicio do texto, o olhar aqui priorizado aborda
a presenga de estudantes indigenas no ensino superior a partir de um
caso especifico, a experiéncia da UFRGS, que desde o primeiro semestre
de 2008 contempla o ingresso de estudantes indigenas em seu quadro
discente. Essa possibilidade foi criada por um processo de didlogos e
lutas, culminando na Decisio N° 134/2007 do Conselho Universitario,
que instituiu uma politica especifica de agdes afirmativas para o ingresso
de estudantes originarios de escolas publicas e autodeclarados negros. O
mesmo documento prevé a cada ano a criagao de dez vagas suplementares

para estudantes indigenas:

Art. 12 - No ano de 2008, serao disponibilizadas
10 vagas para estudantes indigenas cuja forma
de distribuigdo serd definida pelo CEPE, ouvidas
as comunidades indigenas ¢ a COMGRAD dos
cursos demandados.

§1° - Institui-se a Comissio de Acesso e
Permanéncia do Estudante Indigena, que terd
sob sua responsabilidade os processos seletivos
dos estudantes indigenas, bem como o seu
acompanhamento e inser¢io no ambiente

académico (UFRGS, 2007).

* Baniwa e Hoffamnn (2010, p. 7) apontam que embora mais de 40 estudantes ja tenham con-
cluido o mestrado e o doutorado, “essas teses e dissertagdes nao foram até hoje publicadas e
divulgadas, mesmo sendo as pioneiras no Brasil, o que deveriam despertar curiosidade e interesse

por parte das editoras e institui¢des parceiras e apoiadoras”.

108

Embora a UFRGS tenha sida a primeira universidade publica’
do estado a criar uma politica de acesso e permanéncia a estudantes
indigenas, é importante ressaltar o pioneirismo da Universidade Regional
do Noroeste do Estado do Rio Grande do Sul - UNIJUI, como a primeira
no Rio Grande do Sul a acolher e diplomar estudantes indigenas em
seus cursos de graduagdo. No ano de 1992, cinco alunos ingressaram
na instituigao, nos cursos de Enfermagem, Pedagogia, Histéria, Direito
e Agronomia e, dez anos depois ja somavam 45 estudantes indigenas
naquela universidade (Freitas e Rosa, 2003). Outras Instituicbes de
ensino superior de cunho comunitdrio também abriram suas portas para
estudantes indigenas, como a Universidade de Passo Fundo — UPF e a

Universidade Regional Integrada — URI.

Liderangas tradicionais e professores Kaingang e Guarani®, parceiros
da UFRGS em projetos de Ensino, Pesquisa e Extensdo, cultivavam o
sonho da universidade abrir suas portas para os povos amerindios, por
meio de uma politica especifica. Pesquisadores que visitavam as aldeias
eram transformados em porta-voz dos anseios das sociedades indigenas,
forcando que esse assunto tramitasse em vérios féruns académicos e, em
incontéveis oportunidades eram consultados sobre a forma de ingresso,
o modo de funcionamento dos cursos e a disposicao da instituigao para
discutir um sistema de cotas para indigenas. “Afinal, quando a UFRGS
abrird suas portas para nosso povo?”, foi a pergunta que deixou ecoando,
desde setembro de 2004, Andila Indcio Belfort, professora e lideranga
kaingang da Terra Indigena Serrinha, RS, por ocasiito da Semana
Académica do Programa de Pés-Graduagio em Educagio’, fato que
exemplifica o protagonismo indigena no processo de criagao da politica

de acesso e permanéncia, instituido pela universidade no ano de 2007.

O modelo de ingresso para estudantes indigenas criado na UFRGS

elegeu o didlogo paraestabelecer e desenvolverapolitica, ouvindo liderancas

> Hoje, outras instituigdes publicas de ensino superior no Rio Grande do Sul oferecem vagas
para estudantes indigenas, como a Universidade Federal de Santa Maria — UFSM, a Fundagao
Universidade de Rio Grande — FURG e a Universidade Federal do Pampa - UNIPAMPA.
*Vivem no Rio Grande do Sul as etnias Kaingang, Guarani, Charrua e Xokleng, no entanto as
duas primeiras tem maior representatividade em relagao a educagio escolar.

> Nesse evento foi organizado um painel intitulado “A questio das A¢oes Afirmativas ¢ a For-
magao Indigena: a experiéncia na UNEMAT?, onde Andila participou na condigio de aluna

do Curso de 3° Grau Indigena daquela Universidade.
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de Terras indigenas kaingang e guarani do Rio Grande do Sul, povos com
0s quais ja mantinha contatos, principalmente por meio de pesquisas. Um
exemplo foi o encontro realizado na UFRGS em dezembro de 2006, em
que representantes indigenas discutiram acerca das vagas nos cursos de
graduagao. Na ocasiao, Seu Joao Padilha, reconhecida lideranga kaingang
da Terra Indigena Borboleta, RS, dizia que para resolver seus problemas
internos as sociedades indigenas nao precisavam da universidade, mas
ficava cada dia mais forte a necessidade de ter quadros formados para
realizar a interlocugao com a sociedade envolvente e ocupar cargos hoje
ocupados por ndo indigenas na condugao de politicas governamentais
para povos indigenas. “Porém, nao ¢ suficiente pensar s6 no ingresso. Essa
discussdo deverd ser acompanhada por uma politica de permanéncia”,

explicava a lideranga.

Entdo, apés a decisao de criar dez vagas anuais, a UFRGS instituiu
a Comissao de Acesso e Permanéncia do Estudante Indigena — CAPEIn
e fez o movimento de conversar com as liderangas indigenas, decidindo
conjuntamente quais os cursos, ouvindo indicagdes dos caminhos que
seriam mais precisos para a selegao, para a identificagao dos estudantes
indigenas, bem como para a elaboragao de uma politica de permanéncia.
Conforme consta no relatério da Comissao (UFRGS, 201 1), todos os anos
essa reuniao se repete e, embora as incompreensoes e conflitos proéprios
das relagoes interculturais ¢ o momento privilegiado para avaliar e ouvir
sugestoes que qualificam a politica em ato. Algumas questoes de fundo
sao assuntos que reaparecem em todos os encontros, como por exemplo:
quem ¢ considerado estudante indigena na universidade? Acolher que
esta ¢ uma decisao de cada comunidade foi consensual, mas a reflexao de

quem sdo os indigenas é uma preocupagao que retorna.

No didlogo com as liderangas indigenas para estabelecer parametros
de reconhecimento de quem ¢ o estudante indigena, a UFRGS considera
a autodeterminagao dos povos, tomando como base a decisao técnica das

Nagoes Unidas, que em documento assinado pelo Brasil em 2003, afirma:

As comunidades, os povos e as nagdes indigenas
sao aqueles que, contando com uma continuidade

histérica das sociedades anteriores a invasio
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e a colonizagio que foi desenvolvida em seus
territérios, consideram a si mesmos distintos de
outros setores da sociedade, e estio decididos a
conservar, a desenvolver e a transmitir as geragoes
futuras seus territdrios ancestrais e sua identidade
étnica, como base de sua existéncia continuada
como povos, em conformidade com seus
préprios padrdes culturais, as instituigées sociais
e os sistemas juridicos (BRASIL, 2003).

Respeitando essa defini¢ao, no momento da inscrigao para o processo
seletivo diferenciado, o estudante indigena apresenta a universidade
uma declaragdo de sua comunidade de origem, assinada por liderangas
locais, afirmando seu pertencimento étnico aquele grupo. Compreende-
se, assim, que as pessoas se reconhecem identificadas as tradigoes de
cada povo, mas, a0 mesmo tempo se adaptam a novas maneiras de viver,
conforme explica Gersem Baniwa (2008): “hoje o indio estuda, trabalha,
faz faculdade, habita em aldeias, cidades, trabalha na roga, no comércio.
Muitos sdao advogados, médicos, agrénomos, pedagogos, antropélogos,
etc.”, afirmando a disposigao politica dos povos indigenas em assumir os
multiplos desafios e superar a visao tutelar que por muitas décadas os tratou
como “relativamente capaz”. Os estudantes indigenas inseridos na UFRGS
participam concretamente desse movimento que, a um s6 tempo afirma a

identidade indigena e assume novos desafios, colocados pela vida académica.

Nos processos de ingresso® que ocorreram desde 2008 na UFRGS,
inscreveram-se um total de 364 indigenas, sendo que a procura pelas
vagas teve um aumento significativo do primeiro ano, onde participaram
43 estudantes, para os demais, mantendo-se a média de 80 a cada edicao.
Embora as vagas nao sejam restritas ao estado do Rio Grande do Sul ou
as etnias indigenas do sul do Brasil, hd uma predominancia de 92% de
Kaingang participando do processo seletivo, seguido de 6% de Guarani
e 0,4% Quechua. Outras etnias, tais como, Atikum, Bororo, Krenak,

Pankard, Terena e Xokleng somam 1,4%.

%O ingresso dos estudantes indigenas ocorre por meio de um processo seletivo diferenciado,
a cargo da Comissao Permanente de Sele¢gio — COPERSE/UFRGS, com provas especificas de

conhecimentos em Lingua Portuguesa e Redagio.



Os cursos escolhidos e ocupados pelos indigenas se localizam num
campo planejado de formagao que aponta a sadde, a educagao, o direito
e as ciéncias da terra como dreas prioritdrias e estratégicas, de acordo
com as declaracoes das liderancas indigenas nas reunides. As graduagoes
indicadas a cada ano confirmam essas escolhas, ja que 59% dos inscritos
nos processos seletivos de 2008 a 2012 optaram pelos cursos de
Enfermagem, Medicina, Odontologia, Nutricao, Psicologia, Fisioterapia,
Farmdcia e Veterinaria; 24% pelas licenciaturas em Pedagogia, Histéria,
Biologia, Educagao Fisica, Ciéncias Sociais, Matemadtica e Letras; os
demais por Agronomia, Direito, Servigo Social, Engenharia Mecanica
e Jornalismo. Cabe salientar que os Kaingang, Guarani e Quechua se
distribuem na disputa pelas vagas de todos os cursos ofertados, porém os
candidatos pertencentes as demais etnias buscam essencialmente as vagas

nos cursos de Medicina e Odontologia.

No total, sdo hoje 38 estudantes indigenas nos cursos de graduagao
da UFRGS: 32 pertencentes ao povo Kaingang, 05 ao povo Guarani e
01 Quechua, provenientes das Terras Indigenas ou Acampamentos
relacionados na sequéncia, conforme declaracao dos préprios estudantes
e que consta na ficha de inscricao ao processo seletivo’: Nonoai (Nonoai,
RS), Guarita (Redentora, RS), Cacique Doble (Cacique Doble, RS),
Votouro (Bejamin Constant do Sul, RS), Acampamento Sio Roque
(Erechim, RS), Carreteiro (Agua Santa, RS), Irai (Irai, RS), Serrinha
(Ronda Alta, RS), Ventarra (Erebango, RS), Miraguai (Miraguai, RS),
Borboleta (Salto do Jacui, RS), Farroupilha (Farroupilha, RS), Estiva -
Tekoa Nhundy (Viamao, RS), Cantagalo- Tekoa Jataity (Viamao, RS), Granja
Esperanga (Cachoeirinha, RS), Por Fi (Sio Leopoldo, RS), Vila Safira
(Porto Alegre, RS), Morro do Osso- Tupé pén (Porto Alegre, RS), Lomba
do Pinheiro- Tekod Anhetengua (Porto Alegre, RS), Lomba do Pinheiro-
Fdg Nhin (Porto Alegre, RS), Morro da Gléria- Komdg (Porto Alegre,
RS). Muitas destas localidades estdo situadas distantes da universidade,
configurando-se assim em um dos maiores entraves para a permanéncia
desses estudantes na UFRGS, ja que, de acordo com seus relatos, uma

das dificuldades de permanéncia na universidade é que “sentem muita

”Na ficha de inscrigdo ao processo seletivo o candidato registra seu enderego, onde ¢ sugerido

escrever o nome da Terra Indigena de origem e o municipio, bem como a que etnia pertence.
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saudade de casa e dos parentes”. Em muitas oportunidades os estudantes
indigenas declaram a falta que sentem da vivéncia comunitéria de suas
aldeias, principalmente contrastando com a individualidade que marca a

vida na cidade e na academia.

Os dados apurados também apontam o crescimento da busca
feminina pelo ensino superior, em especial no ano de 2012, em que
tivemos 48 mulheres indigenas inscritas no processo seletivo, enquanto
que do género masculino havia 31, fato distante da realidade de 2008,
quando a propor¢ao era de 14 mulheres para 29 homens. O ingresso na
universidade faz com que muitas delas tenham que deixar os filhos aos
cuidados de outras pessoas da familia, gerando sofrimento e ansiedade.
E comum as mulheres indigenas terem filhos ainda muito jovens, pois,
inseridas em sua cultura, sdo preparadas para isso. E ter filhos nao ¢ um
empecilho para continuarem os estudos, no entanto, o fato de nao haver
uma estrutura que possibilite a vinda de toda a familia para perto da
universidade dificulta a permanéncia das mulheres que ja sao maes, pois,
para se manter na academia terao que passar dias e até semanas distantes
de suas aldeias: no modo de vida e na educagao indigena ¢ incomum a

separagao, principalmente enquanto seus filhos sio pequenos.

Atualmente, a idade predominante dos alunos indigenas nos cursos
de graduagao encontra-se na faixa até os 25 anos, contrastando com o
ano de 2008, quando a maioria tinha idade acima de 35 anos. Esse dado
mostra que os mais velhos abriram caminho para que os jovens possam
hoje usufruir desse espago conquistado no ensino superior, mas que ainda
tem muitas barreiras a serem rompidas, ou como relatou um estudante
indigena da licenciatura “eu que era o primeiro pensei em ir ajeitando
0 campo para os outros depois continuarem jogando”. Acreditamos que
liderangas, alguns ja professores nas escolas indigenas, foram os primeiros
e “abriram as portas” como costumam dizer, porque eram eles que estavam
diretamente ligados aos movimentos de criagao de politicas de ingresso
e permanéncia no ensino superior. Foram também os responsaveis em
divulgar junto aos mais jovens, que passam a afluir para a universidade nos

anos seguintes.
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A permanéncia do estudante indigena: alterando o
cotidiano da universidade?

E comum os estudantes indigenas desabafarem: “nunca pensei
tanto na minha identidade indigena como aquil” “Aqui a gente tem que
ser indio mesmo!”. S3ao depoimentos que mostram que as identidades
étnicas sao construidas histérica e socialmente, assim como as fronteiras
éticas, que conformam as identidades coletivas. E também na situacio de
fronteira que as diferencas aparecem, sao percebidas e ou acentuadas pelo
olhar do outro, fato que ocorre no convivio entre estudantes indigenas e

nao indigenas, professores e funciondrios na universidade.

Ha também um olhar e uma pratica académica que timidamente esta
se modificando, ao apropriar-se das praticas do outro, ao apreender com
o outro. No inicio de cada periodo de ingresso, a CAPEIn faz uma reuniao
com representantes das Comissoes de Graduagao de cada curso que estd
recebendo estudantes indigenas, para que seus coordenadores participem
da matricula, se envolvam com esse ingresso e a consequente permanéncia.
Os desdobramentos sao bem variados: desde o descompromisso do
“eu ja fiz a minha parte”, até aqueles que conversam com os alunos,
o apresentam a cada professor, sugerido uma atitude cuidadosa para a

insergao do estudante indigena na sua unidade académica.

No entanto, nem todas as Comissoes de Graduagiao se mobilizam
diante da presenca indigena em seus cursos. Ou entao essa presenga causa
um desconforto, um “ndo sei o que fazer”, que em muitas situagoes ¢
real. H4 uma grande dificuldade de adequagao das temporalidades, que
em geral a academia v& como problema dos estudantes indigenas: “a
gente marca uma reuniao eles nao vem”; “a gente liga, mas ja trocaram
de telefone”. No entanto, os problemas mais comuns sio a dificuldade
de comunicagao por email e a infrequéncia as aulas. E comum um
estudante indigena deixar de ir a aula por sentir desconfianga diante de
alguma situagdo, ou por nio entender bem o que o professor falou, ou
ainda porque ndo estava com o material solicitado, somado ao medo de
nao aprender... Sao situagdes que causam FF (reprovagao por excesso de
faltas) nos relatérios de aproveitamento das disciplinas no resultado final

do semestre, mostrando que o nao avango no curso por parte de alguns
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alunos deve-se muito mais a infrequéncia do que realmente a problemas

de reprovacao por dificuldades de aprendizagem.

Sdo situacbes que configuram tensées e conflitos, principalmente
relacionados as diferentes temporalidades: se por um lado os processos
de escolarizagio impostos aos indigenas siao responsaveis pelo
enquadramento e a assimilagao tao criticada por muitos estudiosos do
tema, especialmente porque a escola ¢ responsavel pela homogeneizagao
dos tempos e espagos de aprendizagem, como exigir que esse estudante
se submeta aos tempos esquadrinhados da academia? Por outro lado,
dentro do modelo que predomina na universidade, sem frequéncia, sem
assiduidade e pontualidade ¢ muito dificil acompanhar o curso e obter
aprovagao. Eis um paradoxo! Como encaminhar isso com os estudantes
indigenas? Na maioria das vezes a conversa, o estreitamento dos lacos
afetivos, a insercao mais e(a)fetiva do estudante em seu curso, reforcando e
valorizando essa presenga, estimulando professores e colegas a receberem
esse aluno, estabelecendo com eles lagos de amizade e cumplicidade sao
as iniciativas que mais funcionam.

Porém, por parte dos professores e da academia ainda sao poucos os
espagos de reflexdao sobre os modos de vida dos povos indigenas, como,
por exemplo, compreender outras formas de viver e de se relacionar com
o tempo. Na sociedade ocidental moderna, o tempo quantificado, medido
mecanicamente tem muito prestfgio e valor e € esse tempo que marca a
escola, marcaaacademia. Quase nao conseguimos pensar fora desses rigidos
pardmetros temporais lineares e abstratos, diferentes do tempo circular,
percebido pelo eterno retorno, pelo ritual que re-atualiza as sociedades
indigenas. O tempo medido, esquadrinhado, préprio do tempo escolar
¢ familiar na cultura ocidental moderna, porém em épocas anteriores o
tempo era adaptado ao ritmo de cada pessoa. A homogeneidade temporal
que marcou historicamente a escola com o advento da modernidade,
assumiu hoje certa naturalidade e comportamentos diferenciados sao
vistos com desconfianga. Por isso, percebemos que na universidade
ainda hd pouco espaco para compreender e admitir outras relagdes com
o tempo, como de alguns estudantes indigenas, que trazem a marca da
sua cultura, em que a vivéncia temporal se dd em consonancia com as

pulsacoes da vida.
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Diante de algumas dificuldades, que convém dizer sempre existiram
na universidade, mas se acentuaram ou tornaram-se visiveis agora, na
era das politicas afirmativas, quais sejam as dificuldades de alguns alunos
em determinadas dreas do conhecimento, como por exemplo inglés,
portugués (redagdo), quimica, fisica, célculo, sugeriram algumas atitudes
da universidade. Porém, as iniciativas “universais” de apoio a permanéncia,
como o PAG — Programa de Apoio a Graduagio®, pouco funcionam com
os estudantes indigenas, que nao tem mostrado facilidade de participacao
e integragao. Por outro lado, funcionam algumas agbes que agregam e
fortalecem o grupo especifico de estudantes indigenas, como “Inglés para
estudantes indigenas”, projeto este desenvolvido por alunas do curso de

Letras, apoiadas por uma professora daquele Instituto.

No sentido de criar um espago de acolhimento e também por
sugestao das liderangas indigenas, a UFRGS instituiu um monitor e a
figura de um professor referéncia em cada curso que recebe o estudante
indigena, para que, no primeiro periodo na universidade ele tenha
apoio para se ambientar aos trAmites académicos. Outra iniciativa foi
a destinacao de uma sala especifica para estudantes indigenas na casa
do estudante universitario, com computadores e um aluno monitor
de informitica para assessorar nas dificuldades. Nessa sala ocorrem as
reuniGes do grupo e também as aulas de Lingua kaingang’. Por iniciativa
do grupo, no ano de 2011, decidiram fazer um “Curso de kaingang”,
registrado do sistema de Extensio da universidade, para que tenha
“existéncia institucional” e tenha também “validade na nossa formacao,

para o nosso curriculo”.

Em relagio a este espago na casa do estudante, os préprios
alunos dizem que a sala jd tem “o espirito indigena”, por isso ¢ bom
de estar af e nesse lugar desenvolverem algumas atividades grupais. Isso
aponta para a necessidade de um espago reconhecidamente indigena na

universidade, que nao seja necessariamente marcado por quatro paredes,

* PAG — Programa de Apoio a Graduagio consiste em aulas especificas para atender as dificul-
dades em relagdo aos contetidos em algumas disciplinas e é oferecido a todos os estudantes
interessados.

? Por alguns perfodos tém funcionado aulas Kaingang, onde os estudantes que tem maiores
conhecimentos no seu idioma ensinam aos demais. Também é um espago institucional de

praticar a lingua. J4, os estudantes Guarani mantém as conversas didrias no seu idioma.
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mas que busque dialogar com os modos especificos de cada povo. Uma
das dificuldades assinaladas por uma recente pesquisa sobre indigenas
no ensino superior ¢ exatamente a auséncia de situagoes (disciplinas,
programas de ensino, espacos e tempos diferenciados) que dé conta da
tematica indigena, que dialogue com os modos de vida de cada povo. O
estudante de Histéria, por exemplo, passa por todo o curso vivenciando
um curriculo que apaga o indigena e acentua os estere6tipos ja existentes.
Por enquanto na UFRGS ¢ isso: “30% do que aprendo aqui posso usar
na escola ld da aldeia” (depoimento de um estudante de Pedagogia);
“o que vai me valer aqui ¢ o titulo” (depoimento de um estudante de
Historia). “Acho que o que estou aprendendo aqui me ajuda a entender
a sociedade de vocés, o sistema educacional dos brancos” (declaragao
de outro estudante de Pedagogia). Esses sao alguns depoimentos que
mostram o quanto a universidade ainda é monolitica: almejamos e
lutamos para que o didlogo intercultural prevaleca diante do monélogo

que hoje ainda predomina!

Algumas falas dos estudantes indigenas revelam suas dificuldades, mas
também as facilidades e os pontos positivos: “Facilidade quase nenhuma.
Facilidade porque eu sai muito cedo da aldeia, eu tenho facilidade em
me comunicar, consegui arrumar varias amizades, sio poucas amizades,
mas deu pra me conhecer. O pessoal estava esperando um indio pelado,
de flecha, nao é bem assim, ja mudou!” (depoimento de um estudante de
Odontologia). Percebemos, nas falas dos estudantes, uma preocupagao
com as relagdes afetivas, com as amizades, préticas humanas essenciais
nas relagdes, mas que nao sio elencadas como principais na academia.
E como dito anteriormente, lidar com tempos-espagos  precisos €
compartimentados ¢ uma das dificuldades que observamos nas falas e nas
praticas dos estudantes indigenas. Um estudante de Agronomia quando
indagado sobre seu dia-dia na universidade, sobre sua adaptacao, fez o
seguinte relato: “O que mais se sente ¢ a falta do convivio que se tinha na
reserva, acordar, caminhar, almogar... Se tinha algo pra fazer fazia, depois
se divertia. Aqui ndo, vocé acorda, vai pra sala de aula, almoga, volta pra
sala, chega em casa e vai dormir”, estranhando a imposigao de um ritmo
de tempo linear, esquadrinhado e intensamente preenchido por agoes, por
compromissos, nao comportando a contemplagio, o mero estar que marca

a vida comunitéria na aldeia. E continua o aluno: “l4 [na aldeia], se vocé
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chega numa casa e estao almogando vocé senta junto. Aqui se vocé nao tem

cinquenta centavos vocé nao come'””.

Os depoimentos, embora queixosos, apontam também o sucesso da
permanéncia indigena na UFRGS, na medida em que se faz presente o
devido respaldo da universidade, como explica o primeiro estudante que
ingressou no curso de histéria: “E, essa adaptagdo, o préprio contato com
as pessoas, a administragao da SAE [Secretaria de Assisténcia Estudantil],
as gurias'' sao muito legais, sempre dao atengio pra gente, entdo eu gostei
muito disso [...], entao a gente se sente seguro se sente amparado, e conta
com o apoio de vocés e isso nos dé firmeza de estar numa universidade”.
Atendendo as demandas postas pelas liderancas indigenas, a UFRGS
instituiu o apoio a permanéncia, que envolve duas iniciativas: uma de
apoio material e outra de apoio pedagégico. Embora o apoio material seja
importante e possibilite de fato a permanéncia, nao considera questoes
especificas, como, por exemplo, a necessidade de morar com a familia na
cidade, principalmente para os que tém filhos e sao casados, que constitui
a maioria dos estudantes. Também aparece a dificuldade do estudante
em planejar a duragao da bolsa durante todo o més e viver regido por
um orgamento que tem como premissa a previsao, mais um exemplo
das incompreensées que sao enfrentadas pelos estudantes indigenas na
universidade.

O apoio pedagégico consiste em algumas iniciativas, como a
designacao de um professor orientador e de um estudante monitor
para acompanhar o aluno no primeiro periodo, como mencionado
anteriormente. Também hd na SAE uma equipe (Pedagoga, Assistente
Social e Psicéloga), que acompanha o desempenho de cada estudante, os
recebem e ou os chamam para conversar em casos de problemas evidentes,
especialmente de infrequéncia as aulas, ponto onde incide a maior queixa
dos professores e das equipes de acompanhamento. Nesse item aparecem
as maiores dificuldades institucionais, como a demora em indicar o
professor orientador e o monitor, o tempo e a compreensao necessarios

para estabelecer uma relagio afetiva entre orientadores, monitores e

20 estudante refere o valor de cada refeigio no Restaurante Universitario.
! Referéncia as profissionais de Pedagogia, Psicologia, Assisténcia Social que atuam na SAE e

que atendem os estudantes indigenas.
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estudantes indigenas. Porém, também apontam o quao forte pode ser o
significado da relacado com a monitoria, constituindo aspectos pedagégicos
importantes, demonstrado através da declaragao de um dos estudantes do
curso de Odontologia: “meu monitor me ajudou bastante, foi um irmao
aqui em Porto Alegre”. Sao falas como essa que evidenciam a importancia
das relagoes afetivas, mencionado por muitos alunos e que trazem aportes
para a compreensio de um pensamento indigena, que conjuga a emogio
e a razao nos processos de aprendizagem, considerando uma combinagao

de sujeito e objeto, o sujeito total, ndo fragmentado, que vé e que sente.

As iniciativas que agregam especificamente os estudantes indigenas
estao contribuindo para que se constituam como grupo e encontrem
formas especificas de se articularem. Embora pertencam apenas a trés
etnias, a maioria nao se conhece entre si e tém pouca prética poh’tica
de organizacao, visto que a maior parte deles ¢ jovem. Sentem-se
despreparados e em algumas situagdes até reclamam disso: “na drea a
gente aprende a obedecer aos mais velhos e aqui a gente vé que precisa
iniciativa, precisa participacio, mesmo a gente sendo jovem”. Nesse
sentido, a UFRGS tem feito alguns movimentos, embora ainda timidos,
para contribuir explicitamente com a organizagao do grupo: no segundo
semestre de 2010 foi convidado o intelectual indigena Marcos Terena,
reconhecida lideranga nacional e internacional para conversar com o grupo
sobre suas questoes, sobre sua organizagao, considerando os movimentos
indigenas nacionais e continentais e, principa]mente respeitando os
modos especificos de organizagao dos povos originarios, que nao segue,
necessariamente, aos moldes ocidentais. No entanto, hd também uma
dificuldade de compreensao, por parte da universidade, com as formas
de organizagao prépria dos povos origindrios que, como ji dissemos nao
se adéqua aos padrdes politicos ocidentais.

Contudo, percebe-se que uma coisa ¢ a fala das liderancas
e intelectuais indigenas que levam adiante a luta de seus povos e
estabelecem estratégias para tanto. Outra é a vivéncia concreta dos
estudantes indigenas na universidade: nem todos tém claro o papel
politico de cada um, a necessidade de agdes para afirmagao étnica e o
préprio comprometimento com a vaga na universidade, que é coletiva.

Em geral a universidade pensa os estudantes indigenas como se todos
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fossem iguais; aos poucos vai apreendendo a reconhecer as diferencas
individuais. Conquanto, em muitas situagoes fique evidente que cursar
o ensino superior tem “a relevancia de elevar a autoestima dos jovens
indigenas e suas familias e melhorar o patamar de didlogo entre os povos
indigenas, a academia e o Estado”, como afirma Gersem Baniwa, nem
todos tem claro para que querem a universidade e os entendimentos e as

expectativas sao diversas.

Para concluir: ha possibilidades para um dialogo
intercultural?

Podemos nos indagar sobre a presenca de estudantes indigenas
e os estranhamentos que provocam: Como essa presenca ¢ vivida na
universidade? Na efetivacio desta politica, o didlogo intercultural se
estabelece de fato e em que situagdes? Que mecanismos epistemolégicos
colocam-se em agao para construir a imagem social do outro e com ele
estabelecer (ou nao) relagoes? Podemos refletir sobre isso trazendo uma
ideia de Canclini (2007), ao discutir interculturalidade e, principalmente,
ao argumentar como as diferentes culturas poderiam construir um

patriménio para a interagao, para o didlogo. Diz o autor:

Nao é pouca coisa este patrimdnio de
interculturalidade numa época em que a
expansao busca uniformizar o design de tantos
produtos e subordinar os diferentes padroes
internacionais; quando, por exemplo, a maioria
dos estadunidenses niao sente necessidade de
saber nada além do inglés, conhecer sua prépria
histéria e s6 se imaginar com seu cinema e sua
televisao. Os povos indigenas tém a vantagem
de conhecer pelo menos duas linguas, articular
recursos tradicionais e modernos, combinar o
trabalho pago com o comunitério, a reciprocidade

com a concorréncia mercantil (p. 69).

Entendemos a preocupagéo do autor ao cunhar a expresséo

“patriménio de interculturalidade” a partir da seguinte comparagao: assim
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como uma sociedade constitui um patriménio cultural que compreende
o conjunto dos bens materiais ¢ imateriais constituidos historicamente
e que se referem a identidade, a agdo e a memoria coletiva do grupo, o
patriménio de interculturalidade refere-se aos bens materiais e imateriais
que historicamente o grupo constituiu para dialogar coletivamente
com outras culturas, como por exemplo, a pratica do bilinguismo nas
sociedades indigenas, a escola nas aldeias, ou o esfor¢o que envidam para
apreender os modos de vida de outros povos, inclusive a iniciativa de

cursar a universidade.

Nesse sentido, concordamos com Canclini, os povos indigenas, na sua
maioria, estao mais preparados que outros povos para estabelecer didlogos
interculturais. A histéria tem nos mostrado isso: desde os primeiros
contatos, o movimento de receber o outro, apreender com o outro,
fazer aliangas, estabelecer trocas importantes com esse estrangeiro que
chegava do além-mar, foi majoritariamente dos nativos. O movimento de
exploracio, destruigao, desvalorizagio, entre outras atitudes colonizadoras,
tentando estabelecer, de forma arrogante, uma superioridade que dificulta
o exercicio da interculturalidade, foi dos europeus. Os povos originarios
souberam dialogar, mantendo uma continuidade com suas tradi¢es e com
suas ancestralidades, transformando-se e, a0 mesmo tempo, mantendo-se

indigenas.

