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RESUMO

Este artigo visa a refletir sobre a formagdo e educagdo permanente
de trabalhadores da e para a saude indigena, diretriz da Politica
Nacional de Atengdo a Saude dos Povos Indigenas que se apresenta
atrasada e inconclusa na agenda oficial. Partindo das proposi¢des
intersetoriais dos Ministérios da Saude e da Educagdo direcionadas
a formagdo em saude, destacamos o caso da atengdo a saude
indigena, apontando que as iniciativas oficiais na area ainda
necessitam incorporar o conceito de educagdo permanente, que é
um potente instrumento para o favorecimento do didlogo
intercultural e orientagdo das praticas sanitarias.

Palavras-Chave: Servicos de Saude do Indigena; Educagdo
Continuada; Atengdo Primdria a Saude; Populagdo Indigena

Introdugdo

A atual atengdo a saude dos povos indigenas brasileiros, expressa
em 1999 como um subsistema 1 vinculado ao Sistema Unico de
Saude (SUS), é fruto de movimentos surgidos na década de 1980,
pautados na ideia do direito a diferenga e do multiculturalismo, e
em um modelo que, além da biomedicina, considera formas
especificas de atengdo a salde e a doenga usadas pelos diversos
povos e comunidades indigenas %2, Junte-se a ideologia de nagbes
multiculturais a Conferéncia Internacional sobre Atengdo Primaria
em Saude, que afirmou que “é direito e dever dos povos participar
individual e coletivamente no planejamento e na execugdo de seus
cuidados de saude” % (p. 1; tradugdo nossa). Na atuag¢do como
profissionais de saude, sdo enfatizados o vinculo empregaticio e a
formacdo e capacitagdo de indigenas 2.

A incorporagdo de indigenas nos servicos como agentes indigenas
de salde ja era uma estratégia utilizada antes da implementagdo do
subsistema, porém, como apontam as revi- sdes &7, a inser¢do e o
trabalho destes profissionais a partir de 1999 aconteceram (e ainda
acontecem) com ambiguidades e conflitos, deixando muitas duvidas
e lacunas sobre quais seriam as formas mais adequadas de
encaminhar tais processos. Da mesma maneira, profissionais ndao
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indigenas de saide, como membros das Equipes Multidisciplinares
de Aten¢do a Saude Indigena (EMSI), também se mostram
despreparados para atuarem em contextos interétnicos muito
heterogéneos.

A “preparacdo de recursos humanos para atua¢Go no contexto
intercultural” > (p. 13) constitui uma diretriz estratégica da Politica
Nacional de Atengdo a Saude dos Povos Indigenas (PNASPI),
necessdria para a efetivagdo da atencdo diferenciada, principio
defendido pela 12 Conferéncia Nacional de Prote¢do a Saude do
indio, em 1986, referendado pelas outras trés Conferéncias e
trazido pelo subsistema, somando-se aos demais principios do SUS.
Idealmente, as EMSI e os servigos de saude nas Terras Indigenas
(para a atengdo primaria) e as redes de referéncia do SUS (para os
niveis secundario e terciario) devem oferecer a atengdo
diferenciada, cuja definicdo e operacionalizagdo, ainda hoje, sdo
confusas e ambiguas %8,

Considerando que desde 2000 a formagdo e capacitagdo de
trabalhadores para a saude no Brasil tém sido objetos de politicas e
acoes intersetoriais 2, envolvendo especialmente os ministérios da
Saude e da Educacdo, neste texto busca-se refletir sobre a formagdo
e educagdo permanente na saude indigena, enfatizando os
profissionais nao indigenas, aspecto menos desenvolvido em
trabalhos anteriores &8 e em outras publicagdes 212, bem como se
mostra um dos mais frageis e inconclusos da agenda do subsistema.
Essa reflexdo ndo é exaustiva, procurando trazer alguns elementos
que contribuem para o debate, destacando os pontos criticos e os
desafios para a efetivagdo da atengdo a saude indigena,
principalmente por ter negligenciado, nos ultimos anos, o papel da
educagdo permanente como constituinte do espaco de didlogo
necessario a compreensdo da diferenca dos processos de
saude/doencga/atengdo vivenciados nas diversas regides do pais.

Politicas e agBes intersetoriais para a formagdo e educagdo
permanente em saude: as iniciativas oficiais
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Este topico apresenta sinteticamente o que vem sendo feito para
qualificar os trabalhadores da satide, de modo que mais adiante se
possa estabelecer relagGes com a atencgdo a saude indigena.

A ordenagdo da formagdo de trabalhadores da saude foi designada
ao Ministério da Salde em 1988 2, porém somente no inicio dos
anos 2000 comegou a se delinear a sua participagdo. O primeiro
passo foi dado quando o Conselho Nacional de Educagdo,
atendendo a Lei de Diretrizes e Bases da Educag¢do Nacional 1,
langou as Diretrizes Curriculares Nacionais (DCN) para os cursos da
drea da saude. As DCN trazem como eixo central a formagdo
balizada nos principios e diretrizes do SUS, aliando formagdo
generalista, humanista, critica e reflexiva, inser¢do precoce do
estudante nos servigos de saude e educagdo permanente.

Analise realizada pelo Ministério da Saude apontou que os cursos
de medicina, enfermagem e odontologia ndo haviam aderido
satisfatoriamente as DCN, indicando a “necessidade de estratégias
que promovam a integrag¢do curricular, temas integradores ao longo
do curso, sistema de acompanhamento/avaliagéo do curso e dos
professores, bem como a diversificagdo de cendrios de ensino-
aprendizagem” 12 (p. 155). Uma avaliagdo 22 dos cursos de
enfermagem demonstrou que 72% dos mesmos aderiram as DCN,
indice considerado baixo pelos autores e que mostra a necessidade
de melhor articulagdo epistemoldgica entre o postulado pelas DCNs
e os projetos pedagogicos dos cursos.

A partir da criagdao, em 2003, da Secretaria de Gestdo do Trabalho e
da Educacdo na Saude (SGTES) no Ministério da Saude, a
intersetorialidade ganhou impulso e varias a¢des (do nivel médio a
pds-graduagdo) passaram a ser implementadas por meio de uma
Politica Nacional de Educagdo Permanente em Salde 14, tendo
como bases a multiprofissionalidade, a resolugdo de problemas
vividos pelas equipes de saude, o uso de pedagogias
problematizadoras e o compromisso entre trabalhadores, gestores,
instituicGes de ensino e usuarios. Entre as a¢Ges direcionadas para
a atengdo primaria a salde, destacam-se o Programa Nacional de
Reorientagdo da Formagdo Profissional em Saude (Pré-Saude), o
Programa de Educagdo pelo Trabalho em Saldde (PET-Saude), a
Universidade Aberta do SUS (UNA-SUS), a Residéncia Médica em
Medicina de Familia e Comunidade, e a Residéncia Multiprofissional
em Saude da Familia. E importante ressaltar que a
operacionalizagdo da Politica tem acontecido por um processo de
financiamento descentralizado aos estados e municipios, com
gestdo pactuada tripartite e participagdo de Escolas Técnicas do
SUS, Escolas de Saude Publica, Secretarias de Estado da Saude,
Conselhos de Secretarias Municipais de Salde e InstituicGes de
Ensino Superior.

O Prd6-Saude e o PET-Saude, direcionados a estudantes de
graduacgdo, tém revelado éxito 12167 mas também dificuldades,
como a falta de estrutura fisica nas unidades de aten¢do primaria
gue comprometem a articulagdo ensino/servico 18, despreparo da
equipe para receber os estudantes, rotina exaustiva de trabalho e
precariedade das relagBes produtivas 1. As outras agBes citadas
anteriormente, em nivel de pds- graduagdo, vém ganhando
destaque como processos formativos, sendo que a UNA-SUS propde
alcangar um numero maior de profissionais por se tratar de
educagdo a distancia.

A formacgdo de trabalhadores de saude para atuagdo junto aos
povos indigenas: o idealizado e o praticado

A PNASPI destaca a formagao e capacitagdo dos agentes indigenas
de satde (AlS), sem énfase para os trabalhadores ndo indigenas, que
sdo designados em um momento como “instrutores/supervisores,
devidamente capacitados” 2 (p. 15) na formagdo em servigo dos AlS,
e em outro que devem ser capacitados de acordo com as
“especificidades da atengdo a saude dos povos indigenas e as novas
realidades técnicas, legais, politicas e de organizagdo dos servigos”
5 (p. 16), definindo o 6rgdo responsavel pela salde indigena como
executor de um processo de educagdo continuada para todos os
servidores, tendo as instituicdes de ensino e pesquisa um papel
fundamental na capacitagdo e certificagdo.

O relatério final da 42 Conferéncia Nacional de Salde Indigena 12,
realizada em 2006, aprovou 100 resolugdes agrupadas em torno do
Eixo Tematico Trabalhadores Indigenas e Ndo- Indigenas de Saude
que tratam da avaliagdo do processo de formagdo das EMSI e
especialmente dos AlS e demais trabalhadores indigenas. Além de
deliberar pela realizagdo de concurso publico e estabelecimento de
um plano de carreira especifico para os trabalhadores em saude
indigena, as resolugdes detalham: a inclusdo da disciplina Saude
Indigena nas grades curriculares de formagdo técnica e superior
(enfermagem, odontologia e medicina); a criagdo de cursos de pds-
graduagdo em saude indigena para os trabalhadores da saude
indigena e de um programa de residéncia em servigo e a distancia
para favorecer a fixagdo de trabalhadores nas Terras Indigenas; a
educacdo permanente para a populagdo indigena, tanto no ensino
formal quanto na qualificagdo dos profissionais de saude, com
acesso as instituigdes de ensino para formagdo técnica por meio de
propostas metodoldgicas e conteldos programaticos especiais e
com acompanhamento sobre os aspectos antropoldgicos,
pedagdgicos e linguisticos da saude. As resolugdes também
apontam para a necessidade de provisao as EMSI e aos profissionais
de saude dos hospitais publicos de “conhecimentos antropoldgicos
e culturais”, por meio de cursos, palestras, oficinas, seminarios e
encontros, com eficicia e respeito as “praticas tradicionais”;
promocgdo de cursos e outros tipos de capacitagdo das EMSI, visando
a melhor interagdo entre as equipes e os diversos especialistas
indigenas, bem como a mutua compreensdo das diferengas
culturais e o respeito as praticas tradicionais.

Silva 29, tendo como base o relatdrio final da 42 Conferéncia Nacional
de Saude Indigena, salienta que as resoluges direcionadas aos
trabalhadores na saude dizem respeito, em sua maioria, aos
indigenas, sendo que os aspectos mais inovadores, quando
comparados as Conferéncias anteriores, foram as sugestdes de
inclusdo da disciplina Saude Indigena nas grades curriculares de
formagdo técnica e superior e de demissdo dos trabalhadores
utilizando critérios definidos pelo controle social. Além disso, essa
Conferéncia marcou bastante a questdo do plano de carreira (com
reconhecimento pela legislagdo trabalhista) e dos salarios (reajustes
e isonomia), bem como a criagdo de incentivo financeiro para
profissionais residentes nas aldeias e que sao solicitados fora de seu
horério de trabalho.

Ao longo dos 11 anos de gestdo da Fundagdo Nacional de Saude
(FUNASA), as iniciativas de capacitagdo dos trabalhadores da satde
indigena foram descontinuas e de modo geral desconsideraram
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especificidades socioculturais, com o foco na biomedicina 228 e
pouca ou nenhuma énfase nos estudos etnoldgicos e
antropoldgicos na area da saude. A Secretaria Especial de Saude
Indigena (SESAI), em seu pouco tempo de existéncia, ao que parece
mantém a proposi¢do de mddulos que pré-definem os problemas
de salude e pautados pela agenda dos grandes programas elencados
pelo Ministério da Salde.

Outras iniciativas, promovidas por instituicdes de ensino e pesquisa,
como a Escola Nacional de Saude Publica Sergio Arouca da Fundagdo
Oswaldo Cruz e a Universidade Federal de Sdo Paulo, merecem ser
citadas, pois adotam a educagdo a distancia e procuram inserir
conteudos ligados a antropologia e etnologia.

Trabalhadores ndo indigenas: lidando com a diferenca e o diferente

Da mesma maneira que os documentos e agdes oficiais ndo tém
priorizado os trabalhadores ndo indigenas, as pesquisas sobre o
tema também s3o escassas, sendo que a maioria dos dados aparece
secundariamente em estudos sobre os profissionais indigenas.
Pesquisa realizada no Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI)
Tapajés com foco nos profissionais da enfermagem, indicou que as
enfermeiras tinham clareza que a assisténcia aos povos indigenas
era uma experiéncia diferente, sendo preciso relacionar-se com eles
e identificar-se como “profissionais da satde indigena” 2. A nogdo
de responsabilidade das profissionais trazia a ideia de
vulnerabilidade dos indigenas (corpos pouco resistentes e pessoas
que ndo sabem se cuidar) e também de autoproclamagdo como
vitimas (vitimas de cobrangas sobre suas atuagOes, arbitrariedade
das liderangas, falta de recursos e de infraestrutura). A autora ainda
refere que nas aldeias a presenga marcante era das técnicas de
enfermagem, que precisavam muito mais do que “conhecimentos
biomédicos” para atuarem de acordo com as expectativas dos
Munduruku e das enfermeiras, possuindo habilidades de
improvisagdo para lidar com as demandas cotidianas.

Pereira, partindo de narrativas de profissionais de satide do Projeto
Xingu, que executa agdes em saude no Parque Indigena do Xingu ha
quase 50 anos, reflete sobre os motivos relacionados a “forma de
perceber a intervengGo e de lidar com concepgdes de saude
diferenciadas” 2. (p. 522). A percepgdo dos indigenas como
vulneraveis, a biomedicina como “instrumento eficaz de
interven¢d@o” e a tradugao de concepgdes, palavras e agdes motivam
os profissionais a repensarem suas atuagOes. A ideia motivadora
inicial de vulnerabilidade e eficacia da biomedicina, quando exposta
a realidade indigena, provoca uma “torgdo” nas narrativas levando
a discursos que vao da “salvagdo médica de populagdes vulnerdveis”
aoutros que tratam dos limites da biomedicina. J4 a tradugdo ocorre
quando as agdes dos profissionais mantém uma relativa distancia
das concepgOes e tecnologias biomédicas, ou seja, na pratica ndo
cabem o idioma e o vocabulario aprendidos na formagdo biomédica.

Por que trazer os exemplos citados? Porque revelam de um lado as
limitagdes da formagdo biomédica e de outro indicam que para
atuagdo em contextos indigenas, os processos formativos (sejam
eles na graduagdo ou na educagdo em servigo) ndo tém uma férmula
pronta ou Unica, necessitando elaboragGes para além das disciplinas
classicas no campo da saude.

Notas para a formagdo e educagdo permanente em saude indigena

Analise sobre a formagdo de profissionais de saide no periodo de
1991 a 2008 2, apontou que as matriculas nos 14 cursos da saude
predominaram nas instituicbes privadas de ensino, seguindo
tendéncia do ensino superior em geral. Ainda, “o aumento de
egressos nas 14 dreas da saude foi cotejado com as demandas
especificas das populagdes dos estados e das regibes, pois os dados
indicaram  diferengas regionais considerdveis na relagdo
egresso/habitante” 2 (p. 388), sendo que as regides Sul e Sudeste
apresentaram as melhores relagdes. Esse dado é importante para
refletir sobre a saide indigena, pois se relacionam diretamente com
a oferta e demanda de profissionais para os DSEI.

Embora a composi¢cdo das EMSI esteja regulamentada 22, na pratica
as configuragOes das equipes variam bastante entre os 34 DSEI do
ponto de vista de tipos e numero de profissionais presentes nas
aldeias. Terras Indigenas localizadas em regiGes de dificil acesso
normalmente contam com AlS, agentes indigenas de saneamento e
agentes de endemias e microscopistas (Amazonia Legal), sendo que
os demais profissionais atuam por escalas de trabalho que alternam
periodos de permanéncia nas Terras Indigenas (que em algumas
situagOes ultrapassam 30 dias) com periodos de folga. Em regiGes
cujas comunidades estdo préximas de cidades ou tém facil acesso,
as equipes contam, em geral, com a maioria dos profissionais nas
aldeias, sendo a categoria médica a que enfrenta os maiores
problemas de contratagao e fixagao.

Outro aspecto que diferencia as realidades Norte/Centro-oeste
(Amazonia Legal) das demais regiGes do pais é o engajamento e
entendimento dos profissionais quanto a atuacdo em contexto
interétnico. Enquanto aqueles que se inserem em equipes para
trabalhar no Norte/Centro-oeste passam por experiéncias radicais
de alteridade, que os transformam e possibilitam questionar e
transformar suas praticas 2L (claro que ha profissionais que ndo se
transformam), os que vdo para os povos de convivio cotidiano com
a sociedade envolvente mantém, de modo geral, o olhar e as
praticas centradas na biomedicina, ja que para eles o contexto é
indiferenciado dessa sociedade, ou seja, os indigenas, ao ndo
possuirem os sinais que caracterizam uma “indianidade” (lingua,
adornos corporais, rituais de cura etc.), ndo necessitam de cuidados
ou agdes culturalmente adequadas. Nessa situagdo, ha o
preconceito dos profissionais a outras formas de aten¢do a salude
utilizadas  pelas comunidades, e a normatizagdo de
“comportamentos” com base em recomendagdes e justificativas
biomédicas.

A formagdo em nivel de graduagdo esta longe de contribuir para
atuagdo em contextos interétnicos e interculturais. As DCNs falam
genericamente de formagdao humanista, ndo priorizando aspectos
que envolvem a diversidade étnica, o que resulta em ndo
preparagao para o trabalho com os povos indigenas. Experiéncias de
inser¢do precoce de estudantes em Terras Indigenas sdo raras, a
exemplo do Projeto Xingu citado anteriormente; o Pré-Saude e o
PET-Saude, salvo melhor juizo, ndo tém incluida em seus projetos a
salde indigena. Reflexo disso é o despreparo para lidar com
especificidades que vao para além das questdes que dizem respeito
a recuperagdo estrito senso da saude, como por exemplo,
organizagdes sociais e culturais que implicam praticas e saberes
préprios de cuidados (envolvendo alimentagdo, higiene, recursos
terapéuticos etc.) com o corpo individual e coletivo.
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Consideragdes finais

Mais recentemente, com a substituicdo da FUNASA pela SESAI,
observa-se que esta ultima, além de ndo ter solucionado os
problemas de gestdo, especialmente de pessoas, tem evitado em
seus documentos a alusdo a “atengdo diferenciada”, dando mais
énfase em termos de “atengdo integral a saude indigena”. Ainda é
muito cedo para anadlises que indiquem o impacto de tal mudanga,
mas precisa-se atentar para o fato de que a PNASPI foi criada para
contemplar a diversidade dos povos indigenas e ndo para ser uma
Politica que homogeneiza a atengdo a saude.