Canclini (2007) afirma que para efetivar a interculturalidade ¢
necessario a vontade de compreender, re-conhecer e admitir que todos os
grupos culturais se constituem em relagao, sugerindo “negociagao, conflito
e empréstimos reciprocos”. Acrescenta o autor que interculturalidade,
como relagio entre culturas, s6 pode ser pensada ao se conceber que a
cultura abarca processos sociais de signiﬁcagéo, ou seja, “processos sociais
de produgao, circulagao e consumo da significagao na vida social” (idem,
p- 41). Nesse sentido, podemos pensar cultura, nio como algo estatico
ou que se perde, mas algo que se transforma a partir de si e das relagoes
que se estabelecem. Mais do que isso, a condigao para uma cultura se
manter e se transformar € a relagio com outras culturas. Essa postura faz
compreender que a passagem dos estudantes indigenas na universidade ¢
uma oportunidade de transformagao, bem como de afirmagao de todas

as diferengas envolvidas.
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Chamamos atengao para essa questao, pois sao comuns afirmagoes
que os povos amerindios estariam “perdendo a sua cultura”, inclusive
em relacdo aos estudantes indigenas que frequentam a universidade,
constantemente indagados sobre suas identidades: “mas se sao indios por
que usam roupas? Por que usam celulares? Por que querem ser médicos,
enfermeiros, jornalistas, professores?”. Isso, em parte, mostra que ao se
tratar de sociedades e pessoas indigenas é comum o entendimento da
perda e nao da transformagdo. Porém, como ja afirmamos, a histéria tem
nos mostrado quao sdbias sao as culturas indigenas, que sabem dialogar,
que sabem trocar e se transformar — e a0 mesmo tempo permanecer — a
partir das relages, a partir do contato e, no caso que abordamos aqui, da
experiéncia em cursar uma universidade. Nao deixardo de ser indigenas

ao se formarem.

Poderiamos pensar entao que esta convivéncia, que coloca em
interagdo culturas indigenas e ndo indigenas na universidade, seria
inevitavelmente um caminho para um didlogo intercultural? Sim e Nao.
Sim porque hd efetivamente uma tentativa de didlogo e hd, mesmo que
silenciosa e vagarosamente, um aprendizado reciproco. Sim porque
os povos indigenas definiram essa politica para apreender a e com a
universidade. Nao, porque esse didlogo parte de uma relacao assimétrica,
em que OS povos indigenas ainda sio vistos com preconceitos e, em
muitos sentidos sao discriminados e inferiorizados. Nao, porque ainda
sdao pequenos e quase imperceptiveis os movimentos da universidade para
compreender e valorizar as diferencas, para aprender com a presencga
dos estudantes indigenas em vdrios cursos de graduagdo. Por isso a
ambiguidade. Sim e ndo, porque a interacao, como disse Garcia Canclini,

. . . . . ~
€ Conﬂltuosa, violenta e pautada por muitas Incompreensoes.

A presenga de estudantes indigenas na UFRGS faz pensar sobre um
possivel didlogo intercultural que, por ser didlogo e por ser intercultural
pressupoe trocas, trocas essas que dizem respeito também équilo que é
uma das fungGes principais da universidade, qual seja, a producao e a
difusdo de conhecimentos. Reconhecemos que ainda hd um despreparo
da nossa sociedade e, consequentemente da universidade, para valorizar
e considerar os conhecimentos indigenas, persistindo uma resisténcia em

equipard-los aos conhecimentos académicos. Porém, temos convicgao
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que esse é um processo que s6 pode ocorrer na relagdo, na vivéncia efetiva

e afetiva, como tem nos mostrado os estudantes indigenas na UFRGS.
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Morro do Osso em disputa: os conflitos
socioambientais e a contemporanea
sobreposicao de um Parque Natural Municipal
e a Aldeia Kaingang Tupé pén

Guilherme Fuhr
Cleyton Gerhardt
Rumi Regina Kubo

Introducao

presente artigo, inspirado em trabalho anterior realizado
sobre o tema (Fuhr, 2012), aborda o debate referente
aos conflitos socioambientais desencadeados em torno
das légicas de ocupagao/territorializagdio de uma area de cerca de 230
hectares (ha) do municipio de Porto Alegre - o Morro do Osso. As disputas
envolvendo tipos diferenciados de apropriacao, uso e significagio deste
territério tém sido recorrentes, sobretudo, nas tltimas trés décadas. Ao
mesmo tempo, tém motivado a atuagao de instituigdes, organizagoes e

agentes sociais bastante heterogéneos.

A partir do final da década de 70, ambientalistas preocupados
com o avango do processo de urbanizagdo, da especulacao imobilidria
e consequente degradacao ambiental do Morro do Osso, articularam-se
com vistas a garantir sua preservagao, processo este que culminou com a
criagao, em 1994, do Parque Natural Morro do Osso (PNMO) '. Dez anos
mais tarde, em 2004, indigenas da etnia Kaingang passaram a reivindicar
a demarcagao de uma Terra Indigena (TI) no Morro do Osso em érea

que sobrepde-se ao PNMO. A partir dai essas duas territorialidades

'O Parque Natural Morro do Osso ¢ uma Unidade de Conservagao (UC). Atualmente, Porto
Alegre possui trés UCs administradas municipalmente: a Reserva Biolégica do Lami - José
Lutzenberger, o Parque Natural Saint’ Hilaire e o Parque Natural Morro do Osso; além do

Parque Estadual Delta do Jacui, administrado pelo governo estadual.

124

passaram a polarizar a atuagao de diferentes agentes sociais: de um lado,
os que defendem a manutengdo da institucionalizacio do PNMO e, de
outro, aqueles que pelejam pela demarcagao da Aldeia Kaingang Tiipe pén
* enquanto uma TI. Em torno deste conflito pelo dominio do Morro
do Osso se configurou uma arena de disputas argumentativas em que
diferentes grupos sociais (com distintas légicas de apropriacao do Morro
do Osso) encontram-se competindo por esse territério, deflagrando com
isso um embate sobre qual 16gica devera prevalecer.

Neste (con)texto, procurar-se-a trazer os momentos histéricos
diferentes e os respectivos atores sociais que se envolveram no processo
de configuragao desta polarizagao. Bem como as tensdes e implicagoes
resultantes desta situagdo antagénica, de modo a trazer a tona parte dos
embates discursivos e dos desdobramentos concretos que puderam ser

percebidos, até o presente momento, nessa disputa territorial.

Quanto a organizagéo do texto, primeiramente, o presente capitulo
traz uma breve descricao da 4rea de estudo (o Morro do Osso), com
énfase na importancia em termos ambientais e nos aspectos relativos a
sua biodiversidade; em seguida, apresentamos alguns aspectos ligados
aos Kaingang enfocando a dindmica que caracteriza sua presenga em
centros urbanos como Porto Alegre e os vinculos que unem estes; ja num
terceiro momento, enfoca-se especificamente a questao da espacializagao
dos conflitos socioambientais no Morro do Osso culminando com a
implementagao e funcionamento do Parque Natural Morro do Osso; por
fim, partimos para a descricao das situagdes conflituosas e tensas geradas
com a ocupagao Kaingang em parte da drea do Parque, procurando com
isso analisar alguns desdobramentos e implicacoes relativas a sobreposigao
hoje existente entre duas territorialidades distintas: 0 PNMO j4 instituido,
chocando-se com a demanda Kaingang de demarcar uma TI na drea, a
partir da, também j4 constituida, Aldeia Tupé pén. Por fim, serdo tecidas

algumas consideragoes finais sobre o referido estudo de caso.

* Aldeia P¢é de Deus (Tupé = Deus ¢ pén = pé).
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O Morro do Osso: espacialidade, paisagem e
biodiversidade cientificada

Ao contririo da maioria dos conflitos ambientais deflagrados entre
etnias indigenas e nao-indigenas, cujas disputas envolvem a apropriagao
e uso de territérios relativamente menos urbanizados, a drea do presente
estudo, reivindicada pelos Kaingang, acha-se localizada no coragao de uma
cidade com quase um milhdo e meio de habitantes. Localizado na zona
sul de Porto Alegre, préximo a margem do Lago Guaiba - elevando-se
entre os morros da Ponta dos Cachimbos e da Ponta da Pedra Redonda (o
Morro do Sabid) - 0 Morro do Osso acham-se rodeado pela malha vidria
de grandes avenidas, cercado pelos bairros Cavalhada, Camaqua, Tristeza,
Vila Conceigao, Pedra Redonda e Ipanema. Por outro lado, o Morro do
Osso, dentre os 44 morros graniticos de Porto Alegre, ¢ o tnico morro

que abriga uma Unidade de Conservagao (UC).

Ao observarmos o mapa da cidade vemos que a drea em questao situa-
se no extremo oeste da “Crista de Porto Alegre”, uma cadeia de morros
com aproximados 22 km de comprimento e 6 km de largura maxima,
situada na regiao central do municipio, estendendo-se do Morro Santana
(de nordeste) ao Morro do Osso (a sudoeste). Essa formacio, até o final
do século passado, serviu como uma barreira, um limitador da expansao
urbana no sentido meridional: a0 norte um cendrio cinza e urbanizado e
ao sul bem mais verde, caracteristico do meio rural (Menegat, 1999). De

acordo com o Diagnéstico Ambiental de Porto Alegre:

O Morro do Osso atinge 143 m de altura
[maxima], apresenta vegetagdo com matas e

campos rupestres — com matacoes de granito

¢}

solos jovens, rasos e rochosos. Sua formagio é
de Granito Ponta Grossa, com solos litélicos e
Neossolos. Apesar da sua importancia ambiental,
encontra-se altamente ameacado por ocupagdes
irregulares e isolado pela urbanizacao dos bairros
do seu entorno (Hasenack et al., 2008, p.79).

O Morro do Osso ainda possui em torno de 200 ha de dreas verdes,

das quais 127 ha concernem ao Parque Natural Morro do Osso (PNMO).
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Constitui-se num reflﬁgio para diferentes espécies vegetais e animais.
Genericamente sua vegetagao ¢ composta por 60% de formagoes florestais
e 40% de campos e “vassourais”. Como de regra geral nos morros de
Porto Alegre, 0s campos ocupam porgées dos topos e das encostas norte,
ja as matas estendem-se pelas encostas sul, vales e as baixadas. Segundo
o Plano de Manejo do PNMO a biodiversidade vegetal do Morro do
Osso abriga 28 plantas ameagadas de extingdo no Rio Grande do Sul °.
Também, foram encontradas 140 espécies arbéreas, contemplando 80%

das 171 espécies de drvores que ocorrem em Porto Alegre.

J& com relagiao aos inventdrios de fauna, foram encontradas 137
espécies de vertebrados, sendo 5 de mamiferos: Gamba-de-orelha-branca
(Didelphis ~ albiventris), Morcego-das-casas (Sturnira lilium), Pred (Cavia
aparea), Ourico-cacheiro (Sphiggurus villosus) e o Bugio-ruivo (Alouatta
guariba); também foram registradas 12 espécies de anfibios (5 de ras, 4 de
pererecas e 3 de sapos); 10 espécies de répteis (6 de cobras, 3 de lagartixas
e uma de lagarto); e, avistadas 110 espécies de aves - o que corresponde
a 65% da avifauna ja com registro para a drea do municipio (Mirapalhete,
2001). Cabe também registrar que nao foi encontrada nenhuma espécie

endémica, isto é, de ocorréncia restrita ao Morro do Osso.

Em sintese, embora “ilhado” por avenidas, casas, comércio, carros,
industrias, polui¢ao e outros elementos da urbanidade contemporénea,
o Morro do Osso continua sendo, do ponto de vista biolégico, um
fragmento (um mosaico de vegetages) relativamente preservado. Esse
e outros atributos sao, sob diferentes modos, acionados por parte dos
atores envolvidos no conflito em anélise.

A diversidade bioldgica existente, a paisagem, seu cardter pedagégico,
aliado ao fato do morro proporcionar um ambiente de lazer aos moradores
da cidade, o perigo constante da drea sofrer ocupagdes irregulares e o
avango da especulagao imobilidria, por exemplo, poderdo ser acionados
como argumentos que visem, em determinadas situagdes, a fixar pontos de
vista sobre o que estd em jogo no conflito, isto é, o0 modo como, o que se

conhece por Morro do Osso, deve ser apropriado, utilizado e significado.

> Constam na Lista de Espécies da Flora Ameagada do Rio Grande do Sul (Decreto Estadual
n° 42.099/03) sendo que, das 28 espécies: 21 estdo na categoria “vulnervel” e 7 na categoria

“em perigo”.
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Territorialidades Kaingang em Porto Alegre

Historicamente, os Kaingang habitaram dreas de florestas com
pinheiros (Floresta Ombréfila Mista - Mata de Araucérias) e de campos
do planalto sul-brasileiro. Portanto, ao longo dos tltimos quatro séculos,
viveram as diversas modificacdes que levaram ao desaparecimento e
degradacao de grande parte dos elementos naturais que compunham
seu territério. Jd no inicio do contato e interagdo com os conquistadores
brancos, os Kaingang tiveram que enfrentar a implementa¢ao de um
sistema extrativista altamente devastador. A visio imediatista colonial
visava simplesmente extrair a0 maximo os recursos naturais existentes,
sendo o principal deles, a araucdria ou pinheiro-brasileiro (Araucaria
angustifolia) que era justamente a principal fonte de alimento para o povo
Kaingang (Schmitz, 2009).

Mas, com a chegada da “ideologia-utopia do desenvolvimento”
(Almeida, 1996; Ribeiro, 1992), outras “extragoes” também foram sendo
impostas aos Kaingang. A perda de seu territério, o aldeamento forcado,
a expansao das fazendas de criacao de gado, a intensificacao da grilagem
e arrendamento de terras vieram se somar o avango da fronteira agricola,
a expropriagao causada pela construgao de barragens, estradas, ferrovias
e projetos de mineragio, a exclusdo via expansio desordenada e cadtica
das cidades e, finalmente, a desterritorializagdo causada pela criagdo e
implementagao de Unidades de Conservagao (UCs). Ainda assim, hoje
em dia, o povo Kaingang constitui a maior populagdo indigena do sul do
Brasil e uma das maiores do pais, sendo diversas comunidades Kaingang
encontradas nos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parani e
Sao Paulo, além de ocuparem édreas na provincia de Misiones na Argentina
(Freitas, 2005).

Ao observarmos os dados do Wltimo censo (realizado pelo IBGE
em 2010), notamos tal situagao acaba por se refletir no RS * e, também,
em Porto Alegre, que aparece como o terceiro municipio com maior
populagdo indigena do sul do pais, com 3.308 pessoas (Brasil, 2012).
*Dentre as 27 unidades da Federagio o Rio Grande do Sul ¢ o décimo estado do pais com
maior populagio indigena (somando 32.989 pessoas), o que corresponde a 4% da populagao

indigena do Brasil e 0,3% da populagio gaticha. Cabe salientar, porém, que o sul do pais regis-

trou um decréscimo de 11,6% de sua populagao indigena na dltima década (BRASIL, 2012).
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Porém, mesmo constituindo a etnia indigena mais populosa do Brasil
meridional e a terceira maior do pafs (com uma populacao de 37.470
pessoas), cerca de seis mil Kaingang vivem em locais que nao sao Terras
Indigenas (Brasil, 2012). Além disso, mesmo nas TIs onde vivem Kaingang,
devido ao processo histérico de expropriagao sofrido por esta etnia e ao
uso predatério de suas terras incentivado ou mesmo executado por nio
indios, a drea destas na maioria das vezes nao garante sua reprodugao

fisica, social e cultural.

Ainda que os dados relativos a populagao Kaingang possuam
aplicacao limitada, tendo em vista a dindmica s6cio-espacial particular
que caracteriza esta etnia, marcada por lagos de reciprocidade,
faccionalismos, deslocamentos entre as Terras Indigenas e outros espagos
ainda nao demarcados, eles ilustram (mesmo que parcialmente), por
um lado, a forte presenga dos Kaingang e, por outro, a pressao social
e territorial ao qual estio submetidos pela sociedade envolvente. Neste
sentido, a histérica presenca Kaingang em centros urbanos soma-se a
sua relativa mobilidade espacial e temporal, resultando na estruturacao
e re-elaboragdo de complexas e diversificadas redes sociais baseadas no
parentesco e em mecanismos de reciprocidade, de modo a articular
diferentes territérios. Tais articulagdes, por sua vez, permitem conectar
tanto dreas ja reconhecidas como Terras Indigenas, como vincular a outras
possiveis dreas a serem assim, também, estabelecidas.

Sobre este aspecto, Freitas (2005, p.20) alerta para o fato de que
a regiao de “Porto Alegre é percebida pelos Kaingang como uma zona
de profunda significagio no contexto de seu territério tradicional, na
medida em que conecta as florestas do Planalto com as terras baixas do
litoral, limite do mundo”. Além disso, essas mesmas significagdes nao
se restringem a sua dimensdo espacial (no caso, florestas do Planalto e
o “limite do mundo”), visto que implicam relagdes envolvendo todo
um passado vivido. Sobre a presenga ancestral e afetiva dos Kaingang no
territério que hoje se conhece por cidade de Porto Alegre, também Freitas
(2008, p.5) argumenta que neste “situam territérios de pertencimento de
distintos povos indigenas ha pelo menos 9.000 anos antes do presente”.

Do mesmo modo, Silva et al. (2008, p.123-124) comentam que:
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Os deslocamentos kaingang para a Bacia do Lago
Guaiba parecem ser muito recuados no tempo.
Aldeias atuais localizadas nas regides hidrograficas
Taquari-Antas, Cai e Sinos (como, por exemplo,
as aldeias de Estrela e de Sdo Leopoldo) indicam
este desbordar desde o Planalto de populagées
kaingang rumo ao sul e ao litoral. No passado
pré—hist()rico, muitos assentamentos dos seus
antepassados estdo presentes nas regides citadas.
Muitos documentos histéricos do final do século
XIX e inicio do século XX atestam sua presenga
inegivel na Bacia do Lago Guaiba, quando
suas relagoes constantes e duradouras com os
presidentes da Provincia e outras autoridades que
os recebiam para tratar de seus interesses, além
de outros motivos ligados a tradigdo, faziam-
nos empreender longas expedigdes a pé por este

territério deles tao conhecido.

Aquino (2009b, p.113) aponta que, a partir do final dos anos 1980,
os “acampamentos e aldeias foram constituidos por pessoas que, em sua
maioria, vieram da aldeia de Nonoai e, em menor ntimero, da aldeia de
Guarita, Votouro e de outras aldeias no planalto (que os indigenas chamam
de ‘aldeias de origem’) — aldeias localizadas no Noroeste do Rio Grande do
Sul”. Portanto, é dentro deste contexto dindmico envolvendo constantes
permanéncias e deslocamentos, bem como da organizagao em coletivos
diversos (comunidades, redes de parentesco, familias extensas e nucleares),
que o Povo Kaingang se insere (mas, também, ¢ excluido/invisibilizado)
historicamente no processo de constituicio do que hoje chamamos Porto
Alegre. Esse processo relaciona-se com um fenémeno que se intensificou
a partir de 1988, com a aprovagao da Constituigao Federal — que, se por
um lado, legitimou e garantiu o direito indigena a diferenca cultural e a
livre circulagao, por outro, trouxe o desafio de construir condigdes para a

efetivagao desse preceito no ambito das politicas publicas.

Atualmente, em Porto Alegre o poder piblico municipal reconhece o
direito dos indigenas as suas terras no perimetro da cidade. No caso fundidrio

especifico Kaingang, dentro da jurisdigao do municipio, a mobilizagao
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indigena em articulagio com o NPPPI (Nicleo de Politicas Pablicas para
Povos Indigenas/SMDHSU), resultou no assentamento da Aldeia Fdg Nhin
em uma drea de sete hectares da Lomba do Pinheiro, homologada como drea
de interesse cultural pela prefeitura. A essas se somam as dreas domiciliares
reconhecidas parcialmente pelo poder estatal, como a Aldeia do Morro do
Osso, os dominios do Morro Santana caracterizados por nicleos familiares
extensos residentes das Vilas Jarf, Safira e Jardim Protésio Alves (Freitas,
2006; 2008) e um ndcleo familiar, mais recentemente constituido, no
Morro da Gléria.

De fato, a despeito da luta tanto dos Guarani, dos Charrua como
dos Kaingang pela garantia de seus direitos origindrios e constitucionais,
a institucionalizagdao e o reconhecimento de sua presenca na capital do
estado pelo poder publico nas esferas federal e estadual, ¢ um processo
débil, incerto e ocasional, enquanto na esfera municipal esse tem se
efetivado em meio a muitas tensées. Como afirma Freitas (2008, p.6),
referindo-se principalmente aos dltimos vinte anos, esse “movimento
de existéncia indigena em Porto Alegre tem produzido importantes
mudangas no municipio, em suas estruturas e rotinas administrativas,
embora ainda esteja distante da efetivacdo dos direitos consuetudindrios

destes povos na esfera local”.

Tanto através dos diversos momentos em que se teve contato e
interlocugao com os Kaingang, como a partir da bibliografia especializada
referente a sua cosmologia, podemos constatar a existéncia de uma
intrinseca relagdo entre a cultura Kaingang e¢ o que denominamos
“natureza”, como no caso do mato. E desse que provém, por exemplo, os
nomes indigenas dados as criangas pelo Kuja (lideranga espiritual Kaingang
que, no universo dos brancos, ¢ mais conhecida pelas expressées xama e
pajé) através de seu langré, uma entidade que guia e confere poder ao Kuja;
da mesma forma, além da figura do langré ser geralmente representada
por um animal selvagem do mato, visto nao poder ser associado a um
bicho manso (Silva, 2005), ¢ a partir de elementos do mato que se obtém
a cura, os alimentos, as tintas para as pinturas corporais empregadas em
eventos cerimoniais e as matérias primas (como cipés e taquaras) usadas
para confeccionar seus artesanatos e utensilios diversos utilizados no dia

a dia das aldeias.
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De fato, essa relagio indissocidvel entre mato, entidades concretas,
simbolicas e miticas e préticas culturais proprias da vida cotidiana Kaingang
leva-os a deter um profundo saber tanto acerca dos diversos usos do que
se costuma denominar “recursos naturais”, bem como sobre os locais
(caminhos, parques, pragas, ruas, bairros, beira de estradas etc.) onde estes
“recursos” podem ser encontrados e 0 modo como devem ser manejados.

Segundo Souza-Pradella (2008), no caso de Porto Alegre,

os Kaingang possuem ampla mobilidade por
esta cidade e, consequentemente, um vasto
conhecimento com relagio aos espagos verdes
e caminhos para alcanga-los dentro da cidade,
j4 que sua existéncia material nesse contexto
depende da relagio com a mata, da coleta de fibras
vegetais — cip6s e taquara — materiais com os quais

confeccionam cestos e outros artesanatos (p.2).

Mas, para além da simples coleta e fabricagao de artesanato, o
manejo do mato executado pelos Kaingang nos fragmentos florestais
de Porto Alegre acha-se vinculado a existéncia de um complexo sistema
animista, envolvendo extrativismos, plantios, cultivos, podas, rotatividade
das dreas manejadas e observagoes de mecanismos regeneradores como

o rebrote de cipés e taquaras. Conforme nos esclarece Freitas (2006):

As manchas [de cipd] sdo entendidas como o
territério de uma matriz (ka nér), tronco que
expande seus ramos (fj) pelo solo da floresta em
busca de um apoio para trepar (tapry). (...) Jagtyg
associa a matriz ao pai (panh) de uma familia, sendo
os ramos compreendidos como seus filhos (kosin):
‘uma mancha de cip6 ¢ assim como uma familia;
o tronco-velho deles é o mais velho, é como o pai
deles todos. Os mais novinhos ¢ que correm em
volta do pai e vao fazendo a vida deles.” Quando
perguntei a Zilio o que seria a comunidade, me
respondeu: ‘a comunidade sdo os tipos todos que
existem numa mancha, todos os pais de familia,
eles é que formam a comunidade, a aldeia deles; o

gojé (mancha) ¢ a aldeia deles’ (p.228-229).
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Segundo a mesma autora, se referindo a tradicao do Kaingang-pé
— conjunto de priticas e modos de ser, vinculados as cosmovisoes dos
antepassados (troncos velhos) — os Kaingang vivem, praticam e reinventam
o Mrii’r Jykre, expressao traduzida pela autora como “a cultura do Cipé”
(Freitas, 2005). Freitas comenta ainda que “o manejo Kaingang do cipé
preserva a matriz/pai, que jamais ¢ cortada”, sendo dois os motivos
apontados: “a matriz deve ser mantida para novamente fornecer cip6 -
ramos/filhos, e que a matriz ndo tem utilidade para o artesanato por ser

muito espessa e sem elasticidade” (Freitas, 2006, p.229).

O mato nido se restringe apenas a um carater utilitirio como, por
exemplo, dar nome a elementos da vida Kaingang ou, entao, como fonte de
matérias primas para produgio de artesanato. Mais do que isso, a prépria
existéncia dos Kaingang, seu modo de estar no mundo, bem como os
sentidos por eles imputados a este mesmo mundo acham-se intimamente
associados aos ciclos reprodutivos e a dindmica viva do mato. A nog¢ao do
Mri’r Jykre diz respeito a um conjunto de concepgoes, praticas e relagoes
ecolégicas, cosmolégicas, sécio-politicas e econdmicas centradas no
manejo de trepadeiras lenhosas (cipés) que vicejam nas florestas do sul do
Brasil. Esse conjunto de relacGes, por sua vez, sustenta-se nas interfaces
entre as redes de reciprocidade Kaingang (que se territorializam de
diferentes modos) e os espagos inter-societdrios da sociedade envolvente,
incluindo ai o ambiente das cidades. Em Porto Alegre, o Mrii’r Jykre se
materializa a partir da observagao, extragdo e posterior transformagao
de partes de intimeras espécies de plantas em cestos, balaios, vasos,
ornamentos e outros objetos que acabam ingressando em circuitos de
comércio e escambo, sobretudo, mas nio sé, nas diversas feiras locais

existentes no municipio (Freitas, 2005).

Ao serem ressignificados como artesanato, tanto aqueles utensilios
que originalmente possufam um valor de uso direto para os Kaingang,
como aqueles que, com o passar do tempo, foram sendo confeccionados
especificamente para “venda”, passaram a ter, também, algum tipo de
valor de troca. Porém, as relacbes constituidas através desta relacio
mercantil integram uma base social e territorial bem mais ampla, a qual
se acha definida pelo conjunto de espagos ocupados através da coleta,

manejo, fabricagao e comercializagio de diferentes tipos de artefatos.

133



Mesmo que descontinuos, esporadicos e fragmentados no mosaico da
paisagem municipal, os locais onde se da a efetivagao desse valor (ou seja,
a troca em si) sdo sistematicamente interligados pelo fluxo eco-social
indigena. Articulados através de suas redes de parentesco, do contato com
a sociedade envolvente, da relagao imaterial com os seres que povoam o
mato, do intercimbio de plantas, materiais, praticas, conhecimentos e
técnicas em um devir por entre feiras, calcadas, ruas, pragas, parques,
beira de estradas, rodovidrias, aldeias, acampamentos e eventos diversos,
estes e outros espagos de troca constituem nao s6 lugares de sociabilidade
e de articulagoes entre os proéprios Kaingang, mas também, entre estes e

os fdg (os nao-indigenas) e outras etnias indigenas.

De fato, em Porto Alegre e municipios préximos, T1Is, acampamentos
e 4reas de mato se interconectam com outros territérios, sendo os pontos
de comercializagao de seus artesanatos responsaveis, atualmente, pela
principal fonte de renda para as comunidades Kaingang das aldeias e
acampamentos na grande Porto Alegre. Além desses pontos de troca/
venda se constituirem em lugares de encontro semanal entre Kaingang,
entre estes e outras etnias indigenas e nao-indigenas, possibilitando um
contato intra e interétnico, eles permitem e subentendem trocas de
diversas ordens, sejam elas simbdlicas, linguisticas, afetivas, monetarias,
de experiéncias, de técnicas e informagoes ou mesmo de materiais usados
na fabricagao de pegas artesanais. Por outro lado, sendo locais de facil
acesso e uso comum (pois se tratam de pragas e vias publicas), garantem
maior visibilidade social, na medida em que sera, sobretudo, a partir
destes espacos que os Kaingang aparecem para a sociedade envolvente,
além de possibilitar momentos de interagao com indigenas Charrua e
Guarani, outras etnias com presenca na capital. Com efeito, além de dar
visibilidade aos seus corpos, a sua fala, a0 seu modo de ser no mundo e,
num sentido mais amplo, a sua prépria cultura, constituem ambientes
de didlogo em que a lingua kaingang se mescla e se soma ao portugués e
a0 guarani. Ou seja, nao se trata apenas de pontos de comércio e trocas
monetarias, visto que, além da dimensao econémica, constituem também
territérios politicos, de articulagdo identitdria, de afirmagao da diferenga

e de intenso intercAmbio intra e interétnico.
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A disputa pelo Morro do Osso e o processo de
institucionalizacao do PNMO

Ao longo da histéria de exploragio e ocupagao do Morro do
Osso podemos evidenciar diferentes praticas de uso do espago e dos
recursos nele disponiveis. Em diversas partes do morro, principalmente
encostas e cumes, houve extragao de granito (do tipo Ponta Grosa), ou
seja, atuacio de pedreiras que até o inicio da década de 80 dinamitavam
gigantescos blocos de granito para posterior beneficiamento, transporte
e comercializagao das rochas. Para tanto as pedreiras abriam picadas e
praticavam queimadas a fim de tornar essa atividade extrativista vidvel.
Conforme salienta o Diagnéstico Ambiental de Porto Alegre, os préprios
prédios do Memorial do Rio Grande do Sul, Santander Cultural (antigo
Banco Nacional do Comércio), Museu Juilio de Castilhos e a Catedral
Metropolitana de Porto Alegre foram construidos com Granito Ponta
Grossa (Hasenack et al., 2008).

Também tiveram seu ciclo no morro outras atividades, tais como a
retirada mecanizada de terra preta do sub-bosque das matas e plantios
de acdcia negra (Acacia mearnsii). No caso do plantio de acécia, praticado
principalmente na face norte e no topo do morro, além deste ter
implicado na introdugio de uma espécie exética das Américas (sendo
origindria do sul da Austrilia e Tasmania), permitiu a disseminagio de
uma planta considerada invasora a qual tem cada vez mais se espraiado
pelos vassourais e campos nativos do Morro do Osso. Assim, devido a essa
facil dispersao, a acicia tem sido atualmente vista por biélogos e ecélogos
como um grande problema ambiental na paisagem do morro (Sestren-

Bastos, 2006).