Ja foi apontado o risco de que a implantagdo de programas que
visem a extensdo de cobertura propicia a perda do foco da
integralidade, constituindo-se em “subsistemas” de atengdo
“simplificada” e ndo “diferenciada” 2. Deve-se considerar que por
integralidade ndo se entende apenas o acesso aos servigos de saude
em todos os niveis de complexidade. A efetivacdo da integralidade
no SUS é objeto da Politica Nacional de Humanizagao, norteada para
a valorizagdo dos diferentes sujeitos implicados no processo de
producdo de saude (usudrios, trabalhadores e gestores), sua
autonomia e protagonismo, a corresponsabilidade entre eles e o
estabelecimento de vinculos solidarios e a participagdo coletiva no
processo de gestdo 24. E reconhecida a polissemia do conceito de
integralidade, que se apresenta tanto como um principio normativo
quanto como um slogan politico ou um chamamento ético para as
praticas de salde e para organizagdo da assisténcia 2. O conceito
de integralidade tem tanto um sentido de integragao dos cuidados
quanto um sentido de respeito a integridade das pessoas. No
segundo caso, reconhece valores e experiéncias do individuo e
implica a qualidade da relagdo entre os profissionais de saude e as
pessoas que procuram os servigos, reconhecendo que as praticas de
salde sdo intersubjetivas e envolvem necessariamente uma
dimensdo dialdgica, em que profissionais de saude utilizam seus
conhecimentos para identificar as necessidades dos sujeitos com os
quais se relacionam e reconhecer o conjunto de agdes que podem
ser colocadas em pratica para responder as necessidades
apreendidas 26,

Ao relacionar-se com comunidades indigenas, o sistema de salde se
depara com a dimensdo intercultural, o que remete diretamente a
discussdo sobre a adequagdo ética e cultural das praticas sanitarias
ocidentais e sua relagdo com os sistemas indigenas de satde. Ha que
indagar-se, como fez Pereira 2., sobre a potencialidade desse
encontro em produzir afetagGes que interroguem a biomedicina e
as formas de conceber e organizar os servigos de maneira mais
ampla.

Assim, cabe destacar o papel da proposta de educagdo permanente
em saude. A educagdo permanente pode ser entendida como
aprendizagem-trabalho, acontecendo no cotidiano das pessoas e
das organizagdes, levando em consideragdo os conhecimentos e as
experiéncias dos sujeitos, e tendo o potencial de transformagao das
praticas profissionais e da prépria organizagdo do trabalho 2Z. A
educagdo permanente em salde possibilita construir espagos
coletivos para a reflexdo e avaliagdo de sentido dos atos produzidos
no cotidiano, inserindo-se como uma construgdo de relagdes e
processos que vao do interior das equipes em atuagdo conjunta as
praticas organizacionais e as praticas interinstitucionais e/ou
intersetoriais 28, Ela também é uma oportunidade para produzir

didlogo e cooperagdo entre os profissionais, entre os servigos e
entre gestdo, atengdo, formagdo e controle social, para que as dreas
se potencializem e ampliem a capacidade do sistema para enfrentar
e resolver problemas com qualidade.

Por considerar o olhar do outro como fundamental para a
possibilidade de problematizagdo e produgdo de “incomodos”,
pode ser também uma ferramenta de grande potencial para o
favorecimento do didlogo intercultural e adequagdo das praticas
sanitdrias, tendo para isto que incorporar alguns temas especificos
relativos ao desenvolvimento de competéncias pedagdgicas, como
em antropologia e etnologia. Claro esta que ndo se trata de usar o
conhecimento antropolédgico de modo instrumental, visando a
convencer melhor as comunidades indigenas para a intervengdo
biomédica, mas sim de propiciar uma formagdo sensivel a
diversidade e a diferenca e preparada para o didlogo simétrico.
Como espago coletivo, a educagdo permanente em salde deve
privilegiar a comunidade e suas perspectivas sobre a salide e sobre
os servigos, e ter também como objeto os processos de educagdo
em saude e formagdo de conselheiros e agentes indigenas de saude.
Anterior a construgdo de uma estrutura ou a definicdo precisa de
uma rede de apoiadores, a educagdo permanente em salude
indigena deve privilegiar um processo de didlogo publico e
negociagdo continuos.
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Pankara

“Povo guerreiro e forte. Ndo somos um povo ressurgido, somos um
povo resistente, que resistiu a fome, a pobreza e o descaso
daqueles que poderiam nos ajudar. O povo Pankara reside na sua
maioria em areas de dificil acesso, em grandes altitudes, no
Estado de Pernambuco. Somos em um total de 2.200 habitantes.
Encontramos grandes dificuldades no periodo chuvoso, por causa
das estradas barrentas e cheias de pedras e temos que subir
grandes altitudes, para chegarmos até nossas casas. Vivemos
basicamente da agricultura familiar, e do artesanato local.
Durante o tempo que vivi na comunidade, sempre tivemos
dificuldades em ter pessoas que realmente se importasse com o
nosso povo. “

Cristiana Ausenita do Nascimento, graduanda do curso de
Medicina.

Fonte: Intelectuais indigenas e a construgdo da universidade
pluriétnica no Brasil [recurso eletronico]: povos indigenas e os
novos contornos do programa de educagdo tutorial/ conexdes de
saberes / organizag3o Ana Elisa de Castro Freitas. - 1. ed. - Rio de
Janeiro : E-papers, 2015

Povo Indigena: Pankara

Populagdo: 4.000(Serra do Arapud) e 71 familias (Itacuruba/Serrote
dos Campos) — Dados do Conselho de Liderangas

Localizagdo(municipio): Carnaubeira da Penha e Itacuruba

Terra Indigena: Situagdo Fundiaria: Em Identificagdo (Portarias N°
1014/PRES-FUNAI de 04/09/09 e N2 413 PRES/FUNAI de 24/03/10)

Extensdo (ha.):

As serras do Arapua e Cacaria sdo o territorio tradicional do povo
Pankard. Com uma altitude aproximada de 900 metros, a Serra do
Arapud estd localizada no municipio de Carnaubeira da Penha,
sertdo do semi-drido pernambucano, na mesorregido do Sao
Francisco, pertencendo a microrregido de Itaparica. A Serra da
Cacaria, apesar de estar ligada a Serra do Arapua, se distingue dela
por ser um relevo independente. A Terra Indigena esta em estudo
pela FUNAI, ato deflagrado pelo processo administrativo Portaria
N2 1014, PRES/FUNAI de 4 de setembro de 2009. foto 1

Os principais municipios de referéncia sdo Belém do Sdo Francisco,
Mirandiba, Salgueiro e Floresta. Outras referéncias importantes sdao
a Serra Uma3 (T.I Atikum) e o Rio Sdo Francisco. O acesso a Serra do
Arapud pode ser feito pela Rodovia Federal BR-232 seguido da
Estadual PE-360 até o municipio de Floresta, e mais trinta
quildmetros de estrada de terra batida. Outra opgdo é pela Rodovia
Federal BR-232 até o municipio de Mirandiba, seguido da PE 425
até Carnaubeira da Penha e mais dez quildmetros de estrada de
terra batida até o pé da Serra. Ambos os caminhos representam um
percurso aproximado de 500 quildmetros da capital.

A atual cidade de Carnaubeira da Penha, antes distrito do municipio
de Floresta, antigo “Sitio da Penha”, foi elevada a categoria de
municipio auténomo pela lei estadual n? 10.626, de 01 de outubro
de 1991. Importante destacar que este municipio tem uma
populagdo de 12.451[1] pessoas, com cerca de 85% [2] deste
contingente nas dreas rural. Compondo esta populagdo existem
dois povos indigenas, os Pankara e os Atikum, que juntos somam
mais de 7[3] mil pessoas, ou seja, mais de metade da populagdo
municipal, isso quer dizer, mais da metade da populagdo vive com
certa autonomia em relagdo as politicas e ao poder municipal.
Carnaubeira é o segundo municipio mais pobre de Pernambuco,
com uma incidéncia que chega aos 80% da populagdo[4].

A eletrificagdo foi instalada na década de 1990, exceto a Cacaria que
foi eletrificada em 2008. Possui inimeras fontes de agua, o que
caracteriza a Serra como um “oasis do sertdo”. Segundo
especificam os indios, sdo cerca de 19 grotas, 15 lagoas, 28 agudes
e barragens e 82 nascentes permanentes de agua.

Outra caracteristica da Serra do Arapua é a presenga de sitios
arqueoldgicos, onde sdo encontrados grafismos, sitios de grupos
agricultores-ceramistas em excelente estado de conservagdo,
fragmentos de ceramica e de artefatos de material litico (LIMA,
2008). De acordo com a pesquisa arqueoldgica realizada na Serra
do Arapua, ha material ceramico com diversas tipologias “urnas
funerarias, cachimbos de cerdmica, ceramica lisa, incisa e
corrugada, pildes, maos-de-pildo, batedores, machados, tembetas
de amazonita, tipo de adorno labial encontrados na superficie, e no
caso das urnas em subsuperficie, na maioria das vezes durante o
trabalho na lavoura, das areas planas dos topos da serra da Cacaria
e no vale da Aldeia Boqueirdo”. O arquedlogo complementa que
observa a incorporagdo do material arqueolégico ao universo
mitico-religioso dos indios da Cacaria, segundo palavras do pajé
Pedro Limeira: "estes cacos sdo a escritura da Mae-Natureza que os
antepassados deixaram pra nds” (LIMA, 2008, p.29). [fotos —
artefatos dos sitios arqueoldgicos]

[1] DATASUS/2009 projegBes intercensitdrias (1981 a 2009),
segundo faixa etdria, sexo e situagdo de domicilio;

[2] IBGE Contagem da populagdo 2007 (IBGE/SIDRA).
[3]Fonte: SIASI - FUNASA/MS, 17/10/2010.

[4] IBGE - cidades, 2009 e IBGE Produto Interno Bruto dos
Municipios 2003-2007 (em parceria com oérgdos estaduais de
estatistica e secretarias estaduais de governo; ** TRE/PE e TRE/BA
***Mapa da Renda em Pernambuco/FGV 2008. Fonte:
CPS/IBRE/FGV a partir dos micro-dados Censo Demografico de
2000/IBGE.

Fonte:
https://www.ufpe.br/remdipe/index.php?option=com_content&vi
ew=article&id=408&Itemid=245

11


https://www.ufpe.br/remdipe/index.php?option=com_content&view=article&id=408&Itemid=245
https://www.ufpe.br/remdipe/index.php?option=com_content&view=article&id=408&Itemid=245

O povo kaingang e a sua historia

O povo kaingang, que na lingua portuguesa significa: “Morador
do mato”, esta localizado na regido sul do Brasil, num territério
que compreende a regido sul do estado de S3o Paulo, os estados
do Parang, Santa Catarina, e Rio Grande do Sul. Descendentes do
tronco linguistico (Gé) diferentemente de outros povos cuja
lingua deriva do tronco tupi guarani, os kaingang formam a
terceira maior comunidade indigena do Brasil, ficando apenas
atras dos povos amazonicos, e da populagdo Guarani.

Os kaingang totalizam um total de mais de trinta mil individuos
moradores das regides acima citadas, e somente no RS, esta
concentrada a metade da soma total de indigenas da populagdo
kaingang, sua lingua materna a lingua kaingang ainda é falada na
maioria das terras indigenas demarcadas assim como em
acampamentos onde lutam pela demarcagdo de antigos
territorios tradicionais dos quais foram removidos para reforma
agraria nesses estados.

Dentre seus usos e costumes além da lingua, cantos, dangas e a
producdo de artesanato os povos kaingang sdo caracterizados
pela resisténcia na manutenc¢do de sua histéria apesar dos mais
de duzentos anos de contato com o povo ocidental, perda de
suas terras e influéncias religiosas que de uma forma ou outra
acabam por tentar dizimar esta populagdo. Também sdo

A Constituicdo da Republica Federativa do
Brasil de 1988, conhecida como Constituicdo
Cidadd, prevé no Artigo 196: “a saude é
direito de todos e dever do Estado, garantido
mediante politicas sociais e econdmicas que
visem a redugdo do risco de doenga e de
outros agravos e ao acesso universal e
igualitario as agBes e servigos para sua
promogdo, protecdo e recuperagdo.”. A
propria Constitui¢do, no artigo que trata da
saude, enfatiza que ela é um direito de todos,
cabendo ao estado prover politicas sociais
para a diminuigdo das iniquidades em saude.

reconhecidos por ser uma populagdo exogamica na qual sdo
diferenciados por caracteristicas fisicas e comportamentais que
estdo relacionadas a sua cosmolidade diferenciando um mesmo
povo em duas familias chamadas: de kamé e kairu da qual se
originam os compromissos matrimoniais e ajudam na explicagdo
da ancestralidade e conhecimentos tradicionais préoprios dessa
populagdo. Sua lideranga espiritual e responsavel pelas curas de
doengas é denominada de kuid (kuja), uma pessoa que dedica
sua vida a conhecer tudo que a natureza possa oferecer para
sarar as pessoas de sua aldeia de males diversos que se
instalaram a partir do contato com os ndo indigenas que aqui
chegaram.

As comunidades ou aldeias kaingang estdo espalhadas pelos
estados da regido sul e se tornam cada vez menos suficientes
para o que chamam de bem viver, obrigando familias a se
deslocarem também para centros urbanos, hoje esse povo ja
conta com diferentes profissionais em diferentes dareas do
conhecimento, que procuram ocupar o espago hoje existente
nas proprias comunidades, trazendo assim retorno no
investimento e expectativas feito pelas aldeias, que acreditam
no potencial desses jovens no processo de formagdo e
atendimento daqueles que permanecem e vivem na luta por dias
melhores.

A situacdo de saude dos povos
indigenas varia conforme a
etnia, aldeia, bem como cada
povo lida com determinados
agravos. De um modo geral, os
povos indigenas encontram-se
em uma posicdo de grande
vulnerabilidade, apresentando
em diversas situagGes, taxas de
morbidade e mortalidade trés
a quatro vezes superiores as
da populagdo brasileira em
geral.
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Depoimento: qual o espaco dos Kaingangs no
meio urbano na atualidade?

Me chamo Albertina, sou natural da terra indigena Cacique
Doble, nasci em 1955, |4 se encontram ainda todos os meus
parentes por parte do meu pai, o clda do meu pai era muito
grande, grandes lideres que praticavam a cura pelas plantas e
rezas, muita coisa ele passou pra mim, a cura pelas plantas e
rezas, aprendi muito sobre os conhecimentos tradicionais, o
amor e o respeito pela natureza, guardo a cultura do meu povo,
quando eu era crianga acompanhava meus tios e meu pai na
preparagdo de varios rituais, um deles era o kiki, hoje os jovens
quase ndo ddo muito valor pra esses rituais, mas tem algumas
aldeias que estdo retomando, isso é bom para nés indios.
Lembro que nés ficava ao redor do fogo na aldeia escutando as
histérias, recebendo conselhos dos mais velhos, o respeito, o
amor a natureza que é nossa mae, a licdo de ter orgulho de ser
indio. Depois de me aposentar, comecei um trabalho de
voluntaria na luta pelas retomadas de territério de ocupagdo
tradicional dos indigenas, fui morar num acampamento junto
com outras familias, acampamento esse que lutava pela
retomada de um espago que antigamente pertencia a familia de
minha made, fui morar |4 para poder sentir de perto as
dificuldades do meu povo, construimos e fortalecemos ainda

Saiba mais! Por causa da grande diversidade
socioeconémica do pais, existem regiGes
mais vulnerdveis as iniquidades do que
outras. As populagdes do campo, da floresta
e das dguas - entre outras populagdes -
estdo em condigdes de iniquidade em saude
e requerem politicas sociais que promovam
o efetivo direito a saude, utilizando
mecanismos estratégicos para a promogdo
da sadde dessas populagdes de acordo com
a sua realidade local.

13

mais a confianga, companheirismo e espirito de luta que ja é
bem presente nos povos indigenas. Hoje estou ajudando na luta
de 25 familias kaingangs que residem no meio urbano, os
chamados “indios urbanos” num municipio aqui no estado, e
percebo o sofrimento, as dificuldades, o preconceito, o
desrespeito que o indio passa quando por algum motivo sai de
uma a ldeia pra lutar por mais espago mesmo tendo seus direitos
garantidos na lei. Nossa condig¢do de indios urbanos nos torna
mais fortes, continuamos a buscar nosso espago, pois
precisamos manter viva nossa cultura e isso ninguém pode nos
impedir”

DEPOIMENTO DE: Albertina Dias Kaingang

(Reside atualmente na cidade de Salto do Jacui e atua no
movimento dos indios urbanos e é presidente da Associagdo
Raiz Indigena).

Fonte: http://comin.org.br/static/arquivos-
publicacao/Kaingang uma%20crian%C3%A7a%20que%20cresc
e%20em%20tempo%20recorde.pdf

O Ministério da Saude com o intuito de buscar a
promogdo da saude para as as populagdes em
situagbes de iniquidade, como é o caso das
populagdes do campo, da floresta e das aguas,
instituiu a Politica Nacional de Saude Integral das
Populagdes do Campo, da Floresta expressa o
compromisso politico do governo federal em garantir
o direito e o acesso a satude por meio do Sistema
Unico de Satde (SUS). O processo de sua construgdo
baseou-se nas evidéncias das desigualdades e
necessidades também das necessidades de o
Governo Federal em reduzir as iniquidades por meio
da execugdo de politicas de inclusdo social em satde
dessas populages e teve carater participativo, por se
fundamentar em amplo didlogo entre o governo e as
liderangas dos movimentos sociais.


http://comin.org.br/static/arquivos-publicacao/Kaingang_uma%20crian%C3%A7a%20que%20cresce%20em%20tempo%20recorde.pdf
http://comin.org.br/static/arquivos-publicacao/Kaingang_uma%20crian%C3%A7a%20que%20cresce%20em%20tempo%20recorde.pdf
http://comin.org.br/static/arquivos-publicacao/Kaingang_uma%20crian%C3%A7a%20que%20cresce%20em%20tempo%20recorde.pdf

Perguntas & respostas: Quilombos

O que sao remanecentes de comunidades
quilombolas?

Quilombolas sdo descendentes de africanos escravizados que mantém tradi¢Ges culturais ao longo dos
séculos. A Mais de 2.600 comunidades espalhadas pelo territério nacional que ja foram certificadas pela
Fundacdo Palmares.

Um quilombo hoje é auto-definido. A comunidade ou grupo social que se auto-identifica a partir de seus
referenciais histdricos, sua vivencia e relagées com o territdrio: produzir, viver, se relacionar. Isso da um
marco diferencial a essas comunidades.

Existem quilombos no Rio Grande do Sul?

O Rio Grande do Sul é o sexto Estado do pais com o maior numero de comunidades quilombolas ja
reconhecidas pela Fundagdo Cultural Palmares, vinculada ao governo federal, com 82 localidades
certificadas. A certificagdo permite que os descendentes de pessoas escravizadas, que somam pouco mais
de trés mil familias até o momento em solo gaucho, requisitem o titulo de propriedade. Dentre esses o
Quilombo Macanudos e o Quilombo dos Silva.

Quilombo Macanudos

A memoria acessada pelos membros da familia Macanudos, Amaral da Quintinha, atentam para a presenca
de seus antepassados ainda no periodo final da escravidao ( segunda metade do século XIX), Conta-se que a
escravizada Maria B,gala veio do Maranhdo enquanto castigo trabalhar na regidao da Quitéria, antiga zona
nobre da Quinta, para a familia Amaral. Trabalhava com plantio e em determinado momento encontro uma
pataca de ouro. Com essa moeda compra um bilhete da Sorte Grande , com cujo prémio adquire liberdade
para si e para seus dois filhos e logo apds retorna ao Maranhdo ja com o sobrenome doado pela familia
Amaral , de seus antigos donos. Um de seus filhos Gregério Amaral permanece na regido da Quitéria, ali
estabelece moradia e familia dando origem a comunidade Quilombola Macanudos. Através de estudos
realizados com apoia da Universidade Federal do Rio Grande a comunidade ganha a certificacdo em maio de
2013 e é a primeira comunidade quilombola reconhecida na cidade do Rio Grande .
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Quilombo Dos Silva

Em setembro de 2009, foi titulado o primeiro quilombo urbano no Brasil. Encravado num dos bairros mais
caros de Porto Alegre, o Quilombo dos Silva se tornou ndao apenas uma referéncia para a luta quilombola,
mas também para o conjunto do movimento social brasileiro. Em anos de resisténcia, enfrentando os
interesses da elite econdmica, os Silva construiram uma histdria vitoriosa de perseveranca, coragem e
alteridade.

O bairro Trés Figueiras abriga ha mais de 60 anos os descendentes da Familia Silva, que moram no final da
rua projetada Jodo Caetano, entre a Avenida Carlos Gomes e Nilo Pecanha. Com 15 familias, esta populacao
habita um dos espagos mais valorizados da cidade de Porto Alegre. Nesse sentido, as Ultimas décadas, com
o avancgo dos condominios de luxo no seu entorno a Familia sofreu varias tentativas arbitrarias de retirada.
Sua origem, como muitos referiram, estaria ligada a Colonia Africana, mas a partir do laudo antropoldgico
finalizado no ano de 2004, aponta que os seus fundadores teriam vindo do interior do Estado do Rio Grande
do Sul. Seus avés maternos, Naura Borges da Silva e Alipio Marques dos Santos, naturais de Sao Francisco de
Paula e Cachoeira do Sul, respectivamente, ocuparam o territério e na perpetuacao de seus modos de vida
e organizacdo social. Sua relagdo com a Col6nia Africana, com certeza, existia, pois alguns membros da
comunidade referiam como um lugar de vivéncia religiosa ligada aos cultos de matriz afro-brasileira. Anna
Maria da Silva e Euclides tiveram 11 filhos. Estes ultimos, por sua vez, residiam em vilas proximas ao seu
territério e com as quais mantinham intensa sociabilidade. Seus integrantes preservam os conhecimentos
ancestrais de ervas medicinais para o preparo de uma garrafada que alivia dores musculares. Vivem em
pequenas casas de madeira

Saude Quilombola

O assunto “salde de quilombola” é extremamente novo e ainda ha muito por debater e avangar neste
caminho. A literatura demonstra que ainda existe uma grande disparidade na Atencdo a Saude no Brasil, e
gue é necessdrio o envolvimento social e profissional para alteragao desta realidade. Contudo os 6rgaos de
saude compreende que as demandas das comunidades tradicionais e real e necessita de cuidado especifico,
dito isso, politicas como as vagas especificas para quilombolas no ingresso a universidade sdo de suma
importancia , afim de que o povo trabalhe e se aproprie das suas préprias demandas.A iniUmeras doengas
que dificultam a vida das comunidades. A anemia falciforme, por exemplo, apresenta prevaléncia nos
membros destas familias, porem existem poucos trabalhos que investiguem essa relagao e que trabalhem
métodos de cuidado dentro destes nucleos.
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De gente de cor a quilombolas:
desigualdades, religiao e identidade
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RESUMO

Esse artigo analisa as relagdes entre desigualdades étnico-raciais e
dinamicas politicas de constituicdo de comunidades de quilombos,
mais especificamente, a situagdo de exclusdo religiosa e as
respectivas estratégias de enfrentamento vivenciadas pelos
negros na comunidade Manoel do Rego (Cangugu, RS). O material
utilizado como fonte de informacgdo foi coletado e sistematizado
para a elaboragdo de um Laudo Antropoldgico sobre a referida
comunidade. A metodologia consistiu no levantamento de
registros e documentos sobre a histéria da comunidade, na
realizacdo de entrevistas com as diferentes "geragdes" que
pertencem a mesma e na observagdo participante dos principais
eventos que mobilizam a comunidade e seus "vizinhos". A
investigacdo demonstrou que as alteragdes ocorridas nas
situagOes de desigualdade social resultaram de dinamicas politicas
de "atribuigdo categorica" que envolveram processos de mediagdo
religiosa, familiar e associativa, confirmando a importancia da
dimensdo politica na anadlise dos processos de afirmagdo
identitdria de tais comunidades.

Palavras-chave: Antropologia da Politica. Comunidades

Quilombolas. Identidade. Mediagdo.

INTRODUGCAO

A Comunidade de Manoel do Rego fica na regidao de Solidez, a 20
km de Cangugu, cidade localizada a 274 Km de Porto Alegre, capital
do estado do Rio Grande do Sul. O surgimento de tal comunidade
tem como marco principal o inicio do século XX, mais precisamente
0s anos entre 1919-1923, e envolveu conflitos em torno do acesso
a esfera religiosa. Isso porque, até esse momento, os homens de
cor, como eram comumente desighados 0s negros que
trabalhavam e moravam nas vizinhangas da localidade, ndo tinham
o direito de participar dos cultos da Igreja Evangélica Luterana, os
quais eram exclusivos dos brancos (sejam eles colonos alemaes ou
brasileiros) que residiam no local. Frente a situagdo de exclusdo da
comunidade religiosa e aos sucessivos enfrentamentos entre
homens de cor e brancos em comemoragdes e situagdes festivas,
foi construida uma capela prépria para essas familias cuja distancia
da outra capela é de 5 km.

Tal construgdo resultou da iniciativa e da negociagdo do pastor da
localidade e das proéprias familias da gente de cor que fizeram
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doagdo em dinheiro, bem como trabalharam diretamente na
edificagdo da capela, criando um estatuto préprio para a
comunidade religiosa, uma escola para a alfabetizagdo de seus
filhos e, mais tarde, um coral. Com isso, surgiu o que se denominou
inicialmente a comunidade dos morenos, em oposicdo a
comunidade dos brancos. Dessa forma, foi através da criagdo de
uma comunidade religiosa propria que os homens de cor
comegaram a se afirmar como um grupo especifico, com crengas,
valores e praticas dignas de serem respeitadas pelos seus vizinhos,
modificando, em parte, a situagdo de desigualdade inicialmente
observada.

No ano de 2003, em fungdo da visibilidade adquirida pela
comunidade, principalmente através do coral, e com base nos
vinculos estabelecidos com a sociedade local, no incentivo e apoio
conjunto das principais liderangas da comunidade luterana, do
atual pastor e de dirigentes de organizagdes e movimentos sociais
vinculados a luta dos remanescentes quilombolas, foi criada a
Associagdo Comunitdria Remanescente de Quilombo Manoel do
Rego.

Esse artigo tem como objetivo reconstruir a dindmica de
emergéncia de tal comunidade e as principais transformagdes
pelas quais ela passou nos ultimos anos. Trata-se de demonstrar
que as dinamicas sucessivas de definicdo e de recomposicdo das
categorias de identificagdo vinculadas a comunidade (morenos e
quilombolas) resultaram de condi¢des de desigualdade e de
processos politicos que possibilitaram a articulagdo de dinamicas
exodgenas a comunidade com situagdes internas vivenciadas pelos
seus membros. Dito de outro modo, as reivindicacGes e agdes
desenvolvidas para o ingresso e o direito de participar da
comunidade luterana constituiram formas proéprias de luta
politica, que resultaram na emergéncia de uma comunidade negra
na regidao e na demarcagdo de suas fronteiras internas e externas
na regido de Solidez.

Desse modo, pretende-se enfatizar a importancia da dimensdo
politica nas investigagGes dos processos de emergéncia e de
manuten¢do de comunidades e grupos sociais (Abéles, Jeudi,
1997; Elias, 2000). Essa énfase no trabalho politico realizado para
a elaboragdo e o reconhecimento de suas categorias identitarias
ndo tem ocupado um lugar tdo destacado como mereceria nos
estudos de comunidades quilombolas (Boyer, 2009, 2010). Como
se sabe, na medida em que ndo faz sentido tomar a nogdo de
etnicidade como decorrente de uma substancia primordial ou
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esséncia definida por caracteristicas naturais e bioldgicas
(Poutgnat; Streiff-Fenart, 1998), a andlise dos processos politicos
de construgdo das categorias identitarias, que definem o
significado e o lugar dos atributos possuidos pelos individuos nas
estruturas e hierarquias sociais e de poder, torna-se um ponto de
partida fundamental a compreensao da formagdo da comunidade.

Nesse sentido, nossa tarefa consistiu, justamente, em examinar,
empiricamente, as condi¢des sociais, politicas e culturais que
respaldaram a construgdo ou redefinigdo das atribuigdes
categoriais que definem o lugar do respectivo grupo nas estruturas
de dominagdo e de poder caracteristicas daquela sociedade. Isso
implicou relacionar a emergéncia das categorias identitdrias as
"lutas de classificagdo", colocando no centro da analise o trabalho
politico desenvolvido pelos individuos e grupos sociais para
subverter as divisOes e classificagdes socialmente reconhecidas
das quais eles sdo vitimas (Arnaud. et. al., 2009; Surdez. et. al.,
2010). Pretende-se, portanto, destacar certos mecanismos
associados a luta pelo poder entre os respectivos grupos sociais
que viviam na regido de Solidez, considerando as estruturas de
dominagdo como dimensdes interligadas aos conflitos e disputas
que ocorrem no ambito de instituicdes especificas: sejam elas
definidas socialmente como politicas, bem como aquelas que
comumente sdo vistas como ndo politicas, como é o caso,
especificamente, das organizagBes religiosas e comunitarias
(Memmi, 1985; Scott, 2002).

Desse modo, observa-se que os vinculos estabelecidos com a
comunidade evangélica luterana e os principios morais que os
sustentavam constituem, ainda hoje, os fundamentos principais
da criacdo e manutencdo dos lagos de parentesco entre as
principais familias da regido. Eles estdo, também, na base das
formas de insergao e dos vinculos de suas principais liderangas
com outras esferas, organizacbes e movimentos sociais. Tais
vinculos contribuiram para a redefini¢ao das percepgdes a respeito
das condigdes de manutengdo e de continuidade da comunidade
e para a adesdo ao termo quilombola como uma nova
possibilidade de definicdo da vida comunitaria.

O material utilizado como fonte de informagao decorre de uma
investigacdo que resultou na elaboragdio de um laudo
antropoldgico sobre a Comunidade de Manoel do Rego (Oliveira.
et. al., 2008), e consistiu, primeiramente, no levantamento de
registros, de documentos e de artigos de jornais sobre o seu
surgimento e a sua constituicdo, assim como de informagdes
secundarias sobre a historia dos negros no municipio em questdo
e as respectivas organizagOes e liderangas que, em diferentes
momentos, participaram da construgdo e manutengdo da
comunidade. Em segundo lugar, foram realizadas entrevistas com
os membros da comunidade e com aqueles atores que fazem a
mediagdo da comunidade com as ONGs, as organizagoes
religiosas, as agéncias estatais, os partidos politicos, entre outras.
Em terceiro lugar, foi aplicado um cadastro para a obtengao de
informagdes sobre as condigdes de vida do conjunto de familias
que fazem parte da Comunidade de Manoel do Rego (escolaridade,
atividade ocupacional, renda familiar, n2 de filhos e filhas e
respectivos locais de residéncia, formas de aquisigdo e situagdo da
propriedade em que residem, maquinaria, equipamentos e
ferramentas disponiveis etc.). Por fim, foram realizadas, ainda,
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observagGes participantes de reunides, festas religiosas e
confraternizagdes que mobilizam a grande maioria dos membros
da comunidade, bem como parte significativa de seus vizinhos.

MEMORIA, ESQUECIMENTO E ESTIGMATIZAGAO

Um dos aspectos que nos chamou bastante a atengdo durante
todo o processo de inser¢gdo no terreno de investigagdo foi a
dificuldade de ter acesso a relatos e lembrangas dos atuais
residentes sobre o passado dos ex-escravos ou descendentes de
escravos que permaneceram na regido. Isso se mostra de maneira
mais clara nas entrevistas com alguns dos membros mais antigos
da comunidade. Pode-se tomar como uma situacdo exemplar
dessa dificuldade de falar sobre o passado dos escravos e dos
negros que ali viviam, bem como de ascendentes que foram
escravos, a entrevista com dois moradores (um casal) que
nasceram e foram criados em Manoel do Rego. No momento de
realizacdo da pesquisa, eles estavam com 85 anos e eram os
membros mais antigos da comunidade, com os quais ainda era
possivel falar sobre a histdria da regido e da comunidade.1 "Seu G."
€ uma das principais liderangas da comunidade e tido pelos demais
como uma das "pessoas que sabe de coisas", que conhece muito
mais do que os outros moradores sobre a histéria das familias e
das pessoas que ali viveram, pois nasceu e se criou ali. No entanto,
durante a entrevista, € o siléncio sobre o passado que se faz mais
presente nos relatos de tal morador.

Mesmo quando se refere seja a localidade denominada Congo,
cuja designacdo estd fortemente ligada & Africa e aos "negros" e
na qual o seu av0 nasceu e se criou, seja ao seu pai que também |4
nasceu, provavelmente no ano de 1880, a lembranga de fatos
relacionados a situag¢do dos escravos é algo que lhe "escapa a
memoéria”. Ao se reportar a situagdo de seu avo, o qual,
certamente, ainda viveu um bom tempo no periodo da escravidao,
ndo é com muita facilidade que ele admite que este,
provavelmente, tenha vivido no periodo da escraviddo, mas nao
afirma que tenha sido escravo.

Em conversas com outros moradores, fica claro que, mais do que
auséncia de lembrangas do passado de exclusdo e das situacGes a
que estavam expostos os negros da regido, é justamente a
recordacgdo de tal passado que cria certo desconforto e a vontade
de mudar de assunto. Um exemplo disso é a entrevista com uma
moradora de 59 anos, quando ela rememora o local onde nasceu
e como era a vida dos negros em tal localidade. Tais lembrangas
sdo acompanhadas de tentativas de nao falar mais do assunto,
inclusive perguntando: "Posso servir um docezinho? Porque a
nossa entrevista ja terminou, né?!".

Desde muito tempo, sabemos que as dificuldades decorrentes do
processo de inser¢dao do pesquisador no terreno de andlise, do
levantamento das informagdes sobre o que pretende investigar e
das formas de disponibilidade e de acesso aos documentos,
registros e praticas existentes, "[...] sdo portadoras de uma
informagdo positiva sobre as situagdes que as produzem [...]",
podendo "[...] se converter em fontes de informagdo capaz de
enriquecer nossa analise das formas da respectiva construcdo
social [...]" e ser consideradas como uma "[...] realidade social a ser
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analisada como tal [...]" (Merllié, 1996, p. 156-157). Dessa forma,
com base no principio da reflexividade, um dos pilares de
constituicdo da pratica etnografica, o qual exige do pesquisador a
constante vigilancia em relagdo as condigOes através das quais os
dados etnogréficos sdo produzidos (Beaud; Weber, 1998), tal
situagdo tornou-se uma via de acesso a investigacdo das condigGes
sociais, politicas e culturais que tornaram possiveis a emergéncia
e a redefini¢do de tal comunidade na regido.

Assim sendo, através dessas orientagdes, comegamos a perceber
que a dificuldade de falar do passado, essa "falta de memoaria"
sobre a escraviddo, dos ex-escravos e seus descendentes, esta
relacionada, na verdade, as situagGes de desigualdade étnico-
raciais vivenciadas pelos negros ascendentes dos moradores da
regido, bem como por esses seus descendentes, e ao trabalho de
mobilizagdo politica que foi necessario realizar para a redefini¢ao
identitaria e a alteragdo da conotagdo pejorativa que ser negro
tinha em tal localidade. Essa relagdo comegou a ficar mais clara
quando visitamos alguns descendentes de imigrantes alemaes que
também residem na regido ha bastante tempo. Numa dessas
conversas, um dos moradores nos conta que, até pouco tempo,
"seu G." ficava furioso quando o chamavam de negro,
generalizando que esse sentimento era muito comum também aos
demais membros da comunidade de Manoel do Rego, e afirmou:
"Eles ndao gostavam de ser chamados de negros por causa dessa
coisa de escraviddo. Agora, depois dos quilombolas é que eles
comegaram a aceitar que chamem de negros" (Diario de Campo,
05 de julho de 2008).

De forma semelhante, quando indagamos novamente "Seu G"
sobre o porqué do seu pai e o seu avd venderem a terra 13, em
Potreiro Grande, e virem residir em Manoel do Rego, ele,
prontamente, respondeu: "ninguém aqui era derrotado", "eles
vieram porque quiseram", pois "la ndo quiseram comprar e aqui
era mais barato". Esta frase confirma a informagdo obtida pela
investigacdo histdrica sobre a regido de que as "terras baratas"
eram um atrativo oferecido pela localidade aos que para I3 se
dirigiam. No entanto, chamou-nos particularmente a aten¢do a
utilizagdo do termo derrotado como forma de oposi¢cdo ao que
caracterizou o empreendimento de seu pai e avd: ou seja, no caso
desses, ndo se tratava de pessoas que se deslocaram para a regido
por se sentirem vencidos diante das dificuldades ou sofrimentos
enfrentados na regido onde residiam.

Como mostra Pollak (1989) a respeito dos grupos excluidos e
marginalizados e das minorias que foram expostos a situagdes
sociais de sofrimento e humilhagdo coletiva, as lembrangas e a
membéria individual do passado estdo vinculadas as estruturas e
aos mecanismos de dominagdo vigentes nos diferentes momentos
de existéncia daqueles que vivenciaram tais situagGes e de seus
descendentes. Isso porque os pontos de referéncia que
estruturam a memoria individual constituem os indicadores
empiricos da memdria coletiva de um determinado grupo: de suas
hierarquias e classificagdes, dos sentimentos de pertencimento e
das fronteiras sdcioculturais que os diferencia dos outros. Desse
modo, o siléncio e o esquecimento do passado estdo ligados a
razGes sociais e politicas: de um lado, eles respondem a
necessidade de encontrar um modus vivendi com aqueles que
presenciaram as situagGes de sofrimento e de humilhagdo
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vivenciadas por tais individuos; de outro lado, eles constituem
uma forma de "poupar os filhos de crescerem na lembranga das
feridas dos pais".