Desta atuagdo predatéria (via atuagdo de pedreiras, extragio de
terra preta e plantio de acdcia) emergiram com intensidade os primeiros
conflitos socioambientais no Morro do Osso. A partir de meados
da década de setenta, momento em que se inicia o envolvimento de
diversos atores sociais contrdrios aos rumos exploratérios que vinham
sendo exercidos no morro, estabelece-se uma arena politica — um
campo de forcas polarizado - envolvendo uma disputa entre duas visoes

antagbnicas: aspiragoes ambientalistas de viés preservacionista opondo-se
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a apropriagao e exploragao predatéria dos recursos naturais por empresas
privadas e, mais ao final da década, a forte atuagiao de agentes ligados
a empreendimentos e especulacao imobilidria. Ou seja, de um lado,
moradores da regidao, ambientalistas e ecologistas mobilizavam-se para
preservar a paisagem e 0s ecossistemas existentes no morro, e, de outro
lado, proprietérios de terras no morro e outros agentes com interesses
econdmicos articulavam-se para continuar a explorar ¢/ou lotear a drea.
Sobre a atuagao destes dltimos, Oliveira (2004, p.15) destaca que seus
representantes estavam convictos de que “a existéncia de uma unidade
de conservacao ambiental dentro de uma grande zona urbana, como
o PNMO em Porto Alegre, parece ser uma heresia do ponto de vista
imobilidrio”.

Assim, no final da década de 70, contrariando o processo de pressao
de empreiteiras, agentes imobilidrios e particulares sobre a prefeitura para
viabilizar loteamentos no morro, deu-se o inicio da “luta ecologista” no
Morro do Osso com a criacao da Associagao de Defesa do Ecossistema do
Morro do Osso (ADEMO). Contando na época com o apoio da Associagao
Gatcha de Protecao ao Ambiente (AGAPAN)® e diversos cidadaos atuantes
como professores, bi6logos, jornalistas, artistas, vereadores, secretarios
municipais e moradores da regiao, a ADEMO consegue que, ja em 1979,
o primeiro Plano Diretor da Cidade de Porto Alegre designasse o Morro
do Osso como “drea de preservacio ecolégica” °. Seis anos mais tarde,
em 1985, a partir do langamento, pelo movimento ambientalista local, da
campanha “Parque Ecoldgico do Morro do Osso ja”, a Camara Municipal
viria a delimitar o Morro do Osso como Reserva Ecoldgica da cidade e
(Oliveira, 2004).

Porém, no ano de 1987 a ADEMO j4 se encontrava desativada, o
que fez com que a empresa Solo Incorporagdes Ltda, aproveitando-se da
situagdo, voltasse a articular junto a prefeitura seu projeto de loteamento
no morro. Novamente houve mobilizacio ambientalista € comunitédria

para se contrapor ao loteamento do morro. Como resultado desse novo

* A AGAPAN ¢ uma das primeiras entidades de militancia ecolégica do Brasil e da América, foi
fundada por um grupo de naturistas em 27 de abril de 1971. Sua histéria se confunde com
o surgimento do movimento ambientalista no pais, principalmente, através da figura de José
Lutzenberger.

®Lei Complementar N° 43, de 21 de julho de 1979.
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conflito de interesses, em 1987 funda-se, através da organizacao da
sociedade civil, a Comissio Permanente de Defesa do Morro do Osso
(CPDMO). Essa passou entdo a atuar contra projetos de loteamentos no
morro, pressionando o poder publico pela efetiva criacao do parque, visto
que, apesar do poder publico ter categorizado anteriormente o Morro do
Osso como territério de preservagao, de fato, esta tltima ainda nao estava
plenamente garantida. Sendo assim, a CPDMO teve papel fundamental na
época para tensionar, pressionar e tornar visivel o contlito socioambiental
entorno do destino do morro como uma questio social relevante e
que merecesse intervengao por parte do Estado (no caso, sobretudo a
prefeitura municipal). Mais adiante, a CPDMO seria transformada em
ONG, passando a se chamar, em 2004, AMOSS - Associacao de Defesa
do Morro do Osso (Oliveira, 2004).

Conforme afirmacoes contidas no plano de manejo do PNMO, foi
a partir da década de 90 que se consolidou um dos maiores “problemas”
para a conservagao efetiva e eficiente, ecologicamente falando, no Morro
do Osso, visto que “a expansao urbana praticamente cercou a area prevista
para o parque, tornando-a insular” (Sestren-Bastos, 2006, p-14), ou seja,
uma ilha verde " no meio da urbe-cinza. Segundo esta autora, “com a
retirada de vegetacao florestal para a construgao de casas e condominios
fechados, sendo estes responsaveis, atualmente, pela maior derrubada de
drvores, pois as construgdes ocupam, muitas vezes, mais de 90% da area
de cada terreno” (ibidem, p.14). Tal “ilhamento” recentemente agravou-se
devido as construcoes de mega-prédios em dreas do corredor ecolégico
do parque como, por exemplo, foi o caso da construgao de uma faculdade
privada num terreno de dreas verdes na juncao das avenidas Cavalhada e
Eduardo Prado - a primeira faculdade na zona sul da capital. Importante
ressaltar que esta faculdade estd sendo instalada num terreno localizado
exatamente no local apontado pelo plano de manejo do PNMO como

sendo o principal corredor ecolégico do parque.

7 Utiliza-se aqui o conceito de ilha para darmos vazio a nogao de isolamento, ou seja, o
fragmento florestal em questio tem conectibilidade (corredores ecolégicos) com outras
porgaes florestais dificultadas e interrompidas. Assim restringindo o transito dos seres vivos e
consequentemente diminuindo o fluxo génico das espécies. Para saber mais ver as teorias de:

» o«

“biogeografia de ilhas”, “metapopulagées” e “fragmentagao de habitats”.
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Voltando a constituigago do PNMO, em meados da década de 90 foi
criado um grupo técnico pela Coordenagao do Ambiente Natural da SMAM
para estudar aviabilidade da implementagao de uma unidade de conservacao
na drea. A formagao desse grupo efetivou-se devido a necessidade de se
estabelecer uma medida compensatéria para um assentamento urbano
no sopé do morro - junto a Avenida Cavalhada, chamado Loteamento
Cavalhada, que, na época, abrigou as pessoas relocadas de areas de risco
*. E foi justamente a partir da medida compensatéria do assentamento
dessa comunidade que 27 hectares foram destinados a preservagao.
Consequentemente, a partir dessa drea inicial, deu-se a criagao do Parque
Natural Morro do Osso, onde atualmente encontra-se o prédio da sede

administrativa do Parque.

Em sintese, vé-se que os conflitos socioambientais no Morro do Osso
nao se deram somente a partir da ocupacao kaingang, sendo deflagrados
anteriormente sob outras influéncias, condiges, atores e perspectivas de
uso e apropriagao da drea. Entre o inicio da década de 1980 até 1994
as disputas se travaram entre a especulagao imobilidria e proprietarios do
Morro do Osso, de um lado, e ambientalistas ¢ moradores preocupados
COm a sua preservagao, de outro. A partir deste momento ocorre entao
a entrada da prefeitura municipal como principal ator a interferir no
destino no morro, o que fez com que outro grupo social - representado
pelos moradores da Vila Cai-Cai - também entrasse em cena. De inicio, a
possibilidade de relocagao destes moradores para o Morro do Osso batia
de frente com as perspectivas ambientalistas de proteger e conservar esse
fragmento florestal do crescimento urbano na regiao. Contudo, como sua
remogao para uma area préxima resultaria na criagdio do PNMO, estes

ltimos acabaram por concordar com a criagao deste loteamento popular.

Assim, em 27 de dezembro de 1994 foi criado o Parque Natural
Morro do Osso através da Lei Complementar n® 334, compreendendo
uma érea de 114 hectares, administrados pela Secretaria Municipal do
Meio Ambiente (SMAM), sendo que o Plano Diretor de Diretrizes Urbano
Ambiental (PDDUA) de 1999 ampliou essa drea para 127 hectares

(Sestren-Bastos, 2006). No entanto, ha que se ressaltar que a Prefeitura de

¥ Antiga vila Cai-cai, na orla do Lago Guaiba, local onde hoje se encontra a fundagio Iberé

Camargo.
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Porto Alegre possui, até o presente momento, propriedade sobre apenas
27 hectares. As demais dreas de posse (100 ha) a serem adquiridas pela
Prefeitura estao em vagarosos tramites de desapropriagdo, processo este
agravado pelo fato de que os proprietérios de terrenos correspondentes
a édrea delimitada enquanto PNMO tem supervalorizado suas posses.
Portanto, sendo a regido uma das mais “nobres” da cidade, tal fato torna

demasiadamente oneroso a Prefeitura a compra de tais dreas.

Mais adiante, no ano 2000, com a aprovacao do Sistema Nacional
de Unidades de Conservagao (SNUC - Lei Federal n® 9.985/2000), o
PNMO entao constituido passou a ser uma Unidade de Conservagao de
Protecao Integral (portanto, de uso indireto, ndo permitindo pessoas
viverem nos seu interior), sendo enquadrada na categoria Parque Natural.
Por fim, jd mais recentemente, muito por conta justamente da ocupagao
kaingang no Morro do Osso, foi criado, em 14 de setembro de 2006,
através do Decreto n° 15.300, o Conselho Consultivo do PNMO. Segundo
o Decreto, o Conselho Consultivo “tem por objetivo contribuir para
com a implantagao e desenvolvimento da Unidade de Conservacao” e ¢é
“composto por representantes de sociedade civil e de érgaos publicos”.
Na esteira deste processo de institucionalizagio do parque - o qual se
inicia desde sua criagao, em 1994 (Fuhr, 2012) , também em 2006, (26
de outubro) foi aprovado, pela Portaria n® 268/06, o Plano de Manejo do
PNMO.

O conflito da sobreposicao: a institucionalizacao do
PNMO e a reterritorializacao Kaingang no Morro do
Osso

Até o inicio de 2004, a presenga indigena no Morro do Osso
era praticamente invisibilizada. Tal fato pode ser percebido a partir do
trecho abaixo, no qual o autor descreve os atores sociais que considerou

relevantes no cenério cotidiano do PNMO:

Alguns personagens mantém um contato didrio
com o PNMO, participando ativamente de sua
rotina, contribuindo para que o mesmo cumpra

suas funges. Neste grupo podem-se incluir os
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servidores do PNMO — sua administradora, os
guarda-parques e demais funciondrios. Outros
mantém um contato menos freqiiente com
o Parque, mas participam indiretamente das
questdes mais importantes que digam respeito
a0 Morro do Osso. Neste grupo destacam-se a
Comissio Permanente em Defesa do Morro do
Osso (CPDMO) e o Conselho do Parque Natural
Morro do Osso — ambos formados basicamente
pelas mesmas pessoas. Incluem-se também a
Diretora da Divisao de Administragao de Parques
(DAP) da Secretaria Municipal do Meio Ambiente
(SMAM), a qual o PNMO estd subordinado, e a
Superintendéncia do Meio Ambiente (SUMAM)
da SMAM. Outros participam ainda menos
ativamente da rotina do Parque, realizando visitas
esporadicas, com um cariter de aprendizado.
Os principais representantes deste grupo sao as
escolas, os escoteiros e as Universidades, que
realizam saidas de campo no local. [..] Um
tltimo grupo representa o outro lado interessado
nas questoes inerentes a0 PNMO, os proprietarios
de terras localizadas dentro da é4rea delimitada
como Parque e de sua faixa de amortecimento.
Esses apresentam interesses contrdrios a
institucionalizagdo do Parque Natural Morro
do Osso, e se mostram quase todos favordveis a
especulagio imobilidria (Oliveira & Misoczky,

2004, p.7).

Como se pode notar, os Kaingang nao sao percebidos ou citados
como “personagens que mantém contato diario com o PNMO”. Contudo,
por outro lado, segundo puderam constatar Souza-Padrella e Saldanha

(2008, p.55),

[...] no final do ano de 2003 — portanto, antes do
estabelecimento dos Kaingang no Morro do Osso —
o Nicleo de Antropologia das Sociedades Indigenas
e Tradicionais (NIT) foi acionado pela dire¢ao do
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Parque Municipal do Morro do Osso devido a
uma preocupacao em tentar localizar o cemitério
indigena ali referido. [...] Naquela ocasido, foi
possivel constatarmos que a diregao e funciondrios
do parque sabiam da presenga eventual de indigenas
ali: fomos notificados pelos guardas-parque da
presenga relativamente constante de indigenas que
por vezes foram avistados e afugentados dali por
estarem em meio a mata “arrancando” os cipds
e “destruindo” a vegetacdo. (Souza-Pradella &

Saldanha, 2008, p.55).

Como se pode notar, apesar da invisibilidade kaingang no Morro do
Osso, os préprios responsaveis pelo PNMO reconhecem o fato de que
grupos desta etnia circulavam pela drea antes de sua ocupagao, em 2004.
Sobre este ponto, Freitas (2005, p.306), referindo-se a entrada kaingang
no PNMO, comenta que: “esta ocupagdo permanente do Morro do Osso
efetivou-se ap6s mais de dez anos de pesquisa e transito dos Kaingang
nas florestas deste local”. Da mesma forma, segundo Aquino (2009a), a

constituicio de uma nova aldeia no Morro do Osso

envolveu ao menos duas facetas da deambulagio
kaingang. De um lado, o deslocamento, mii jé ha si
(“vamos perto”) e a conseqiiente “transformagao”
do Morro do Osso em aldeia a partir de uma
ruptura faccional na aldeia Lomba do Pinheiro.
De outro lado, uma sobreposicio desse
deslocamento com um “outro” deslocamento,
uma trajetéria orientada por uma dimensio
cosmoldgica, a saber, um mii jé ha si (“caminho

dos antigos”) (p.1-2).

Este Gltimo [mii jé ha si - lugar onde “os antigos passaram”] deve-se
as declaragoes kaingang da existéncia de um vénh kej si (cemitério indigena
ancestral) no Morro do Osso, originario de tempos remotos de uma ga si
(aldeia antiga) onde estao “sepultados nossos ancestrais”, portanto uma

afirmativa escatolégica kaingang. Soma a isto a afirmagao que
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a Aldeia do Morro do Osso possui para seus
moradores kaingang um valor inscrito na sua
memoria social e uma dimensio simbélica,
relacionada as suas concepgdes cosmoldgicas,
cujos contornos culturais e sociocosmoldgicos sao
imprescindiveis para a reconstrugio e manutengao
de suas singularidades. Trata-se de um local tnico,
um territério de meméria, cosmoldgico e de
sustentabilidade, onde ¢ possivel reproduzir seu
modo de vida ancestral (Silva et al., 2008, p.124).

Na mesma diregao, Souza-Pradella (2008, p.09-11) refere-se a
ambiéncia kaingang no Morro do Osso, mais especificamente a “Toca dos

Indios” (Tupé pén e o cemitério kaingang) como locais que

formam um conjunto de marcos de ambiéncia’,
reconhecidos pelos kaingang através de suas
muitas referéncias. E a partir deste feixe que os
kaingang acessam seu passado sistematizando
neste presente (...). Estes marcos implicam na
possibilidade de sua prépria historicizagio na
regidao de Porto Alegre, uma vez que suscitam
em Francisco [lideranga kaingang] uma série de
narrativas e lembrangas sobre as viagens dos avés

que desciam a serra para tratar com os brancos.

Tal “ambiéncia” ¢ relatada pelos préprios Kaingang, como vemos

abaixo na fala de Rd Ka, recolhida por Fuhr (2012, p.189):

E aqui eu descobri. O meu avd, o meu bisavo, ele
j4 falava que aqui existia uma terra indigena, uma
aldeia indigena no passado, que ele vinha. Quando
ele vinha conversar com o governador, na época,
naquela época eles vinham a pé e eles ficavam,
era onde eles repousavam. O meu avé me dizia:

nés temos uma drea, uma terra indigena que ¢é

?Sobre a ambiéncia Kaingang ¢ seus marcos de ambiéncia no Morro do Osso ver: Souza-

-Pradella (2008) e Souza-Pradella & Saldanha (2008).
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nosso, la perto do gdj kafd tu, ele dizia. Porque ele
nio sabia falar em portugués ele dizia, 13 perto
do gdj kafé tu (...) Ele falava na nossa linguagem.
(...) E esse gdj kafd tu, ele quer dizer um rio muito
grande. E esse rio nés podemos ver agora que ¢é
o Guafba. Esse Guaiba, para aquelas bandas ele
nao tem mais fim, ele vai se emendar com o mar,

ele vai embora (Antigo vice-cacique da Aldeia Tupé

pén).

Apesar da presenga desse conjunto de signos e sinais que justificam
sua presenga, em oposigao hd um movimento “anti-presenga-indigena”
no Morro do Osso. Essa mobilizagao de oposicao a presenga Kaingang
¢ constituida pela prépria Prefeitura Municipal de Porto Alegre -
principalmente na figura da SMAM e dos responsaveis pelo PNMO -, mas,
também, por outras entidades da sociedade civil, tais como a Associagao
dos Moradores do 7° Céu (AMSC), a Associacio de Defesa do Morro
do Osso (AMOSS), além de proprietérios de terras, agentes vinculados
a especulagao imobilidria, midia corporativa e alguns ambientalistas e

pesquisadores de cunho mais preservacionista '°.

Acerca deste posicionamento “anti—presenga-indigena” no Morro
do Osso, Oliveira e Misoczky (2004, p.10-1) comentam que

o processo de institucionalizagio do PNMO se
mostra ainda muito incipiente. Um novo grande
problema surgido neste ano [2004] fez com que

' A perspectiva “preservacionista” pode ser encarada como centrada na preservagao da diver-
sidade biolégica mediante mecanismos de separagio desta das comunidades humanas, con-
trastando com os posicionamentos “conservacionistas”, os quais apregoam a possibilidade de
conservacao da biodiversidade através do “uso racional”, de modo a concatenar preservagao
ambiental e utilizagio dos recursos naturais. Ja uma terceira corrente surgiria em meados
dos anos 1990 - chamada “socioambientalista”. Mais préxima da visdo conservacionista, os
socioambientalistas enfatizam nio s6 o “uso racional” dos recursos naturais, mas, sobretudo,
colocam em evidéncia a questdo da justica social a0 chamar a atengdo para a necessidade de
se efetuar politicas pablicas ndo s6 ambientalmente sustentdveis, mas, também, socialmente
justas. Esta distin¢do, entre perspectivas distintas, estd marcadamente expressa nas diferentes
categorias das UCs no Brasil: sob a perspectiva preservacionista encontram-se as unidades de
“Protegao Integral” ou de “uso indireto”. Ja na perspectiva conservacionista e socioambienta-

lista, tem-se as unidades de “Uso Sustentavel” ou de “uso direto”.
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novos grupos de interesse interferissem na
institucionalizacao do PNMO. Nas primeiras
semanas do més de abril um grupo de indios
caingangues invadiu a drea do Morro do Osso,
alegando que a drea pertenceu a seus antepassados.
O ponto irénico da situagio é que os indios
descobriram isso através da pagina da SMAM
na internet, onde consta os motivos pelos quais
foi adotado 0 nome de PNMO. A SMAM alega
que s6 existem lendas de que o morro abrigou
um cemitério indigena, nao havendo indicios
concretos. Além disso, o cemitério seria
de indios arachanes (guaranis), e nao de
caingangues. [...] Entre outros movimentos, se
faz extremamente necessario que a Prefeitura
compre ou negocie as demais 4reas restantes
do Parque, ainda em midos de particulares, e
garanta oficialmente a posse dessas dreas. Buscar
o comprometimento da Camara de Vereadores
e da Prefeitura Municipal é importantissimo,
bem como impedir a interferéncia do poder
legislativo estadual, que estd sendo mobilizado
pelos caingangues. Também novas formas
de educagdo ambiental junto a populacio
do entorno, garantindo sua participagao
no processo de institucionalizacao sio
imprescindiveis para que o parque se objetifique.
Objetificando-se o Parque, a luta por sua
sedimentacao ficardi um pouco mais facil e
menos utdpica do que parece hoje.

Ap6s varios desdobramentos desencadeados com a ocupagao
kaingang (ver Fuhr, 2012), em abril de 2012 completaram-se oito
anos que a comunidade kaingang da Aldeia Tupé pén no Morro do Osso
encontra-se estabelecida (ainda sem definigao legal) em areas adjacentes
de uma antiga pedreira na “fronteira” entre o Parque e a rua Pe. Werner
(bairro Tristeza/Sétimo Céu). O processo movido pela prefeitura pela
reintegragao de posse encontra-se tramitando em terceira instincia no

Supremo Tribunal Federal. J& os estudos do Grupo Técnico nomeado
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pela FUNAI - de caracterizacdo da ocupacao kaingang em dreas do
Morro do Osso '' — foram concluidos e entregues, ou seja, os relatérios
de fundamentagdo estio na Coordenagdo Geral de Identificacio e
Delimitagao (CGID/FUNAI) em Brasilia, aguardando andlise. Sendo
assim, o territério do Morro do Osso encontra-se em situacao de litigio

judicial e aguardando um posicionamento oficial da FUNAL

Consideracoées Finais

O presente artigo pretendeu descrever uma situacao de contlito em
quesao contrapostas duas concepgoes distintas de mundo, correspondentes
a duas matrizes cognitivas diferenciadas. Estas, a partir do acionamento
de diferentes argumentos légicos na estrutura interna que as concebem,
materializam-se em territorialidades também diferenciadas. O conflito se
configura justamente na situagao da busca de legitimidade de cada uma

dessas logicas de argumentagao.

O fato da alteridade kaingang em Porto Alegre - com sua
complexidade existencial — ter de interagir com um poder publico
difuso permeado pelas contradigbes inerentes a existéncia katkaniana de
diferentes instancias, departamentos e reparti¢oes técnico-burocréticas-
segmentarizadas, tem aumentado ainda mais as dificuldades dos Kaingang
em fazer valer seus direitos constitucionais. Paralelamente a este fendmeno,
aatuagao de atores sociais com interesses por vezes muito distintos (como
ONGs ambientalistas, moradores de bairros de classe alta préximos ao
Morro do Osso, empresas ligadas a construgao civil e/ou a especulacao
imobilidria) tém contribuido para a marginalizagao e criminalizagao dos
grupos kaingang que vivem em Porto Alegre (Fuhr, 2012).

Tal como outros procedimentos neocolonialistas, as agdes desses
atores com pontos de vista conflitantes vém se somar a outras préticas
ja seculares de marginalizagio e exclusio social de povos indigenas,

sendo o resultado mais evidente - como fica claro no caso dos conflitos

" Projeto 914/BRA/4008 (FUNAI/UNESCO): Edital 022/2009 - laudo antropoldgico e Edi-
tal 023/2009 - laudo ambiental; e Estudos complementares de natureza etno-histérica, antro-
polégica e ambiental, conforme as Portarias da FUNAI — N° 531 (de 14/4/2011) e N° 581
(e 15/04/2011).
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no (e pelo) Morro do Osso - a ampla desterritorializacao forgada
que o Povo Kaingang vem sofrendo. A esta perda de seus territérios ¢
que seus integrantes vém resistindo, com estratégias de contraposigao
e consequentes reterritorializagoes, reafirmando uma iniciativa
sustentada por diversas outras etnias indigenas: a audaciosa teimosia (no
melhor sentido da palavra) de se negarem a ser “brancos”. Para tanto,
se reinventam permanentemente enquanto grupo étnico singular, seus
sistemas sociocosmoldgicos e suas praticas culturais a realidade concreta
vivida e, obviamente, emergem como protagonistas e se impoem enquanto

sujeitos politicos nas diversas arenas publicas e instancias decisorias.

Todas essas situacoes podem tanto ser lidas a partir de uma critica a
dinimica da sociedade ocidental civilizadora euroreferenciada (na diregao
de um etnocidio - seja ele fisico, simbdlico ou cultural - dos diferentes),
como podem se configurar como sinais de um processo de crise dessa
mesma sociedade, que diante da constatagao de intimeros desencaixes da
modernidade, buscam no outro uma saida para sua crise. No entanto, até o
presente momento, percebemos um quadro adialégico, ou seja, a disputa
se da sem didlogos entre as partes concorrentes, nao sendo visualizado um

espaco-meio de conciliamento das distintas territorialidades.

Tais distingdes acabam se expressando na forma de uma relacao
conflituosa, marcada pela elevada alteridade entre os envolvidos. Este
contexto adialégico e polarizado se deve em muito a judicializagio do
litigio entre os Kaingang e a Prefeitura, o que colaborou para levar o
contflito para a dimensao formal, abstrata e fria dos tribunais. Da mesma
forma, a conjuntura instalada desde 2004, de forte atrito (e por vezes,
truculéncia), ndo permitiu o estabelecimento de uma arena publica de
negociagao entre as partes envolvidas que fosse, a0 menos, assimétrica.
Resulta disso uma espécie de surdez coletiva quando ambos os lados se
encontram, esvaziando uma possivel discussao que levasse a produgio de

consensos.

Devido a manutengao da légica de “ganhadores e perdedores”,
onde apenas um ou outro pode prevalecer, tanto para os responsiveis
pelo PNMO, moradores do bairro Sétimo Céu como para os préprios
Kaingang (estes tdltimos, inseridos de modo assimétrico nas disputas

pelo Morro do Osso), se trata de reafirmar sua prépria territorialidade
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em detrimento de outras territorialidades. Fato este que tem obliterado
outras possibilidades de desfecho como, por exemplo, seria o caso de
uma desafetagio'? da UC para uma categoria de uso sustentével (o que
permitiria flexibilidade aos futuros gestores, que nao ficariam presos as
amarras da protegao integral) ou ainda, a proposigao de criagio de um
mosaico de areas protegidas (UCs integral e/ou sustentavel convivendo ao

lado de uma TT).

De todo modo, fica a questao: o que serd do Morro do Osso num
futuro préximo ou mesmo mais distante? Se permanecer o mesmo quadro
atual, ou teremos como vencedor o PNMO (que assim continuaria seu
processo de institucionalizacao e de desapropriagoes da drea) ou, no caso
contrdrio, serdo os Kaingang os ganhadores (que assim acabariam por
legitimar sua territorialidade e garantir, para geracoes futuras, um espago
neste mesmo territério). Neste dltimo caso, como se trata da demarcagao
de uma TI, o morro passaria e ser de propriedade da Unido e de usufruto

indigena, ndo cabendo, pela lei desapropriagoes aos “donos das terras”.

Finalizando, também ¢é marcado que ambos os lados disputantes
estao sendo prejudicados com a situagao de indecisao e permanéncia do
conflito. Tanto o PNMO ndo dé cabo em suas acoes de desapropriagao
e de maiores investimentos em infraestrutura, visto a possibilidade
de “perderem” a drea para os indigenas, quanto os Kaingang também
nao conseguem garantir que politicas publicas e estruturas bdsicas
mais permanentes (saneamento, energia, dgua, etc.) sejam realizadas,

permanecendo na situagao de vulnerabilidade em que se encontram.

Quem sabe com isso, aprendendo com o conflito deflagrado em
torno do Morro do Osso, nao estaremos apontando para a revitalizagao
daquele carater de vanguarda que marcou a luta ambientalista no Rio
Grande do Sul nos anos 1970/80/90? Tal como até 30 anos atrds pareceria
impensavel a sociedade em geral que se criasse uma UC no coragao
de uma cidade como Porto Alegre, o mesmo ocorre agora em relagao

ao futuro do Morro do Osso. Afinal, UCs nao surgiram do nada, pelo

"> Termo técnico para qualificar 4reas que ou deixam de fazer parte de uma UC ou, entao,
que sdo recategorizadas, passando a ser afetadas pela legislagio de outra forma (por exemplo,
passando de Parque Nacional para Reftigio da Vida Silvestre ou Parque Nacional para Reserva

Extrativista, etc.).
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contrdrio, precisaram ser inventadas e socialmente Conquistadas enquanto
tais. Quem sabe entdo, nao se poderiam redirecionar as energias, gastas
numa extenuante intransigéncia beligerante, transcendendo na direcao de
propor algo novo; tal como foi o caso da invengdo, pelos seringueiros
e ambientalistas no Acre, das chamadas Reservas Extrativistas no inicio
dos anos 19907 Serd que ndo temos a capacidade de pensar em uma
saida que aproximasse UCs e TIs (dois tipos de areas protegidas que hoje
representam a confrontagao e a resisténcia as investidas do grande capital
financeiro e industrial) em meio a urbanidade de uma capital de estado

como Porto Alegre?
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Projeto Fazendo Ceramica Hoje
como Nossos Avos/Gohor hanja iri €g jog
si ag rikén: uma experiéncia de educacao

intercultural em esfera municipal

Ana Elisa de Castro Freitas
Luis Fernando Caldas Fagundes

artigo que segue sistematiza e traz a pl’lblico a experiéncia

do Projeto “Fazendo Cerdmica Hoje como Nossos Avés”

(Gohor hanja iiri ég jég si ag rikén), fruto da parceria entre
coletividades kaingang e a prefeitura municipal de Porto Alegre, através de
suas secretarias e departamentos municipais (SMDHSU', por meio do
NPPPI’, SMED?, através da Escola Porto Alegre/EPA e DMAE').

A origem deste projeto estd vinculada a um circuito de oficinas de arte-
ceramica ofertadas ao longo do ano de 2006, direcionadas a coletividades
kaingang em processo de territorializagio na cidade de Porto Alegre, no
contexto da fase II do Projeto Kaingang de Sustentabilidade’. Contando
com recursos de convénio firmado entre a Prefeitura Municipal de Porto
Alegre e a Fundagdo Paz y Solidaridad de Euskadi®, o Projeto Kaingang de

Sustentabilidade foi executado sob a coordenagao da antropéloga Ana Elisa

' Secretaria Municipal de Direitos Humanos e Seguranga Urbana

* Nucleo de Politicas Pablicas para Povos Indigenas

> Secretaria Municipal de Educagao

*Departamento Municipal de Aguas e Esgotos

* Este projeto resulta de uma década de mobilizagdo de liderangas kaingang frente ao executivo
municipal de Porto Alegre, no contexto do processo de re-territorializagdo kaingang em es-
pacos da bacia do Lago Guaiba (Freitas, 2005). Além das oficinas de arte-ceramica, o Projeto
Kaingang de Sustentabilidade direcionou aos kaingang de Fag Nhin/Lomba do Pinheiro um
conjunto de outras 10 oficinas, entre as quais Técnicas Construtivas e Costura, bem como
uma série de obras de infra-estrutura voltadas a sua territorializagao.

¢ Com recursos do Governo Basco e Diputacién Bizkaia/Bilbao
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de Castro Freitas’ e acompanhamento da arquiteta Cristina Casado Alonso®.
Através desse convénio foram direcionados recursos puablicos municipais
e internacionais para uma série de agdes de carater indigenista voltadas a
territorializagao de familias kaingang no bairro Lomba do Pinheiro, processo
vinculado a organizagao sociopolitica da coletividade Fag Nhin®.

Desde a etapa de planejamento, todas as agdes do Projeto Kaingang
de Sustentabilidade pautaram-se pelo principio da transversalizagao das
politicas publicas de cardter indigenista no municipio, com a meta de
articular as a¢des em curso nas diferentes secretarias e departamentos
municipais, de modo a envolver e impactar o conjunto das estruturas
administrativas com o paradigma da diferenga e das especificidades
proprias das populagoes indigenas vivendo na cidade de Porto Alegre. Tal
articulagao e esforgo foram possiveis a partir de uma coordenagao com
centralidade de gestao na estrutura administrativa do Nicleo de Politicas
Pablicas para Povos Indigenas/NPPPI, mas cuja atuagdo promovia a
formagao de autonomias gestoras nas demais unidades administrativas

parceiras, capilarizando o projeto em todo o executivo municipal.

Aluz desse principio de transversalidade, o planejamento das oficinas
de arte-cerdmica previstas no Projeto Kaingang de Sustentabilidade
partiu de um diagnéstico de experiéncias em arte-educacao em curso no
municipio de Porto Alegre, as quais pudessem ser postas em didlogo com
as demais agoes do projeto voltadas a coletividade kaingang Fig Nhin/

Lomba do Pinheiro.