Em face dessa lembranga traumatizante, o siléncio parece se
impor a todos aqueles que querem evitar culpar as vitimas. E
algumas vitimas, que compartilham essa mesma lembranga
"comprometedora", preferem, elas também, guardar siléncio. Em
lugar de se arriscar a um mal-entendido sobre uma questdo tao
grave, ou até mesmo de reforgar a consciéncia tranquila e a
propensdo ao esquecimento dos antigos carrascos, ndo seria
melhor se abster de falar? (Pollak, 1989, p. 4).

Sendo assim, parece-nos oportuno considerar que essa "falta de
memoria" em relagdo ao passado da escraviddo, por parte dos
proprios descendentes de escravos e libertos que viveram na
regido, constitui indicadores pertinentes da situagdo de
estigmatizagdo e descriminagdo racial a que estiveram sujeitos os
negros da regido durante os anos subsequentes a abolicdo da
escraviddo. Ao invés de considera-la um simples resultado do
envelhecimento bioldgico e individual, parece mais oportuno
considera-la como um sinal objetivo de como se constituiu e se
consolidou a meméria coletiva do grupo de negros que criaram a
Comunidade de Manoel do Rego e de sua relagdo com o passado
escravocrata e com a situagdo do negro no periodo pds-aboligdo.

BADERNAS, BRIGAS E EXCLUSAO SOCIAL DOS HOMENS DE COR

As novas condigdes colocadas pelas mudangas decorrentes do
processo de aboli¢do da escravatura, da forma como ocorreu no
Brasil e no Rio Grande do Sul em particular, constitui um dos
ingredientes principais da configuragdo do espaco social no qual
0s ex-escravos e seus descendentes buscavam oportunidades de
vida e de trabalho em tal localidade (Oliveira. et. al., 2008).
Primeiramente, porque tais condi¢Ges dificultaram a constituicdo
de comunidades de ex-escravos, na medida em que colocaram na
condicdo de libertos todos os negros mantidos até entdo como
escravos, mas ndo lhes garantiu as formas de aquisicdo de terras e
condi¢des de trabalho que propiciassem a preservagao, cidadania
e subsisténcia dos mesmos. Isso fez com que a grande maioria
continuasse vivendo sob a tutela de seus senhores, como
prestadores de servigos, normalmente como meeiros, situagdo em
que a divisdo da produgdo ndo era feita de forma equitativa. Em
segundo lugar, porque a substituicdo dos escravos pelo brago
europeu e a impossibilidade legal de se tornarem proprietarios de
terras acirrou, em muitos casos, as formas de resisténcia que,
desde muito tempo, ja vinham sendo utilizadas pelos escravos
como a estratégia de contestagdo da situagdo de desigualdade
social a que estavam expostos e que, no periodo, foram definidas
como "banditismo": fugas, formagdo de quilombos, rebelides de
escravos etc.

O terceiro aspecto, que pode ser tomado como um dos
ingredientes principais da configuragdo de tal comunidade, estd
relacionado a existéncia de guerras e de sucessivas revolugdes
ocorridas na entdo provincia do Rio Grande do Sul, que se
prolongaram até meados do século XX, uma vez que afetaram,
profundamente, a regido de Cangucu, sede de muitos desses



embates. Isso porque os lagos de fidelidade e de clientelismo com
pessoas brancas de certa influéncia social e com alguns dos chefes
politicos que lideraram grupos combatentes, bem como a efetiva
participagdo dos escravos em tais revolugdes constituiram formas
concretas de aquisicdo de terras por parte de escravos que eram
convocados para tais conflitos armados e que sobreviviam aos
embates e as inUmeras barbaries cometidas em tais revolugdes,
como, também, a doagdo por serem filhos ou filhas de brancos.
Associado a isso, destaca-se a grande desvalorizagdo das terras da
regido, que contribuiu para que as principais familias de
importancia da regido tenham deixado o municipio desde meados
do século XVIIl e vendido suas terras pela terca metade do prego,
contribuindo para o deslocamento de muitos moradores da
proximidade para comprar terras nessa regido, pois, com a mesma
quantia de dinheiro, era possivel adquirir uma quantidade bem
maior de terras.

Esse padrdo bastante diversificado de acesso a propriedade de
terras por parte dos ex-escravos e seus descendentes constitui um
dos elementos indispensaveis a compreensdo da situagdo a que se
viram inicialmente expostos, na medida em que esta na base de
suas formas de organizagdo social e comunitdria. Isso porque tais
condic¢des dificultaram o estabelecimento de um grau de coesdo
familiar e geracional, de lagos estreitos e uniformes entre si e de
niveis de organizagdo fundados em vinculos informais, que
possibilitassem a unido e o compartilhamento de um sentimento
de identidade grupal entre os ex-escravos e seus descendentes
que viviam em tal regido.

Eles ndo possuiam um estatuto social condizente com a condigao
formal de homens livres, sendo, normalmente, considerados como
inferiores e excluidos do direito de participar das principais
instancias da sociedade. Tais fatores reforgavam, ainda mais, sua
situacdo de dependéncia em relagdo aos brancos da regido. Um
dos aspectos que ilustra muito bem isso e sua influéncia para a
formacgdo dos principais nucleos de negros da regido é o fato de
que, independente da forma como adquiriram suas terras, os ex-
escravos ou seus descendentes, até meados do século XX, ndo
tinham o direito de participar da comunidade religiosa como os
demais brancos que habitavam a regido.

Quanto a isso, cabe destacar que a ocupagdo da regido ocorreu,
inicialmente, através de um fluxo muito intenso entre os
diferentes nucleos de negros que residiam nas localidades mais
proximas, constituindo um dos principais fatores que tornava
dificil a formagdo de um sentimento de pertencimento
comunitario dos negros que habitavam a regido. Pois se tratava de
um circulo bastante mutavel e extenso de individuos, de modo que
era dificil a formagdo de um sentimento de pertencimento e a
constituicdo de um tipo de organizagdao comunitaria fundadas num
certo grau de coesdo das principais familias ou grupos de negros
que habitavam a regido, bem como na delimitagdo das linhas de
demarcagdo das fronteiras que definem as diferengas entre
"nds/eles", no caso em pauta, entre negros e brancos.

Como ja tem sido muito bem destacado pelos estudos sobre as
situagOes de desigualdades entre grupos sociais que fazem parte
de uma mesma comunidade, o grau diferenciado de coesdo entre
os respectivos grupos constitui uma das fontes principais da
criagdo e manutengdo das desigualdades dos recursos de poder
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disponiveis em tais comunidades (Elias, 2000). De maneira
semelhante, observa-se, na situagdo em pauta, que, enquanto os
brancos (descendentes de imigrantes alemaes e brasileiros), ainda
que de forma distinta, estabeleceram um estilo de vida comum e
um conjunto de normas e institui¢des voltadas para a perpetuagao
da coletividade, os negros existiam, apenas, como um
emaranhado de individuos desprovidos das condi¢cGes e dos
recursos de poder assegurados pela comunidade.

Nesse ponto, a situagdo dos ex-escravos da regido parece muito
diferente do que ocorrera nos grupos de descendentes de
imigrantes alemdes que também habitavam a regido. Como
salienta Gongalves (2008), os "alemdes", desde cedo, tiveram de
se organizar em grupos para fazer frente as dificuldades colocadas
pela imigracdo. Além disso, suas formas de aquisicdo da
propriedade ocorreram com base em principios comunitarios,
centrados na unidade familiar e na formagdo de colbnias de
descendentes. Isso facilitou o desenvolvimento de sentimentos de
pertenca a uma mesma comunidade étnica, através do
estreitamento dos lagos de parentesco e da constitui¢do de formas
de organizacdo e de instituicbes (escolas, igrejas) que
promovessem uma maior integracao e unidao entre os membros da
comunidade (Gongalves, 2008, p. 108-9).

Dessa forma, as barreiras formais e institucionais colocadas aos ex-
escravos, em relagdo a aquisicdo de terras e a constituigdo de
comunidades, contribuiram para a criagdo e manutengdo dos
diferenciais de poder existentes entre brancos e negros que
habitavam a regido e serviu de base para a imposi¢do dos valores
dos brancos sobre os ex-escravos e seus descendentes: de um
lado, pela apropriagdo e ocupagdo dos principais cargos nas
organizagdes comunitdrias; por outro, pela exclusdo e
estigmatizagcdo dos negros como um grupo diferente e inferior aos
brancos. Uma vez que existia apenas como uma comunidade
desconexa, caracterizada por um grau intenso de mobilidade local,
pela inexisténcia de lagos estreitos e uniformes entre si e do
sentimento de pertencimento grupal (Elias, 2000), aos negros
sempre era atribuida a culpa ou responsabilidade pelas
"badernas", "brigas" e "conflitos" que existiam naquele local, o
que justificava sua exclusdo dos canais legitimos de participagao
da vida comunitaria.

Isso se manifestou de maneira particular através da proibigdo da
entrada da gente de cor na Igreja Evangélica Luterana de Manoel
do Rego. Quanto a isso, cabe salientar que o uso pejorativo das
designagdes "gente de cor", "pessoas de cor", "homens de cor"
etc., para se referir aos ex-escravos e/ou seus descendentes em
oposi¢cdo aos brancos nao é exclusivo da situagdo em pauta.
Podemos encontrar designagdes e oposigdes semelhantes em
outras situagdes investigadas (Anjos; Ruckert, 2004), o que nos
coloca, seguindo uma linha de raciocinio préxima a de Elias (2000),
diante de um problema igualmente observado numa grande
variedade de unidades sociais (Estados Nacionais, comunidades
locais etc.). Ou seja, na situagdo em pauta, o uso de tal adjetivo era
sintomatico de um "ato ideolégico de evitagdo" que resultava dos
diferenciais de poder que caracterizavam as relagGes entre
brancos e negros naquela localidade.

A conversao religiosa como uma luta moral



A luta estabelecida em torno da redefinicao do termo homens de
cor, em Manoel do Rego, nos mostra como, nesse periodo, tal
designagdo estava alicercada em condicGes e dindmicas proprias
de exclusdo dos negros da vida comunitdria e, consequentemente,
do acesso as condi¢des de existéncia e de continuidade dos
mesmos em tal localidade. As a¢des desenvolvidas pelos negros
para ingressar na comunidade configuravam situagGes exemplares
tanto da forma como tal termo constituia um "ato ideoldgico de
evitacdo" quanto das alternativas encontradas por eles para
modificar sua condigdo, através da atribuicdo de novas categorias
identitarias para definir o grupo de negros que habitavam tal
regido.

A luta empreendida pelos negros para ingressar na comunidade se
manifestou, inicialmente, através de constantes brigas e
confrontos com os brancos durante comemoragoes e festividades
locais, demonstrando a existéncia anterior de certas tensdes na
prépria comunidade. O que passou a ser definido pelos brancos
como as "badernas dos negros" constitui, na verdade, uma das
formas préprias de resisténcia que as categorias sociais
desprivilegiadas, ou em situagdes de exclusdo, encontram para
manifestarem seu descontentamento frente as suas desiguais
condi¢cGes de acesso a sociedade (Scott, 2002). Posteriormente,
isso se manifestou através de sucessivas tentativas de ingresso da
gente de cor na comunidade evangélica luterana de Solidez que,
até entdo, era exclusividade dos teuto-brasileiros. Para
compreender isso, cabe destacar que a preservacdo da
germanidade e da identidade dos descendentes de imigrantes
alemdes residentes na regido foi fortemente associada a religido
luterana.

Areligido luterana foi até um determinado momento fundamental
para a manutengdo da germanidade e para manter um grupo que,
na sua origem era totalmente diversificado, mais coeso em valores
e em tradigdes que foram reformuladas no Brasil. A igreja
possibilitou as trocas e as redes de solidariedade, pois os
individuos tinham histérias e dificuldades semelhantes para
compartilhar. E isso lhes deu a idéia [sic] de homogeneidade,
construindo assim uma identidade étnica (Gongalves, 2008, p. 70).

Se a religido constituiu uma forma de afirmagdo de superioridade
dos descendentes de imigrantes de alemdes na localidade, pode-
se dizer, também, que ela foi uma das formas de imposi¢do da
posigdo dominante dos brancos em relagdo aos negros e que se
manifestou, de forma clara, na exclusdo e na negagdo do acesso
destes aos cultos e as reunides na Igreja, assim como ao ingresso
e participagdo na vida comunitaria, através da ocupagdo de postos
e posigdes na comunidade luterana.

Além disso, nas versdoes dos membros mais antigos da comunidade
de Manoel do Rego e do pastor de Solidez no periodo, Augusto
Drews, observa-se que a existéncia de animosidades entre os
membros da congregagdo e a gente de cor que viviam na
localidade impossibilitava o ingresso e a participagdo dos negros
na comunidade religiosa. Mesmo assim, era cada vez mais comum
a presenca da gente de cor observando, do lado de fora, os cultos
realizados na capelinha da congregagdo de Solidez. Um relato do
Pastor Augusto Drews nos da uma ideia de como isso ocorria em
1919.
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Uma pequena congregacao de 8 membros votantes, uma pequena
capela, erigida de tijolos ndo queimados, com apenas uma porta,
uma janela e algumas classes. Ali, durante certo tempo, se
realizavam os cultos dominicais e, durante a semana, as aulas da
escola. Realmente tudo representava "humildade". Os cultos se
realizavam em lingua alema. [...] Por certo tempo, ndo tivemos
visitantes nos cultos, a ndo ser um velhinho da gente de cor, de
nome Manoel Leal, e este mesmo ndo entrava no recinto, mas
ficava na porta, observando dali o que ocorria dentro da capela.
[...] Com o correr do tempo apareceram mais pessoas da gente de
cOr nos cultos, que ainda eram realizados em lingua alema (Drews,
1948, p. 71).

Por iniciativa do proprio pastor, e contrariando a opinido geral dos
membros brancos da comunidade, ele comegou a dar assisténcia
a tais pessoas em cultos separados. Isso era fonte de forte tensdo
por parte dos teuto-brasileiros que eram contrarios a dedicagdo
do pastor as pessoas negras e ficavam contrariados com a
necessaria convivéncia com elas (Rieth, 1999). Tal situagdo
perdurou de 1919 a 1922, pois, até esse periodo, os negros ndo
tinham o direito de entrar na igreja para participar dos cultos e
festividades. Esse clima de tensdo crescente dos teuto-brasileiros,
com a participagdo dos negros na igreja, alcancou seu limite no
natal de 1922, quando o Pastor decidiu fazer uma comemoragao
conjunta. Nessa comemoragdo, houve uma grande briga, na frente
da Igreja, entre os membros da comunidade.

O culto no vernaculo, com um programa adequado, foi designado
para o dia 25 ao anoitecer. A missdo, nesta altura, ja contava com
algumas familias da gente de c6r, moradores nas vizinhangas da
localidade. No dia determinado, ja durante a tarde inteira, havia se
reunido numeroso povo, aguardando a hora do inicio do culto, e
entretendo-se perto de uma venda. Em vista disto resolvi ir, muito
antes da hora marcada, com minha familia a capela. Ao chegarmos
a uma encruzilhada, avistei o povo que talvez excedia o numero de
100 pessoas, e pensei comigo: - Tomara que tudo corra bem! Mas
qual! Ao deixar a estrada e nos aproximarmos da capela, houve
algum desentendimento entre o povo que lentamente, qual uma
procissdo, ia se aproximando da capela e, em dado momento,
estava engalfinhado numa tremenda luta em que os argumentos
eram fortes porretadas e golpes. Esta luta durou uns 20 minutos
ou mais. Felizmente n3o houve mortos. A vista déste espetaculo
pavoroso desisti de realizar a festa de Natal, pois certos elementos
de fora, provavelmente ja alcoolizados quiseram trazer a limpo
questdes de outros tempos. E assim a nossa primeira festa de
Natal na missdo teve este tragico fim (Drews, 1948, p. 71-72).

Tal briga foi o estopim para a redefinigdo das fronteiras entre
brancos e negros. Isso porque os negros foram considerados os
culpados pelo que tinha ocorrido, sendo que, dali para frente, seu
acesso a capela ndo era mais permitido. Segundo relatos dos
préprios membros da comunidade de Manoel do Rego, isso teria
sido "a gota d'agua", para que os negros resolvessem criar a sua
prépria comunidade luterana (Gongalves, 2008, p. 97).

De acordo com os documentos, o grupo de negros, mesmo ndo
sendo responsavel pelo conflito, acabou sofrendo as
consequiéncias e teve vedado o acesso a capela, que |Ihes servia de
local de cultos, instrugdo religiosa e prédio escolar. Durante cinco
anos a comunidade de luteranos negros reuniu-se nas proprias



casas. Em novembro de 1927 foi inaugurada, na localidade de
Manoel dos Regos, a 1,5 Km de Solidez, uma capela, onde também
funcionaria a escola. O terreno foi doado por um teuto-brasileiro,
Emil Wille, que posteriormente veio a substituir Drews como
professor da escola. O material de construgdo foi doado, sendo a
feitura dos tijolos e a construgdo, assumidos por membros da
prépria comunidade luterana negra (Rieth, 1999, p. 192).

Desse modo, tal briga expressa, por um lado, o aumento das
tensGes e dos conflitos entre os dois grupos e, por outro, um dos
momentos importantes na fundagdo da comunidade de negros, na
medida em que eles reagiram a tal proibi¢do reunindo-se em suas
préprias casas e formando uma comunidade distinta. Por isso, a
briga ocorrida no natal de 1922 ainda estd presente na lembranga
da maioria dos atuais membros da comunidade, tanto daqueles
que ainda eram criangas nesse periodo quanto de seus filhos.
Nesse sentido, sempre que falam do surgimento da Comunidade
Luterana Evangélica dos Negros, eles relembram que ela surgiu em
funcdo do "problema que deu |d em baixo com os negros", do
tempo em que os "colonos" e os "negros" comegaram a "pelear"
etc.

Entdo quer dizer, os colonos ndo ficaram contentes com aquilo e
ai 0 meu tio Valério, o meu pai, o pai desta [apontando para sua
esposa). Os outros que brigaram. Aqueles que vinham de fora, ndo
esses da comunidade ndo. [...] A turma, os bagual que vinham de
fora... Bicho velho que deitava pra tras, o facdo comia, bom ai... O
tio Valério que era casado com a irmd do meu pai disse olha, eu
vou dar a minha casa pra dar continuidade no cultivo... Reverendo
Augusto Drews... Foi ele que iniciou aqui. Entdo ai que se reunia
aquele grupinho ali. Botavam um, ou dois, ou trés pra ouvi a
palavra de Deus... E ai eles iam chamando os outros ali. Bom, ai a
casa era pequena do meu tio Valério ndo é. Ai eles se reuniam...
Vamos fazer uma Igrejinha pra nds, tudo feito a maderado, por que
naquele tempo tudo era com sacrificio pra trabalhar, fazia um
estaleiro, cortavam madeira... Pra baixo pra cima, serrote.
Cortavam as linhas... Tonados... Tinha linha pra fazer a lIgreja,
madeira tinha bastante, ai chamaram um pedreiro, o Fernando...
La do Santo Colleto. [...] Trabalhando e eles ali trabalhando, tudo
unido aquela turminha, fizeram a Igreja pra nés, ta certo, pra nés
depois serviu pra mim. Que aquela Igreja que ta agora, essa ai eu
ajudei a fazer. Eu ja era casado, eu tinha filho ndo é, entdo ficou a
Igreja sé dos morenos ali (Entrevista).

De certa forma, a forte lembranga de tais acontecimentos ocorre
porque tal evento constitui um dos marcos principal da fundagdo
de uma comunidade distinta no distrito de Solidez. Diferente das
situagOes em que o conflito de terra teve um papel de catalisador
(Véran, 2000), no caso em pauta, tal papel foi desempenhado pelo
conflito religioso, pois é a partir de tal evento e da reagdo dos
negros frente a exclusdo que até entdo vinham sofrendo, que se
procede a delimitagdo das fronteiras que passaram a definir os
negros como um grupo distinto. Isso implicou, por um lado, todo
um trabalho politico de defini¢do interna dos limites quanto aos
proprios grupos de negros que circulavam na regido e as possiveis
trocas existentes entre eles. Ou seja, a fundagdo de sua propria
igreja possibilitava a delimitagdo de fronteiras internas ao proprio
grupo, entre os negros baderneiros e os luteranos negros, e
constituia uma forma de controle da imagem depreciativa que era
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langada sobre os negros que viviam na localidade quando tais
conflitos vinham a tona. Imagem essa que fundamentava sua
exclusdo do ingresso nas organizagdes comunitarias, como é o
caso especifico do acesso a comunidade luterana: "S6 o que é
daqui ficou, mas os de fora sempre viam... [...] Agora festinhas - ai
festa depois que comegou a igreja - ali vinha essa turma, dai
caminhdes de gente aqui na igreja isso passava tudo decente, ndo
tinha mais briga" (Entrevista).

Por outro lado, essa delimitagdo interna das fronteiras ente os
grupos de negros que frequentavam a regidao implicou, também,
uma demarcagdo das fronteiras externas com o mundo dos
brancos, na medida em que resultou na prépria redefinicdo da
designagdo gente de cor, que era o termo comumente atribuido
aos negros da comunidade pelos brancos. Com a constituicao da
comunidade luterana negra, o préprio uso da designagdo gente de
cor para se referir aos negros da regido foi modificado, passando a
ser utilizado o termo comunidade dos morenos. Doravante, seria
com base na conversdo religiosa daqueles que ndo eram do local,
que seria possivel a admissdo dos novos membros na comunidade,
bem como as trocas matrimoniais entre tais grupos de negros. Isso
permitia aos negros luteranos diferenciarem-se dos outros negros
bagunceiros e, assim, controlar as imagens depreciativas que os
teuto-brasileiros langavam constantemente contra eles enquanto
uma categoria indistinta. Dessa forma, eles também passaram a
existir perante os brancos da regido, ndo mais como uma
comunidade desconexa, mas como um grupo diferenciado, que
exigia reconhecimento e respeito.

Nesse sentido, pode-se dizer que a formagdo da comunidade
luterana negra alterou a configuracdo das relagdes de forgas entre
os distintos grupos que habitavam a regido de Solidez. Segundo
Rieth (1999), a constituicdo de duas comunidades religiosas
distintas, dos teuto-brasileiros em Solidez e dos negros em Manoel
do Rego, resultou na diminuigdo dos confrontos diretos entre eles.
Isso ndo quer dizer que os conflitos existentes entre os dois grupos
tenham desaparecido, nem tampouco que foram suprimidas as
diferengas e desigualdades sociais que marcaram a relagdo entre
brancos e negros na regido. Quanto a isso, sdo inimeros os relatos
de eventos, festas e comemoragdes nos quais as fronteiras entre
eles eram bem demarcadas com base em divisdes étnicas e raciais.

Eu fui criado no racismo. Aqui, patrao, olha aqui eu vou dizer pro
senhor, o branco comia aqui e eu comia la na cozinha. N3do tinha
dizer eu acho ruim, se o senhor acha ruim o senhor saia, ia embora.
[...] Ndo foi s6 eu. Aqui nessa venda, aqui tinha um colégio, eu ndo
sei escrever e ndo seio ler, eu so sei fazer conta, que conta eu sou
bom. Sei que é dom que Deus me deu. O racismo, era igreja s6 de
alemdo, era colégio s6 de alemdo, e nds mordvamos no meio dos
alemaes, o senhor ndo entrava na porta do colégio. Até tinha um
professor, ele é vivo ainda, o Schmidt é o pai da Sonia essa aqui,
nds ndo entrdvamos na area do patio do colégio pra brincar com
0s outros guris, porque nds éramos negros. (Entrevista)

Documentos sobre periodos bem recentes também ilustram como
a separagdo entre negros e brancos constitui um dos principios de
organizagdo que caracterizou os mais variados eventos e situagdes
sociais na regido de Solidez. Como salienta Gongalves (2008), até
os anos de 1980 ainda se podia escutar nas radios da cidade
convites para bailes que



sugeriam a entrada somente de brancos. No convite o locutor
dizia: bailes das rosas brancas. Estava implicito que no baile s6
poderiam entrar pessoas brancas. Mas quando o locutor dizia baile
das rosas vermelhas, sabia-se que os "negros" poderiam entrar. No
entanto, a lei brasileira ja previa o crime de "racismo", por isso os
donos dos "salGes de baile" utilizavam desse artificio para divulgar
suas festas. [...] As primas llse e Clarisse também confirmam que
os brasileiros podiam dangar nos bailes, mas os negros nem
entravam (Gongalves, 2008, p. 115; 116).

Todavia, em meio a persisténcia de tais divisGes étnico-raciais, um
dos aspectos contrastantes com a situagdo vivenciada no periodo
anterior é que a formagdo da congregacgdo luterana dos negros
possibilitou o reconhecimento moral dos negros na regido. Como
eles proprios dizem, o pertencimento a Igreja constitui o que lhes
permitiu ascender na comunidade ao fazer deles "homens de
bem", mantendo-os no "caminho do bem e da honra" (Gongalves,
2008, p. 130). Isso, como sera exposto a seguir, trouxe profundas
implicagGes quanto a vinculagdo do grupo com a memodria da
escraviddo. No entanto, é evidente que, a partir disso, eles
conseguiram impor uma identidade prépria, que demarca uma
fronteira étnico-racial em relagdo aos brancos. Nesse sentido, é
interessante observar que a filiagdo religiosa ao luteranismo nao
significou o ingresso dos negros no mundo dos brancos e a
supressdo das divisGes étnico-raciais. Pelo contrario, ela constituiu
uma das formas que eles encontraram de afirmagdo de sua
identidade grupal, de terem o direito de existir como um grupo
distinto. Tanto é que foi como luteranos negros ou comunidade
dos morenos que eles passaram a ser reconhecidos como um
grupo digno de consideragdo e respeito.

Se, como coloca Elias (2000), as institui¢Ges religiosas constituem
pontos focais nas redes de relagdes comunitdrias, na localidade de
Solidez, no inicio do século XX, isso se mostra de forma muito
acentuada. As diferengas entre os principais grupos étnicos que
habitavam tal localidade encontram formas particulares de
expressao em filiagdes religiosas. Nesse sentido, observou-se que
as diferengas entre brasileiros, teuto-brasileiros e negros foram
tdo marcadas que resultou na constituicdo de trés comunidades
protestantes distintas. Mas foi no confronto entre brancos e
negros que as diferengas mais marcantes se manifestaram, pois os
brasileiros tinham o ingresso permitido na comunidade dos
alemaes, enquanto que aos negros estava excluido o acesso a tais
comunidades. Por isso, pode-se considerar o confronto entre
negros e brancos (incluindo os teuto-brasileiros e os brasileiros na
categoria dos brancos), como um dos aspectos principais na
estruturagao das relagdes entre as principais etnias que habitavam
a regiado.

Nesse sentido, a criagdo de uma comunidade distinta de luteranos
negros na regido de Solidez demonstra a existéncia de
desigualdades étnico-raciais quanto a utilizagdo dos espagos de
convivéncia comunitaria. Os conflitos e as frequentes hostilidades
ocorridas entre negros e brancos em tal localidade, bem como as
imagens depreciativas que eram vinculadas aos primeiros,
evidenciam, também, que, por parte dos brancos, ndo havia
condi¢Ges de acesso deles a tais espagos. E, quando isso estava
prestes a ocorrer, devido ao trabalho insistente do Pastor, o qual
foi objeto de resisténcias e incessantes criticas por parte dos teuto-
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brasileiros, os negros viram tal acesso negado, sendo-lhes
atribuida a culpa pela baderna ocorrida no Natal de 1922. Diante
disso, pode-se concluir que foi somente pela constituicdo de uma
comunidade distinta, com regras e normas de condutas préprias,
e ndo pela abertura de canais de participagdo por parte dos
brancos que dominavam a vida comunitaria até entdo, que os
negros obtiveram o reconhecimento como um grupo étnico
importante na regiao.

Essa conversdo de ex-escravos ou seus descendentes ao
protestantismo ndo constitui uma particularidade da situagdo
investigada. H4 muito tempo Roger Bastide ja tinha constatado
que, desde o inicio do século XX, tal conversdo constitui uma das
possibilidades de ascensdo social para a populagdo negra
(Monteiro, 1999). Em consonancia com isso, tem sido comum
considerar as dinamicas de conversdo e de pertencimento dos
negros a religido protestante como uma forma de possibilitar sua
ascensao social, no sentido de que permite um maior progresso e
mobilidade social e econémica para os mesmos (Monteiro, 1999).
E também nesse sentido que se tem abordado a convers3o dos
negros a religido luterana na regido de Solidez (Gongalves, 2008;
Rieth, 1999).

Sem descartar a pertinéncia de tal abordagem, acreditamos que,
no caso de Solidez, muito mais do que uma busca orientada,
apenas, pela necessidade de reduzir as desigualdades econémicas
e de melhorar suas condi¢cdes de trabalho, o pertencimento
religioso dos ex-escravos e seus descendentes constituiu,
claramente, uma das formas de luta por reconhecimento,
podendo ser definida, também, como uma luta moral. Isso porque
ela resultou no estabelecimento de um conjunto de regras de
condutas proéprias, que diferenciou os negros dos outros grupos
existentes em tal localidade e, assim, possibilitou sua ascensdo e
reconhecimento perante os demais e sua afirmagdo moral como
um grupo social distinto.

Tal interpretagdo tem como base algumas discussdes vinculadas
aos trabalhos de Axel Honneth e Nancy Fraser (Mattos, 2004;
Mendonga, 2007; Mathieu, 2009). Um dos aspectos importantes
que tem sido salientado a respeito dos trabalhos de Honneth diz
respeito a relagdo entre formas de desrespeito e autorrealizagdo
dos individuos. Segundo ele, existem trés formas principais de
desrespeito que impedem a realizagdo do individuo em sua
integridade. Sdo elas:

1) aquelas que afetam a integridade corporal dos sujeitos e, assim,
sua autoconfianga basica; 2) a denegagdo de direitos, que mina a
possibilidade de auto-respeito, a medida que inflige ao sujeito o
sentimento de ndo possuir o status de igualdade; e 3) a referéncia
negativa ao valor de certos individuos e grupos, que afeta a auto-
estima dos sujeitos (Mendonga, 2007, p. 172).

Nesse sentido, o rebaixamento e a humilhagdo vivenciados pelos
individuos, cotidianamente, que ameagam as identidades dos
grupos sociais e dos individuos associados a tal coletividade,
constituem os fundamentos da emergéncia de conflitos e de lutas
por reconhecimento. Uma vez que em tais lutas estdo em jogo
disputas referentes aos impedimentos e as possibilidades de
"realizag¢do daquilo que se entende por bem viver", elas sdo um



dos ingredientes "fundamentais do desenvolvimento moral da
sociedade e dos individuos" (Mendonga, 2007, p. 172-173).

Os trabalhos de Fraser, por sua vez, criticam o que chama de
"paradigma identitario do reconhecimento" que, segundo ela,
corre o risco de redugdo das lutas por reconhecimento a busca de
uma "autenticidade identitaria" e a "pressdao moral" para que os
individuos se conformem a "cultura grupal" (Mendonga, 2007, p.
174). Em contraponto a isso, ela argumenta que é preciso
considerar que tais lutas estdo associadas a demandas por
alteragGes dos status individuais dos membros de tais grupos e ndo

apenas pela afirmagdo de uma identidade especifica do grupo.

Ainda que esse debate esteja permeado por definigdes normativas
a respeito do papel e das estratégias que deveriam ser adotadas
pelos grupos sociais para alteragdo de suas condi¢cbes de
desigualdades étnica e raciais, ele traz importantes contribui¢des
para pensar a conversdo ao luteranismo dos negros que viviam em
Solidez, na medida em que possibilita considera-la como uma
forma concreta de luta por direitos e pelo reconhecimento da
dignidade de sua condigdo social e de sua conduta moral. De
maneira geral, tal debate traz a tona os limites das abordagens que
consideram as desvantagens econdmicas e o desrespeito cultural
como dimensdes opostas e excludentes das lutas por
reconhecimento e nos colocam no desafio de observar como elas
estdo empiricamente entrelagadas nas situagGes concretas de
formulagdo de justificativas, reivindicagdes e demandas por
respeito e recognigdo (Mattos, 2004; Mathieu, 2009).

E um desafio semelhante que encontramos no caso de Solidez,
quando observamos que a conversdo religiosa esta estreitamente
interligada as demandas e lutas pelo acesso a padrdes de
moralidade que possibilitem o ingresso na vida comunitaria.
Todavia, como ja foi salientado anteriormente, deve-se
acrescentar, ainda, que a redistribuicao dos diferenciais de poder
(Elias, 2000) entre negros e brancos, quanto as possibilidades de
acesso a vida comunitaria em tal localidade, era um dos aspectos
fundamentais que também estavam em jogo em tais lutas. E
justamente na conexdo das demandas por ascensdo moral, por
modificagdo dos atributos identitdrios e por redistribuicdo dos
diferencias de poder que se pode considerar a conversao religiosa
dos descendentes de escravos como uma forma de afirmagdo
identitaria. E, também, nesse sentido que podemos falar da
fundagdo da Congregagdo Evangélica Luterana de Manoel do Rego
como uma possibilidade de ascensdo social dos negros enquanto
um grupo social distinto e, portanto, como uma forma de
integracdo dos mesmos na sociedade.

Desse modo, pode-se dizer que o sentimento de comunidade dos
descendentes de escravos residentes na regiao foi profundamente
marcado pela afirmagdo de principios morais fundados no
pertencimento religioso. Sua conversdo a igreja luterana se deu de
forma bastante conflituosa, decorrente do grau de distanciamento
entre brancos e negros quanto ao acesso as formas legitimas de
participagdo na vida comunitaria, e cujo desdobramento foi a
criagdo de uma comunidade distinta, uma vez que a entdo
existente, desde muito tempo, se caracterizava pela exclusdo e
proibicdo de ingresso dos negros nos espagos comunitarios. Por
isso, a criagdo de uma congregacdo luterana de negros constituiu
uma forma de lutar tanto contra as desigualdades de condigdes
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sociais a que estavam submetidos os negros que habitavam tal
localidade quanto contra as formas de desrespeito moral e
exclusdo politica que sofriam por parte dos brancos. Assim, é
através de um trabalho de mobilizagdo politica, que conduz a
afirmagdo moral do pertencimento a uma mesma comunidade de
crentes, que os negros de Solidez estabelecem formas legitimas de
apropriagdo e posse do territdrio.

Isso parece um ponto importante para a compreensdo da relagdo
que os negros da regido estabeleceram, posteriormente, com o
passado da escraviddo e que se mostrou para nds, inicialmente,
através do "siléncio" e do "esquecimento" de fatos e eventos
vinculados a escraviddo em sua familia de origem. De certa forma,
tal aspecto parece estar interligado a certas exigéncias para o
ingresso em comunidades luteranas, principalmente quando se
trata de pessoas negras. Como salienta Rieth (1999, p. 185), trata-
se de um caminho "extremamente arduo" e que "[...] exige
completa renuincia da origem étnica e cultural da parte de pessoas
negras e de ascendéncia negra".

Nesse sentido, um dos aspectos ainda pouco aprofundados sobre
a conversdo religiosa dos negros ao luteranismo tem sido a
investigacdo das implicagBes e consequéncias que tal conversdo
trouxe em termos de reformulagdo identitaria. No caso em pauta,
ela resultou de certas condi¢cdes objetivas de desigualdade e
exclusdo social e politica na regido. Ao mesmo tempo, a
constituicdo de uma congregacdo de negros luteranos exigiu uma
profunda redefinicdo dos esquemas de reclassificagdo da
identidade dos negros que passaram por tais situagdes e suas
vinculagbes com a afirmag¢do de condutas e praticas morais
condizentes com a nova situagado.

Eu nunca me liguei nesse negdcio de racismo. Eu esquecgo que sou
negra e me comunico com as pessoas. Quero que elas vejam o meu
interior. Quando saio com as minhas colegas, procuro ter uma
aparéncia que agrade a todos. Me arrumo para me sentir bem e
saber que as pessoas também vdo se sentir. Porque vejo as
pessoas tratarem os brancos diferente dos pobres. E muito! Tenho

An

uma colega que fala para mim: "D., o Unico preto que gosto é vocé
(Rieth, 1999, p. 185).

Como se pode ver por esse relato, a negagdo de sua origem étnica
constitui um mecanismo importante de aceitagdo social. Em
decorréncia disso, a situagdo de descriminagdo identificada é
associada a outros adjetivos como "pobres", "gente humilde" etc.
Na situagdo estudada, foi somente com a emergéncia da categoria
quilombolas que surgiu a possibilidade de que certas memorias
subterraneas (Pollak, 1989) sobre a situagdo dos negros na regido
fossem acionadas, na medida em que tal categoria constitui uma
nova forma de vinculagdo da definigdo identitaria do grupo com o
passado da escraviddo. Todavia, isso ndo ocorre sem conflitos
internos, uma vez que principios de organizagdo, fundados no
pertencimento religioso, entram em conflito com os que derivam
das divisdes étnico-raciais, assim como com os que remetem a
filiagdo politica e associativa.

De Morenos a Quilombolas

No ano de 2003, é constituida, formalmente, a Associagdo
Comunitdria Remanescente de Quilombo Manoel do Rego. A



criagdo de tal associagdo contou com o incentivo e apoio conjunto
das principais liderangas da comunidade luterana, do atual pastor
e de dirigentes de organizagGes e movimentos sociais vinculados a
luta dos remanescentes quilombolas. Segundo relato do conjunto
dos membros da comunidade, a iniciativa de criagdo da associagdo
partiu do contato entre liderangas da comunidade e o entdo
presidente da Cooperativa dos Pequenos Agricultores Produtores
de Leite da Regido Sul - COOPAL. Tal contato resultou do fato de
que os membros mais antigos da comunidade, durante muito
tempo, fizeram parte dessa cooperativa em fungdo da produgdo
de leite que, antes da propagagao atual da plantagdo de fumo, era
uma atividade produtiva bastante desenvolvida na regido.