No ambito deste diagnéstico, o projeto politico-pedagégico da
Escola Porto Alegre/EPA/SMED foi reconhecido como de elevado

7Entao coordenadora do NPPPI/SMDHSU

¥ Arquiteta basca representante da Fundagdo Paz y Solidaridad de Euskadi

? As familias kaingang que atualmente se articulam na coletividade Fag Nhin, até o ano de 2003
viviam em 4reas descontinuas na malha urbana de Porto Alegre (Freitas, 2008). O referido
convénio possibilitou, entre 2003 e 2006, a edificagio de obras de infra-estrutura em uma
drea de 5,6 hectares, localizada no quilémetro 25 da estrada Jodo de Oliveira Remido, bairro
Lomba do Pinheiro, desapropriada pelo executivo municipal de Porto Alegre por utilidade
publica, especificamente para a territorializacao de familias kaingang. Com os recursos do
convénio foram construidas 23 casas, uma escola, duas unidades de satide e um centro cultu-
ral, constituindo a primeira drea municipal reservada para populacdes indigenas no municipio.
Trata-se de um projeto que permitiu articular as primeiras politicas de cunho indigenista em

esfera municipal em Porto Alegre.
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potencial para a qualificagao das oficinas de ceramica previstas no Projeto
Kaingang de Sustentabilidade. Centrada em espagos curriculares pautados
pela arte-educagao, nesta escola criangas e jovens em situagao de rua
participam de atividades educacionais a partir do exercicio das técnicas
de jardinagem, papel artesanal e cerdmica. Uma série de reunides da
coordenacao do Projeto Kaingang de Sustentabilidade/NPPPI/SMDHSU
com a equipe de arte-educadores da EPA/SMED, mediadas pela sua
entdo diretora professora Marcia Gil, e com participagao dos kaingang
da ng Nbin/Lomba do Pinheiro, resultaram no planejamento de um
circuito de oficinas organizadas em quatro mdédulos: Sensibilizagao,
Aperfeicoamento, Criacao e Sustentabilidade. Além da EPA/SMED,
a realizagdo das oficinas de arte-ceramica para os kaingang envolveu a
participacao do Departamento Municipal de Aguas e Esgotos/DMAE,
que garantiu o transporte para deslocamento dos indigenas e educadores
entre a escola e a terra indigena kaingang da Lomba do Pinheiro, sob
coordenagao do NPPPI/SMDHSU.

Ministradas por professores e jovens artesaos estudantes da EPA/
SMED, dirigidas a criangas, jovens e adultos indigenas da coletividade Fag
Nbin/Lomba do Pinheiro, as oficinas de arte-cerimica tinham o duplo
objetivo de revitalizar e valorizar o repertério de conhecimentos e técnicas
tradicionais de produgdo de objetos em ceramica, préprios dos kaingang,
e colocd-los em didlogo intercultural com o repertério de conhecimentos
e técnicas académicas aportados pela escola. Teve relevante papel de
mediagdo nesse processo de interculturalidade o professor bilingue da
escola Fag Nhin, Zaqueu Key Claudino e a professora Maria Aparecida
da Costa Rodrigues, da EPA.

Em dezembro de 2006, concluidas todas as etapas do Projeto
Kaingang de Sustentabilidade e encerrado o convénio internacional
responsavel pelo fomento das agdes, a coordenagio do NPPPI juntamente
coma EPA/SMED se depararam com uma situagao que exigiu a formulagao
de novas estratégias para a continuidade do trabalho desenvolvido junto

aos Kaingang em Porto Alegre.

Ocorreu que os kaingang cuja territorialidade se articulava ao
reconhecimento e ocupagao das por¢oes de terras altas situadas na sub-

bacia hidrogrifica do arroio do Osso, Morro do Osso, afluente da bacia
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do Guaiba, Porto Alegre, haviam localizado uma série de fragmentos
ceramicos e liticos associados a Tradicao Arqueoldgica Taquara. Instigados
por estes objetos relativos a vida de seus antepassados nos territérios por
eles entao ocupados, e conhecendo o projeto que vinha sendo desenvolvido
pelo NPPPI em parceira com a EPA/SMED, os kaingang da coletividade
Tupé pén/Morro do Osso, na pessoa de Francisco Rokdg dos Santos,

manifestaram sua intengo de fazer cerimica.

Uma rica memoria coletiva acerca das técnicas, formas e processos
produtivos de objetos cerdmicos na tradigao kaingang foi organizada
em narrativas enunciadas por Francisco ROkdg dos Santos, uma delas

integrante da coletinea de textos reproduzidos no corpo deste artigo.

O reconhecimento territorial das por¢oes de terras altas da sub-
bacia do arroio do Osso como “terra de seus av6s”, a partir do encontro
com 0s fragmentos ceramicos arqueolégicos, ressigniﬁcou O processo
de reivindicagio de reconhecimento do Morro do Osso como terra
tradicionalmente ocupada pelos kaingang de Tupé pén/Morro do Osso.
Para Francisco, a busca pelas varzeas dessa bacia hidrogréfica, na intensao
de localizar o barro com que estes “av6s” haviam confeccionado suas
ku/erﬂg/panelas e iové/pratos redimensionou a perspectiva que até
entio havia orientado as oficinas de arte-ceramica, abarcando uma forte

dimensio socioambiental.

A firme proposi¢ao dos Kaingang de Tupé pén/Morro do Osso de
vivenciar a pratica cerdmica levou o NPPPI/SMDHSU, em parceria com
a EPA/SMED e DMAE, a elaborar uma proposta de continuidade das
oficinas, através de um projeto préprio, que por formulacao de Francisco
Rokag dos Santos foi denominado Projeto “Fazendo Cerdmica Hoje como
Nossos Avés” (Gohor hanja tiri ég jog si ag rikén).

Do ponto de vista tedrico-metodolégico, o Projeto “Fazendo
Ceramica Hoje como Nossos Avés” (Gohor hanja iri ég jdg si ag
rikén) em sua dimensdo socioambiental teve por fundamento o didlogo
intercultural entre as perspectivas etnolégicas kaingang, protagonizadas
por Francisco Rokdg dos Santos, com os estudos de Ana Elisa de Castro
Freitas/NPPPI acerca das territorialidades kaingang na bacia do Lago
Guaiba (Freitas, 2005), as pesquisas de Adela Bélsamo Armando/EPA

envolvendo o reconhecimento de solos com potencial cerdmico na bacia
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hidrografica do rio Gravatai, mediadas pelos processos arte-educativos
aportados pelos educadores Maria Aparecida da Costa Rodrigues/EPA e
Carlos José Bertolazzi/EPA.

E fundamental reconhecer que os novos sentidos aportados pela
perspectiva kaingang de Tupé pén ampliou o objetivo original das oficinas
formuladas em 2006 junto a coletividade kaingang Fag Nhin. Antes
fortemente voltadas a diversificagao da produgdo artesanal e fomento a
sustentabilidade, as oficinas cerdmicas formuladas no Projeto “Fazendo
Ceramica Hoje como Nossos Avés” (Gohor hanja tiri ég jdg si ag rikén), ao
longo dos anos de 2007 em diante, passaram a assumir uma nova dimensao
simbdlica, ontolégica, territorial e socioambiental, na qual presente/Uri e
passado/Wixi se confundem no reconhecimento pelos kaingang de Tupé
pén/Morro do Osso dos ambientes e técnicas produtivas vivenciados por

seus antepassados “avos”.

O primeiro conjunto de reflexdes fruto desta experiéncia foi
sistematizado na publicagao da cartilha bilingue “Fazendo Ceramica Hoje
como Nossos Avés” (Gohor hanja iiri ég jég si ag rikén), com tradugao
de Francisco Rokdg dos Santos (Balsamo et alli, 2008). Tendo em vista
que esta publicagao ja se encontra esgotada, optou-se pela reprodugao de
parte dos textos nela publicados, visando resgatar a meméria da origem

do projeto e estimular a continuidade do mesmo.

b
=!+l Fazendo Ceramica Hoje como Nossos Avos

Gohor hanja tri &2 jog s ag rikén
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Figura 1- Capa da cartilha bilingue
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A Ceramica sempre existiu'

Fog ag ég ga kri kage min kj, Kanhgdg ag tj gohor han ti ser,
Kanhgdg ag nj 1i ja si mi, fag kar ag kukri kar pénky, gohor ty. Ky fog
ag pi ég kdm gohor han ti, kar pi kukrii ty kyfé ja tig vésa, hara ég ty
Kanhgdg tj pén ky, kar ég ki ég véjen koj fa ti. Gohor hanja iingré ag tj ga
kiim ti, ag gohor tuj én venja, ju itétd fag ty gobor krdnhman ky tj néni
hynhan ti. Ky ser iingré ag ty pi ja vanh mii ti, i té td fag tj pi hanja, tj
gohor ugprﬁnjﬂ.Ungré kar qitétd, vi ror kar rdtéj.Kamé kar kanhrukré
1y jag mré rag vanh ti. Inh mj tj hd ti sa ga tj inh kukri, inh pénky.
Kar néndi i hanja, ég jog si ag kom. Eg ga mdg kri nénii han fi si tag tj
kdjatun kj nj, égmy hd tj tig, ég gohor han mam miin kj, ég to jén ja.

Quando os brancos chegaram no Brasil, j& existiam as fibricas de
cerdmica indigena, locais onde nossos antepassados, homens e mulheres,
faziam kukrlg/panelas, iové/pratos de barro. Nessa época, aqui nio
existiam as fibricas dos brancos, nem panelas de ferro, mas nés, indios,
tinhamos nossas vasilhas onde cozinhdvamos e comfamos nossas comidas.
Para fazer a cerdmica, os homens cavavam buracos bem fundos para
buscar a argila boa, no fundo da terra, enquanto as mulheres amassavam
o barro e faziam as vasilhas. Depois, os homens buscavam a lenha na mata
e as mulheres faziam o fogo, para queimar as pecas. Os dois, homens
e mulheres, das duas marcas, kamé e kairukré, trabalhavam juntos. Para
mim ¢ uma grande alegria voltar a fazer os trabalhos com barro para
meu préprio uso, como nossos avés faziam. Em todo o nosso territério
brasileiro, essa pritica foi esquecida, e ¢ uma alegria para nés, os Kaingang
do sul, estarmos retomando e voltando a fazer a cerimica e obter dela a

nossa sustentabilidade.

' Francisco Rokdg dos Santos in Balsamo et allf (2008).
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Os Kaingang e a ceramica: aspectos etnohistoricos'

A Tradicao Arqueolégica Taquara e suas distintas fases" (Guatambu,
Taquara, Cai, Erveiras, Xaxim, Guabiju, Taquarugu e Girud) integra
vestigios da cultura material relacionada diretamente aos ancestrais dos

Kaingang e Xokleng (Jé Meridionais) contemporaneos.

Os sitios da tradigdo arqueolégica Taquara sao identificados por
um padrdo de pegas ceramicas e obras de engenharia de terra: “(...) casas
subterraneas, galerias nas encostas dos morros, taipas fechando espagos a
semelhanga de fortificagdes, terragos de terra e pedra, além de monticulos
mortudrios ¢/ou cerimoniais.” (Schmitz & Becker, 1991, p. 252).

Especificamente na Bacia Hidrogrifica do Lago Guaiba, o
arquedlogo Francisco Noelli e colaboradores (1994) localizaram, num
raio de 200 km a partir de Porto Alegre, sitios associados as seguintes
tradigoes arqueoldgicas: Tradigdo Umbu (+- 9.000 A.P); Tradigao
Humaitd (+- 6.600 A.P); Tradigao Vieira (+- 1.800 A.P); Tradicio
Guarani (+- 1.800 A.P); Tradigao Taquara (+- 1600 A.P). Estes dados
sao demonstrativos de que a regidgo em que se assenta a cidade de Porto
Alegre integra territérios tradicionais indigenas hd pelo menos 9.000 anos

antes do presente (Freitas, 2005).

Considerando a meméria coletiva kaingang, a arte-ceramica integra
o repertério das préticas tradicionais deste povo indigena, embora nos
dias atuais sua expressao esteja restrita ou mesmo ausente na maioria
das comunidades. Este fato se deve em grande parte a contingéncia

histérica vivenciada pelos kaingang, que foram gradativamente perdendo

"' Ana Elisa de Castro Freitas e Luis Fernando Caldas Fagundes in Balsamo et alli (2008).

" De acordo com Schmitz & Becker (1991, p. 256): “Os arquedlogos, para melhor poderem
manipular 0s seus materiais, usam termos proprios, alguns dos quais ¢ preciso Cxplicitar. Sttio,
para eles, ¢ um lugar onde aparecem restos de ocupagio humana; pode ser um aglomerado de
casas subterrdneas com seus acompanhantes, taperas de chogas de palha, acampamentos em
abrigos rochosos, sambaquis, etc. Fases denominam conjuntos de materiais com caracteristicas
semelhantes (ceramicas, artefatos de pedra ou osso, gravagdes ou pinturas em rochas) e que
mantém as caracteristicas, isoladas como diagnésticas, dentro de um espago e tempo reduzidos;
mal comparando, abrangeriam o espago ¢ o tempo de uma tribo indigena. Tradigées sao con-
juntos maiores de materiais com caracteristicas semelhantes, reunindo em geral diversas fases
e que mantém as caracteristicas, isoladas como diagnésticas, dentro de um tempo (e espago)

mais amplos; mal comparando, abrangeriam o espaco e o tempo de uma ‘nacio’ indigena.”
plos; P > g Pag p G i
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0 acesso aos espagos de virzea dos rios, onde os barros ceramicos sao
mais abundantes, ficando restritos a dreas pequenas situadas préximas
as florestas e cabeceiras das bacias hidrogréficas. Esta condigao sécio-
ambiental e colonial acabou constrangendo as possibilidades de expressao
da cultura material kaingang", resultando em padrées de artesanato mais
intensamente produzidos — como ¢ o caso do artesanato com fibras
vegetais de cipd/trepadeiras e taquaras/gramineas — em detrimento de

outros padrf)es que se tornam menos frequentes — como a ceramica.

Como outras sociedades J&, os Kaingang pensam o mundo organizado
em duas metades cosmoldgicas, socioldgicas, exogimicas, assimétricas,
complementares nas quais classificam fenémenos da natureza, seres, coisas,
ideias, conhecimentos, pessoas — a metade Kamé e a metade Kairukré. No
pensamento kaingang, a fertilidade do mundo depende da relacio entre
Kamé e Kairukré, relagao esta que se desdobra, em termos mitolégicos, na
saga dos herdis Kamé e Kairukré que encenam a criagdo do mundo. A Kamé
estao associados seres e coisas de formas alongadas, assim como os atributos
de persisténcia, perfeigao, duragdo; Kairukré, relaciona-se a criacao de
seres e coisas de formas redondas, circulares, e aos atributos de iniciativa,
pioneirismo, ao inicio das coisas.

Nos termos do intelectual kaingang Zaqueu Claudino,

Em tempos primevos, eram dois os sdis que
existiam, o que implicava a auséncia da noite,
do orvalho, da 4dgua e, como consequéncia, a
impossibilidade de multiplicacao das plantas, das
pessoas, dos rios... da vida como um todo. Mas,
transcorrida uma briga entre os dois, um deles, o sol
vencedor, vazou os olhos do outro, o sol perdedor.
Este, enfraquecido, transformou-se em lua, dando
inicio a noite e aos ventos para refrescar a Terra.
Em sua origem, portanto, sol e lua (ex-sol) sao o
mesmo ser. O dia/sol e a lua/noite complementam
o mundo, permitindo a existéncia da vida, pois a

fertilidade vem da oposicao e complementaridade

" Sobre este tema, ver: Freitas (2005), tese de doutorado que aborda o processo de fabricagao
de cestarias em cip6 pelos kaingang na Bacia Hidrogréfica do Lago Guaiba e Fagundes e Farias
(2012), livro recentemente publicado pela FUNAI, com apoio do NPPPI/SMDHSU/PMPA.
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de tudo que existe. Apds a luta entre os sdis,
Kajru (Lua) ndo queria mais proteger e ajudar os
humanos Kaingang, porém Kamé The solicitou que
permanecesse cuidando de nossos antigos. Kamé nos
protegia de dia, e Kajru, a noite. Kajru, no entanto,
sentiu muita dor pelo ferimento em seu olho e pela
solidao, pois estava sem seu parceiro para consold-
lo. £ por esse motivo que, ao alvorecer, molhamos
nossos pés nas gramas, no orvalho do amanhecer
— nas ldgrimas de Kajru — confortando-nos. O que o
Sol seca durante o dia, a Lua revive a noite para os

Kaingang (Claudino, 2012, p.12).

Na cultura material, o principio do dualismo Kamé e Kairukré se
traduz em pegas artesanais definidas por tracos de marca comprida (rd téi),
associadas a metade Kamé, e a pegas de tragos redondos (rd ror), associadas
a metade Kairukré. Esses tracados em cestarias e outros objetos, trazidos
desde tempos imemoriais, expressando a matriz etnolégica referente as
metades cosmoldgicas complementares.

Os povos indigenas cujos territérios imemoriais abrangem a regiao
socioambiental do Lago Guaiba, conhecem, classificam e utilizam esta
diversidade de solos na fabricacao de potes, vasilhas, objetos ceramicos,

ha pelo menos 2.000 anos antes do presente.

Os Kaingang, povo Jé cujas unidades domésticas se situam
tradicionalmente nas terras altas das bacias hidrograficas, junto as nascentes
de arroios e rios, historicamente buscam nas vérzeas e planicies de seus
territérios os barros para fazer ceramica. Fruto da perda gradativa do acesso
as planicies e virzeas de seus territérios, os kaingang contemporaneos
reduziram muito a produgao de arte-cerdmica. Entretanto, preservam um
fantdstico conhecimento das classes de solos e das técnicas para beneficia-
los em arte (Balsamo et alli, 2008).

Caminhos para uma episteme autoctone

O projeto “Fazendo Cerdmica Hoje como nossos Avés” (Gohor hanja
iriégjdgsiagrikén) fomentou o encontro intercultural entre conhecimentos

e técnicas de matriz académica — aportados pelas oficinas - com as técnicas
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e grafismos kaingang empregados por seus “avés” no passado, revitalizando
g gang empreg. p p )

o pensar e fazer ceramica na atualidade deste povo indigena.

Os participantes indigenas das oficinas do projeto pertenciam
a diferentes faixas etdrias, de criangas a idosos, o que possibilitou um

processo inter-geracional de circulacao de saberes.

Ao longo dos anos de sua realizagdo, muitos frutos podem ser
visualizados. Além dos processos ricamente vivenciados pelas coletividades
kaingang, o impacto deste projeto abarca todas as esferas administrativas
municipais que a ele estio vinculadas, de modo especial a Escola Porto
Alegre/EPA/SMED e o Nicleo de Politicas Pablicas para Povos Indigenas/
NPPPI/SMDHSU. Ministradas com participagao de jovens monitores alunos
da EPA, as oficinas de arte-cerdmica contribuiram para a qualificacio desses
jovens artesdos,introduzindo uma nova sensibilidade as diferengas culturais,

valorizando, aplicando e socializando saberes e técnicas em ceramica.

O projeto incluiu a realizacao de visitas aos acervos arqueolégicos
e etnograficos de museus e o mapeamento dos solos argilosos na Bacia
do Lago Guaiba, com vistas ao uso sustentavel dos recursos naturais e a

multiplicagdo das préticas em ceramica entre os grupos indigenas locais.

No ambito do projeto, investiu-se na divulgagao e valorizagao da arte
kaingang em Porto Alegre. Inaugurada com a publicago da cartilha bilingue
“Fazendo Cerdmica Hoje como Nossos Avés (Gobor hanja tiri ég jog si ag
rikén)” em 2008, esta iniciativa de divulgagdo, valorizagio e reconhecimento
da cultura material e da arte kaingang resultou na aquisi¢ao, em 2011, de 33
pecas de arte-ceramica produzidas nas oficinas por artesaos kaingang, que
integram o acervo do NPPPI, por meio do projeto “Valorizagao da Cultura

Material Indigena da Bacia Hidrografica do Lago Guaiba”.
Em 2011, houve aquisi¢ao e doagao de parte da FUNAI de um forno

a gas, escolhido com assessoria técnica dos arte-educadores e ceramistas
da EPA. A introdugao dessa nova tecnologia possibilitou o deslocamento
do processo produtivo da escola para a terra indigena, buscando conferir

maior autonomia aos kaingang.

De acordo com o relato das arte-educadoras da EPA/SMED, o
processo intercultural vivenciado nas oficinas incluiu a aprendizagem
indigena por meio de um jogo de espelhos em que o universo adulto

inspira o universo da crianga (Bergamaschi & Gomes, 2012).
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Em sintese, o projeto “Fazendo Cerdmica Hoje como Nossos
AV6s” (Gohor hanja iri ég jog si ag rikén) jogou luz sobre uma série de
conhecimentos kaingang relacionados a unidades da paisagem as quais estes
indigenas perderam historicamente o acesso, no curso do processo colonial,
especialmente vérzeas e planicies. Tais conhecimentos foram re-oxigenados
no processo de mapeamento das argilas da bacia do Lago Guaiba com
potencial para a produgdo de arte-cerdmica. Igualmente foram instigados
pelo re-encontro dos kaingang com os artefatos arqueolégicos localizados
nas terras altas da bacia do arroio do Osso e que, simbolicamente,
associaram a seus “avés”. Os padrdes iconograficos dos vestigios ceramicos
arqueolégicos, por fim, inspiraram a re-inscrigao e experimentagao técnica

sendo reproduzidos em novas pegas de arte-ceramica.

Esta experiéncia de educacao intercultural confere um sentido
préprio aos termos dos artigos 215 e 216 da Constituigao Federal do
Brasil, ao tratar dos direitos culturais e associd-los as formas de expressdo e

aos modos de criar, fazer e viver.

Este processo de efervescéncia revela, nos termos de Michel Foucault
(1997), uma dimensao de episteme. Para além de uma techné, a episteme para
Foucault ¢ tida como um espago historicamente situado, onde o conjunto
dos enunciados refere a territérios empiricos, constituindo o objeto de

um conhecimento positivo nao-cientifico.

Para além de uma visio iconoclasta que ressalta as figuras de
um passado remoto, ou da idéia de um indio genérico, re-oxigena a
possibilidade de uma episteme autdctone onde a temporalidade assume a
forma circular, na qual Uri/presente ¢ o préprio Waxi/passado atualizado

(Mota et dlii, 2000).

Fazer a arqueologia dessa episteme implica em decifrar os sistemas
classificatérios mantidos por tais enunciados, aventura que estd ainda por

fazer no exercicio intercultural em Porto Alegre.
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Cadernetas de Saude do Jovem
e da Jovem Kaingang: construindo
o dialogo entre a biomedicina
e a medicina tradicional kaingang

Ignez Maria Serpa Ramminger

presente artigo objetiva relatar o processo de elaboragao
e execucao das cadernetas de satide do jovem e da jovem
kaingang realizado no ambito da Secretaria Municipal de
Satde de Porto Alegre. O desenvolvimento do projeto dessas cadernetas
de satide mostrou-se ser um processo ousado e desafiador, pois demandou
disposicao a escuta e abertura ao dialogo para com a diferenga, tanto
por parte dos representantes vinculadas ao setor saide, como pelos

representantes da etnia kaingang.

Contexto

Em dezembro de 2009, a Comissao Intergestora Bipartite'/RS,
através da resolugao n°382/09, aprovou o Plano de Acao da Secretaria
Municipal de Satide de Porto Alegre para aplicagao dos recursos financeiros
do Componente para Qualificagao da Gestao do SUS — ParticipaSUS,
no valor de R$ 200.000,00. Deste montante, R$ 50.000,00 destinava-
se a confeccdo de material informativo que envolvesse informagées em
saude para populacoes vulnerdveis (populacao negra, povos indigenas,
idosos e populacao prisional). No inicio de 2011, o Conselho Municipal

de Satde aprovou a mesma proposta e determinou a criagio de um

""Trata-se de uma comissdao permanente composta pela secretaria estadual de satde ¢ secre-
tarias municipais de satde, que tem como uma de suas principais funcoes, deliberar sobre a

utilizagdo de recursos federais (Ministério da Satide) pelos municipios.
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grupo de trabalho constituido por técnicos e representantes do controle
social para discutir os projetos. Muito embora o montante de recursos
tenha sido irrisério, essa aprovagao nos autorizou a dar pontapé inicial
para o desenvolvimento de um projeto ousado e desafiador, qual seja a
elaboragao das Cadernetas de Satide destinadas aos jovens Kaingang na
faixa etdria entre 10 anos e 19 anos. Ap6s a aprovacao desse projeto pelo
referido grupo de trabalho, montamos a equipe técnica executora que
contou com a coordenadora da Area Técnica Atengdo a Satde dos Povos
Indfgenas/CGAPSES/SMS, Ignez Maria Serpa Ramminger, coordenador
da Area Técnica Atengio a Sadde da Crianga e Adolescente/CGAPSES/
SMS, Carlos Oscar Kieling e dois indigenas pertencentes a etnia kaingang,
Gilmar Fagveja Claudino, enfermeiro e Joao Fortes, professor bilingue,
ambos consultores do projeto ParticipaSUS segmento Povos Indigenas/

SMS/PMPA.

Reflexao inicial

Em primeiro lugar, é conveniente recordarmos que as conquistas
de direitos dos povos indigenas vém de longa data num processo lento,

mas continuo; no setor satide houve alguns avangos, entre os quais:

* aConstitui¢do Federal de 1988 determinou o reconhecimento
e respeito as organizagoes socioculturais dos povos indigenas,
assegurando-lhes a capacidade civil plena acabando com a
instituicao da tutela (Capitulo VIII, Artigo 231);

®* a Lei n° 9836, de 23 de setembro de 1999, estabeleceu o
Subsistema de Atengdao a Satide da Populagio Indigena no

ambito do Sistema Unico de Satde; e

® aPortarian®254/GM, de 31 de janciro de 2002, criou a Politica

Nacional de Atengao a Satde dos Povos Indigenas.

A Politica Nacional de Atengao a Satde dos Povos Indigenas
(PNSPI) visa garantir aos povos indigenas o acesso da atengao integral
a satde segundo os principios e diretrizes do Sistema Unico de Satde,
contemplando a diversidade social e cultural, bem como, reconhecendo a
eficicia de sua medicina e o direito desses povos a sua cultura (Fundagao
Nacional de Saude, 2002).
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Nessa l6gica devemos considerar que os sistemas tradicionais
indigenas de satide abordam o processo satide-doenga através de ritos
espirituais que procuram harmonizar as comunidades dos diferentes
seres materiais e imateriais. Segundo a Organizagdo Mundial de Satde,
essas préticas e concepgoes possuem eficicias empirica e simbdlica.
Portanto, a melhoria do estado de saide dos povos indigenas nao ocorre
pela simples transferéncia para eles de conhecimentos e tecnologias da
biomedicina, considerando-os como receptores passivos, despossuidos de
saberes e praticas ligadas ao processo satide-doenga. O reconhecimento
da diversidade social e cultural dos povos indigenas, bem como a
consideracio e o respeito dos seus sistemas tradicionais de sadde, sao
imprescindiveis para a execugdo de agdes e projetos de recuperagao,

prevencao e educagao em satde nas aldeias.

Em segundo lugar, para compreendermos um pouco mais as
diferencas existentes entre as culturas indigenas e nao indigenas, os
antropélogos nos apontam que a cultura hegeménica é eurocentrada e nela
existe a dicotomia natureza-cultura, assim como existe a separagao entre
natureza e sociedade. Nessa légica, chamada de naturalismo por Philippe
Descola, existe uma separagao ontoldgica e cosmoldgica entre os humanos
€ 0s outros seres existentes. Para os povos indigenas €ssa separagao entre
natureza e cultura ndo faz o menor sentido. Estes dominios dos cosmos
(humanos e nio humanos) sio percebidos como intercambidveis e
interdependentes. Nao existe separagao entre humanos, demais animais,
plantas e seres inanimados. Todos fazem parte de um tinico cosmos. Todos
sdo pessoas e entre elas ndo ha separagdo, mas pontos de vista distintos e
gradagoes. O ser humano estaria num grau mais alto de humanidade, mas
um animal também apresenta subjetividade, humanidade, cultura, em
uma palavra, alma. Sdo portanto ontologias animistas ou perspectivistas

(SILVA, 2011).

Nas palavras de um dos indigenas co-autores da Caderneta de Satde

do Jovem Kaingang e da Caderneta de Satde da Jovem Kaingang:

No mundo kaingang, o homem e natureza sio
inseparédveis, vivem uma comunhio de amparo

mutuo e de integragdo a partir do respeito e da
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reveréncia. Na dupla vivéncia do homem com a
natureza, os kaingangs ndo véem separagao, fazem
invocagGes, saudagbes a natureza especialmente
as arvores e aos seres ancestrais. Os seres vivos
ancestrais por sua vez lhe dao sinais que apontam
caminhos através de trovées, dos sons das dguas,
dos ventos, dos animais e dos espiritos. Os
kaingangs acreditam que as arvores e os animais
sdo espiritos que foram pessoas, que viveram
neste mundo anteriormente e que agora vivem
nesta forma de vida e ¢ por isso que merecem
0 nosso respeito e a nossa atencio em todos
os aspectos. E é por essa razio que o kaingang
para colher qualquer material na natureza para
confeccionar artesanato ou preparar um chd,
tem o dever de pedir licenca para a natureza em
qualquer circunstincia como sinal de respeito e
consideracdo. As comunidades kaingang vivem
em organizagdes, chamado pelos antropélogos
de “dualidade cosmolégica”, que é Kamé e Kairt
e entorno desta dualidade, estio o processo
da vivéncia comunitéria, as leis, as comidas, a
religido, divisao de atividades didrias, e os outros
procedimentos como critérios para casamentos,

por exemplo. Jodo Fortes.

Tendo em vista ser essa complementaridade com juncao dos
contrarios, da existéncia lado a lado das marcas Kamé e Kaird, central
no discurso kaingang, incorporamos na construgao de nosso projeto esta
concepgao cosmoldgica. A escolha de consultores indigenas para compor
a equipe de elaboragao das cadernetas contemplou esta l6gica, ou seja,

um consultor contratado pertencente a marca Kamé e o outro, Kairi.

Em terceiro lugar, nosso principal objetivo ao pensarmos o
desenvolvimento de uma caderneta de satide destinada aos jovens kaingang
foi contemplar a politica do respeito ao sistema de medicina tradicional

kaingang; aos conhecimentos, ambientes e especialistas a ela vinculados.

? Jodo Fortes atua como Assessor de Educagio Escolar Indigena/SEDUC/RS.
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Esse principio da politica do respeito, trazido nos Encontros dos Kujas’,
trata-se de reconhecer a necessidade de estabelecer novas diplomacias nas

relagoes entre o Estado e os povos indigenas.

Nos anos de 2006, 2007 e 2010, os Kaingang da Comunidade
do Morro do Osso promoveram trés grandes encontros do Kujas, cujo
desafio era reunir o mundo kaingang em torno de homens e mulheres
reconhecidos enquanto detentores de saberes e préticas que os legitimam
como protagonistas de instituigoes associadas a uma ciéncia milenar, ao
que se tém denominado “medicina tradicional kaingang”. Em termos
bem gerais, trata-se de um sistema médico xamanico, nos quais doenga e
satde fazem parte de um sistema cosmoldgico e os fatores fisicos, sociais
e espirituais interagem no processo satde/doenca, ou seja, um sistema
baseado em principios epistemoldgicos bastantes distintos da biomedicina

(LANGDON, 2001).