Todavia, eles consideram o marco principal da criagdo da
associagcdo uma apresentac¢do do coral da congregagdo durante a
inauguragdo da COOPAL no distrito de Iguatemi, por convite do
préprio presidente da cooperativa. Esse também era filiado ao
Partido dos Trabalhadores e, posteriormente, foi candidato, pelo
partido, a prefeito do municipio de Cangugu, no pleito eleitoral de
2004. Durante a inauguragdo, também estava presente o entdao
vice-governador do estado do Rio Grande do Sul na gestdo do PT,
que ficou admirado com o Coral dos luteranos negros. Tal evento
foi sucedido por algumas iniciativas tanto por parte dos membros
da comunidade quanto do préprio presidente da COOPAL. Dentre
estas se destaca o encaminhamento de técnicos da Fundagdo
Cultural Palmares para dar inicio ao processo de reconhecimento
da associagdo, o que resultou em varias visitas a comunidade. O
trabalho realizado pela Fundagdo foi sucedido pelos investimentos
de setores do movimento negro que aplicaram questiondrio para
caracterizagdo sécio-econdmica da comunidade e fizeram oficinas
de capacitagdo e mobilizagdo visando a conscientizagdo dos seus
membros. Tais iniciativas, de liderangas e organizagOes externas a
comunidade, contaram, também, com o interesse e o
investimento dos seus proprios membros. Dentre esses, destaca-
se a figura de "seu A.", que foi um dos principais defensores da
criagdo da associagdo e que esteve a frente dela durante muito
tempo. Ele se tornou o primeiro presidente da associagdo e, em
funcdo disso, participou de inimeros eventos regionais e nacionais
com representantes de outras associagbées quilombolas. Como
ilustra a maioria dos relatos dos que participam, desde o inicio, da
associag¢do, a sua criagdo constituia, também, uma das esperancas
de os negros permanecerem no local e ndo deixarem os alemaes
comprarem suas terras. Nesse sentido, pode-se falar que a criagdo
da associagdo se insere numa dinamica interna de apropriagdo e
preservagao de um territdrio que estava em progressiva redugao
e sob uma forte ameaca de desintegragdo.

Aqui patrdo, disse ele assim [referindo-se a "seu A"], j& ndo
existiam negros mais aqui, porque os colonos, os alemdes, eles
vinham tomando conta. Ai esse A., o senhor tem que conversar
com ele, ele dizia: "vamos empacar, os que ndo tém, vamos ver se
cada um fica no seu pedacinho, se planta ali e ndo sai, pra nao
deixar eles tomarem conta, porque sendao o negro vai andar na
estrada novamente como no cativeiro". Porque vende hoje, o
senhor sabe, vende hoje, o dinheiro é aquele ditado: "tem uma
carreta de dinheiro e babaus", entdo o dinheiro termina e o cara
vai ficar sem as terras. E ele dizia: "conservem as terras aqui",
cansou de vir aqui e dizer: "vamos conservar, vocés conservem,
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ndo saiam de cima do pedacinho de vocés", nés temos uma
touceira de negro entouceirado! (Entrevista).

Quanto a isso, vale salientar que a criagdo da associagdo ocorreu
num momento em que, objetivamente, a comunidade atravessava
sérias dificuldades de permanéncia e continuidade. Isso porque,
nas novas geragoes, tém sido muito recorrentes os casos dos que
abandonam a comunidade para tentar a sorte nos municipios e
cidades vizinhas. Nesse sentido, vale salientar que, das dezessete
familias residindo no local, a grande maioria dos casais, (60%), tem
filhos que ndo moram mais em Manoel do Rego.Z Dentre os
principais motivos atestados pelos pais, para a transferéncia dos
seus filhos e filhas para outras localidades, esta a falta de trabalho
na localidade (35,3%), demonstrando que a busca por melhores
condigBes de trabalho fora da comunidade de Manoel do Rego
constitui um dos ingredientes importantes da vida comunitaria.
Associadas a isso, as condi¢cBes de acesso a escolarizagdo e a
formagdo escolar sdo muito precarias, de modo que 87,3% da
populagdo total que reside na localidade ndo esta estudando no
momento, mesmo que grande parte ainda esteja em periodo de
formacdo escolar. Tal situagdo se agrava quando observamos que,
em termos territoriais, a comunidade praticamente se estabilizou
no decorrer do tempo, no sentido de que ndo houve acréscimos
de novas propriedades com a formagdo de novas unidades
familiares. Antes disso, o que se constata, em comparag¢do com o
momento inicial de criagdo da congregacdo de luteranos negros, é
a forte redugdo do seu territorio geografico. Nesse sentido, apenas
12,5% das atuais unidades familiares, ou praticamente em dois
casos, houve pequena alteragdo na area utilizada, enquanto para
76,5% a mesma ndo sofreu nenhuma alteragao nos ultimos anos.

Tais fatores estdo na base do sentimento comumente
compartilhado pelos membros da comunidade de que "esta dificil
continuar a vida em Solidez". Se, como bem salientou o pastor da
comunidade "a congregacao foi muito importante para segurar
eles" (Entrevista), o que se observa, atualmente, é que ela ja ndo
parece suficiente para sua manutengdo e continuidade. Nesse
sentido, a redefinicdo em torno da categoria quilombola se
apresenta, para os proprios membros da comunidade, como uma
das formas de acesso a servicos e direitos que, até entdo, ndo lhes
era concedido (tratamento de agua e esgoto, energia elétrica,
financiamentos etc.), o que poderia trazer beneficios tanto para a
manutengdo das novas geragdes na comunidade, quanto para sua
expansdo territorial. Nesse sentido, ela possibilita o refor¢o do
sentimento comunitario num momento em que a adesdo a
congregacao religiosa ja ndo se mostrava mais tdo eficiente.

No entanto, ao mesmo tempo que resulta da conjungdo entre
condicGes exdgenas e dindmicas enddgenas a propria
comunidade, a utilizagdo do termo quilombola como principio de
defini¢do do grupo tem sido fonte de alguns conflitos internos. Em
primeiro lugar, porque ele trouxe a tona a necessidade de
reconhecimento da vinculagdo do grupo com o passado
escravocrata através da utilizagdo do termo negro. No entanto,
como vimos anteriormente, o uso de tal designagdo tinha uma
conotagdo pejorativa na localidade de Manoel do Rego, pois
constituia um adjetivo sintomatico de um "ato ideoldgico de
evitagdo" por parte dos brancos e que contribuia para a
manutengdo dos diferenciais de poder que caracterizava a posigdo
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social dos ex-escravos e seus descendentes em tal regido. Como
bem salienta o primeiro presidente da associagdo, uma das
principais dificuldades encontradas para a formagdo da mesma foi
as pessoas se reconhecerem como negras, uma vez que a ideia de
ser negro era muito pejorativa (Entrevista). Por isso, mesmo que
os termos quilombo e negro estejam juridicamente vinculados a
valorizagdo da cultura e das tradigdes afro-brasileiras (Boyer, 2009,
2010), para tal grupo ser respeitado significava, durante muito
tempo, ser chamado de moreno e ndo de negro.

Em segundo lugar, existem dificuldades vinculadas a existéncia de
principios de  organizagdo relativamente
diferenciados. De um lado, o principio religioso que engloba um
conjunto de familias que participam, desde muito tempo, da
congregagdo luterana. De outro, o principio do parentesco, que
redine um conjunto significativo de individuos, mas nem todos com
o mesmo grau de identificagdo e participagdo na congregacdo. Por
fim, o principio politico e associativo que retne outro conjunto
distinto de participantes.

comunitarios

Em meio a isso, a congregagdo religiosa constitui a principal
organizagdao que forneceu os recursos humanos, materiais e
simbdlicos necessarios a constituicdo da associagdo. Sendo assim,
aqueles que fazem parte da congregacdo, mas que ndo veem no
principio politico e associativo uma forma de resolugdo dos
problemas comunitdrios, olham com certa desconfianga as
propostas levadas a cabo pelos dirigentes da associagdao. Em
fungdo disso, muitos preferem o investimento em atividades
relacionadas a congregagdo, ndo dispondo de tempo para o
trabalho associativo. Por outro lado, os que ndo fazem parte da
congregacao deixam de acompanhar muitas das reunides porque
elas ocorrem em festas ou eventos relacionados a congregacao.

Com o intuito de demarcar certas diferengas entre congregagdo
religiosa e associa¢dao quilombola, foi elaborado um projeto de
criagdo da sede da associagdo num outro espaco, separado
daquele onde funciona a congregacdo. De certa forma, a
supera¢do de tais dificuldades parece remeter ao trabalho de
mobilizagdo politica necessario a redefinicdo das fronteiras
internas de tal comunidade, bem como ao estabelecimento dos
principios de organizagdo apropriados a reconfiguragdo do
sentimento de comunidade e a integracdo desses diferentes
principios de organizagdao em torno de uma identidade comum.

CONCLUSOES

Nos ultimos anos, ocorreu uma verdadeira explosdo da produgdo
académica brasileira sobre os remanescentes quilombolas, através
de investigagdes, publicagdes em revistas especializadas e da
presenca de tal tematica em congressos e encontros de
antropologia (Boyer, 2009; 2010). Todavia, a produgdo tedrica e
conceitual referente a essa tematica ainda é muito pequena,
dificultando a construgdo de uma agenda prépria de pesquisas
sobre o assunto (Arruti, 1997; 2006; Boyer, 2009; 2010). Isso
porque tal produgdo tem sido amplamente marcada pela
preméncia de responder as demandas sociais, politicas e
institucionais, o que se expressa pela busca incessante da prova do
"pertencimento do grupo a categoria quilombola" e da certeza da
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diferenga e da singularidade quilombola, negligenciando na
maioria dos casos os "[...] termos mobilizados pelos proéprios
atores e os registros a que pertencem" (Boyer, 2010, p. 720).

Em contraponto a isso, e em consonancia com os estudos que se
centram seja na investigacdo das condig¢Ges de existéncia e modos
de formagdo dos grupos sociais (Véran, 2000; Boyer, 2009; 2010),
seja na analise das dindmicas de constituicdo das identidades
(Arruti, 2006), este artigo procurou demonstrar que 0s processos
de génese e de transformacgdo das categorias identitarias da
Comunidade de Manoel do Rego nos colocam diante da
importancia das lutas de classificagio e das Idgicas de poder e
dominagdo que lhe sdo inevitavelmente associadas, assim como
aos conflitos que supéem a estabilizagdo da definicdo de certas
identidades coletivas (Surdez, et. al. 2010, p. 18-9). Nesse sentido,
vimos que os conflitos envolvendo o ingresso na comunidade
religiosa tiveram um papel de catalisador na medida em que, tal
como demonstra Véran (1999, p. 317) a respeito dos conflitos de
terra, levaram as "[...] familias a explicitar, pelo exercicio da
memoria, uma ligagdo entre o passado e a legitimidade da sua
presenca nessas terras". Desse modo, a memdria e a identidade
coletiva apresentam-se, primeiramente, como inseparaveis "das
relagGes sociais que constituem o grupo", de modo que sua
compreensdo requer a consideragdo dos sucessivos contextos
praticos que constituem a histéria social do respectivo grupo
(Véran, 1999, p. 300).

Tais contextos e os respectivos conflitos a eles associados
constituem marcos particularmente importantes, na medida em
que possibilitam, concretamente, a articulagdo dos processos de
identificagdo externa aos individuos e grupos sociais com as ldgicas
de identificagdo interna (Surdez, et. al. 2010). Por isso, ao invés de
considerar as categorias de identificagdo, presentes na
Comunidade de Manoel do Rego, como atributos mecanicos e
transparentes de uma ancestralidade negra, procuramos dar
conta de suas ligagdes com as dinamicas de formacgdo do grupo e
com as relagdes sociais que o constituiram no decorrer de sua
histéria e na atualidade. Desse modo, pode-se observar que a
categoria quilombola, longe de fundar uma mera imposigdo
externa ou um significado totalmente importado pelo grupo, esta
integrada a valores, interesses, condi¢Ges e dindmicas locais.
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PACIENTES IMPACIENTES

Paulo Freire (apresentacgdo Ricardo Burg Ceccim)

A reflexdo de Paulo Freire nos leva a compreender que s6 iremos
superar essa postura de "querer libertar dominando", quando
entendermos que ndo estamos "sozinhos" no mundo e que o
processo de libertagdo ndo é obra de uma sé pessoa ou grupo, mas
sim de todos nés.

No dia 23 de janeiro de 1982, Paulo Freire esteve com a
Comunidade Eclesial de Base Catuba, agrupamento social no bairro
Vila Alpina, distrito de Vila Prudente, Cidade de Sdo Paulo, para
uma conversa com pessoas que, direta ou indiretamente, estavam
envolvidas com o trabalho de educagdo popular. Estiveram
presentes representantes de diversas entidades, como a Pastoral
da Juventude, a Pastoral Operaria, a Oposigdo Sindical Metaldrgica
e outros grupos das Comunidades Eclesiais de Base (CEB), bem
como outros participantes interessa dos em compreender sua
proposta de mediagdo pedagdgica no exercicio da educagdo com
as camadas populares, o desenvolvimento de uma metodologia
educativa que fosse adequada para trabalhar com as classes
populares, com os coletivos dizendo mais
simplesmente, com o povo. Da gravacdao desta conversa foi
organizado um documento, que foi e segue sendo usado como
referéncia por diversos movimentos da sociedade, com o objetivo
de orientar as agdes de intervengao social nas diferentes for mas
de luta coletiva por democracia, cidadania, e reinvengdo da vida.

sociais ou,

Paulo Meksenas, a época ligado & Pastoral da Juventude, Setor
Pastoral de Vila Prudente, hoje professor da Faculdade de
Educagdo da Universidade Federal de Santa Catarina, sistematizou
a gravagdo daquela roda de conversa e, em maio de 1982,
organizou, em colaboragdo com Nilda Lopes Penteado, um
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llustragdo: Ral
* Retirado Caderno de educagdo popular e saude, Pg 32-45

documento a que intitularam Como Trabalhar com o Povo. O corpo
de texto que apresento a seguir reproduz o temario do didlogo
ocorrido naquela roda de conversa (um circulo de cultura, nos
termos que propunha Paulo Freire) e recompde o documento de
referéncia dali extraido.Um circulo de cultura ndo seria para expor
uma prescrigdo ou prestar receitas de conduta social, mas pér em
reflexdo (em ato de pensamento) os desafios colocados as praticas
sociais. Nessa roda em particular estavam em questdo os
movimentos e as praticas de educagdo popular.

O corpo textual que, entdo, apresento constitui uma composi¢do
sobre o registro original do professor Paulo Meksenas. Seu
pequeno livrinho, como era intitulado Como Trabalhar com o Povo,
em valorizagdo de seu poder argumentativo ao pensar a pratica
educativa com os coletivos sociais, pertencente a Associagdo
Paulista de Saude Publica (APSP) e repassado ao Prof. Dr. Eymard
Mourdo Vasconcelos, docente e pesquisador brasileiro da
educagdo popular em saude e da educagdo no ambito do Sistema
Unico de Salde, para nova divulgacio e disseminagdo. Para a
recomposicao, entretanto, abri nova comunicagdo com leitores de
Paulo Freire na contemporaneidade, como José Ivo dos Santos
Pedrosa,| da area da saude e Nilton Bueno Fischer, da area da
educagdo.

Meksenas, ao concordar e autorizar a recirculagdo de seu original,

declara: “E com satisfacdo que li a reorganizacdo de Ricardo Ceccim
sobre a comunicagdo de Paulo Freire. Ndo sabia que aquele texto,
vinculado aos tempos aureos do movimento social e popular,
tivesse trilhado os caminhos na educagdo popular em saide que
ele me relatou, fico feliz! Havia falhas no texto original de Como
Trabalhar com o Povo, desde aqueles decorrentes de problemas de
audio e que se refletiram na transcrigdo das fitas, até a auséncia de
uma revisdao gramatical qualificada. A transcri¢do das fitas e a
organizagdo do texto foram de minha responsabilidade, e Nilda
edigdo com conteudo que fosse também visual. Lancei perguntas
ao longo do texto que se vinculavam a uma pratica religiosa
politico-popular prépria do trabalho que faziamos junto as
Comunidades Eclesias de Base. O que precisava ser destacado,
entretanto e agora podemos dispor de uma nova maneira eram as
falas do Professor Paulo Freire. Era um texto que expressava um
conteudo significativo do pensamento do grande mestre e a
atualidade de suas ideias justificam o novo texto, tendo ficado
6tima a recomposigdo.

Unido entre teoria e pratica

Paulo Freire procurou, inicialmente, naquela roda acentuar a
importancia das posturas adotadas frente as praticas populares,



destacando que ndo bastava "querer mudar a sociedade", seria
fundamental “saber mudar”, isto é, "saber mudar na dire¢do que
busca a igualdade de oportunidades e de liberdade para todos e
todas". O educador lembrou que ocorrem momentos em que
"nossas agdes se tornam dificeis de serem desenvolvidas e nos
perdemos no meio do caminho" e que, na maioria das vezes, nem
percebemos, pois "herdamos de nossa histéria a tradigdo de ndo
termos tido, como povo, a chance de participar das decisdes da
sociedade". Assim, ao tentarmos a participagdo, "acabamos por
utilizar as mesmas ferramentas das classes dominantes".

Paulo Freire alertou a todos e a todas do grupo que s6 superaremos
a postura "de querer libertar dominando", quando entendermos
que "ndo estamos sozinhos no mundo" e que o processo de
libertagdo ndo é obra de uma so6 pessoa ou grupo, mas "de todos
nos". Para isso, seria preciso "saber ler a nossa vida", isto €,
procurar agir e refletir sobre nossas a¢des individuais e sobre as
acdes sociais. A esse ato Paulo Freire chamava de "unir teoria e
pratica", pois somente refletindo sobre essas agdes podemos dar
validade a elas, nos reconhecer nelas e, entdo, agirmos nos
reconhecendo como sujeitos da histéria, nos assumindo como
autores e ndo reféns da histéria do mundo.

Paulo Freire chamou a atengdo para o fato de que "os problemas
sempre virdo e serdo solucionados ou ndo, dependendo de nosso
entendimento e de nossas agdes", mas que o importante seria
compreender que, "para lutar pela libertagdo ou pela autonomia",
para desenvolver nossa capacidade autoria e autodeterminagéo, é
preciso que aprendamos, entre tantas outras virtudes, a de
"vivermos pacientemente impacientes".

No encontro com Paulo Freire, o debate foi em torno das posigdes
apresentadas pelos participantes e de uma discussao reflexiva
orientada pelo educador entre estas posi¢Oes praticas e suas
relagdes com a teoria.