Como disse Pedro Kuremdg Sales, enfermeiro kaingang, da Terra

Indigena (TI) de Guarita, participante do II Encontro dos Kujas:

Nosso encontro serviu pra nés trazermos de volta
a forga espiritual... os nossos conhecimentos, sao
conhecimentos de antes da colonizacdo branca
chegar. Sao conhecimentos milenares de educagao,
de sadde, do uso da medicina tradicional. A
medicina tradicional ¢ a nossa referéncia. E nela
que estd a esséncia da nossa vida. Nés nao ficamos
tristes nesse encontro, nés sempre ficamos
alegres. Alegres com nossos jambré*, nossos kakrd
... quando a gente conversa, parece que a gente
renova o espirito. Eu vi que na nossa cultura nao

existe tristeza, ndo existe depressao, nao existe

> S0 encontros da medicina tradicional kaingang que reunem liderangas politico-espiritual-
-pedagégicas kaingang: Kujds/xamas, péin/rezadores, péi mbang/caciques, pdi/liderangas politi-
co-cerimoniais, wén ten-tdn fdg unbrég nir guéi fon fag-tdr/parteiras tradicionais, won déin fén-
-fdg/cozinheiras indigenas, professores bilingiies, agentes indigenas de satde e wanh-wuntar/
dangadores-guerreiros de vérias comunidades kaingang que vivem no Rio Grande do Sul.

*No dualismo cosmolégico kaingang, os jambré sio homens pertencentes a metades tribais
opostas, sendo um kamé e outro kairu. Conforme a posigao de geragao que ocupem um em
relagio ao outro, os jambré podem ser: cunhados, sogro-genro e tio-filho-da-irma. Um sogro

chama a seu genro de jambré si e ¢ chamado por ele de kakra.
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mégoa, porque eu protejo meu jambré, eu tenho
que cuidar do meu jambré, de meu rengré, do meu
kakrd, da ma e principalmente da filha dela que é
minha esposa (Freitas, 2008).

O dialogo que ora relatamos busca responder as demandas oriundas
dos Encontros dos Kuja, que nos apontam caminhos a serem trilhados
para a consolidagao de politicas publicas que efetivem os direitos
consuetudindrios indigenas num cendrio de respeito as diferencas. Afinal,
se a referéncia da vida kaingang estd na sua medicina tradicional, nada mais
légico do que dialogar com estas tradigGes para constituir instrumentos

mais efetivos de atengao integral a satide desse povo indigena.

Construindo

No inicio de nosso processo nos deparamos com uma primeira
dificuldade, pois na cultura kaingang nao existe o conceito ¢/ou palavra
adolescente. Para essa cultura “somos criancas ou adultos”. Por outro
lado o Ministério da Satde segue a convencao elaborada pela Organizagao
Mundial da Satde que delimita o periodo entre 10 e 19 anos, 11 meses
e 29 dias de idade como adolescéncia, ¢ o periodo entre 15 e 24 anos
como juventude. E adota ainda o termo “pessoas jovens” para se referir
ao conjunto de adolescentes e jovens, ou seja, a faixa etaria compreendida
entre 10 e 24 anos. Diante desse primeiro impasse, em dialogo, optamos
por utilizar o conceito de “pessoas jovens” ou, simplesmente, JOVEM
KAINGANG para a faixa etdria entre 10 e 20 anos.

A promogao da satude de jovens nio se faz sem que haja fortes
lagos intersetoriais, por meio da abertura de canais de dialogo entre o
setor saide e a participagao de outros setores. Pois as necessidades de
saide ampliada, desse povo ultrapassam as agoes do setor satde, sendo
de fundamental relevincia colaboragio principalmente da prépria
comunidade, especialmente das pessoas jovens e suas familias, no
planejamento de agoes.

A participagao dos jovens na construgao do processo de promogao
da satde ¢ de suma importancia para que se envolvam e estejam atentos

para com sua satde e apéiem o trabalho da equipe responsavel. De acordo
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com o Ministério da Satde: “Produzir satide com adolescentes ¢ jovens é
trazé-los para o centro do processo como sujeitos de direitos” (Ministério
da Satde, 2010, p.79). Dai porque as atividades grupais de Educagao em
Satde sao mais indicadas, nessa faixa etdria, sem esquecer as diferengas

culturais e a importancia do atendimento individual.

Nesse sentido, antes de iniciarmos a elaboragio do texto das
cadernetas discutimos alguns pontos conceituais procurando responder
as seguintes perguntas: qual a importancia das cadernetas? e qual seria o

uso das mesmas?

A implantacao das Cadernetas de Satde do Jovem e da Jovem
Kaingang nas unidades basicas de satde ¢ um instrumento de apoio
aos profissionais no relacionamento com esse povo, favorecendo o
desenvolvimento de atividades grupais nas agdes de educagao em satde.
Nas cadernetas, os profissionais de satide anotam procedimentos de

prevencao a satide, bem como o desenvolvimento fisico do(da) jovem.

As cadernetas também sao instrumentos pedagdgicos de apoio a
educagdo em satide nas escolas indigenas. Elas atuam como catalisadores
em um trabalho intersetorial: saide e educagio. Dependendo da forma
como forem empregadas, podem ser instrumento potente no fomento a

participacao dos jovens como sujeitos de direitos.

Figura 1 - Capas da Caderneta de Satde da Jovem Kaingang
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As cadernetas tiveram como base as Cadernetas de Satde do
Adolescente e da Adolescente elaboradas pela Secretaria de Atengdo a
Satde do Ministério da Satide e a medicina tradicional kaingang. Assim,
os textos das cadernetas sao o resultado do esforgo conjunto de promover
o didlogo entre os conhecimentos da medicina ocidental e da medicina

tradicional kaingang.

Nosso cronograma de execugao do projeto englobou quatro meses,
de dezembro de 2011 a marco de 2012. Ao longo desse processo,
realizamos vérias entrevistas com os mais velhos das aldeias kaingang
da Lomba do Pinheiro e da reserva de Guarita sobre conhecimentos da
medicina tradicional e alimentagao kaingang. Tivemos também o cuidado
de ouvir a opiniao dos mais velhos sobre o qué deveria permanecer ou ser
excluido nos contetdos das cadernetas. Através desta dinAmica buscamos

promover o didlogo permanente com as comunidades envolvidas.

As capas das cadernetas representam a complementaridade kaingang
através da presenga das metades kamé e kairukre, marcas de cada jovem
escolhido (a), pelas liderangas da aldeia da Lomba do Pinheiro (Fag Nhin)
e do Morro do Osso (Tiipe Pén), para representd-las. Além disso, a capa
da Caderneta de Satde do Jovem Kaingang espelha a politica tradicional
de aproximagao a outros povos indl’genas através do casamento, pois um
dos jovens retratados ¢ fruto da unido com o povo Tucano. J4 a capa da
Caderneta de Sadde da Jovem Kaingang demonstra a incorporagao de
artefatos e tecnologias de outros povos, retratada no amplo sorriso com

aparelho ortodéntico de uma das jovens fotografadas.

As cadernetas sdo biligues (escritas em portugués e kaingang) e
foram elaboradas em uma linguagem acessivel aos jovens kaingang. Os

contetdos das cadernetas contemplam:
* legislacao indigenista;
* amedicina tradicional kaingang;
* alimentacdo tradicional kaingang;
® conhecimento de ervas;
* sexualidade kaingang;
* orientagdes sobre prevencao a saide contemplando as dreas

de: sadde bucal e nutricional, satde do jovem (adolescente),
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saude mental, DST’Aids, tuberculose, sexo seguro, controle de

natalidade, imunizagoes, violéncia e satide ambiental.

O texto

A titulo de ilustragao, transcrevemos a seguir alguns trechos das
cadernetas (Secretaria Municipal de Satde, 2012 e 2012a) :

A juventude ¢ uma bela etapa da vida.

Por isso ¢ preciso cuidar da satide para que fique ainda melhor.

Eg juventude® vj tj éq vida etapa hi tjvi ni.
Hii ky éq tj ég saiide kirir vy tii ni, ti tj hd tyvi nin jé ser.

Se caso adoecer procure primeiro um kujd e converse com ele sobre
a sua doenga. Quem sabe ele poderd fazer um chd para vocé beber e

resistir a doenga.

Mas, se caso nao solucionar o problema, procure imediato o agente
de satde que poderd te encaminhar para o atendimento na rede publica

de satde.

A 1§ hiremiin kagan kj, kujd javinh vén ni, kj ti mré vémén ni i
kaga én to.

Hiremiin tj a my vanh kagta han mit i tj kvon jé, i tj vanh kaga
kato visin ky, tar nin jé.

Hira ti tj jarin mj nejyra tin ky, i ty saide® kirir njti ag my tém
ni ser.

> Como ndo existe o conceito de juventude para a cultura kaingang, também nao hé palavra
para essa fase da vida. No dialogo estabelecido, optamos por adotar essa nogio e ela aparece
na lingua portuguesa.

¢ Conforme Jodo Fortes, mesmo correndo o risco de ser criticado por outros professores
indigenas kaingang, optou por fazer a tradugao em “kaingang contemporaneo”, isso ¢, incor-
porando vocébulos na lingua portuguesa empregados nas falas atuais. Jodo justifica que “a

lingua ¢ viva, por isso muda”.
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Se estiver triste com a conseqiiéncia da vida, procure uma pessoa
mais velha de confianga para uma boa conversa ou um profissional de

satde até passar este periodo.

Kijén nén it tj 4 my hd tit én ki, iin sanh hd mré vémén sor ni, a kri
ty hd ke to mé to.

Evite o cigarro, bebidas alcodlicas e outras drogas. Eles sao

prejudiciais a sua satide e podem comprometer o seu futuro.

Sigar, gojfa, kar droga kar ko sor tigni. Kemjr tag vy ketumyr i
Sfuturo kékén mii, kar 4 satide ti ke gé.

Figura 2- Ilustracao da Caderneta de Satde da Jovem Kaingang
Alimentacao Kaingang

No passado os Kaingang tinham quatro fontes principais de
alimentos: a coleta, a caga, a pesca € a agricultura. As principais cagas
eram: antas, porcos do mato e queixadas, veados, capivaras, pacas, cotias,
tatus e varios passaros. Mas, ndo comiam carne de macacos.

Como as aldeias nao costumavam ficar préximas de rios grandes, no
verao (fora da época da desova) os Kaingang iam para a beira de um grande
rio para pescar e defumar peixes pra levar pra aldeia. Antes da chegada do
homem branco, os Kaingang plantavam algumas variedades de milho, um

tipo de feijao fava, morangas, batata doce, mandioca e amendoim. Entre
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os alimentos tipicos Kaingdng estao os elaborados a base de derivados
do milho, como: Mraij-emi é bolo na cinza feito tradicionalmente com
a farinha de milho. Este bolo indigena tem subtipos, tais como: emzi-si
— bolo pequeno, emi-kupri de milho branco — bolo branco, emi-tonoj —
polenta, m27ij ki émi — bolo de cinza.

Pisé é uma farinha bem fina resultante do milho torrado socado com
cinzas no pilao. O Pisé e o Fud sao considerados as mais tipicas comidas
Kaingang e ainda sdo produzidas pelas mulheres nas aldeias. A canjica é
feita tradicionalmente socada no pildao com cinzas e depois cozida. Se for
milho antigo, ou seja, semente nativa semeada sem uso de agrotéxico, a

canjica é considerada mais forte.

O povo Kaingang considera as comidas tipicas como uma fonte de
cura e de preven¢do para algumas enfermidades, por exemplo: o Fud é
dito como bom para o ttero; o Kumi e a Varana sao bons para a anemia
e para a memoria; a Serraia é usada contra o amarelao; o Pého ﬁ‘] é usado
para dores no estomago; o caraguatd (Fie) é também usado para o

amarelio e contra bronquite, asma e reumatismo.

Os Kaingang acreditam que o cheiro exalado pela fumaga do fogo
afasta os maus espiritos que vem da aldeia dos mortos. A escolha das
madeiras, para se obter o fogo com uma fumaca especifica, ¢ de escolha

dos indios mais velhos ou do /eujd.

Hoje em dia os Kaingang estao comendo muita “comida fraca”, ou seja,
alimentos industrializados e cheios de agrotéxicos. Hoje tudo ¢ comprado
nos mercados perto da aldeia ou vem nas cestas bésicas que sao fornecidas
pelos 6rgaos publicos. Nosso povo esta comendo arroz, agtcar refinado,
massas e paes de farinha de trigo, enlatados e refrigerante. O resultado disso
¢ o surgimento de doengas crénicas em nossa gente, tais como hipertensao,

diabetes, obesidade e cérie nos dentes.

Menstruacao das jovens (kysé ve)

Geralmente as jovens kaingang tem sua primeira menstruagao
por volta dos doze anos. A mamae kaingang comeca a preparagao e a
orientagdo a partir dos dez anos de idade para que ndo ocorra susto

ou desconforto. No periodo que antecede a fase menstrual se usa a
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erva-da-raposa como ché para beber e também lavar a parte inferior

do corpo.

No primeiro dia da menstruacio a jovem deve permanecer em
repouso num quarto escuro silencioso, apenas consumindo comidas
e chds considerados tranqiiilizantes, conforme os critérios culturais.
Utiliza-se chd de samambaia preta que funciona como antibiético contra
infecgdo e a0 mesmo tempo regulador do fluxo menstrual. Também usa-
se o chd de “barago do tayuyd” que evita o que os médicos chamam de

endometriose.

U tétd fag tj fag 1y kri prig tj 12 ra fag kysé vég ti, hara fag mjnh fag
tj fag 1y kri prijg ty 10 va ser fag mré tag to vémén ti, fag tj fag kysé ve vén ki
kané jur tii nin jé. Ky tag tugnin fag mynh fag tdg fag mré to vimén vén mi
ser. Ti ty fag ty kysé vej ke an tu vin ky, mynh fi tj ser vanh kagta néj mi ser,
fag 1y ta fag fa kugpen jé ser (erva-da raposa) ti. Fag ty fag kysé ve ven kd fag
tj vinh kirir hd han ke ni, kj fag pi rjg jé mi tij ke ni, myr fag kyvénb tj fag
kri ka nij ke myr, ky tag tugnin fag tj fanjagjé kanij ke ni. Kar fag pi kura
tag kd fag kri kupej mi, ketimyjr fag tj vinh kri kaga kérég kagmij mi. Ky
Jag ty” pri pén si” nénh ky kron mii ser, ti tj fag grd kaga én kuniinh kar fag
kyvénh tare én ta si ken jé gé. Kar fag tj “tayuya” ke mii én ki goj kron ke ni
géfag ty fog ag ty to “endometriose” ke mii én kami tii nin jé gé.

Reflexao final

Nosso cronograma inicial de trabalho era de agosto a dezembro
de 2011. Houve atraso na execugio devido a entraves burocriticos,
como o desconhecimento por parte de atores institucionais quanto as
especificidades da cultura kaingang e dos direitos diferenciados desses
povos. Com o objetivo de justificar a contratacdio dos consultores
indigenas, com base no notério saber de sua cultura étnica, entre os
argumentos utilizados empregamos os fundamentos da Convengao
para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial da UNESCO, de
17 de outubro de 2003/Paris que aponta: “entende-se por patriménio
cultural imaterial as praticas, representagdes, expressoes, conhecimentos

e técnicas — junto com os instrumentos, objetos, artefatos e lugares

174

culturais que lhes sao associados — que as comunidades, os grupos e,
em alguns casos, os individuos reconhecem como parte integrante de seu

patriménio cultural”.

Assim, este projeto deixa também como referéncia o fato inédito de
termos contratado dois consultores indigenas, com pagamento digno e ao

prego de mercado pelo trabalho realizado.

Dando continuidade a esse processo dialégico fundamental para
o estabelecimento de agdes contextualizadas em sadde, ainda no eixo
tematico de resgate da medicina tradicional kaingang, nossos préximos
desafios serdo a publicacao da Caderneta de Satde da Crianga Kaingang

(em fase de elaboragao) e a Caderneta de Satide da Gestante Kaingang.
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Povos Indigenas, Patrimonio Cultural
Imaterial e Politica de Reconhecimento

Carlos Rogério Guedes Pires

presente artigo teve origem em parecer elaborado pela

Assessoria Juridica da Secretaria Municipal de Direitos

Humanos e Seguranga Urbana. O referido parecer foi
para instruir processo administrativo interno da Prefeitura Municipal
de Porto Alegre referente a regularizagio fundidria, com alteragdo
de regime urbanistico, de drea adquirida pelo Municipio para o
assentamento de comunidade indigena Charrua. Agao que visava a
“valorizagdo e protegdo da cultura indigena, de suas tradigées, dos usos, dos
costumes e da religiosidade, assequrando-lhes o direito a sua autonomia e
organizagdo social”, conforme prescreve o art. 200 da lei Organica do
Municipio de Porto Alegre. Estabeleceu-se, entao, divergéncia sobre
a qualificagio da drea como de interesse cultural, razao pela qual foi
solicitada orientacao juridica'. O texto aborda, por conseguinte, na

forma de uma dedutio, os fundamentos para a reivindicacao de tutela

" Tendo sido produzido como pega de processo administrativo, o presente trabalho se recen-
te de problemas formais e vicios de linguagem tipicos do género. Mesmo assim, o Niicleo
de Politicas Pablicas para os Povos Indigenas, através de sua Coordenadora, entendeu que a
reflexdo ali contida guardava interesse para além daquele para o qual foi originalmente pro-
duzido. Se com razio ou ndo ¢é algo que os eventuais leitores deverao julgar por si préprios.
Nesse momento, no entanto, ndo posso senao agradecer a Rosa Maris Rosado pela confianga
depositada e pelo esforgo pessoal de dar a esse trabalho a aparéncia de um artigo académico.
Devo confessar, também, o débito com o anterior Coordenador do Nucleo, Luiz Fernando
Fagundes, decorrente de longa convivéncia e proficua conversacio, a quem sinto dificuldade
de eximir das idéias contidas no texto. Sé o fago, todavia, porque a par de ter tomado como
minhas algumas de suas reflexdes sei que no plano conceitual diverge de muito do que aqui
¢ dito. Os erros e as inconsisténcias tedricas resultam das minhas préprias deficiéncias inte-
lectuais e sio de minha inteira responsabilidade. Como o pecador confesso da antiga liturgia

da Igreja Catdlica devo proferir o mea culpa, mea maxima culpa.
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juridica diferenciada em decorréncia do pertencimento a uma “cultura”
particular; o reconhecimento juridico dos direitos dos povos indigenas no
plano internacional e interno a existirem como sociedade distinta dentro
dos Estados onde vivem; a tentativa de circunscrever um conceito de cultura
adequado a protegao juridica do patriménio cultural imaterial indigena;
terminando por apontar as bases para essa protecao no ordenamento
municipal referente ao ordenamento do uso do solo urbano. Os direitos
dos povos indigenas desafiam os paradigmas juridicos dominantes seja
em sua matriz liberal, seja aquela do Estado social e, por essa razao, nos
convidam a tarefa reconstrutiva de inseri-los coerentemente no quadro

mais amplo do direito estabelecido (Dworkin, 2002).

Estado de Direito e Multiculturalismo

Antes de descer a planicie penso que o tema deva ser abordado
desde de patamares mais elevados. A questao que se poe de relevo diz
respeito ao porque estd justificada, ou mesmo devida, a concessao de
formas especiais de protegao para os povos indigenas com base no seu
pertencimento a uma “cultura” particular. Para os Estados Modernos
nao sio estranhas formas de tratamento diferenciado com base na classe
social das pessoas com a finalidade de promogao da igualdade. A questao
racial, também, desde a luta pelos direitos civis nos Estados Unidos, tem
dado lugar a politicas puablicas diferenciadas, ditas reparadoras ou de
“agao afirmativa”. A reivindicagao da “cultura” como fonte de direitos,

no entanto, nao tem uma histéria tao longa.

O Estado brasileiro, inserido como estd nas dindmicas de formacio
e transformagao do Estado Moderno, sustenta a um s6 tempo paradigmas
juridicos conflitantes, quais sejam, os paradigmas do estado de direito,
de cunho liberal, e do estado de bem-estar social; o primeiro que confia
a justiga social as dindmicas do mercado e a imposigao de salvaguardas
a uma esfera privada livre da intervengao estatal e o segundo que impéoe
ao estado tarefas redistributivas (Habermas, 1997). A concepgao liberal
de igualdade tende a enfatizar a neutralidade do estado, prescrevendo o
tratamento igual independente de raga, credo, género e outros aspectos

que conformam a identidade das pessoas.
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A concepcao do Estado social sustenta o alargamento da nogao de
igualdade para compreender que o tratamento igual impde ao Estado,
especialmente, tarefas de redistribuicao a fim de garantir o efetivo exercicio
dos direitos a grupos que por diversas circunstancias se encontram em
situacao de desvantagem. Essa dialética entre igualdade formal e material
traslada para o interior do préprio sistema juridico conflitos ideolégicos

que atravessam o sistema politico (Unger, 1983, e Kennedy, 1976).

A concepgao paradigmética sustentada na maioria dos estados
constitucionais modernos busca amalgamar em um todo coerente as
dimensoes da cidadania que Marshal expde sob a rubrica dos direitos
individuais, politicos e sociais (1967). Tal amélgama foi elevado a conceito
por Rawls, para quem a sociedade ¢ um sistema de cooperagao social cuja
justica depende de uma distribuigao equitativa das vantagens e dénus desta
cooperagao (2002). Nesse modelo, o objeto da justica ¢ a estrutura basica
da sociedade, a maneira pela qual as instituigoes sociais mais importantes
distribuem direitos e deveres fundamentais e determinam a divisao de
vantagens provenientes da cooperagao social (Ibid.). Assim, a justica de
um esquema social depende essencialmente de como se atribuem direitos
e deveres fundamentais e das oportunidades econdmicas e sociais que

presentes nos vérios setores da sociedade (Ibid.).

Neste sentido, conforme Rawls (Ibid.), a justica das institui¢oes
sociais para ser alcangada depende de um esquema de liberdades iguais
para todos e uma justa distribuigao dos bens primarios (primary goods) cujo
acesso deve estar vinculado a cargos e posigoes abertos a todos de modo
equitativo e as desigualdades sociais restam restringidas por um principio
da diferenga segundo o qual as desigualdades sociais s6 sao permitidas
se, e somente se, vem em beneficio dos membros menos afortunados da

sociedade.

Uma caracteristica do modelo acima citado, para além do
reconhecimento de direitos sociais junto aos tradicionais direitos de
liberdade, ¢ que ele nao prejulga que planos de vida os cidaddos irdo
cumprir, ou seja, nao abriga uma concepgao de vida boa. Os principios
da justica social garantem apenas os bens e direitos necessarios para
que os atores elejam por si préprios seus respectivos planos de vida,

deixando a sua livre escolha a concepgao individual ou coletiva de
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realizagao pessoal, enfim, de seu modo de vida. Essa neutralidade pode
dar lugar a concepgoes que negam a necessidade de direitos especificos
para acomodar minorias que se caracterizam pelo pertencimento a uma
“cultura” particular, recomendando que essas questdes sejam tratadas

nos mesmos termos que a liberdade de culto.

Para liberais como De Vita (2002), as questoes relacionadas a uma
politica da diferenca estariam satisfatoriamente resolvidas pelas garantias
individuais de livre pensamento, associagdo e expressdo, tal como
inscritas nas cartas de direitos das democracias contemporaneas. Contra
uma tal concepgao, todavia, se ergue uma critica comunitarista que vé
com desconfianga essa postulada neutralidade em relagdo a vida boa ou
realizada. Segundo esses autores, a situacao de escolha invocada por Rawls
(original position), onde os partidos elegem os principios de justica que
irdo balizar suas relacoes reciprocas, pressupde um individuo desapegado
(unencumbered self) (Sandel, 1998). Como sustenta Sandel, o eu liberal é
incapaz de reconhecer a forga do contexto de escolha. Segundo Sandel,
antes de escolher o que eu quero a questao que se poe é a de quem eu sou,
quais sdo as obriga¢oes que me vinculam de antemao em relagao aos meus

amigos, a minha familia, 3 minha comunidade, e ao meu pais.

Por essa razao o liberalismo pode sustentar a prioridade do justo
em relacio ao bem. Uma vez que o eu liberal ¢ apresentado como
independente de toda a afiliagdo, os principios de justica devem prevalecer
sobre as concepgoes de vida boa que s6 podem ser formadas em contextos

de pertencimento cultural (ibid.).

Charles Taylor (1998), por sua vez, em um artigo intitulado “A
Politica de Reconhecimento”, ao abordar as formas de injustica que
derivam do reconhecimento incorreto ou negado de grupos minoritérios
com base em suas identidades culturais, sustenta que o que ¢ hoje
definido como politicas de diferenca ou politicas de reconhecimento
surge de duas mudangas que decorrem da modernidade. A primeira se
refere a passagem da nocao de honra para a nogao de dignidade, que
dd énfase a dignidade igual de todos os cidadaos. A segunda se refere
ao desenvolvimento da nocao de moderna de identidade que postula
politicas de diferenca (Ibidem). Assim, ainda segundo Taylor, a critica

que a primeira faz a segunda consiste na violagao que esta comete do
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principio de nao-discriminagdo. De forma inversa, a primeira ¢é criticada
pelo fato de negar a identidade, forcando as pessoas a ajustarem-se a
um determinado molde. As pessoas queixam-se de que o conjunto de
principios (supostamente neutros) ignoram a diferenga e que a politica de
igual dignidade ser, na verdade, um reflexo de uma cultura hegeménica,
um particularismo disfarcado de universalismo, conforme traz o autor
(Ibidem).

Deste modo, a entrada da cultura na formacio de direitos tende
a desestabilizar as concep¢oes arraigadas sobre as tarefas do Estado e,
em especial, duas nogdes que estao na base de sua legitimagao: a nogao
de neutralidade da concepgao liberal; e a nogao de que os deveres de
prestagao se resumem as tarefas redistributivas (Young, 1990), em relacao

ao estado de bem-estar social.

Os povos indfgenas sa0 0 caso em questao aqui, pois derivam
suas reivindicagées da pertenga a uma cultura minoritdria vulneravel
as decisoes politicas e econdmicas da sociedade abrangente (Kymlicka,
1995). Will Kymlicka, na tentativa conciliar os pressupostos de uma
politica liberal igualitiria com as demandas de reconhecimento e por
direitos diferenciais em relagdao a grupos (group differenciated rights) em
sociedades pluriétnicas e plurinacionais, entende, nesse sentido, que a
diversidade cultural d4 lugar a formas distintas de reivindicagao em relagao
ao Estado. Kymlicka distingue dois tipos de reivindicagio que podem
decorrer da diferenga cultural. Aquelas que implicam na imposicao de
restricbes aos préprios membros a fim de garantir estabilidade interna
(internal restrictions) e aquelas que se referem a relacao entre esses grupos e
a sociedade abrangente com vistas a protegao contra as decisdes politicas
e econdmicas da maioria (external protection). Para o autor nao se pode
sustentar a neutralidade do Estado em relacdo a cultura tal como em
relagdo as religides. Essa perspectiva falha por desconhecer justamente o

vinculo de dependéncia entre liberdade e cultura.

Como apontam as criticas comunitaristas, somente o pertencimento
a determinada cultura permite aos seus membros realizar sua autonomia
através de escolhas informadas, inclusive para revisar e, se for o caso,
abandonar sua comunidade de cultura. Para Kymlicka, o postulado da

defesa de direitos coletivos fundados na identidade tradicional de minorias
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étnicas ou nacionais justifica-se pelo papel que essa cultura compartilhada
desempenha na formacao dos individuos que a compdem, nas suas praticas
e valores compartilhados, no seu modo de vida, formas de solidariedade e
institui¢bes que, em conjunto, servem de contexto para que o exercicio da
liberdade de escolha seja significativo para os membros dessa comunidade.
Kymlicka sustenta que a atribuigao de direitos diferenciais a determinados
grupos sociais nao implica necessariamente na revogagao da neutralidade
liberal em relagdo as concepgoes conflitantes de vida boa. Em verdade,
a pertenga a um determinado contexto cultural pode ser assimilada a
um bem primdrio (primary goods), um desses recursos dos quais podemos
dizer que todos necessitam, qualquer que seja a sua concepgao particular

do bem (Weinstock, 2002).

Uma politica igualitiria é perfeitamente consentinea com as
reivindicagdes de protegao externa reclamada pelos povos indigenas,
pois representa formas de promocio da igualdade de oportunidades,
como forma de compensagao de desvantagens naturais ou adquiridas, a
fim de permitir a esses grupos minoritdrios uma justa participagao nos
beneficios e responsabilidades da cooperacao social. Por ébvio que essas
politicas protetivas impdem custos a cultura majoritdria, mas os custos
de uma politica de neutralidade em relagdo a cultura seriam sentidos
de maneira mais drdstica pelos membros desses grupos minoritarios
(Kymlicka, 1995).

Nessa perspectiva ¢ que se inserem as politicas publicas de protegao e
promogao dos direitos das comunidades indigenas; pelo reconhecimento
de que o seu pertencimento a uma cultura distinta daquela ostentada pela
sociedade abrangente; e que esse pertencimento é um aspecto essencial
da sua identidade e que, portanto, dessa relagaio devem derivar direitos
especificos ou, na formulagao de Kymlicka, politicas de protecao externa

contra as decisdes econdmicas e politicas que lhes afetam.

Os direitos dos povos indigenas no plano normativo

A discussio precedente sobre direitos culturais, assim como
a crescente organizagao de movimentos indigenas, tem se refletido

em organismos internacionais e estados nacionais e conduzido uma
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intensa produgao normativa onde se destacam reformas constitucionais
e convengdes internacionais que refletem essa entrada da cultura na
formagao de direitos (Urquidi et alii, 2008). Nesse sentido, o Estado
brasileiro reconheceu em diversos documentos a especificidade de
diversos grupos minoritdrios e lhes dispensou tratamento diferenciado.
Sobressai, nesse ponto, o tratamento dispensado aos povos indigenas na

Constitui¢ao Federal. Entretanto, segundo Verdum (2009, p.94),

nio obstante ter passado mais de vinte anos
desde quando foi aprovada a atual Constituigao
da Republica Federativa do Brasil (1988), que
incluiu um capitulo especifico relativo aos
direitos dos povos indigenas (Capitulo VIII — Dos
Indios), o que se percebe hoje é que nenhum
dos governos que se sucederam, ao longo desses
anos, implementou mudangas significativas nas
préticas e estruturas politico-administrativas do
aparato de Estado, em particular na diregao da
transformacio do Estado brasileiro num Estado

Plurinacional.

Apesar dessa constatagao, hd que se reconhecer o avango no plano
normativo. A Constitui¢do Federal de 1988 reconheceu aos indios
brasileiros direitos diferenciados em fungao de sua pertenga cultural,
notadamente em relagao as Terras Indigenas. Mas foi além, reconhecendo
“sua organizagao social, costumes, linguas, crengas e tradigdes” (art. 231),
assim como o direito de ser parte em juizo para a defesa dos seus direitos
e interesses (art. 232). Isso, em franca oposigao a politica assimilacionista
que marcou as politicas indigenistas anteriores, expressas de forma
exuberante na classificagao adotada pelo Estatuto do Indio (Lei 6001/73),
onde os indios sao considerados, em ordem progressiva, como isolados,
em vias de integragio e integrados a comunhio nacional. No mesmo

diapasdo, a Lei Organica do Municipio, em seu art. 200, prescreve:

O Municipio promovera e incentivara formas
de valorizagio e prote¢ao da cultura indigena,

de suas tradigdes, dos usos, dos costumes e da
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religiosidade, assegurando-lhes o direito a sua
autonomia e organizacio social [e que] § 2° -
Cabe ao Poder Piblico e a coletividade apoiar as
sociedades indigenas na organizagao de programas
e estudos e pesquisas de suas formas de expressao
cultural, de acordo com os interesses dessas
sociedades e garantindo-lhes a propriedade do

seu patriménio cultural.

O Brasil, ademais, ¢ signatirio da Convengao 169 da OIT
(Organizagao Internacional do Trabalho) sobre povos indigenas e tribais,
ratificada e incorporada a ordem interna pelo Decreto 5051/2004.

Segundo esse documento,

os governos deverao assumir a responsabilidade
de desenvolver, com a participagao dos povos
interessados, uma agao coordenada e sistemdtica
com vistas a proteger os direitos desses povos e a
garantir o respeito pela sua integridade. Essa agdo
deverd incluir medidas: (...) que promovam a
plena efetividade dos direitos sociais, econémicos
e culturais desses povos, respeitando a sua
identidade social e cultural, os seus costumes e

tradigdes, e as suas instituicdes (art. 2°, 1 € 2, b).

Esses avangos na relagao entre estados nacionais e povos indigenas
culminaram, em 2007, na aprovacao pela Assembléia Geral das Nagoes
Unidas da Declaracio das Nagoes Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas, que reafirma o direito desses grupos a autonomia e ao direito
de manterem-se como sociedade distinta dentro dos estados onde vivem e
ndo serem discriminadas em razao de suas diferengas de organizagao social,
tradigoes, linguas e préticas, assim como de participarem plenamente
da vida politica e econémica dos Estados se assim o desejarem. As
concepgdes sustentadas nessas normativas atendem as reivindicagées dos
grupos indigenas pelo reconhecimento de sua autonomia como nagoes
distintas e o direito de manterem-se assim, ainda que em permanente

contato, interacao e troca com sociedade abrangente.
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O avangos no plano normativo anteriormente expressos devem
ser seguidos, em todo caso, pela adequagao do aparato administrativo
do Estado a fim de dar efetividade aos direitos consagrados naqueles
documentos. Avangar nesse ponto, para além dos avangos conquistados
no plano normativo, parece ser o mais dificil, como nos adverte Verdum
(2009). Com isso, penso, podemos passar a enfocar o problema da
cultura em relagdo aos direitos humanos e, em especial, aos direitos das
comunidades indigenas no que se refere a protegao e valorizagao de seu

patriménio cultural.

A evolucao do conceito de patrimonio cultural
para fins de sua protecao juridica

A protecao do patriménio histérico e cultural, no seu surgimento,
esteve vinculada apenas a idéia de monumentalidade (Gallois, 2011).
O patriménio nacional era constituido, basicamente, de prédios,
estdtuas, etc., que guardavam valor por representarem a heranga de uma
determinada nagao ou cultura (Ibid.). Tal concepgao traz consigo uma
idéia de histéria universal, tal como os direitos humanos universais. Toda
a discussdo sobre o multiculturalismo deixa entrever que esses universais

sdo, ao contrario, pretensdes articuladas por grupos particu]ares.

Nio se trata aqui de uma postura de suspeigio em relagio a
uma cultura ocidental dominante, mas, sobretudo, de constatar que
contemporaneamente, por forga da interagio cada vez maior entre os
povos, ja nao é possivel desconhecer que nossa sociedade ¢ atravessada
por uma enorme diversidade de modos de vida ou concepgdes de mundo,
muitas vezes em conflito umas com as outras; o que Rawls (2005) designou
como o fato do pluralismo. Do mesmo modo, nao é possivel sustentar
uma perspectiva evolucionista e situar os povos indigenas na infincia da
humanidade, enquanto se coloca a prépria sociedade ocidental na cspide
desse processo evolutivo. Deve-se reconhecer, portanto, a todos os grupos
humanos a capacidade inerente de criar, assim como, a igual dignidade
desses processos criativos. Nesse contexto, quando falamos em patriménio
cultural, em especial quando pretendemos a sua protegao, nos deparamos

com uma infinidade de culturas, todas candidatas a prote¢ao do Estado.
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A protecao do patriménio cultural surge por derivagao da idéia de
heranga, para abarcar os aspectos representativos, em especial prédios
e monumentos, da memoéria nacional, ou seja, o patriménio de toda a
nacio (Gallois, 2011). A partir dessa nogao ¢ que se passa a idéia de que se
deve preservar o passado através de politicas de protegao do patriménio
cultural material. A nocao de cultura que estd na base dessas politicas
estd claramente identificada com os valores ocidentais, em especial pela
identificacao da heranga cultural com produtos acabados, notadamente,

monumentos.

Para  Wagner (1981) o termo “cultura” ¢ atravessado de
ambiguidades, sendo derivado, por sucessivas metaforas, da idéia de cultivo
do solo, para chegar até a idéia de refinamento humano que, na cultura
ocidental ¢ identificado com a idéia de produtividade e expresso na forma
de invencoes, técnicas, etc., e suas exteriorizagdes mais signiﬁcativas
desde esse ponto de vista, sao guardadas em instituigoes especializadas:
Universidades, museus, conservatérios, etc. Para o referido autor, o que
define uma determinada cultura € a sua forma de criatividade; comparando
a cultura ocidental com povos tribais, ele vai sugerir que a centralidade
dos artefatos para a cultura ocidental deriva de sua ideologia produtivista
e fundada na acumulacio de riqueza, enquanto as sociedades tribais
dao centralidade a produgdo das préprias pessoas e nao das coisas. Isso
explica, de certo modo, porque as politicas de protegao do patriménio

cultural estejam dominadas pela idéia de materialidade.

A nogao de patriménio cultural imaterial surge exatamente no ambito
de uma discussao sobre a diversidade cultural (Gallois, 2011, e Stavenhagen,
2006). Por essa razao, a prépria nogao de monumentalidade teve que
ceder espago as formas de expressdo cultural que ndo se exteriorizam em
materialidades ou produtos acabados (Gallois, 2011). E nesse sentido que
em 1989, a UNESCO langa sua Recomendagio sobre a Salvaguarda da
Cultura Popular e Tradicional. Nesse contexto o ente supranacional passa
a enfatizar a importancia da valorizagio da diversidade cultural para a
promogao da paz e o papel da preservacio do seu patriménio cultural

expresso por outras formas que nao apenas os artefatos.

Para a andlise referente ao gravame da drea de assentamento do

coletivo charrua em Porto Alegre, importa destacar, nesse ponto, que
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uma tal concepcao de cultura traz duas conseqiiéncias transcendentes.
Primeiro, a proposigao de que a cultura ¢ dindmica, ou seja, que ela
envolve “todas as realizacdes da vida em sociedade” (ibidem) e como tal
nao pode ser abarcada por concepcoes estiticas que, ao fim e ao cabo,
pretendem que os grupos indigenas sejam imobilizados em um museu
de cera (Wagner, 1981). Segundo, porque a cultura sio os modos pelos
quais produzimos e reproduzimos a nossa prépria vida nas interagoes
cotidianas, as formas culturais estio permanentemente sujeitas a processos
criativos de inovagdao em decorréncia, especialmente, das relagdes que os
grupos entretém. Ou seja, no contexto de interacio entre indl’genas € nao
indigenas ¢ esperado que ambos tenham que adaptar suas expectativas
reciprocas e comportamento futuro. E que essa capacidade de renovagao

e apropriagao da cultura alheia ¢ que denota a vitalidade de uma cultura.

O reconhecimento, por parte da UNESCO (2003), do dever dos
estados membros das Nagoes Unidas de proteger e valorizar a contribuicao
desses grupos implica, necessariamente, na elaboragao de um conceito de
patriménio cultural que abranja todos os seus modos de fazer e de ser,
para além das exteriorizacdes da cultura material. Dai que a Convengao
para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, adotada em Paris,
em 17 de outubro de 2003, ratificada e incorporada a ordem interna pelo
Decreto n® 5753/2006, preceitue que

entende-se por “patriménio cultural imaterial”
as praticas, representagoes, expressoes,
conhecimentos e técnicas - junto com os
instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais
que lhes sdo associados - que as comunidades,
os grupos e, em alguns casos, os individuos
reconhecem como parte integrante de seu

patriménio cultural.

A Convengao sustenta, ainda, que
este patriménio cultural imaterial, que se transmite
de geragdo em geragio, ¢ constantemente

recriado pelas comunidades e grupos em fungao

de seu ambiente, de sua interagdo com a natureza
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e de sua histéria, gerando um sentimento de
identidade e continuidade e contribuindo assim
para promover o respeito a diversidade cultural e

a criatividade humana.

Essa Convengao determina que os Estados Partes adotem medidas
de salvaguarda do patriménio cultural imaterial através de medidas que

visem

garantir a viabilidade do patriménio cultural
imaterial, tais como a identificagio, a
documentagdo, a investigagio, a preservagio, a
protegao, a promogao, a valorizacao, a transmissao
— essencialmente por meio da educacao formal e
nao-formal - e revitalizagio deste patriménio em

seus diversos aspectos.

Impde, especialmente, na ordem interna, aos Estados Partes:
adotar as medidas necessdrias para garantir a salvaguarda do patriménio
cultural imaterial presente em seu territério; identificar e definir os
diversos elementos do patriménio cultural imaterial presentes em seu
territério, com a participagao das comunidades, grupos e organizagoes
ndo-governamentais pertinentes; Para assegurar a identificagdo, com fins
de salvaguarda, cada Estado Parte estabelecerd um ou mais inventérios do
patriménio cultural imaterial presente em seu territ6rio, em conformidade
com seu préprio sistema de salvaguarda do patriménio; adotar uma
politica geral visando promover a fungao do patriménio cultural imaterial
na sociedade e integrar sua salvaguarda em programas de planejamento;
designar ou criar um ou vérios organismos competentes para a salvaguarda

do patriménio cultural imaterial presente em seu territério.

A Constituigao Federal, por sua vez, ja previa, em seu art. 215, §
1°, que “O Estado protegera as manifestagoes das culturas populares,
indigenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do
processo civilizatério nacional”. E no art. 216 elenca expressamente,
a0 lado das formas tradicionais de prote¢ao do patriménio histérico e

cultural material, formas de manifestacdo da cultura imaterial:
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Art.  216. Constituem patriménio  cultural
brasileiro os bens de natureza material e imaterial,
tomados individualmente ou em conjunto,
portadores de referéncia a identidade, a acio, a
memoéria dos diferentes grupos formadores da
sociedade brasileira, nos quais se incluem:

I - as formas de expressao;

II - os modos de criar, fazer e viver;

III - as criagdes cientificas, artisticas e

tecnoldgicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificaces

e demais espagos destinados as manifestacdes

artistico-culturais;

V - os conjuntos urbanos e sitios de valor

histérico, paisagfstico, artistico, arqueolégico,

paleontolégico, ecoldgico e cientifico.

Além disso, o Brasil instituiu, em 2000, através do Decreto n°
3551, o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem
patriménio cultural brasileiro. Esse registro é composto atualmente
de quatro livros’, que sao: o Livro de Registro dos Saberes, onde serao
inscritos conhecimentos e modos de fazer enraizados no cotidiano das
comunidades; Livro de Registro das Celebragoes, onde serdo inscritos
rituais e festas que marcam a vivéncia coletiva do trabalho, da religiosidade,
do entretenimento e de outras préticas da vida social; Livro de Registro
das Formas de Expressao, onde serdo inscritas manifestages literarias,
musicais, plasticas, cénicas e lddicas; e o Livro de Registro dos Lugares,
onde serdo inscritos mercados, feiras, santuarios, pragas e demais espagos

onde se concentram e reproduzem priéticas culturais coletivas.

O Municipio de Porto Alegre tem trabalhado na constituigao de
acervos da cultura material e imaterial dos povos indigenas que vivem em
Porto Alegre, em especial através de registros de cantos e audiovisuais,
e do artesanato indigena. Essas agoes fundam-se na compreensio de

que os povos indigenas tém direitos especificos decorrentes de seu

* Sem prejuizo da possibilidade da abertura de novos livros para registro de bens que niao
se enquadrem dentre os existentes. Discute-se atualmente a criagio do livro de registro das
linguas (Gallois, 2011).
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pertencimento a uma comunidade de cultura distinta daquela da qual
comungam os demais portoalegrenses, ainda que em permanente
contato e interagao; e que as acoes estatais, ainda que ndo devam
abandonar politicas redistributivas em relagao a esses coletivos nao
se resumem a elas. Essas politicas carregam consigo o aspecto do
reconhecimento da especificidade desses grupos e dos seus problemas.
Como refere Kymlicka (1995), no passado as representacoes brasileiras
nos diversos foros internacionais insistiram tanto em que o Brasil nao
se caracterizava como um estado plurinacional que essa afirmagao por

pouco nio se tornou realidade.

Diante do exposto, reconhecer a permanéncia dos grupos indigenas
como cultura distinta dentro do territério do Estado brasileiro nao
deixa da significar um avango nas relagées do Estado com esses grupos.
Importa, ademais, reconhecer que para esses grupos, mais importante que
o aspecto da monumentalidade, sao os modos de fazer e viver cotidianos
os mais significativos de sua cultura compartilhada e que exatamente esses

aspectos ¢é que estdo a demandar especial prote¢io do Estado.

Para os indigenas, o valor atribuido a terra deriva da necessidade de
existirem e se reproduzirem como sociedade distinta e nao de qualquer
valor econdmico a ela agregado, seja pelo trabalho, seja pela especulagao.
Nio por outra razio, a Coordenagao Municipal destinada a tratar das
politicas publicas para os povos indigenas sustentou a compatibilidade
do regime urbanistico de Area de Interesse Cultural para gravar o
assentamento indigena Charrua. Nas palavras de sua Coordenadora: “Os
indigenas, por suas liderancas politicas e espirituais desafiam os poderes
publicos e a sociedade a preservar florestas e campos, do ponto de
vista simbélica e material de sustentabilidade, a criar espagos de escuta
e dialogo, que considerem suas perspectivas, pautas e demandas, a
conhecer e respeitar suas formas préprias de ser e estar no mundo a partir

da cidade” (Rosado, 2012).

A definicio de Area de Interesse Cultural no Municipio
de Porto Alegre

A Lei Complementar n® 434/99, que “dispée sobre o

desenvolvimento urbano no Municipio de Porto Alegre, institui o
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Plano Diretor de Desenvolvimento Urbano Ambiental de Porto Alegre
(PPDUA) e da outras providéncias”, e suas alteragbes posteriores, em
especial a Lei Complementar Municipal n® 646/2010, estabelece em seu
art. 14 que as comunidades indigenas integram o patriménio cultural da

cidade e o seu art. 92 dispoe que

Areas de Interesse Cultural sio 4reas que
apresentam ocorréncia de Patriménio Cultural
e que devem ser analisadas, visando a sua
preservagio no quadro da sustentabilidade
urbana e ao resgate da meméria cultural por meio
da revitalizacdao, restauracio e potencializagio
das dreas significativas, por meio de flexibilizagdo
e fomento pelo Poder Pdblico, identificadas no

Anexo 3 desta Lei Complementar.

E em seu § 4° estabelece a forma de identificacio de tais dreas nos

seguintes termos:

Aidentificagio das dreas e dos bens que constituem
Patrimdnio Cultural serd objeto de estudos
especificos baseados no Inventério do Patrimdnio
Cultural, observados o valor histérico, o valor
arqueoldgico, a excepcionalidade, os valores de
representatividade, de referéncia, arquiteténicos,
simbdlicos, praticas culturais, tradigdes e
herancas, considerando, ainda, as relagoes fisicas
e culturais com o entorno e a necessidade de

manutengao de ambientagio peculiar.

Da leitura dos dispositivos observa-se que esta abarcado tanto o
patrimé6nio  cultural material, exemplificado nos valores histéricos,
arquitetonicos, etc., como o patriménio cultural imaterial ou intangivel,
exemplificado em expressdes como praticas, tradigdes e herangas. Como
define a Convengao da UNESCO, constituem patriménio intangivel
das comunidades indigenas as priticas, representagdes, expressoes,

conhecimentos e técnicas. O Registro de Bens Culturais de Natureza
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Imaterial que constituem patriménio cultural brasileiro, por sua vez,
identifica o valor dos saberes, as celebrages, as formas de expressao e os
lugares. Todos perfeitamente subsumiveis nas expressdes do PPDUA e,
ademais, reconhecidos no Parecer n® 1161/2010 da Procuradoria-Geral

do Municipio que entendeu em caso semelhante que:

Em se tratando de atuagdo municipal, a execucio
de politicas publicas para a populagao indigena,
respeita a diversidade cultural de cidadaos que
vivem em nossa cidade. Dito de outro modo,
hd o reconhecimento de que em Porto Alegre
héd populacdo indigena residindo e que precisa
de tutela. Este ¢ o fundamento constitucional
que dé guarida a utilizagao de recursos publicos
para atender o povo indigena. Paradoxalmente,
o reconhecimento constitucional da diversidade
cultural também traz diferenciacdes necessdrias,
pois nem todos vivem, interagem e se expressam

da mesma maneira.

Reconhecendo por fim que a drea, onde atualmente se situa a Aldeia
Kaingang da Lomba do Pinheiro, deveria ser gravada como érea especial

de interesse cultural.

A questdo se resume, entdo, em afirmar que as praticas, tradigoes,
herangas, saberes, celebragoes, formas de expressio, modos de fazer
e viver, etc., cuja ocorréncia se verifica nos diversos assentamentos
indigenas existentes na cidade de Porto Alegre, constituem Patrim6nio
Cultural Imaterial da cidade e, nesse sentido, exigem politicas de protecao
adequadas as suas especificidades em consonancia com o que prevéem a
Constituigao Federal, a UNESCO e a Lei Organica do Municipio. Com
isso o Estado nao quer afirmar que essa ou aquela forma de vida tem
mais ou menos dignidade, ao contrario, afirma a igual dignidade de todas
as formas de vida razodveis e reconhece o seu papel na formagao dos
individuos que as seguem. Dedica, por isso, especial protegao aqueles
modos de fazer e viver que no presente se encontram em situagdo mais
vulnerdvel em face das decisdes politicas e econdémicas da sociedade

abrangente. Devemos concordar com Rawls que a justica é a primeira
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virtude das institui¢oes sociais. Como nos ensina Young, todavia, onde
haja diferentes grupos sociais e alguns sejam privilegiados enquanto outros
sejam oprimidos, a justica social exige que explicitamente se reconhega e

preste atengao a essas diferengas.
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Nos somos os verdadeiros Charrua
que nao perderam o idioma,
que preservam a cultura

Cacica Acuab
Ceres Victora

Sérgio Leite

Introducao

esde que nos encontramos com os Charruas da Aldeia

Polidoro e comecamos a nos relacionar com eles como

antropdloga (Ceres Victora) e arquedlogo (Sérgio Leite),
tivemos a oportunidade de gravar entrevistas sobre seus percursos na
vida, conhecer seus anseios, fazer filmagens, fotografar o seu cotidiano na
aldeia, fazer mapas de parentesco e de relagées, acompanhar e registrar
eventos publicos dos quais participaram, reconhecer artefatos materiais
histéricos, entre outros processos préprios dos nossos oficios. Ao longo
deste convivio surgiu a intengao de fazermos em conjunto um registro
escrito da sua estéria, a fim de tornar disponivel aos interessados aquilo
que nao se encontra nos livros, mas que nem por isso deixa de ser
relevante para o conhecimento do passado e do presente do estado do
Rio Grande do Sul.

Esta €, portanto, a proposta do presente artigo: recuperar uma
parte desta estéria, passagens invisibilizadas pela historiografia oficial,
respeitando a intencao da Cacica Acuab de narri-las na sua prépria voz.
Dividido em cinco partes, (1) O tempo da oca das Missoes; (2) A vinda
para a cidade; (3) Os anos no Morro da Cruz; (4) O reconhecimento
étnico; e (4) A vida na aldeia Polidoro, o presente artigo trata-se de

uma composicao de partes de diversas conversas registradas em dudio
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¢/ou video com a autorizagao do povo Charrua que vive hoje na Aldeia

Polidoro em Porto Alegre.'

O tempo da oca das Missoes

“Aqui quem esta falando é a Acuab, a primeira mulher Cacica dos
Charrua do Rio Grande do Sul. Eu tenho meu povo Charrua em Sao
Borja, em Sao Miguel das Misses em Boqueriao, em Santo Angelo (no

Rincao do Sossego e no bairro Braga).

Meu povo Charrua tem idioma e cultura. Ld a gente vivia em duas
ocas. Tinha a oca grande onde nés mordvamos e a oca menor onde ia o
fogo, se fazia a cura, os rituais, as rezas e os canticos. Quando safamos da
oca das Missoes e vinhamos para os bolichos trocar mel ou alguma outra
alguma coisa por alimento para comer, sempre era deixado uma parte do
povo para cuidar. Estes bolichos ficavam muito longe do mato onde ficava
a nossa oca. Entao nés famos dormindo pela estrada, com chuva, com sol,
sendo corridos pelas vacas zebu... Nés famos. Até chegar 14, era um dia. Até
voltar para oca, eram dois dias: um para ir e outro para voltar. A gente ia
dormindo pela estrada, dormindo sem coberta na chuva s6 pra conseguir o
que a gente queria. No lugar onde mordvamos os fazendeiros nos corriam
com uma arma cumprida, mais outros paus e mais outras coisas. Correram

conosco de varias e vdrias ocas.

O meu irmao que veio na frente para a cidade, ja nao quis ficar. Saiu
corrido pelos fazendeiros. Meus pais ficaram com os menores, e outros
maiores também. Mas fomos muito ameagados de morte. As vezes nés
tinhamos que pousar fora da oca até clarear o dia. Como também as vezes
tinhamos que correr e esperar eles revistarem a nossa oca. E depois que
eles safam a gente voltava. Meu pai ficava sempre de guarda, cuidando
de nés enquanto dormiamos. E quando meu pai dormia, era minha
mae que ficava de guarda. Teve uma vez nas MissGes que nds tivemos
que correr porque os fazendeiros estavam vindo até com tocha de fogo
para incendiar. A gente viu eles gritando que iam matar os Charruas. Af

meus pais pegaram OS menores € a gente teve que correr. Os meus pais

' Como se trata de extratos de entrevistas fornecidas oralmente foi feita uma adaptagio da lin-

guagem oral para a linguagem escrita pela antropéloga com a autorizagao da narradora.
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nos treinaram desde bebezinhos pequeninhos, nos treinaram a correr
e subir nas drvores. Eles ficaram de guarda em baixo e viram quando
os fazendeiros entraram com fogo, com tocha de fogo acesa. Meus pais
tiravam guarda em baixo da drvore. Se, em ultimo caso, eles matassem
meus pais, eles iam morrer em baixo da drvore. E os que estavam 14 em
cima ndo eram para gritar, nem chorar, nem nada. Era para ficar quieto.

Esse era o treinamento deles para nés.

Naquela época a gente andava pelado, se aquecia na beira do fogo e

ndo sabia o que era vergonha.”

A vinda para a cidade

“Eu vou contar: cada vez que éramos ameacados e expulsos de onde
mordvamos, famos para outros matos e faziamos novas ocas, em novos
cantos de matos. Fomos expulsos de varios lugares que faziamos nossas
ocas. E assim a gente ia se mudando. Fomos para Boqueirao, fomos para
Sao Miguel das Missoes. Nés viemos, de pedacinho em pedacinho. Viemos
a pé. Quando tinha muita chuva a gente botava bastante folha e fazia casinha
em baixo da carroca. Sabe qual é o guarda-chuva dos Charrua? £ a folha
do nhame. Agente vinha com aquele baita guarda-chuva. E a gente se
cobria com aquilo também. Tem muita estéria sobre como os Charruas
conseguiram ficar vivos em Boqueirdao, em Sao Miguel das Missoes. Eu
queria muito fazer um filme para mostrar. Mas por enquanto vou contar

um pedacinho desta estéria.

Chegando em Santo Angelo meu pai conheceu o japonés que abriu
as portas para nés. Meu pai trabalhava a troco e sem o troco. Quer dizer,
a troco de comida. Meu pai ndo conhecia dinheiro. O japonés tinha um
casarao que tinha mortadela de porco, todo o tipo tinha melancia. Acho
que era um mercado. Ele queria pagar meu pai a dinheiro, mas meu pai
nao falava portugués e nem conhecia dinheiro. Meu pai sofreu muito
porque nao conhecia dinheiro. O japonés mostrava varias notas, mas meu
pai nao sabia quanto. Ele perguntava se ele queria dinheiro porque gostava
muito do meu pai, que era uma pessoa muito alegre, muito feliz. Cheio
de felicidade. Mas meu pai torcia a cabega pros lados e falava no nosso

idioma que ndo conhecia o dinheiro. Nao podia aceitar, por mais que
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trabalhasse, pois nao conhecia a cor e nao conhecia os niimeros. Entao o
japonés teve a ideia de pagar ao meu pai com mortadela, com melancia,
osso de porco, para ele botar uma pequena tendinha de frutas. Meu pai
botou uma tendinha de frutas; botou linguiga pendurada; osso de porco;
botou tripa da vaca; e vinha gente ali para comprar. Meu pai chamava os

outros que conheciam dinheiro para ajudar. Mas ele nao tinha jeito!

A minha mie era muito apegada a mim. Esse mesmo irmao, que
conheceu a cidade primeiro, me trouxe também para Porto Alegre e eu
tenho o maior arrependimento de ter vindo para Porto Alegre. Muitas
coisas dificeis aconteceram.

Depois eu fui de volta para Santo Angelo. Isso foi na época da Maria
Fumaga, do trem Maria Fumagca. E eu disse para a minha mae: “mae, odeio
Porto Alegre, odeio Santo Angelo, mas nao podemos voltar para trés porque
estamos ameacados de morte. Entdo, eu vou para Porto Alegre mesmo”. Af
ela disse: “me espera mais uns dias para secar a minha roupa”. E af viemos.
Com bastante saco, com bastante crianga, bastante gente dormindo pela

estrada, quer dizer, dormindo nas ruas.

Os anos no Morro da Cruz

“Depois nés fomos conhecer o Morro da Cruz onde ficamos por
mais de quarenta anos. Quando nos mudamos para 1a era tudo mato.
Eu morava la com meus quatro filhos. Ia de manha para a sanga e ficava
aquela fila de mulheres desde manha para lavar a roupa. Passava o dia 13,
sem comer nem nada. E vinha embora quase de noitezinha com as roupas

e as criangas j& de banho tomado.

Um tempo depois, 1d no Morro da Cruz, era como viver no meio do
bang bang. Na verdade, era pior do que bang bang porque se juntava a Tuca,
a Coréia e 0 Morro da Cruz e se tiroteavam. Se a gente estava andando
na rua, tinha que se atirar no chio na calgada e ficar bem quieta. Uma
das balas quase atingiu a cabega do cacique Guaiama, quando do ele tinha
oito anos. Outra bala passou por cima da minha cabega. Mas o Pai Tupa

estava conosco.

N6s fomos muito discriminados no Morro da Cruz, porque eles

diziam assim: “tu tem cara de indio. Tu ¢ indio?”. E eu dizia: “Nao, eu
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nao sou indio”. Tinha que dizer isso para eles. Mas nés falivamos nosso
idioma entre nés. E af eles desconfiaram, nao sei que se nos escutaram, ou
viram, nao sei... E nos disseram: “Vocés sao indios. O que vocés querem
aqui no Morro da Cruz?” Dai eu fui tio perseguida, tao perseguida por
armas que eu tive que ir no centro da cidade, correndo, e mandei botar
que aquele permanente nimero um no cabelo. Dai, depois que eu fiz o
permanente niimero um eu pensei: “Agora eles ndo vao me dar muito
conhecimento quando chega a noite. Pelo menos de noite eles nao vao
me conhecer muito.” Mas ai teve um deles que disse: “Que que adiantou?
Botou ntimero um nesse cabelo mitido, mas nao trocou a cara de indio!”.

O que ele quis dizer? Que nao adiantou, me conheceu igual...

A minha irm3, por exemplo, era bem escurinha, de cabelo cumprido
com cara de india. Eles chamavam ela “india Charrua feia”. Apedrejaram
muito ela e consumiram com ela. E os que apedrejavam ela eram de I4. Nés,
14 de cima do morro até a gente conseguir descer o Morro, quando chegava,
ela ja estava toda ensanguentada, pela orelha, pelo rosto dela. Até os dias de
hoje nao sabemos noticias dela. J& procuramos o Morro da Cruz inteiro.
De tanta discriminagao ela acabou ficando louca e foi parar no hospicio.
Ela ficou internada no S3o Pedro. Eu queria pelo menos saber a onde ela se
encontra... Essa é uma das coisas que nao consegui até agora. Isso é muito

triste, a discriminacio.

No Morro da Cruz meu povo comecou a lutar para ser reconhecido.

Nés nao perdemos o idioma e a cultura.”

O reconhecimento étnico

La no Morro da Cruz a gente vivia num barranco, a casa caindo, as
criangas caindo do barranco. Mas mesmo morando estes anos naquele
favelado, nao perdemos o idioma e nem perdemos a cultura e ja lutdvamos
para ser reconhecidos. Ai nés comecamos a cobrar da Prefeitura, da FASC,
da defesa civil, de todos estes 6rgaos para tirar meu povo de la. Porque a
casa estava caindo. E caiu de fato, num dia que foi tirado um armario que
estava escorando uma parede. E assim fomos levados para o Campo Novo.

Daf a lei nos levou e 14 fomos lutando, lutando.
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Juntamos todo o povo em reuniao e fomos em muitos lugares. La

nos perguntavam:
Eles: “Vocés sio indios?”
Nos: “Sim.”
Eles: “Vocés sao Kaingangs? Sao Guaranis?”
Nés: “Nés somos Charruas”.
Eles: “Mas os Charruas nao existem”.

E isso dofa muito em néds, porque nés temos cultura, idioma, temos

as rezas dos meus pais.

Fomo entdo atrds de documentagio histérica para mostrar que os
Charruas existiam no Rio Grande do Sul, mesmo que ndo existisse mais no
Uruguai e na Argentina. Fomos a varios eventos, varias reunioes e fizemos
palestras sobre o nosso povo Charrua. Encontramos com o arqueélogo
Sérgio Leite que reconheceu a cultura material do povo Charrua e fez o

laudo antropolégico que juntamos a esta documentagao.

Conseguimos recursos através da Assembleia Legislativa e fomos para
Brasilia, para a primeira audiéncia ptblica com todos os povos indigenas.
Ai, os 280 povos indigenas se juntaram e fizeram um abaixo assinado. A
Cacica Acuab falou no palco diante de todos os povos indigenas contando
toda a estéria dela e do povo Charrua, do grande massacre e tudo. Nés
fomos carregando a faixa “Povo Charrua quer ser reconhecido”. Af o
senador Paim, que coordenou o evento, anunciou que havia dois indios
Charruas dentro do auditério, disse que o povo pedia o reconhecimento
e que o povo Charrua ¢ o valor do Rio Grande do Sul. Foi ai que comegou
o processo de reconhecimento a nivel de Brasil, nessa primeira audiéncia

publica 13 da Terra Livre.