Paulo Freire: “Em primeiro lugar, o mogo ali tem razdo, quando
afirmou que ndo se pode ficar sé na teoria, isso seria fazer
teoricismo. O que ensina a gente a fazer as coisas é a prética da
gente. Por isso ‘ndo faz mal nenhum’, que se leia um livro ou outro.
Devemos ler e é importante lermos, mas o fundamental é o fazer,
isto é, langarmo-nos numa pratica e ir aprendendo reaprendendo,
criando recriando com o povdo. Lendo, ao mesmo tempo, as
teorias adequadas aos temas. Isso é o que ensina a gente o
necessario movimento pratica-teoria-pratica. Agora, se ha
possibilidade de se bater um papo com quem tem pratica ou com
quem ja teve pratica ou, ainda, com quem tem uma
fundamentagdo tedrica a propdsito da experiéncia, isto é
excelente. A pratica refletida é a praxis, e é a que indica o caminho
certo a ser buscado.”

“Eu me comprometo, por que eu acho isso valido, a dar o meu
assessoramento a vocés. Agora, o que é preciso é ‘fazer’. Assim, a
gente vai tendo a sensagdo agraddvel de estar descobrindo as
coisas com o povo. Entdo, hoje, eu tenho a impressdo de que nao
caberia uma palestra sobre um ‘Método’ de realizar a educagdo
popular, ndo é para isso que eu vim aqui. Eu tenho a impressdo de
que eu poderia colocar a nds - e ndo a voceés, por que eu coloco a
mim também - alguns elementos, chamemos, até, de principios,
que sdo vdlidos, ndo apenas para quem esta metido com
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alfabetizagdo, mas para quem estiver participando de qual quer
tipo de pastoral [ou enfrentando as relagBes entre movimento e
mudanga]. Ndo importa se esta fazendo alfabetizacdo de adultos
ou se esta trabalhando na pastoral operaria, na area da saude ou
qual quer outra que seja. Os principios sdo validos também, por
exemplo, para quem e médico e trabalha com o povao”.

Paulo Freire entdo explanou sobre cinco principios - que
considerava fundamentais - aos educadores e as educadoras: saber
ouvir, desmontar a visdo mdgica; aprender/estar com o outro;
assumir a ingenuidade dos educandos e viver pacientemente
impaciente.

Primeiro principio: saber ouvir

Paulo Freire: “O primeiro principio que eu acho que seria
interessante salientar é de que, como educadores/educadoras,
devemos estar muito convencidos de uma coisa que é Obvia:
ninguém esta s6 no mundo. D4 até pra dizer: “Mas, Paulo, como é
que vocé foi afirmar um negécio tio besta desses? E claro que todo
mundo aqui esta sabendo que ninguém esta s6, mas vamos ver que
implicagGes a gente tira dessa constatagdo, uma vez que é mesmo
uma constatagdo, que ninguém precisa pesquisar para, entdo,
revelar isso”.

“Agora, o que é fundamental, portanto, ndo é fazer a constatagdo.
Fazer a constatagdo é muito facil Basta estar aqui, estar vivo. O que
é importante é ‘encarnar’ essa constatagdo, o que traz um bando
de consequéncias, um bando de implicacdes.”

“A primeira delas, sobretudo no campo da Educagdo, que é o nosso
campo, é a de encarar que ninguém esta sé e que os seres humanos
estdo ‘no’ mundo ‘com’ os outros seres. Estar ‘com’ os outros
significa respeitar nos outros o direito de ‘dizer a sua palavra’. Ai ja
comecga a embananar para quem tem uma posi¢ao nada humilde,
uma posicdo de quem pensa que conhece a verdade toda e,
portanto, tem que meter na cabega de quem n3o a conhece o que
considera ou é mesmo verdade ou ciéncia.”

“Isso tem uma implicagdo, no campo da Teologia, que eu acho
muito importante, mas ndo vamos discutir isso hoje. Eu gosto de
falar dessas coisas, também porque, no fundo, eu sou um tedlogo,
porque sou um sujeito desperto, um homem em busca da
preservacdo da sua fé, e, é inviavel procurar preservar a fé, sem
fazer teologia, quer dizer, sem se religar, sem ter um papo com
Deus [seria como dizer ‘sem se implicar’]. A minha vantagem é que
eu nunca fiz um curso de teologia sistematica, ai, entdo, eu posso
cometer heresias maravilhosas”.

A principal implicacdo de reconhecer que
ninguém esta sé é a de saber ouvir

“A primeira implicagdo profunda e rigorosa que surge quando eu
encaro que ndo estou so, é exatamente o direito e o dever que eu
tenho de respeitar em ti o direito de vocé também ‘dizer a sua
palavra’. Isso significa dizer, entdo,, que eu preciso, também, saber
ouvir. Na medida, porém, em que parto do reconhecimento do teu
direito de ‘dizer a sua palavra’, quando eu te falo porque te ouvi,
eu fago mais do que falar ‘a ti’, eu falo ‘contigo’. Eu ndo sei se estou
complicando mas, vejam bem, eu ndo estou fazendo um jogo de



palavras, eu estou usando palavras. Eu usei a preposi¢do ‘a’, falar
‘a ti’, mas disse que o ‘falar a ti’ s6 se converte no ‘falar contigo’ se
eu te escuto. Vejam como , no Brasil, esta cheio de gente falando
‘pra’ gente, as ndo ‘com’ a gente. Faz mais de 480 anos que o povao
brasileiro leva porrete!”.

Entdo, vejam bem, o que isso tem a ver com o trabalho do
educador? Numa posigdo autoritaria, evidentemente, a
educadora/ o educador, falam ‘a0’ povo/falam ‘ao’ estudante. O
que é terrivel é ver um montdo de gente que se proclama de
esquerda e continua falando ‘ao’ povo e ndo ‘com’ o povo, numa
contradigdo extraordindria com a propria posigdo de esquerda.
Porque o correto da direita é falar ‘ao’ povo, enquanto o correto
da esquerda é falar ‘com’ o povo. Pois bem, esse ‘trequinho’ eu
acho de uma importancia enorme. Entdo, essa é a primeira
conclusdo que eu acho que a gente tira quando percebe que nao
estd s6 no mundo.

O ‘Método Paulo Freire’ ndo é, na realidade,
um método, ndo hd um ‘modelo’ a seguir

“Quando a gente encarna e vive este ndo estar s6 no mundo,
percebe a necessidade da comunicagdo, dai a alfabetizagdo de
todos e todas e logo se pensa no chamado ‘Método Paulo Freire’,
mas eu ndo gosto de falar nisso, que é um negdcio chato pra burro.
Ele, no fundo, ndo é um método, ndo é nada assim como muitos
dizem. Porque ndo deve haver um modelo a seguir, trata-se de uma
‘pedagogia’, ndo é um método cheio de técnicas pautado pelas
prescrigdes [ou normativas - as receitas] que deve estar ai. Eu acho
que a gente sabe muito mais das coisas quando a gente apreende
o significado disso que eu abordei e, portanto, pde em prética. Isso
é mais relevante e significativo do que quando se estd pensando
no ba-be-bi-bo-bu do método. O ba-be-bi-bo-bu sé se encarna
quando esse principio de apreender o significado das coisas (dai ser
possivel aprender verdadeiramente) é respeitado”.

“Se o alfabetizador esta, sobretudo, disposto a viver ‘com’ o
alfabetizando uma experiéncia na qual o alfabetizando ‘diz a sua
palavra’ ao alfabetizador e ndo apenas escuta a do alfabetizador, a
alfabetizagdo se autentica, tendo no alfabetizando um criador da
sua aprendizagem”.

“Pois bem, esse é um outro principio que eu acho fundamental:
uma consequéncia desse falar ‘a’ ou do falar ‘com’: eu s6 falo ‘com’
na medida em que eu também escuto. Eu s6 escuto na medida em
que eu respeito inclusive aquele que fala me contradizendo.
Porque se a gente s6 escuta aquele ou aquilo que concorda com a
gente... Puxa, é exatamente o que esta ai no poder! Quer dizer,
desde que vocés aceitem as regras do jogo, a abertura brasileira
prossegue...”

“Quando eu era muito mogo, me contaram uma histéria que se
deu, dizem, com Henry Ford. Diz-se que um dia Henry Ford reuniu,
possivelmente em Detroit, os técnicos dele, os assessores, etc, e
disse: ‘Olha, vamos discutir o problema do novo modelo dos carros
Ford’. Entdo, os técnicos disseram: ‘Sr Henry, vamos dar um jeito
de acabar com esses carros so pretos, feios, danados, vamos tacar
carros marrom, carro verde, carro azul, mudar o estilo, fazer um
negocio mais dindmico’. Entdo, quando deu 5h, dizem que Henry
Ford falou: Olha, eu tenho um negdcio agora, vamos fazer o
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seguinte: amanha a gente se reune aqui as 5 horas pra resolver
sobre as propostas’. No dia seguinte, as 15 para as 5h, os
assessores estavam todos na sala e 10 para as 5h a secretdria de
Ford entrou e anunciou: ‘Senhores, o Sr. Ford ndo pode vir, mas ele
pede que os senhores fagam a reunido. Ele disse que concordara
com os senhores, desde que seja preta a cor dos carros’. Isso é
exatamente o que estd ai. Se o povo brasileiro concordar que a
abertura deve ser assim, ela existe, sendo.. E uma coisa
extraordindria isso! Uma coisa fantdstica! E o que esta ailll”.

“Entao, eu falo ‘contigo’ quando eu sou capaz de escutar e, se ndo
sou capaz, eu falo ‘a ti’. O falar ‘@’ é um falar ‘sobre’, falar ‘a’
significa falar ao ‘entorno’. Eu falo ‘a ti’ sobre a situagdo tal ou qual.
Se eu, pelo contrario, escuto também, entdo a consequéncia é
outra. E assim para um trabalho de alfabetizacdo de adultos, de
educagdo em saulde, de saude, de discussdo do evangelho, de
religiosidade popular etc... Se eu me convenci desse falar ‘com’,
desse escutar, meu trabalho parte sempre das condigdes concretas
em que o povo estd. O meu trabalho parte sempre dos niveis e das
maneiras como o outro entende a realidade e nunca da maneira
como eu a entendo. Estd claro assim?”

Segundo principio: Desmontar a visdo magica

Paulo Freire: “um outro principio eu registraria pra vocés
refletirem. Vou dar um exemplo bem concreto. Quando eu tinha 7
anos de idade, eu ja ndo acreditava que a miséria era punicdo de
Deus para aqueles ou aquelas que tinham cometido pecado. Entdo,
vocés hdo de convir comigo que ja faz muito tempo que eu ndo
acredito nisso, mas vamos admitir que eu chegue para trabalhar
numa certa area, cujo nivel de pressdo e opressdo, de espoliagdo
do povo é tal que, por necessidade, inclusive de sobrevivéncia
coletiva, essa populagdo se afoga em toda uma ‘visao alienada’ do
mundo. Nessa visdo, Deus é o responsavel por aquela miséria e ndo
o sistema politico-econdbmico que ai estd. Nesse nivel de
consciéncia de percepgdo da realidade, é preciso, as vezes,
acreditar que é Deus mesmo, porque sendo Deus, o problema
passa a ter uma causa superior. E melhor acreditar que é Deus
porque, se ndo, se tem a necessidade de brigar. E melhor acreditar
que é Deus do que sentir medo de morrer”.

“Esta é uma realidade que existe. Eu ndo sei como é que os jovens
de esquerda ndao perceberam esse treco ainda. Entdo, ndo é
possivel chegar a uma regido como essa onde estamos hoje e fazer
um discurso sobre a luta de classes. Ndo d4, mas ndo d4 mesmo! E




absoluta inconsciéncia tedrica e cientifica. E ignorancia da ciéncia
fazer um treco desses. E claro que um dia vai se chegar a abordar
o tema das classes sociais, mas é impossivel, enquanto ndo se
desmontar a visdo magica, isto €, a compreensdo magica da
realidade. Porque, vejam bem, se houvesse a possibilidade de uma
participagdo ativa, de uma pratica politica imediata, essa visdo se
acabaria”.

“E uma violéncia vocé querer esquecer que a populacdo ainda ndo

tem a possibilidade de um engajamento imediato. O que
aconteceria é que vocé falaria ‘a’ comunidade e ndo ‘com’ a
comunidade. Vocé faria um discurso brabo danado. E o que é que
vocé faria com esse discurso? Criaria mais medo. Meteria mais
medo na cabea da populagdo. Quero dizer que aquilo que a gente
tem que fazer é partir exatamente do nivel em que essa massa
esta/ Diante de um caso como esse, hd duas possibilidades: a
primeira, é a gente se acomodar ao nivel da compreensdo que a
populagdo tem e a gente passa a dizer que, na verdade, é Deus
mesmo que quer dizer isso (essa é a primeira possibilidade de
errar); a segunda possibilidade de errar é arrebentar com Deus, é
dizer que o culpado é o imperialismo. Veja, a falta de senso desse
pessoal. Porque, no fundo, isso é falta de compreensdo do
fendmeno humano, da espoliacdo e das suas raizes. E engracado:
fala-se tanto em dialética e ndo se é dialético (dialética é o processo
de conhecimento pelo qual se acerta o caminho certo por meio de
um processo de reflexdo em cima da realidade ou pratica)”.

“Vamos ver o que acontece na cabega das pessoas se Deus é o
responsavel e Deus é um caboclo danado de forte, o Criador desse
treco todinho. O que ;e que ndo pode gerar na cabeca de um cara
desses se a gente chega e diz que ndo é Deus? A gente tem que
brigar contra uma situagdo feita por um Ser tdo poderoso como
este e, a0 mesmo tempo, tdo justo. Essa ambiguidade que esta ai
significa pecar. Entdo, a gente ainda mete mais sentimento de
culpa na cabega da massa popular”.

“Se Deus é o culpado, o que a gente tem que fazer num
caso como este é aceitar. eu me lembro, por exemplo - antes do
Golpe de Estado, quando eu trabalhava no Nordeste - de um bate-
papo que eu tive com um grupo de camponeses em que a coisa foi
essa; dentro de poucos minutos os camponeses se calaram e houve
um siléncio muito grande e, em certo momento, um deles disse”:

O senhor me desculpe, mas o senhor é que devia falar e néo ndis.
Por que? - eu disse.

Porque o senhor é que sabe e ndis ndo sabe - respondeu.

Ok, eu achei que eu sei e que vocés ndo sabem. Mas porque é que
eu sei e vocés ndo sabem?

Vejam: eu aceitei a posigGo deles em lugar de me sobrepor a
posicdo deles. Eu aceitei a posi¢do deles, mas, ao mesmo tempo,
indaguei sobre ela, sobre a posi¢cto deles. Eles voltaram ao papo e
ai me respondeu um camponés:

Obrigado senhor sabe porque o senhor foi a escola e nés ndo fomos.
Eu aceito, eu fui a escola e vocés ndo foram. Mas por que, que eu
fui a escola e vocés ndo foram?

Ah, o senhor foi porque seus pais puderam e os nossos, ndo!
Muito bem, eu concordo, mas porque que meus pais puderam e os
seus ndo puderam?

Ah, o senhor péde porque seu pai tinha trabalho, tinha um emprego
e 0s nossos néo.

Eu aceito, mas por que, que os meus tinham e os de vocés, ndo?
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Ah, porque 0s nossos eram camponeses.

Ai'um deles disse:

O meu avo era camponés, o meu pai era camponés, meu filho é
camponés e meu neto vai ser camponés!

Temos ai uma concepgdo “fatalista” da historia, entdo podemos
questionar e questionei:

O que é ser camponés?

Ah, camponés é ndo ter nada, é ser explorado.

Mas o que € que explica isso tudo?

Ah, é Deus! E Deus ue quis que o senhor tivesse e ndis ndo.

Eu concordo, Deus é um cara bacana! E um sujeito poderoso.
Agora, eu queria fazer uma pergunta: quem aqui é pai?

Todo mundo era. Olhei assim para um e disse:

Vocé, quantos filhos tem?

Ele respondeu:

Tenho seis.

Vem cd, vocé era capaz de botar 5 filhos aqui no trabalho forcado
e mandar 1 para Recife, tendo tudo la? Comida, local para morar e
estudar e poder ser doutro? E os outros 5, aqui, morrendo no
porrete, no sol?

Eu ndo faria isso ndo.

Entdo vocé acha que Deus, que é poderoso e que é Pai, ia tirar essa
oportunidade de vocés? Serd que pode?

Al houve um siléncio e um deles disse:

E ndo, ndo é Deus nada, é o patrdo.

Quer dizer, seria uma idiotice minha se eu dissesse que era o patrdo
imperialista “yanque” e o cabra iria dizer:

O que é, onde mora esse homem?!

“Olhem, a transformagdo social se faz com ciéncia, com
consciéncia, com bom senso, com humildade, com criatividade e
com coragem. Com se pode ver, é trabalhoso, ndo é? Nao se faz
isso na marra, no peito. ‘O voluntarismo nunca fez revolugdo em
canto nenhum. Nem “Espontaneismo’, tampouco. A
transformagdo social, a revolugdo, implica convivéncia com as
massas populares e ndo distancia delas. Esse é o outro principio
que eu deixaria registrado aqui para vocés refletirem”.

Paulo Meskenas e Nilda Lopes Penteado, neste ponto da
abordagem de Paulo Freire, desafiavam aos que tinham lido seu
registro, propondo em seu ‘livrinho’ que ‘refletissem’. Esta ‘parada’
propunha refletir, gerando interrogag&es (perguntando o mundo),
buscando as implicagées de si com o mundo. Em um sentido
freireano, contribuiria para um novo despertar da consciéncia,
tornando-se cada vez mais critica. A proposta de comunicagdo
acessivel com um texto de Paulo Freire ndo é uma leiturailustrativa
de seu pensamento intelectual, mas para uma apreensao da nossa
capacidade de ler o mundo. Ndo de trata de mais erudi¢do sobre
um tema, mas a capacidade de operar, por meio do conhecimento,
com praticas de vida e agdo na sociedade, por isso, reproduzo, mais
ou menos aquelas interrogagdes:

O que mais lhe chamou atengdo no texto?

Que tipo de vivéncia temos com pessoas alienadas, no énibus, no
bairro, na escola? Quais seriam bons exemplos?

Na prdtica dos nossos grupos, estamos com o povo ou para o povo?
Por que existem poucas experiéncias de falar com o povo e muitas
experiéncias de falar para o povo?

Como podemos viver a experiéncia dos companheiros e escutd-los
ara, assim, despertar neles a consciéncia critica por meio de um
processo de agdo- reflexdo- agdo? Quais seriam pistas concretas?



Terceiro principio: Aprender/ Estar com o
outro

Paulo Freire: “um outro principio que a gente tira daquele ‘com’ e
daquele ‘a’ é o seguinte: é que ninguém sabe tudo, nem ninguém
ignora tudo, o que equivale a dizer que ndo ha, em termos

humanos, sabedoria absoluta, nem ignorancia absoluta.

Eu me lembro, por exemplo, de um jogo que fiz no Chile, no
interior, numa casa camponesa, onde os camponeses também
estavam inibidos, sem querer discutir comigo, dizendo que eu era
o doutor. Eu disse que ndo e propus um jogo que era o seguinte:
eu peguei um giz e fui pro quadro negro. Disse: eu fago uma
pergunta a voceés e, se vocés ndao souberem, eu marco um gol. Em
seguida, vocés fazem uma pergunta pra mim, se eu ndo souber,
vocés marcam um gol.