Houve também alguns eventos importantes onde nés estivemos
presentes, ocupamos espagos, fomos reconhecidos como Charruas. E
fomos bem recebidos, como o Encontro da Via-Campesina em Curitiba
em 2006, no qual eu subi no palco com o Hugo Chéavez; também fui
condutora da tocha olimpica no revezamento da Tocha Pan-Americana
Rio 2007; e subi no palco do Lula na IT Conferéncia Nacional da Politica
para as Mulheres em Brasilia em 2008. La eu entreguei para ele em maos

os documentos da Assembleia Legislativa, o laudo antropoldgico do Sérgio
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Leite e fotos que eu tinha do sofrimento do Povo Charrua. Esses eventos
foram muito importantes para a nossa luta pelo o reconhecimento. Com
isto veio a conquista da terra para formar esta que éa primeira aldeia
Charrua, histérica, dentro do Mercosul. Os Charruas lutaram, tem o

reconhecimento. E documento.

A vida na Aldeia Polidoro

A conquista da terra onde fica a Aldeia Polidoro foi muito importante
para nés. Um indio sem aldeia ele nao ¢ indio. Aqui, mesmo que tenha
fazendas na vizinhanga, ndo ¢ aquela coisa de estd em cima da gente, como
uma vila na periferia. Aqui a gente pode plantar ervas medicinais. E até
ja tem alguns pés de plantas que ja nasciam no mato. Tem plantas que
sao para estbmago, para dor de figado. A maioria dos indios, de repente,
eles sabem alguma cura, mas ¢ diferenciada. Uns dizem que ja fizeram
ensinamento de erva entre eles. Outros dizem que nao sabem, e pediram
que eu ensinasse. Eu disse: “Naio cabe a mim, porque eu sou de outra

etnia e cada indio tem o seu padrao”.

Nés do povo Charrua pulamos muito cedo da cama, cuidamos das
vacas, dos cavalos, dos porcos e das galinhas. Plantamos milho, feijao,
verduras. Plantamos sementes para o artesanato. O indio nao deve s6
desbastar o mato, ele tem que plantar as coisas. Isso se chama produzir.
Para ter sempre, tem que plantar sempre.

E aqui nessa aldeia histérica, que a gente estd conservando a cultura,
os rituais, as plantas que eu uso para curar. N6s trabalhamos com a energia
da mae dgua, a energia da mae terra, a energia das drvores, energia de nés

todos. Aqui todo o universo se retine.

E normal uma crianca Charrua ser xama. Assim como eu fui
ensinada. Eu tinha sete anos e meio e eu fui puxada em tudo. Quem me
ensinou foi meu pai e minha mae. E importante que a crianga Charrua ja
vem de bergo assim prestando atengao. Porque quando meus pais eram
pegados de cobra, por exemplo, eles pegavam o tipo certo e ficavam
assim preparando a planta para preparar o suco. E eu s6 agarradinha na
roupa da minha mae, de olhos abertos, prestando aten¢ao. E aprendi. E

quem ensinou eles primeiro, pelo que eles contavam, foi o tataravé de vé.
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Depois de vo pros meus pais, dos meus pais, passaram a contar pra mim.

E eu ensinei pro meu povo aqui.

Entdo, agora aqui na aldeia a gente tem como se fosse a oca das
Missoes. La no Morro da Cruz, digamos, se eles fossem ensinar as formas
de cura, quando a gente via tinha gente invadindo, trepando por cima da

cerca, espiando por cima da cerca. E nao tinha como fazer.

O gaicho do Rio Grande do Sul deve reconhecer todas as
caracteristicas que tem do meu povo Charrua. Ele usa boleadeira, bota,
chiripd, facio de lado, churrasco, cavalo. Quase 100% da cultura do
gaicho vém do meu povo Charrua. O que nao vem do povo Charrua
¢ a bombacha, a camisa, o chapéu que ¢ do espanhol. Por isso, devia
apoiar o povo Charrua. O gaticho tem que enxergar que ele ¢ o herdeiro
do povo Charrua. Ao mesmo tempo, eu devo agradecer o gaticho por
ndo ter deixado essa cultura ter caido em esquecimento ou nas maos dos

estrangeiros.

Com isso eu finalizo e agradego.”
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“Peripécias Reunidas” na Aldeia Polidoro:
a r-existéncia charrua e a educacao

Angela Maria Moura
Rosa Maris Rosado

esse artigo trazermos a baila a experiéncia realizada em abril
de 2011, numa atividade que se caracterizou como um marco
importante na histéria dos indigenas charrua em Porto
Alegre, qual seja, pela primeira vez receberam na sua aldeia um grupo
de estudantes e professores, e puderam contar sua prépria histéria. Mas,
antes de iniciar o relato propriamente dito, pensamos ser conveniente
refletir um pouco sobre como tem sido abordadas as culturas indigenas na
escola e, posteriormente, contextualizar a r-existéncia charrua em Porto

Alegre.

Cultura Indigena no Curriculo Escolar

A visao limitada e discriminatéria que pautou a relagio entre
indigenas e brancos no Brasil desde 1500, resultou uma série de
ambiguidades, contradigbes e equivocos que, ainda hoje, permanecem
presentes no imagindrio da sociedade brasileira. A sociedade brasileira,
permeada pela visao evolucionista da histéria e das culturas, continua
considerando os povos indigenas como “culturas inferiores”, cuja tnica
perspectiva ¢ a integragao e a assimilagao a cultura hegemonica global.
As contradigoes e os preconceitos tém na ignorancia sobre o mundo
indigena suas principais causas e origens e precisam ser rapidamente
superados. Um mundo que se autodefine como moderno e civilizado nao
pode aceitar conviver com essa auséncia de democracia racial, cultural
e politica (Baniwa, 2006). Afinal, como se pode ser civilizado se nao se

aceita conviver com a diferenca?
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H4 pouco tempo atrds, com excegio do dia do indio', nao se ouvia
falar dos povos indigenas na escola. E quando se ouvia, esses eram trazidos
a partir das representagdes construidas nas crénicas dos padres jesuitas,
nas cartas do “descobrimento”, através da forma genérica e insensata,
como aparecem em muitos livros didéticos e paradidaticos ou ainda na
espetacularizagdo da midia. H4d um entendimento geral da populagao
brasileira do que ¢ a cultura indigena. E no intuito de desmistificar esse
entendimento geral e explicitar as singularidades das culturas indigenas,
que a Lei Federal n® 11.645/2008 traz a obrigatoriedade da inclusao da
tematica indigena do curriculo escolar na educagao basica, assim como a

histéria e cultura afro-brasileira e africana.

“Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino
fundamental e de ensino médio, publicos e
privados, torna-se obrigatério o estudo da histéria
e cultura afro-brasileira e indigena.

§ lo O contetido programatico a que se refere este
artigo incluird diversos aspectos da histéria e da
cultura que caracterizam a formagao da populagao
brasileira, a partir desses dois grupos étnicos,
tais como o estudo da histéria da Africa e dos
africanos, a luta dos negros e dos povos indigenas
no Brasil, a cultura negra e indigena brasileira
e o negro e o indio na formacio da sociedade
nacional, resgatando as suas contribui¢bes nas
dreas social, econébmica e politica, pertinentes a
histéria do Brasil.

§ 20 Os contetdos referentes a histéria e cultura
afro-brasileira e dos povos indigenas brasileiros
serdo ministrados no 4mbito de todo o curriculo

escolar...” (NR)

'Desde 1944, o dia 19 de abril ¢ dedicado ao indio. E provavel que todos os leitores tenham
alguma lembranca de comemorages deste tipo. Muitas escolas, principalmente as de educa-
3o infantil, continuam, ainda hoje, a pintar os rostos das criangas e a confeccionar cocares
com cartolinas. A grande imprensa e a escola continuam a marcando essa data. Entretanto,
ficou demonstrado que isto tem colaborado pouco para formar uma visio mais adequada
sobre os fndios na nossa sociedade. Em Porto Alegre, Lei Municipal n® 8114/1998 instituiu a
Semana Municipal dos Povos Indigenas, de 19 a 25 de abril de cada ano, cuja organizagio fica
a cargo dos representantes das comunidades indigenas, com apoio da Secretaria Municipal de

Direitos Humanos.
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http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/LEIS/L9394.htm#art26a.

E relevante perceber a grande importancia indigena na formacao
da brasilidade. Assim como, reconhecer as suas formas distintas de ser e
estar no mundo, seu relacionamento com o que chamamos de natureza,
com os espacos, enfim sua relagio com a Terra, que os livros didaticos
nao trazem, modificando a imagem caricata que hd muito tem sido
incorporada ao curriculo escolar. Essas imagens estereotipadas precisam
urgentemente ser desfeitas’. A possibilidade de trazer para a escola
vivéncia com os “indios de fato”, na relagao com as comunidades indigenas
presentes na cidade, seus valores, sua cosmovisao, sao, sem sombra de
davida, formas adequadas de ampliacao do universo curricular no sentido
de uma “ecologia de saberes”. A ecologia de saberes, como nos propoe
Boaventura de Sousa Santos, procura dar consisténcia epistemolégica ao

pensamento aberto, pluralista e propositivo.

Na ecologia de saberes cruzam-se conhecimentos
e, portanto, também ignorancias. Nio existe
uma unidade de conhecimento, assim como nio
existe uma unidade de ignorancia. As formas de
ignorincia sdo tao heterogéneas e interdependentes
quanto as formas de conhecimento. Dada esta
interdependéncia, a aprendizagem de certos
conhecimentos pode envolver o esquecimento de
outros e, em tltima instincia, a ignorancia destes. Por
outras palavras, na ecologia de saberes, a ignorancia
ndo e necessariamente um estado original ou ponto
de partida. Pode ser um ponto de chegada. Pode ser
o resultado do esquecimento ou desaprendizagem
implicitos num  processo de aprendizagem
reciproca. Assim, num processo de aprendizagem,
conduzido por uma ecologia de saberes, e crucial
a comparagao entre o conhecimento que esta a ser
aprendido e o conhecimento que nesse processo e
esquecido e desaprendido. A ignorancia s6 ¢ uma

forma desqualificada de ser e de fazer quando o

? Embora seja ilegal o Estado expressar esses esteredtipos em relagio aos Povos Indigenas,
identificamos na nossa pratica cotidiana que estamos muito distantes dessa superagdo. Ver
o respaldo juridico trazido no texto de Luiz Fernando Fagundes, citando Deborah Duprat,

Procuradora Repiblica, nesse livro.
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que se aprende vale mais do que o que se esquece.
A utopia do interconhecimento e aprender outros
conhecimentos sem esquecer os préprios. E esta
a tecnologia de prudéncia que subjaz a ecologia
de saberes. FEla convida a uma reflexio mais
profunda sobre a diferenca entre a ciéncia como
conhecimento monopolista e a ciéncia como parte
de uma ecologia de saberes (Sousa, 2011).

E preciso esquecer esse apagamento das culturas indigenas no
processo de aprendizagem escolar, pois como se pode ser culto e sabio se
nio se (re)conhece essas distintas culturas e suas sabedorias? Enquanto
isso ndo acontece, continuamos convivendo com os equivocos com relagao
aos povos indigenas, aos quais Freire (2010) resume na atualidade em
cinco. Por estarem ainda muito presentes no cotidiano escolar, mesmo
correndo risco de parecer ébvio no contexto dessa publicagao, julgamos

importante retomé-los aqui.

O primeiro equivoco trazido pelo autor ¢ a ideia que maioria dos
brasileiros tem sobre os indigenas ¢ a de que eles constituem um bloco
tnico, com a mesma cultura, compartilhando as mesmas crengas, a mesma
lingua-

de um equivoco histérico, a generalizagdo reduz culturas tao diferenciadas

“indio genérico”. Ora, além do préprio termo indio ser decorrente
a uma entidade supraétnica. Hoje vivem no Brasil 305 etnias, falando cerca
de 274 linguas diferentes’. Cada povo tem lingua, religido, arte, ciéncia, e
dindmica histérica préprias, diferenciando-se uns dos outros. Assim, apesar
da ampliacao, nos ultimos anos, do niimero de escritos sobre os povos
indigenas e de algumas tentativas de produgao de materiais de divulgagao
que chegam ao universo escolar, constatamos que o conhecimento
produzido nao tem tido o impacto que poderia ter: os indigenas continuam
sendo pouco conhecidos e muitos estereétipos sobre eles continuam sendo
veiculados. A imagem de um indio genérico, estereotipado, que vive nu na
mata, mora em ocas e tabas, permanece predominante, tanto na sociedade

como na escola, enquanto reprodutora da sociedade.

A segunda ideia equivocada, apontada por Ribamar Freire, ¢

considerar as culturas indigenas como atrasadas e primitivas. Os povos
3 Conforme os dados do Censo do IBGE 2010 de Povos Indigenas.
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indigenas produziram saberes, ciéncias (em moldes diversos da ciéncia
ocidental moderna), arte refinada, literatura, poesia, musica, religido.
Suas culturas ndo sdo atrasadas como durante muito tempo pensaram os
colonizadores e como ainda pensam os mal-informados. Os Guarani, por
exemplo, sdo considerados como “os filésofos da Floresta”, devido a sua
profunda sabedoria, que se manifesta a todo momento nas “belas palavras”
*, transmitidas no cotidiano de indigenas e ndo indigenas penetrando nas
diversas esferas da vida. Os diferentes povos indigenas produziram uma
literatura sofisticada, que foi menosprezada por serem produzidas em
linguas dgrafas, mas essa literatura foi passada de geragao em geragao através
da tradigao oral. As vdrias formas de narrativa e de poesia indigena nao sao
consideradas como parte da histéria da literatura nacional, nem ensinadas
nas escolas, tampouco reconhecidas e valorizadas pela midia. Essas narrativas
tinham a funcio educativa de transmitir valores e atitudes consideradas
adequadas. Imaginamos o quanto essas narrativas poderiam constituir-se

como ferramentas relevantes na educagao escolar contemporanea.

O terceiro equivoco apontado pelo autor, anteriormente citado, éa
ideia do “congelamento” das culturas indigenas. Criou-se para a maioria
dos brasileiros a imagem de como deveria ser o indio: nu no meio da
mata, tal como descrito por Pero Vaz de Caminha. Essa imagem foi fixada
e persiste no imagindrio até hoje, como a tnica representagao do indio.
Qualquer mudanga nela provoca estranhamento. Quando o indigena nao
se enquadra nessa imagem, vem logo a reagao: “Ah! Esse nao ¢ mais indio,
ja estd aculturado”. Para essas pessoas, o “indio auténtico” ¢ o da carta
de Caminha e nio aquele de carne e osso que conosco convive, que estd
hoje no meio de nés, compartilhando espacos na cidade. Para impedir a
demarcacado das terras indigenas, segue-se reforcando preconceitos, diz-
se: “esses af ndo sdo mais indios, j4 estio de calga e camisa, portando
celular e falando portugués”. Cria-se entio uma nova categoria,
desconhecida pela etnologia: os “ex-indios”. Ora a tecnologia do telefone

celular e do computador ndo ¢ brasileira, enfim toda essa parafernélia

*Belas palavras (de acordo com Clastres,1990) expressas na formagio enquanto ideal de pes-
soa mbyd, em consonancia com o que ¢ trazido no artigo “Mulheres dos Panos Mbya Guara-
ni”, de autoria Luiz Fernando Fagundes, nesse volume, referindo-se a essas como a capacida-

de social mais importante para esse coletivo.
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que usamos cotidianamente — os milhares de itens culturais presentes no
nosso cotidiano — nao tem necessariamente suas raizes em solo brasileiro.
Entao, qualquer outro brasileiro pode usar coisas produzidas por outros
povos — computador, telefone, televisao, relégio, radio, aparelho de som,
etc — e nem por isso deixa de ser brasileiro. Mas a pessoa indigena, se
fizer o mesmo, deixa de ser “indio”? Quer dizer, n6s nao concedemos as
culturas indigenas aquilo que queremos para a nossa: o direito de entrar
em contato com outras culturas e de como consequéncia desse contato,
mudar. Essa postura autoritdria e arrogante, nao ¢ nada mais, nada menos,

que colonizar de outra maneira.

O quarto equivoco apresentado por Ribamar Freire, consiste em
pensar que os indigenas fazem parte apenas do passado do Brasil. Num
texto de 1997, sobre a biodiversidade, sob a ética de um indigena, Jorge
Terena escreveu que uma das consequéncias mais graves do colonialismo
foi justamente taxar de “primitivas” as culturas indigenas, considerando-
as como obstaculo a modernidade e ao progresso. Os povos indigenas, é
verdade, estao encravados no nosso passado, mas integram também o Brasil
contemporaneo, e ¢ impossivel imaginar o Brasil no futuro sem a riqueza
das culturas indigenas. Se isto por acaso ocorresse, o pais ficaria pobre em
biodiversidade e em diversidade cultural. Assim, tratar as culturas indigenas

como do passado, ¢ ignorar nosso préprio futuro enquanto sociedade.

Por dltimo, Freire traz o quinto equivoco, que ¢é o brasileiro
desconsiderar a existéncia dos indigenas na formacao de sua prépria
identidade. O povo brasileiro ¢ novo, foi formado nos ultimos cinco
séculos com a contribui¢do, entre outras, de trés grandes matrizes: as
matrizes indigenas, no plural, formadas por povos de variadas familias
linguisticas como o tupi, o karib, o arudk, o jé, o tukano e muitos outros;
as européias, representadas basicamente pelos portugueses, mas também
pelos espanhéis, franceses, italianos, alemaes, poloneses, etc.; as africanas,
também no plural, da qual participaram diferentes povos como os
sudaneses, yorubds, nagos, gegés, ewes, haussas, bantos e tantos outros.
Depois, as migragoes de outros pOvos como os japoneses, 0s sirio-libaneses,
os turcos, vieram enriquecer ainda mais essa diversidade. No entanto,
COMO 0S europeus dominaram e oprimiram os demais povos, a tendéncia

do brasileiro, ainda hoje, ¢ se identificar apenas com o “opressor” — o de
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matriz europeia — ignorando as culturas africanas e indigenas. Isso reduz
e empobrece o Brasil, porque acaba apresentando aquilo que ¢ apenas
uma parte, como se fosse o todo. O indigena, no entanto, permanece vivo
dentro de cada um de nds, mesmo que nao saibamos disso. E nao é por
determinismo genético, mas uma questao cultural. Ao fazermos nossas
opgoes de culindria, musica, danga, poesia, de onde saem essas escolhas? E
af que afloram as herangas culturais, incluindo as indigenas. Por exemplo,
o préprio chimarrao, simbolo da cultura gatcha, ¢ uma heranga guarani.
Precisamos conhecer e valorizar a contribuigao das culturas indigenas e das
diferentes culturas africanas que marcam a nossa forma de ser. Esses nao sao
os tinicos equivocos cometidos em relagao aos indigenas e a nés mesmos
(ndo indigenas), mas talvez sejam aqueles que meregam urgentemente ser

eliminados do curriculo escolar.

Conforme André Ramos, historiador indigenista, o primeiro
desafio é rompermos esses esteredtipos, os povos indigenas sao povos
da sociedade brasileira, que enfrentam todos os problemas e desafios da
contemporaneidade. E necessério vermos os povos indigenas como aliados
e engajarmos a educagdo na protecao da diversidade, tanto biolégica
como cultural. Para falar da diversidade das sociedades indigenas no pats,
recorremos aos sistemas classificatérios utilizados pelos linguistas, que
auxiliam no entendimento deste universo. Esse critério de classificacio é
o mais comumente usado para o conhecimento inicial da diversidade das
etnias, no entanto, ele por si s6 nao ¢ suficiente frente a complexidade
sociocultural dos povos indigenas. Fatores relativos a histéria, a
organizagao social, a religido e a cosmovisao tornam cada sociedade tnica
(Ramos, 2010).

Por tudo isso, o didlogo filoséfico, epistemolégico, ético, estético,
espiritual e cosmolégico colocado pela presenca de indigenas no meio
escolar predominantemente eurocéntrico, capitalista e de matriz
civilizatéria judaico-crista, apenas comecgou. Sera preciso ponderar se
escola tem cumprido adequadamente seu dever de formar cidadaos
comprometidos com a transformacio da sociedade, do ponto de vista
epistémico, com a circulagdo, valorizacao e o intercimbio de saberes.
Além da experiéncia da inclusao da tematica indigena no curriculo escolar,

hé que se colocar em pritica o didlogo intercultural para uma educagao
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de fato antidiscriminatéria e respeitosa para com as diferengas, baseada

numa ética de “estar junto” solidariamente.

Charrua: Pampeanos ressurgidos do exterminio

“Nés podemos mudar nossa histéria ndo deixando de
ser indio, mas sendo indio sempre.”

Angela Moura- lideranga charrua

Aetnia charrua, em muitos livros didaticos, bem como, naabordagem
dos contetdos escolares, ainda aparece como parte do passado. A histéria
afirma que os dltimos indigenas charrua teriam sido convencidos a lutar

em nome do presidente uruguaio Artigas, em duas batalhas:

Convencenidos de IoA forma] de la invitacién, accedieron
los indigenas a trasladarse com sus tolderias hasta las
Puntas Del Queguay, potrero de Salsipuedes, donde el
Presidente los esperaba para acordar los planes del evento.

(Acosta y Lara, 1969, p.11 apud Silva, 2008a).

O evento acima citado tratava-se da batalha de Salsipuedes. Becker
(1982) enfatiza que o combate de Mataojos foi o dltimo, sendo os indigenas
charrua restantes de Salsipuedes definitivamente destrogados e os presos
sobreviventes repartidos nas cidades para fins varios ou entregues as estancias

como pedes, ficando mulheres e criangas abandonadas a prépria sorte.

A autora destaca ainda:

A histéria das centenas de mulheres e criangas
charrua e minuano, distribuidas no meio da
populacio branca, ainda nao foi contada. Os
poucos que escaparam das batalhas, por enquanto
nao foram encontrados, nem suas peripécias

reunidas (Becker, 1982, p.33-34-grifo nosso).

Essas peripécias foram recentemente reunidas por meio do
protagonismo ativo das liderangas charrua em Porto Alegre, que culminou

no reconhecimento oficial de sua etnicidade. Pertencentes a uma etnia
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” no estado do Rio Grande do Sul, sobreviveram

considerada “extinta
refugiando-se nos capoes de mato nos fundos dos latifiindios gatchos,
de onde eram periodicamente corridos, conforme relato de uma de suas

liderangas.

Esse povo se viu obrigado a conformar criativamente sua existéncia,
em dreas longinquas, desconectadas, de dificil acesso e, portanto espagos
nao estratégicos do ponto de vista mercantil, mas que aos poucos foram se
tornando estratégicos. Jd nas cidades, as pessoas charrua permaneceram

invisibilizadas por preconceitos e estereétipos de toda ordem®.

O fato ¢ que o grupo em Porto Alegre, em processo de r-existéncia’,
afirma-se Charrua e traca uma ligagdo genealégica com grupos
pampeanos que sobreviveram aos genocidios conhecidas historicamente
como Salsipuedes e Mataojos, e teriam se refugiado no territério sul-
rio-grandense, mais precisamente na regiao missioneira. As liderangas
charrua afirmam a existéncia de outros grupos de parentela existentes
na regiao missioneira do estado. O coletivo presente na Capital reafirma
sua singularidade étnica e cultural através de discursos identitarios e de
um sistema de objetos tradicionais e de arte préprios, de uma lingua

(denominada ipi), além de um potente sistema xamanico (Silva, 2008).

Em junho de 2006, as cinco familias foram removidas pela
prefeitura municipal sendo deslocadas da drea de risco onde se
encontravam hd mais de 40 anos, no Morro da Cruz, em Porto Alegre.
As familias, oriundas da regiao de Sio Miguel das Missoes foram alojadas
em préprio municipal, situado no Bairro Campo Novo, local onde
permaneceram até junho de 2008. No dmbito da municipalidade, o caso
foi sistematicamente acompanhado pelo Nucleo de Politicas Pablicas

para Povos Indigenas (NPPPI) da Secretaria Municipal de Direitos

> Essa “extingdo”, por decreto, foi forjada no plano ideolégico e nio fisico, apesar de tantos
intentos gcnocidas.

Ver o texto “Nés somos os verdadeiros Charruas que nao perderam o idioma, que preservam
a cultura” nesse livro, que traz a entrevista com a Cacique Acuab que relata a vinda para Porto
Alegre e os anos que permaneceram no Morro da Cruz.

7O neologismo r-existéncia ¢ empregado nos termos do Gedgrafo Porto-gongalves (2006).
Mais do que resisténcia, signiﬁca reagir a uma agao anterior e, assim, uma agao reflexa, uma
forma de existir legitima, de acordo com uma determinada matriz de racionalidade que age
nas circunstancias, inclusive reage, a partir de um lugar préprio, tanto gcogréﬁco como epis-

témico. Na verdade, age entre duas légicas distintas.
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Humanos e pelas demais secretarias e érgaos municipais que compoem
o Grupo de Trabalho Povos Indigenas (GTPI)® da Prefeitura Municipal
de Porto Alegre. Ao longo deste periodo, as familias em questao se
encontravam mobilizadas em reivindicagio de reconhecimento de sua
etnicidade charrua junto 3 Fundagio Nacional do Indio (FUNALI),
processo que teve desdobramentos, em termos do acesso das familias as
politicas publicas.

Em 28 de setembro de 2007, a FUNAI tornou publico o
reconhecimento a etnicidade do povo charrua. De acordo com Victora
(2011), esse reconhecimento por parte do Estado promoveu uma
reorganizagio da memoria coletiva de modo a fazer sentido a vida
desses indigenas, agora como agentes politicos reconhecidos. Esta nova
situacdo juridica autorizou a municipalidade a proceder a desapropriagao
administrativa de uma area para assentamento das familias charrua, nos
padrdes fundidrios demandados pelo grupo. Durante os meses de outubro
e novembro de 2007, o NPPPI direcionou esforcos na pesquisa de iméveis
no Bairro Lomba do Pinheiro, regiao onde se encontram outros dois espagos
de vida, das etnias Mbya Guarani e Kaingang. Em novembro de 2007 foi
localizado terreno de aproximadamente 9 ha, situado na Estrada Sio
Caetano, cujo proprietdrio manifestou interesse em venda do imével. Foi
igualmente empreendida visita com as liderangas indigenas ao local, onde
manifestaram ser o terreno adequado as suas necessidades socioambientais,
com vistas a sustentabilidade. Essas informactes encontram-se detalhadas
nos relatérios do NPPPI, bem como no Caderno de Direitos Humanos,

publicado em 2010.

Visando o seguimento ao processo de assentamento definitivo da
comunidade charrua, por meio de decreto municipal a drea foi declarada
de utilidade publica, para fins de desapropriacao, a ser efetivada pelo

Municipio de Porto Alegre’. Desde de junho de 2008, o coletivo indigena

¥ Criado pelo Decreto Municipal N° 16.127/2008, alterado recentemente pelo Decreto Muni-
cipal N° 17.781/2012, visando incluir entre seus membros representagdes de mais 5 secreta-
rias e 6rgaos municipais (Secretaria Municipal de Governanga Local, Departamento Municipal
de Habitagdo, Secretaria Municipal da Fazenda e Gabinetes de Planejamento Estratégico e de
Planejamento Orgamentério), totalizando 20 membros titulares e seus respectivos suplentes.
’ Decreto Municipal N© 15.883, de 24 de margo de 2008.
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ocupa édrea, onde atualmente vivem desenterrando, com arado charrua',

suas raizes identitdrias mais profundas.

A aquisigao de drea pelo poder pablico municipal para assentamento
deste coletivo representou, sem sombra de dtvida, uma agao fundamental
para a garantia de direitos a essa comunidade indigena. Esta acao estd
em conformidade com a Lei Organica do Municipio, principalmente o
Artigo 200, que atribui ao Poder Publico Municipal o dever de estabelecer

politicas publicas adequadas as especificidades culturais indigenas.

O coletivo charrua, oriundo da regiao das Missoes, ap6s muita luta
e sofrimento, conquistou seu espago na cidade de Porto Alegre - a Aldeia
Polidoro'', onde se reinventam a cada dia. Esse processo de reconhecimento
se dd por meio da adogio de discursos identitérios, manifestos por meio
da arte e das praticas culturais, pelas quais reafirmam sua singularidade
étnica. Assim, na Aldeia Polidoro, ao estarem conectados com a “Mae

12

Terra”"?, os Charrua fortalecem seu sistema xamanico e sua cosmologia.

A criagao de espacos diferenciados para a sustentabilidade dos
coletivos indigenas na cidade ¢ uma forma de conservar o pouco que
ainda resta do que chamamos de natureza. Desta forma, simultaneamente
se protege modos de vida diferenciados, que assumem formas outras de
relacionar com natureza, que nao a concebem enquanto mercadoria. A
expansao urbana no sentido norte de Porto Alegre faz com que atualmente
vivenciamos na cidade de Porto Alegre forte pressio da especulagao
imobilidria sobre a zona rural, justamente nesses locais onde ainda hoje
observamos a ocorréncia exemplares de diversas espécies da fauna e da
flora, consideradas ameacadas de extin¢do. Assim, torna-se cada vez mais
urgente que se construa a convergéncia entre as politicas indigenistas e

ambientais na gestao urbana, para que possamos “bem viver” na cidade.

'"Essa ferramenta agricola, que leva o nome dessa etnia, ¢ um tipo de arado de ferro forte e
durével, que rasga mais profundamente a terra descompactando-a, oxigenando-a e viabilizan-
do o desenvolvimento de vdrias plantas, possibilitando a diversidade de vida. Essa imagem nos
parece bastante (til para pensar o processo das pessoas charrua, nas suas vivencias intercultu-
rais, nas suas intervengdes na cidade.

" Polidoro em homenagem ao celebre cacique charrua de mesmo nome.

"> Conforme expressa a Cacique Acuab, no momento da acolhida de visitantes na aldeia.
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Reinventando e Educando na Aldeia Polidoro

Nesse relato queremos trazer a experiéncia realizada em abril de 2011,
numa atividade que se caracterizou como um marco importante na histéria
dos indigenas charrua em Porto Alegre, pois pela primeira vez receberam
grupo grande de visitantes na sua prépria aldeia. Com objetivo de propiciar
aos estudantes e professores da Rede Municipal de Ensino de Porto Alegre
o (re)conhecimento da etnia charrua presente na cidade, a Educagao
Ambiental/SMED e NPPPI/SMDHSU", apoiaram os indigenas charrua na
organizacao de visitagdes das escolas municipais a Aldeia. A atividade fez
parte da programagao da Semana Municipal dos Povos Indigenas de 2011 e
a primeira visita foi realizada pela Escola Municipal de Ensino Fundamental
Mario Quintana, escolhida pelo seu reconhecido trabalho pedagdgico

voltado a valorizagdo e ao respeito as diferengas culturais'* .

A édrea da Aldeia contempla capdes de mata, dreas de preservacao
permanente (APPs), sendo recortada pelas dguas de um dos bragos do
Arroio Lami. Na acolhida emocionada da lideranga politica e espiritual,
a Acuab, os estudantes sao alertados por ela: “Esse é o primeiro ‘invento’
charrua na aldeia”. Ao expressar a importancia do momento aos visitantes,
para além da forma “estigmatizada” do portugués falado", derivada da
intengdo proferir a palavra “evento”, Acuab expressa o processo de
“invenc¢do” charrua. “Inven¢do” aqui ndo no sentido frequentemente
empregado, mas no seu signiﬁcado mais extenso e intenso, como nos traz

Roy Wagner (2010)'°. Para esse autor, toda a expressdo plena de sentido,

"*Sob a coordenagio do Cientista Social Luiz Fernando Caldas Fagundes, a quem agradecemos
profundamente pela oportunidade da parceria.

"*Essa escola recebeu no ano de 2011 o Selo Educagio pela Igualdade Racial. Trata-se de um
prémio concedido pela parceria entre a Secretaria de Politicas de Promogao da Igualdade Racial
(Seppir), a Secretaria de Educagio Continuada, Alfabetizacio e Diversidade do Ministério da
Educago (Secad), a Organizagiao das Nagoes Unidas para a Educagio a Ciéncia e a Cultura
(Unesco), o Fundo das Nagoes Unidas para a Infancia (Unicef), a Unido Nacional dos Dirigentes
Municipais de Educagio (Undime) e o Conselho Nacional de Secretérios de Educagio (Consed).
" Ver “contato entre linguas indigenas e variedades estigmatizadas ou prestigiosas de portu-
gués falado” em Garcez & Viegas, neste volume.

"Isto ¢, invengdo enquanto realizagio espontinea e criativa de uma cultura, que ndo se dd
senao na relagdo com outras culturas. Sobre a importancia da invengao para Wagner(2010),
convém afirmar: “ se reconhecemos a criatividade dos antropélogos na construgao de sua com-
preensio sobre uma cultura, ndo podemos negar a essa cultura e seus membros a mesma

ordem de criatividade” (p.51).
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toda a experiéncia e todo entendimento, sio uma espécie de invencao,
requerendo o compartilhar de convengdes para que haja o pleno sentido.
Assim Acuab, durante o histérico “invento” charrua, compartilha o que
fazem, como vivem, o que dizem e sentem acrescentando um mundo de
significados a experiéncia dos estudantes. Nessa invengao a cultura charrua
torna-se visivel, ndo necessitando mais ser escondida pelo receio de sofrer
atos de violéncia e discriminagao, mas expressa em toda sua potencialidade
criativa. Ap6s o acolhimento os estudantes tem seus rostos pintados
com urucum por Acuab, suas filhas Angela e Solange e seu irmao Darci,
como forma de comemorar a chegada na Aldeia e assim prepararem-se
para vivenciar a redescoberta de um povo. A empatia emergiu naquele
momento, tornando mais compreensivel para os visitantes tudo que se

passava no espaco da aldeia e, o encontro, ainda mais humanizado .

Em uma trilha na mata, os indigenas charrua, acompanhados
por bugios, mostram aos visitantes a mata com a presenga de figueiras,
butiazeiros e outras espécies nativas arbéreas e arbustivas. Na trilha,
acompanhados por Darci e seus sobrinhos Guaiamd e Gelson, os
estudantes puderam perceber a forma dos Charrua se relacionarem com
a fauna e a flora. Além de bugios, a fauna é composta por exemplares de
tatu, mao-pelada, lagartos e diversas espécies de aves, caracterizando-se

como um ambiente propicio ao reconhecimento da biodiversidade local.

Além da trilha, durante a visita dos estudantes, Osvaldo expressa
seus saberes acerca das rogas e da criagdo animal e Angela, sua filha,
oferece aos estudantes a degustagio de culindria tipica, principalmente
o pao de farinha de milho, envolto em folha de bananeira e assado no

borralho, denominado “poruja”.

Os estudantes tem ainda a oportunidade de participarem da oficina
de pintura de camisetas com motivos étnicos e escutam atentamente as
explicagdes de Sergio acerca dos significados de cada tipo de grafismo.
A oficina ocorre no saguao da casa da central, em espago reservado em
meio a colares, tiaras pampeanas, pulseiras, brincos confeccionados com
sementes de lagrima-de-nossa-senhora, de butid, olho de boi e outras.

O ponto alto da atividade ocorre no encerramento, no qual ocorre a

"Toda a comprccnséo de uma cultura é um CXI)CI'imCl’ltO para comprccndcrmos a nés mes-

mos, além de promover a abertura para a constituicao de solidariedades.
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celebracao da alegria do encontro com cantos e dangas tradicionais
charrua. Esse encontro intercultural marcou a formagao desses estudantes
que certamente jamais esquecerao na existéncia dos Charrua na cidade.
E com muito orgulho que os Charrua relatam esse “invento” em diversas
oportunidades, tal como quando Angela Moura, uma forte lideranga desse
povo, participou em agosto de 2012 do Coletivo Investigador - Polo Porto
Alegre, do processo de construgao do Plano Articulado entre Cultura e
Educacao, realizado pela Casa Arte de Educar e MinC. Nesse momento,
pedindo a atencdo dos presentes no auditério da Casa de Cultura Mério
Quintana, no centro de Porto Alegre, Angela iniciou a leitura tocante da

carta que reproduzimos a seguir:

“Em 08 de abril de 201 1, a nossa comunidade recebeu a primeira visita de
escola na aldeia, posteriormente ocorreram outras visitas, mas essa marcou d nossa
histéria e gostariamos de compartilhar com vocés... A comunidade charrua nesse
dia acordou muito excitada! Desde cedo os caminhos foram varridos, os cachorros
foram amarrados e os espagos para a realizagdo das atividades foram demarcados.
A emogdo tornava ainda mais quente aquele ensolarado dia. Quando o aguardado
énibus chegou, ouviamos a gritaria das criangas: chegava enfim o momento tdo
esperado, pela primeira vez recebfamos um grupo de estudantes na aldeia. De
um lado da porteira, o 6nibus transportando 35 estudantes de 10 a 13 anos,
3 professores e 2 monitores da Escola Municipal de Ensino Fundamental Mdrio
Quintana, localizada no Bairro Restinga, e, de outro, a comunidade da Aldeia
Charrua Polidoro. Apés a acolhida emocionantefeita pela nossa cacica Acuab,
Primeira Cacica Mulher do Povo Charrua do Rio Grande do Sul, os rostos dos
estudantes foram pintados com urucum, comemorando a chegada na Aldeia. As
turmas foram divididas em dois grupos. Um para participar da oficina de pintura
de camisetas com grafismos da arte rupestre charrua e outro grupo para fazer uma
caminhada. Depois trocavam. A oficina de pintura ocorreu no Saguﬁo da nossa casa,
ao em meio aos nossos artesanatos. Fizemos uma trilha na mata da nossa aldeia,
com paradas em locais onde se chamava a atengdo das criangas para algum detalhe
da paisagem: Ponto 1- Capororoca- Presenga da drvore que dd nome a localidade,
onde a aldeia se situa; Ponto 2- Trilha dos Cipds- Caminho com obstdculos onde
era necessdrio abaixar-se ou pular; Ponto 3- Bananeira-do-mato- parada na qual
explicamos o uso dessa planta como chd; Ponto 4- Cidade das Bromélias- Trecho

com drvores cheias de bromélias, assim chamado pela nossa cacica e Ponto 5 —
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Caminho de Pedras- onde se observa os restos de uma antiga pedreira. A cada
parada e na medida que nés avangdvamos pe]o mato era possfve] notar o brilho
nos olhos dos estudantes e o quanto eles prestavam aten¢do nas histérias que nds
contdvamos ao longo do caminho. Foi mdgico o momento que os estudantes nos
rodeardo na hora de abrir o nosso pdo tipico charrua, cuja a receita foi passada
de geragdo a geragdo, feito na especialmente para visita, depois de décadas, pela
cacica Acuab e seu irmdo Darci na nossa aldeia. Na hora dos estudantes comerem,
havia criangas que jd tinham comido a primeira fatia e estavam até repetindo
por que gostaram. E outros, estranharam um pouco por estarem acostumamos a
comerem o0 “pdo oco” - € o jeito que chamamos o cacetinho (pdo francés), por ndo
ter sustanga para nds. O nosso pdo é de farinha de milho, assado no borralho,
que chamamos de “poruja”, por que tradicionalmente era feito d noite. Naqueles
momentos os estudantes foram aprendendo a se integrar aos nossos costumes,
desde entrar em siléncio no mato para sentir as vibragoes da Mde Terra e a calma
para degustar nossas comidas tipicas. O encanto dos estudantes em aprender um
pouquinho de nossa cultura e os deveres de nosso povo na aldeia era visivel. Na
hora da despedida dos estudantes foi emocionante para nés ouvir eles falando, para
suas professoras, o quanto gostaram da aldeia e pedindo para retornar outra vez.
Foi plena nossa satisfagab em receber estudantes pela primeira vez, na nossa aldeia,
ainda mais por ser nosso primeiro evento aberto ds escolas, no abril indigena - més
em que celebramos nossa cultura com canto, danga e comidas tipicas. Se fossemos
relatar tudo que sentimos com a visita desses estudantes, nesse primeiro evento na
aldeia, principalmente por ser a tnica aldeia reconhecida charrua pela luta da
nossa cacica Acuab, nossa emogdo ¢ tanta em contar, que faltaria papel e tinta nas
canetas para escrever. L muito importante essa troca entre as culturas indigenas
com o ndo indigena. Nés da aldeia indigena Charrua Polidoro ficamos muito felizes
com a visita e alegres em saber do interesse dos estudantes em aprender sobre uma
rica cultura- com os ensinamentos dos indigenas charrua. Apds esse texto saboroso,
com gosto e cheiro de indio, quero encerrar essa carta agradecendo atengdo de vocés

e trazendo um pouco da voz das futuras liderangas da aldeia, Christian e Natdlia

(10 e 12, respectivamente) que foram consultados e contaram assim o evento:
“Muito importante a visita deles na aldeia, eles sdo muito alegres, falam alto e Figura 2- Trilha na Mata acompanhada por bugios (Alloata guariba)

sdo brincalhdes, nos dangamos e cantamos para eles comemorando a visita feliz!”
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Figura 4- Oficina de Pintura de camisetas com motivos étnicos charrua

' - (y _-'-:l.-:.- *: = & -~
Figura 5- Degustagio do Pao Tradicional, agao coordenada por Angela
Charrua

Figura 6- Danga Tradicional para celebrar o encontro
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Figura 7- Registro dos presentes nesse momento histérico

Nas palavras do arquedlogo Sergio Leite, que acompanhou toda a
luta do povo charrua por reconhecimento e esteve presente no momento
dessa visita: “Arquedlogos tem pele grossa talvez por estarem sob o sol
continuamente, nos trabalhos de campo, mesmo assim é muito dificil ndo
sentir-se completamente tocado por essa experiéncia tnica, a saber, pela
primeira vez no Brasil os indigenas Charruas contam sua prépria histéria.
Esperemos que continuem sempre contando histérias, somente assim
criaremos nossos filhos e netos numa sociedade mais justa, igualitaria e

menos individualista”.

Agradecimentos: A todos alunos, professores e oficineiros da
EMEF Mario Quintana, por aceitarem o convite para conhecer o Aldeia
Charrua Polidoro, em especial as Professoras Cintia Kovara e Hiroxima
Blasina por todo seu ativismo por uma educagao libertadora e respeitosa
para com a diversidade e a comunidade charrua pela acolhida generosa e
por nos conceder a oportunidade de participar momento tao significativo

da sua histéria.
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Vherd Poty Benites da Silva

222 223






Legislacao Indigenista Municipal

Nicleo de Politicas Piblicas para Povos Indfgenas/NPPP[

LEI ORGANICA DO MUNICIPIO DE PORTO ALEGRE!

TITULO IV

Da Ordem Social e Cidadania

CAPITULO I

Dos Direitos e Garantias dos Municipes e do Exercicio da Cidadania
SECAO IX

Da Questdo Indigena

Art. 200 O Municipio promoverd e incentivard formas de
valorizagdo e protegao da cultura indigena, de suas tradigoes, dos usos, dos
costumes e da religiosidade, assegurando-lhes o direito a sua autonomia

e organizagao social.

§ 1° O Poder Publico estabelecera projetos especiais com vistas a

valorizar a cultura indigena como parte da vida cultural do Municipio.

§ 2° Cabe ao Poder Publico e a coletividade apoiar as sociedades
indigenas na organizacaio de programas de estudos e pesquisas de
suas formas de expressao cultural, de acordo com os interesses dessas

sociedades e garantindo-lhes a propriedade do seu patriménio cultural.

§ 3° Fica vedada, no Municipio de Porto Alegre, qualquer forma de
deturpagao externa da cultura indigena, violéncia as comunidades ou a
seus membros, bem como sua utilizagao para fins de exploracao.

§ 4° Ficam asseguradas as comunidades indigenas, protecio e
assisténcia social, sécio-econémica e de satde prestadas pelo Poder
Publico Municipal, através de politicas publicas adequadas as suas

especificidades culturais.

' Promulgada em 03/04/1990 e publicada no D.O.E. em 04/04/1990. Retificagdo publicada
no D.O.E. em 17/05/1990.
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§ 5° O Municipio garantird as comunidades indigenas o ensino
regular, ministrado de forma intercultural e bilingiie, no dialeto indigena
da comunidade e em portugués, respeitando, valorizando e resgatando

seus métodos préprios de aprendizagem de sua lingua e tradigao cultural.

§ 6° O Municipio promovera e valorizard as sociedades indigenas no

sistema publico de ensino municipal.
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LEI MUNICIPAL N° 7879, DE 23/10/1996*

,
Institui a “Semana do Indio” no Municipio de

Porto Alegre.

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE.

Fago saber que a Camara Municipal aprovou e eu sanciono a seguinte
Lei:

Art. 1° Fica instituida a “Semana do Indio” no Municipio de Porto

Alegre.
Art. 2° O evento ters seu desenrolar de 19 a 25 de abril de cada

ano.
Art. 3° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagio.

Art. 4° Revogam-se as disposigdes em contrario.

Porto Alegre, 23 de outubro de 1996.

Tarso Genro

* Publicado no Didrio Oficial de Porto Alegre, de 30/10/1996.
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LEI MUNICIPAL N° 8111, DE 30/12/1997°

Institui o Memorial dos Povos Indigenas do Sul e

dé outras providéncias.

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE.

Fago saber que a Camara Municipal aprovou e eu sanciono a seguinte
Lei:

Art. 1° Fica instituido o Memorial dos Povos Indigenas do Sul, para
a reuniao e exposigao de objetos e referéncias culturais e para a realizagao

de manifestagdes artisticas e culturais das etnias Guarani, Kaigang e
Xokleng.

Art. 2° VETADO.

Art. 3° Para a constituigao do Memorial, o Municipio fica autorizado
arealizar contatos com a comunidade indigena das trés etnias presentes na
Regiao Sul, a fim de que participem da sua implementagao e da definigao

da programagao cultural deste espago.

Art. 4° Para a concretizagio do Memorial, o Municipio fica
igualmente autorizado a buscar recursos junto a iniciativa privada e as
institui¢oes de incentivo a cultura e de apoio aos povos indigenas dos

governos estadual e federal.
Art. 5° VETADO.
Art. 6° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagio.

Art. 7° Revogam-se as disposigdes em contrario.

Porto Alegre, 30 de dezembro de 1997.
Raul Pont

3 Publicado no Diério Oficial de Porto Alegre, de 31/12/1997.
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LEI MUNICIPAL N° 8114, DE 02/01/1998*

Altera a Lei Municipal n° 7879, de 23 de
outubro de 1996, que institui a “Semana do
Indio” no Municipio de Porto Alegre, e da outras

providéncias.

PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE.
Fago saber que a Camara Municipal aprovou e eu sanciono a seguinte Lei:

Art. 1° Ficam alterados a Ementa e o art. 1° da Lei Municipal n®
7879, de 23 de outubro de 1996, onde se 1¢ “Semana do Indio”, leia-se

“Semana Municipal dos Povos Indigenas”.

Art. 2° Ficam acrescentados artigos 3° e 4° a Lei Municipal n®

7879/96, renumerando-se os demais, com a seguinte redagao:

“Art. 3° A organizagao da ‘Semana Municipal dos Povos Indigenas’
ficard a cargo das entidades representativas da comunidade indigena e
organizagbes nao-governamentais vinculadas a causa indigena, com apoio
da Secretaria Municipal da Cultura e da Coordenadoria Municipal de
Direitos Humanos. Art. 4° A programagao da ‘Semana Municipal dos
Povos Indigenas’ serd definida em conjunto pelas entidades e organizagoes
nao-governamentais (ONGs) referidas no artigo anterior, Secretaria
Municipal da Cultura, Coordenadoria Municipal de Direitos Humanos,
Conselho Municipal de Direitos da Cidadania e Contra Discriminagoes e
Violéncia, consultados os 6rgaos federais e estaduais vinculados a questao
indigena e as Universidades. Pardgrafo tnico. A programacio devera
contemplar a produgao artistica e cultural da comunidade indigena
local, bem como a produgio e divulgacao da cultura indigena junto a

comunidade porto-alegrense.”
Art. 3° Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagao.

Art. 4° Revogam-se as disposigdes em contrario.

Porto Alegre, 02 de janeiro de 1998.
Raul Pont

*Publicado no Didrio Oficial de Porto Alegre, de 08/01/1998.
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DECRETO N° 12.874, DE 08 DE AGOSTO DE 2000°

Destina o uso da loja n° 22 do Mercado do Bom
Fim para a comercializagio de artefatos indigenas
produzidos pelas etnias pelas etnias Kaingangue e

Mbyé-guarani.

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE, no uso
das atribuicdes que lhe confere o art. 94, inc. II, da Lei Organica do
Municipio,

DECRETA:

Art. 1° Fica destinada a loja n® 22 do Mercado do Bom Fim, com
drea de 15,93m? para a comercializagio de artefatos produzidos pelas
etnias Kaingangue e M’byé-guarani.

Pardgrafo tnico. O acompanhamento das atividades da loja serd
feito pelo Gabinete do Prefeito.

Art. 2° O funcionamento das atividades da loja sera supervisionado
por uma Comissdo composta por:

I - um representante da comunidade Kaingangue;

IT - um representante da comunidade Mbyé-guarani;

III - um representante do Gabinete do Prefeito;

IV - um representante da Secretaria Municipal da Produgio,

Inddstria e Comércio.

Art. 3° A loja funcionard durante todo o horério de funcionamento
do Mercado, conforme definido no Regulamento do Mercado do Bom
Fim.

Art. 4° Somente poderao ser expostos e comercializados artefatos
produzidos pelas etnias Kaingangue e Mbya-guarani constantes de:

I - cestas;

II - esculturas;

III - arcos, flechas e lancas;

IV - colares, anéis e aderegos em geral;

> Publicado no Didrio Oficial de Porto Alegre, de 15/08/2000.
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V - esculturas instrumentos musicais;

VI - ceramicas;

VII - outros objetos representativos da cultura dos grupos étnicos
referidos no “caput” deste artigo.

§ 1° Cada peca comercializada na loja serd acompanhada de
uma etiqueta indicando o nome de seu produtor e o grupo étnico que
representa, além de uma indicagdo da procedéncia e composigao.

§ 2° Serio disponibilizados aos visitantes um folder explicativo sobre
a loja, escrito em trés idiomas (kaingangue, Mbyé-guarani e portugués),
contendo um breve histérico dos respectivos povos indigenas, assim como
dos artefatos comercializados.

Art. 5° As demais condigoes de utilizagdo do préprio municipal
objeto deste Decreto serdo fixadas no Regulamento de Funcionamento

da Loja.

Art. 6° Este Decreto entra em vigor na data de sua publicagao.

Porto Alegre, 08 de agosto de 2000.
Raul Pont
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DECRETO NP° 16.127, de 20 de novembro de 2008°.

Cria no ambito da Administragio Municipal o

Grupo de Trabalho Povos Indigenas.

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE, no uso das
atribuigoes que lhe confere o art. 94, inc. I1, da Lei Organica do Municipio,
DECRETA:

Art. 1° Fica criado no dmbito da administragao municipal o Grupo
de Trabalho Povos Indigenas — GTPI, que ficard diretamente subordinado
a Secretaria Municipal de Direitos Humanos e Seguranca Urbana.

Art. 2° O Grupo de Trabalho Povos Indigenas serd composto por
15 (quinze) membros titulares e respectivos suplentes, nomeados pelo
Prefeito, representantes dos seguintes érgaos da administragio direta,

indireta, empresas piblicas e de economia mista municipais:

I — Secretaria Municipal de Direitos Humanos e Seguranca Urbana

— SMDHSU;

II — Companhia Carris Porto Alegrense — CARRIS;

III — Departamento Municipal de Agua e Esgotos — DMAE;
IV — Departamento Municipal de Limpeza Urbana — DMLU;
V — Empresa Piblica de Transporte e Circulagio — EPTC;

VI — Secretaria Municipal de Turismo — SMTUR;

VII — Fundacio de Assisténcia Social e Cidadania — FASC;
VIII — Secretaria Municipal do Meio Ambiente — SMAM;

IX — Secretaria Municipal da Cultura — SMC;

X — Secretaria Municipal de Esportes, Recreagao e Lazer — SME;
XI — Secretaria Municipal de Educagao — SMED;

XII — Secretaria Municipal da Produgao, Induastria e Comércio —

SMIC;

¢ Publicado no Diario Oficial de Porto Alegre, de 03/12/2008.
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XIII — Secretaria Municipal de Obras e Viagao — SMOV;
XIV — Secretaria Municipal da Satde — SMS; e
XV — Secretaria do Planejamento Municipal — SPM.
Art. 3° A coordenagao do Grupo de Trabalho Povos Indigenas —

GTPI caberd a Coordenagao de Direitos Humanos, através do seu Nucleo
de Politicas Pablicas para os Povos Indigenas, da Secretaria Municipal de

Diretos Humanos e Seguranga Urbana.

Art. 4° Constituem atribuigdes do Grupo de Trabalho Povos

Indigenas:

I — proporcionar a instrumentalizacao do poder publico municipal
na formulagio de politicas publicas especificas para os povos
indigenas, com vistas ao desenvolvimento de uma linha de acao
que aponte as areas prioritdrias que o governo municipal deverd
investir;

II — contribuir para que a atuagao dos servidores municipais, no
que diz respeito aos atos administrativos que envolvam coletivos e
pessoas indigenas, esteja balizada pela Legislagao Federal, Estadual
e Municipal;

II — promover a informagdo e a sensibilizagao dos servidores
municipais que trabalham com registros cadastrais dos usudrios
dos servigos publicos municipais acerca das culturas, etnias e
direitos indigenas, proporcionando uma visao ampla destes e uma

reflexdo acerca da questao da diversidade cultural;

IV — promover a criagao de agbes que possam favorecer a
eliminacao das desigualdades étnicas, sociais e culturais, das
violagbes aos direitos indigenas e os comportamentos intolerantes
e preconceituosos, estimulando o desenvolvimento de politicas

para os povos indigenas;

V — promover na sociedade a reflexdo critica acerca da histéria,
ecologia e cultura dos povos indigenas, para que ela possa
compreender melhor as desigualdades socioambientais e culturais
e os obsticulos ao acesso aos recursos materiais e imateriais

relevantes a sustentabilidade indigena;
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VI — contribuir para a valorizacao das identidades indigenas no
Municipio;

VII — promover e elaborar ages e politicas publicas, para protegio
e acesso diferenciado dos povos indigenas aos seus ambientes/

territérios tradicionais;

VIII — promover a criagao de um banco de informagoes disponivel
ao conjunto da Prefeitura Municipal de Porto Alegre, sobre a
situagdo dos povos indigenas no Municipio, com dados quali-
quanti-tativos, que permitam a elaboragao de politicas puablicas e
estudos sobre temas previamente detectados;

IX — promover nas instincias ordinarias do GTPI espacos de
participacao indigena; e

X — promover féruns interinstitucionais ampliados, direcionados
a abordagem de questdes especificas, cuja competéncia abranja
a atuagao de outras instituigdes e/ou esferas do poder publico

estadual e/ou federal.

Art. 5° O Grupo de Trabalho Povos Indigenas poderd propor ao
Executivo a celebragio de Termos de Cooperagdo Técnica com entidades
nacionais e internacionais, governamentais e nao-gover-namentais, para

fins de intercimbio, convénios, parcerias e projetos na area de sua atuagao.

Art. 6° O Grupo de Trabalho Povos Indigenas podera solicitar a
colaboragao de servidores de unidades da Prefeitura, quando necessario a

consecugio do seu objeto.

Art. 7° Este Decreto entra em vigor na data de sua publicacao.

PREFEITURA MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE,
20 de novembro de 2008.

José Fogaca,
Prefeito.
Miguel Barreto,

Secretdrio Municipal de Direitos Humanos e Seguranga Urbana, em

exercicio.
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DECRETO N° 17.801, de 18 de maio de 2012’

Altera o “caput” e inclui incs. XVI a XX ao art.
2°, e altera o art. 3° do Decreto n°® 16.127, de
20 de novembro de 2008, que cria no ambito da
administragio municipal o Grupo de Trabalho
Povos Indigenas (GTPI).

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO
ALEGRE, no uso das atribui¢des que lhe
confere o artigo 94, inciso IV, da Lei Organica
do Municipio, DECRETA:

Art. 1° Fica alterado o “caput” e incluidos incs XVI a XX ao art. 2°,
e alterado o art. 3° do Decreto n® 16.127, de 20 de novembro de 2008,

conforme segue:

“Art. 2° O Grupo de Trabalho Povos Indigenas (GTPI) serd composto
por 20 ( vinte) membros titulares e respectivos suplentes, nomeados pelo
Prefeito, representantes dos seguintes 6rgaos da administragio direta,
indireta, empresas publicas e de economia mista municipais:

XVI - Secretaria Municipal da Fazenda (SMF);

XVII - Gabinete de Programagao Orgamentdria (GPO), do
Gabinete do Prefeito (GP);

XVIII - Gabinete de Planejamento Estratégico (GPE), do GP;
XIX - Secretaria Municipal de Coordenacao Politica e Governanga
Local (SMCPGL);

XX - Departamento Municipal de Habitagao (DEMHAB).”

“Art. 3° A coordenacio do GTPI caberd a Coordenagio de Politicas
de Direitos Humanos, através do seu Nucleo de Politicas Pablicas para

os Povos Indigenas, da Secretaria Municipal de Diretos Humanos e
Seguranga Urbana (SMDHSU), com apoio da SMCPGL.” (NR)

7 Publicado no Dirio Oficial de Porto Alegre, de 25/05/2012.
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Art. 2° Este Decreto entra em vigor na data de sua publicacao.

PREFEITURA MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE,
18 de maio de 2012.

JOSE FORTUNATI

Prefeito

SONIA D’AVILA

Secretdria Municipal de Direitos Humanos e Seguranga Urbana

DECRETO N° 17.581, DE 22
DE DEZEMBRO DE 201 15,

Reconhece, no ambito do Municipio de Porto
Alegre, as praticas do “poraré” e as apresentagoes
dos grupos musicais “mbyé-guarani” realizadas
em espagos publicos como expressdes legitimas da
cultura indigena, conforme seus usos, costumes,
organizagdo social, linguas, religiosidade e

tradigdes.

O PREFEITO MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE, no uso das
atribui¢oes que lhe confere o artigo 94, inciso II, da Lei Organica do
Municipio:

Considerando que a Constituicao da Republica Federativa do Brasil
(CRFB), de 5 de outubro de 1988, assegurou o respeito a organizacao
social, aos costumes, as linguas, as crengas e as tradigbes indigenas,
reconhecendo aos indios o direito fundamental a diferenca;

Considerando que o texto constitucional consagrou a diversidade
cultural e a valorizagao da cultura indigena como canones da ordem social
brasileira, impondo aos entes da Federagao a tarefa de protecao ao pleno

exercicio dos direitos e das manifestagoes culturais indigenas;

Considerando que a Lei Organica do Municipio de Porto Alegre
afirma a competéncia do Poder Puablico Municipal na promogao de
projetos especiais com vistas a valorizagao e protecao da cultura indigena,
de suas tradigoes, usos, costumes e da religiosidade, assegurando-lhes o
direito a sua autonomia e organizagao social; e considerando a Resolugao
n° 91, de 23 de junho de 2003, do Conselho Nacional dos Direitos da
Crianga e do Adolescente (CONANDA), que regulamentou a aplicacao
do Estatuto da Crianca e Adolescente (ECA) para criangas e adolescentes
indigenas, observadas as peculiaridades socioculturais das comunidades

indigenas,

¥ Publicado no Didrio Oficial de Porto Alegre, de 27/12/2011.

239



DECRETA: indigenas, proporcionando uma visao ampla destes povos e uma reflexao

Art. 1° O Municipio de Porto Alegre reconhece as praticas do em torno do principio constitucional da diversidade cultural.

“poraré” e as apresentagoes dos grupos musicais “mbyd-guarani” Art. 4° Este Decreto entra em vigor na data de sua publicacao.

realizadas em espagos publicos da capital como expressoes legitimas

da cultura indigena, conforme seus usos, costumes, organizagao social, PREFEITURA MUNICIPAL DE PORTO ALEGRE,
linguas, religiosidade e tradicoes.
22 de dezembro de 2011.
§ 1° Entende-se por “porar6” a presenga de mulheres
“mbyd--guarani” sentadas em panos no chao, nos espagos publicos,

acompanhadas ou nio de suas criangas, onde comercializam bens José Fortunati,

de seu patriménio material e imaterial e recebem doacoes de nao- Prefeito.
indigenas.
§ 2° Entende-se por apresentagio de grupos musicais Cezar Busatto,

“mbyd--guarani” em espagos publicos, a presenca de grupo (- . - [
ya—-g pasos p R s grp Secretdrio Municipal de Coordenagao Politica e Governanga Local.

familiar extenso ou ampliado no qual homens e mulheres adultos
sao acompanhados de criangas e jovens entoando seus cantos de

repertério tradicional.
§ 3° Consideram-se bens do patrim6nio material:
I — cestas;
II — esculturas;
III — arcos, flechas e lancas;
IV — colares, anéis e aderegos em geral;
V — instrumentos musicais;
VI — ceramicas; e
VII — outros objetos representativos da cultura.

§ 4° Consideram-se bens do patriménio imaterial toda
forma de fixagao de expressoes da cultura “mbyé-guarani” como
cantos, dangas,rituais e outras, seja na forma escrita, de dudio ou
audiovisual.

Art. 2° Os 6rgaos municipais tratarao as praticas referidas no art.
1° como expressdes culturais indigenas e nao como mendicancia ou
exploragao do trabalho infantil.

Art. 3° O Municipio promoverd sistematicamente a informagao e

capacitagao dos servidores municipais acerca das culturas, etnias e direitos
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PRESENCA INDIGENA NA CIDADE:
REFLEXOES, ACOES E POLITICAS retine
iniciativas, experiéncias e reflexoes nas areas de
direitos humanos, saude, educacao, linguistica,
arte, gestao ambiental, entre outras. Busca
contribuir para o fortalecimento de uma nova
postura dos porto-alegrenses com relacao ao
reconhecimento da existéncia de distintas
formas de ser e estar no mundo a partir do
espago urbano. O bem viver na cidade depende
do envolvimento das pessoas com esse tema,
especialmente relevante no contexto de uma
capital que se deseja justa e solidaria.

Prefeitura de
Porto Aledre

Secretaria Municipal de Dereitos Humansos