Continuei:

- Quem vai fazer a primeira pergunta sou eu, eu vou dar o primeiro
chute: eu gostaria de saber o que é a hermenéutica socratica?

Eu disse, de inicio, esse treco dificil mesmo, um treco que vem de
um intelectual. Eles ficaram rindo, ndo sabiam la o que era isso. Ai
eu botei um gol pra mim.

- Agora, sdo vocés! Um deles se levanta de |a e me faz uma
pergunta sobre semeadura. Eu ndo entendia pipocas! - Como
semear num o qué? Ai eu perdi, foi um a um. Eu disse a segunda
pergunta:

- O que é alienacdo em Hegel? - Dois a um.

Eles levantaram de |a e me fizeram uma pergunta sobre
praga. Foi um negdcio maravilhoso. Chegou a 10 al0 e os caras se
convenceram, no final do jogo, que, na verdade, ninguém sabe
tudo e ninguém ignora tudo.

Elitismo e basismo, duas formas de ndo “estar
com”

“Ha dois erros importantes relativos ao ‘estar diante’ das classes

populares e que sdo duas formas de ‘ndo estar com’ as classes
populares: o elitismo e o basismo”.

“O entendimento equivocado do conhecimento intelectual como
superior é o elitismo, mesmo que, em termos tedricos, o

-
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intelectual diga: ‘a gente precisa é viver o conhecimento’. A gente
precisa é viver o que se diz, essa é a minha énfase. Todo mundo
aqui sabe que ndo estd s6 no mundo. Ok, mas é preciso viver a
consequéncia disso, sobretudo se a opgdo é libertadora. O que é
preciso é encarnar isso, sobretudo quando a gente se aproxima da
massa popular. Muitos de ndés vdo as massas populares
arrogantemente, elitistamente, para
incompetente, incapaz... Isso é um absurdo! Porque, inclusive, ndo
é cientifico. Hd uma sabedoria que se constitui na massa popular
pela pratica”.

‘salvar’ a massa inculta,

“H4, também, um outro equivoco, que é o que também se chama
de basismo. ‘Ou vocés estdo dentro da base o dia todo, a noite
toda, moram |4, morrem |a ou ndo podem dar palpite nuncal!’lsso
é conversa fiada! Esse treco também ndo estad certo, ndo. Esse
negdcio de superestimar a massa popular é um elitismo as avessas.
Ndo hda porque fazer isso, ndo senho! Eu tenho a méao fina. A
sociedade burguesa em que eu me constitui como intelectual ndo
poderia ter-me feito diferente. Eu devo ser humilde o suficiente
para aceitar uma verdade histdrica, que é o meu limite histérico,
ou, entdo, eu me suicido! Eu ndo vou me suicidar porque é dentro
dessa contradicdo que eu me forjo como um novo tipo de
intelectual. Entdo, eu entendo esse treco. E afirmo que eu tenho
uma contribuicdo a dar a massa popular. N6s temos uma
contribuigdo a dar, mesmo ndo vivendo e morrendo no meio do
povo”!

“Agora, para mim, o que é fundamental é o seguinte: é que essa
contribuigdo so é valida na medida em que eu sou capaz de partir
do nivel em que a massa estd e, portanto, de aprender com ela. Se
ndo for assim, entdo a minha contribui¢do do vale nada ou, pelo
menos, vale muito pouco. Entdo, esse é outro principio
independente de tecnicazinha de ba-be-bi-bo-bu. Quer dizer, é
esse ‘estar com’ e ndo simplesmente ‘para’ e, jamais, ‘sobre’ o
outro. E isso 0 que caracteriza uma postura realmente libertadora.
Bacana era se a gente tivesse tempo de ir mostrando essas
afirmacgdes a luz da experiéncia para perceber o que significam”.

Paulo Meskensa e Nilda Lopes Penteado retomam novamente a
reflexdo. a reflexdo é um estabelecer contato com (estar com).
Nesse caso, com os leitores e também recupero, em parte suas
questdes:

Revendo os questionamentos anteriores e nossa agdo social, ha
falhas? Por qué?

Muitas vezes a gente fala que o povo la do bairro é ignorante, ndo
sabe as coisas. Como fica, entdo, essa afirmagdo: ninguém sabe
tudo e ninguém ignora tudo?

O que é ser culto?

Por que as camadas populares consideram que as pessoas que tém
diploma sabem tudo? Quais as consequéncias dessa atitude para
as pessoas e para a sociedade?

Como devem ser valorizadas as pessoas? O que podemos fazer a
partir dessa reflexdo?



Quarto principio: assumir a ingenuidade dos
educandos

Paulo Freire: “outro principio que eu acho fundamental é g
necessidade que a gente tem de assumir a ingenuidade do
educando, seja ele ou ela universitario ou popular. Eu estou
cansado de me defrontar nas universidades onde eu trabalho com
perguntas que as vezes eu ndo entendo. Ndo entendo a pergunta
porque o cara que a esta fazendo nao sabe fazé-la. Agora vocés
imaginem o seguinte: que pedagogo seria eu se, a0 ouvir uma
pergunta mal formulada, desorganizada e sem sentido,
respondesse com ironia? Que direito teria eu em dizer que sou um
educador que penso em liberdade e respeito se ironizo uma
questao do outro?”

“N3o podemos fazer isso de maneira nenhuma. As vezes me sinto
numa situacdo meio dificil porque um / uma estudante coloca a
questdo e eu realmente ndo estou entendendo. Quando isso se da
nos Estados Unidos da América, eu até tenho a chance de dizer: ‘eu
ndo entendo bem o inglés, poderia repetir?’ . Aqui, eu ndo posso
dizer: ‘olha eu ndo entendo bem o portugués’. Entdo eu digo pro /
pra estudante: ‘olha eu vou repetir a sua pergunta e vocé presta
atengdo pra ver se eu ndo distorgo o espirito da sua questdo; se eu
distorcer vocé me diz’/ Entdo eu repito a pergunta que ele / ela me
fez, reformulando do modo mais claro a maneira como entendi. Ai
o / a estudante pode me dizer: ‘era isso mesmo o que eu queria
perguntar, sé que eu nao tava era sabendo’. Eu digo ‘Ah! Entdo
6timo!” Mas se eu digo: ‘N3o, o senhor / senhora é um idiota’, com
que autoridade eu poderia dizer isso ao / a jovem estudante? Que
sabedoria teria eu pra dizer isso? Quem sou eu? Entdo esse é outro
treco que eu considero absolutamente fundamental. Na medida
em que vocé assume a posicdo ingénua do educando, vocé super
essa posi¢do ‘com’ ele / ‘com’ ela e n3o ‘sobre’ ele / ‘sobre’ ela.

“Qual é a nossa opgao? Desenvolver a coragem de correr
o risco ou desenvolver a marca do autoritarismo? Talvez seja
necessario comegar a aprender tudo de novo, contar com outras
experiéncias, porque se é fundamental assumir a ingenuidade do
educando, é absolutamente indispensavel assumir criticidade do
educando diante da nossa ingenuidade de educador. Esse é outro
lado da medalha para o educador que se coloca como
autossuficiente. No fundo, esse educador é que é ingénuo, porque
a ingenuidade se caracteriza pela alienagdo de si mesmo ao outro,
ou, ainda, pela transferéncia de sua ingenuidade para outro: ‘eu
nao sou ingénuo, o Patricio é que é ingénuo’. Eu transfiro para ele
a minha ingenuidade. Acontece que eu também sou ingénuo,
porque ndo ha nenhuma absolutizagdo da criticidade. O educador
que nao faz essa dinamica, esse jogo de contrdrios, pra mim ndo
trabalha pela e para a libertagdio ( o desenvolvimento da
autonomia )”.

A Educacdo é um ato politico

“Para terminar essa série de consideragdes, eu diria a vocés o
seguinte: tudo isso é politica, porque no fundo, a educagdo é um
ato politico! Educagdo é tanto um ato politico quanto um ato
politico educativo. Ndo é possivel negar de um lado apoliticidade
da educacdo e de outro a educabilidade do ato politico. E nesse
sentido que todo partido é um educador sempre, mas depende que

32

educagdo é essa que esse partido faz. Depende de com quem ele
estd. A favor de qué esta o educador ou a educadora? Entdo, se a
educagdo é sempre um ato politico, a questdo fundamental que se
coloca para mim é a seguinte: ‘Qual é a nossa opgao?’ O educador,
a educadora, somos todos politicos. O que é importante,
entretanto, é saber a favor de quem estd a politica que nds

fazemos”.

“Clareada a nossa opgdo, a gente vai ter que ser coerente com ela:
dai se fecha o certo, porque ndo adianta que eu passe uma noite
fazendo esse curso aqui e, depois, va para a area da favela salvar
os favelados com a minha ciéncia, em lugar de aprender com os
favelados a ciéncia deles. Na verdade, meus amigos, ndo é o
discurso que diz se a pratica é valida, é a pratica que diz se o
discurso é valido ou ndo é. Quem ajuiza é a pratica. Sempre! Ndo o
discurso. Ndo adianta uma proposta revolucionaria se no dia
seguinte minha pratica é de manutenc¢do de privilégios. Isso eu
acho que é fundamental”.

Correr risco e reinventar as coisas

“Ha uma série de outras coisas, mas eu diria a vocés que o
fundamental estd na coeréncia com a opgdo de correr risco. Mudar
€ como uma aventura permanente ou ndo € ato criador. Ndo ha

criagdo sem risco. O que a gente tem que fazer é reinventar as
coisas.

“Temos que combater em todos e todas ndés uma marca tragica
que nds carregamos, os brasileiros e brasileiras, que é a do
autoritarismo que marcou os primoérdios do nosso nascimento. O
Brasil foi inventado autoritariamente e é autoritariamente que ele
continua. Ndo é de se espantar de maneira nenhuma que a
abertura contra a repressio ou a opressio se faca
autoritariamente. Eu fiz um discurso em Goiania, no Congresso
Brasileiro de Professores, em que eu li uma série de textos
comegando por um sermdo fantdstico do Padre Vieira, durante a
gerra dos holandeses. Eu comecei por ai porque ndo tive tempo de
ir mais fundo. Eu passei uns 10 minutos lendo um trechinho de um
sermdo maravilhoso em que o Padre Vieira falava ao vice-rei do
Brasil, Marqués de Montalvan, no Hospital da Misericérdia na
Bahia”.

“Ele dizia uma coisa muito bonita: em nenhum milagre Cristo
gastou mais tempo, nem mais trabalho teve do que em curar o
endemoniado mudo. Esta tem sido a grande enfermidade deste
pais: o siléncio. Um siléncio a que tem sido, sempre, submetido o
povo. O que Vieira ndo disse, inclusive porque ele ndo faria essa
andlise de classe tdo cedo, é que, sobretudo nesse pais, quem tem
ficado muda é a classe popular. Ndo quero dizer ficar muda no
sentido de ndo fazer nada, mas ndo terem a sua voz reinventando
as coisas. Elas tém feito rebelido constantemente, as lutas

populares nesse pais sdo coisas maravilhosas! S6 que a
historiografia oficial, em primeiro lugar, esconde as lutas
populares; em segundo lugar, quando conta , conta

distorcidamente e, em terceiro lugar, o poder autoritario faz tudo
pra gente esquecer. Essa é uma marca de autoritarismo do nosso
pais”.

Comece a reaprender de novo



“Se vocé pretende pra semana comegar um trabalho com grupos
populares, esquega-se de tudo o que ja lhe ensinaram, dispa-se,
fique nu de novo e comece a se vestir com as massas populares.
Esqueca-se da falsa sabedoria e comece a reaprender de novo. E af
que vocés vao descobrir a validade daquilo que vocés sabem, na
medida em que vocés testam o que vocés sabem com o que o povo
esta sabendo. Eu acho que isso é basico . Eu nunca escrevi nada
que nao tivesse feito. Nem carta eu posso fazer se eu nao tiver algo
importante sobre o que compartilhar”.

“Essa é uma das minhas boas limitagGes. Meus livros sdo sempre
relatérios. Sdo relatérios tedricos, mas feitos a partir da prética.
Isso significa que aquele que pretende trabalhar com esses
relatdrios que sdao os meus livros, deve, sobretudo, estar disposto
a recriar o que eu fiz, a refazer. N3o copiar, mas reinventar as
coisas”.

“Assim que cheguei na Europa, no ano passado, para morar de
novo no pais, eu trabalhei um semestre com um grupo de jovens
que realizava uma experiéncia de educagdo numa favela. Durante
a construcdo de um barraco, eles realizara uma experiéncia de
alfabetizagdo muito interessante, depois sumiram. Mais tarde, eles
apareceram de novo e me disseram: ‘Paulo, a coisa mais formidavel
que a gente tem pra dizer é que por mais que a gente tivesse lido
vocé e conversado com vocé, a gente cometeu um erro tremendo.
A gente tinha botado na cabega da gente que o povo queria ser
alfabetizado. Como a gente sugeriu ao povo que a alfabetizagcdo era
importante, o povo passou 6 meses com a gente falando daquilo
por causa da gente. Depois que o povo ganhou intimidade com a
gente eles falaram, dando risada: ‘ndis nunca quis isso!’”.

“Vocé vejam, olha era uma equipe bacana que tinha lido tudo meu,
que tina discutido comigo 1 semestre. Eu também fui enrolado pela
equipe. Essa equipe estava totalmente convencida do que o povo
queria. Na verdade, essa equipe tinha transferido ao povo a
necessidade de alfabetizagdo. Isso é outra coisa importante. Num
pais que ha 480 anos o povao leva porrete, é a coisa mais facil do
mundo vocé chegar com pinta de intelectual e terminar insinuando
/ sugerindo que ha uma necessidade e que o povo deve atender a
ela. O povo vai dizer: ‘E, senhor, é o que eu quero’. Essa é uma
adverténcia que eu fago a vocés”.

Quinto principio: viver pacientemente
impaciente

O desafio politico de “viver pacientemente impaciente”configurou
a conclusdo daquela roda de conversa com o educador, retomando
a relagdo entre movimento e mudanga. Exatamente ao final da
conversagdo, Freire formulou, como mais uma adverténcia, que
seria necessario viver pacientemente a impaciéncia: “uma coisa
que eu sempre falo e que poria agora como um dos principios que
eu esqueci”. A adverténcia é recuperada como principio, uma vez
que configura um desafio politico relativo a prépria existéncia: uma
ética da afirmagdo da vida, como aparece na pedagogia de Paulo
Freire.

Paulo Freire: “a impaciéncia significa a ruptura com a paciéncia.
Quando vocé rompe com um desses dois polos, vocé rompe em
favor de um deles. Esse é o principio para aprender a trabalhar
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‘com’ 0 povo e para construir ‘com’ o povo o seu direito a liberdade
e a afirmagdo da vida com dignidade”.

“O educador e a educadora, no exercicio da opgdo a que tém o
direito de fazer, tém que viver pacientemente impaciente. Todo
agente de lutas tem de viver a relagcdo entre impaciéncia e
paciéncia. Ndo é possivel ser sé impaciente como muita gente é.
Querer fazer revolugdo daqui a quinta-feira. E meter na cabega da
gente um desenho da realidade que ndo existe, como esse por
exemplo: ‘as massas ja tém o poder no Brasil, s6 falta o governo’.
Isso sO existe na cabecga de alguém, ndo na realidade econdmica,
politica e social do Brasil. Se vocé rompe em favor da paciéncia,
voceé cai refém das vozes e dos poderes dominantes, ndo impondo
sua palavra e seu poder de reinvengao.

Para Freire, viver a relagdo paciéncia e impaciéncia é ndo perder a
critica, assumir a ingenuidade em si e do outro, recriar, reaprender
de novo e, afinal, fazer. Assim é que se teria o poder de fazer com
criticidade aquilo que se quer e que precisa ser feito.

Fechamento

A tatica pedagogica “viver pacientemente impaciente”, de Paulo
Freira, contém uma importante formulagdo para a qual deve estar
atenta a gestdo do Sistema Unico de Saude (SUS) e a participacdo
dos usuarios (pacientes nas formulagdes reltivas ao cuidado e ao
tratamento em saude) . O principio antropoldgico, politico e do
direito, tanto quanto pedagdgico, de que os pacientes (os usuarios,
melhor dito) estejam, sempre, de fato, impacientes é para que o
Sistema de Salude a que tém acesso seja aquele que possa estar
conosco em nossas lutas pelo viver. Paulo Freire entendia que os
trabalhadores e trabalhadoras de saude deverim ser desafiados a
contribuir ativamente com os usudrios de suas agoes e servigos na
luta pelo direito a salide. Ndo entendendo tecnicamente o ba-be-
bi-bo-bu das ciéncias e do cuidado e do tratamento, mas usando o
conhecimento técnico para a construgdo da autonnomia dos
usudrios, de seu direito de apropriagdo do sistema de saude
vigente no pais e disputando por seu direito de satisfagdo com o
mesmo.

A Lei Organica da Saude assegurou, entre seus principios (art. 72,
Lei Federal n2 8.080/1990), a integralidade da atengdo a saude; a
preservagdo da autonomia das pessoas na defesa de sua
integridade fisica e moral; o direito as pessoas sob assisténcia a
informa;cdo sobre sua saude; a divulgagdo de informagdes quanto
ao potencial dos servigos de saude e sua utilizagdo pelo usudrio; a
participacdo popular e o exercicio do controle da sociedade sobre
as agdes do Estado.

Ndo consta, entretanto, entre os principios do SUS, o direito a
educagdo popular em saude e o dever de permeabilidade desse
sistema ao “povo”, segundo a equidade exigida pelas diversidades
sociais. Para um sistema de saude, pautado pela integra;idade,
precisariamos, entdo, do cumprimento de uma agdo de educagdo
popular, onde esse “direito de todos e dever do Estado” se elevasse
a condigdo de disponibilidade de trabalhadores capazes de estar
com os usudrios como capazes de se tornarem pacientes
impacientes. Um direito a educagao popular em saude, nos termos
de Paulo Freire, seria a oferta de condigdes reais de participagdo e
exercicio do controle social, segundo uma pedagogia do



desenvolvimento a autonomia, do compartilhamento dos varios
saberes e do esquecimento da Verdade, ciéncia para poder ouvir e
estar com. Somente, entdo, buscar naquilo que se aprendeu o que
se pode ofertar, aprender em ato de ensinar e ensinar em ato de
aprender. A conquista desse direito somente se dard se formos, na
condi¢do de pacientes, impacientes com a falta de comunicagao,
com a conservagdo de preconceitos e exclusdes, com a auséncia de
acolhida aos nossos jeitos de ser e de estar e de demandar ajuda,
impacientes com um mundo e um sistema de saude que nao
corresponde a correlagao entre movimento e mudanga para a
reinvengdo das verdades, das ciéncias, dos sensos comuns e das
praticas.

O SUS é o territdério onde estabelecemos nossa luta pela saude,
sabendo que a propria luta é componente da conquista de mais
salde em nossa experiéncia de viver (CECCIM, 2006), por isso a
adverténcia de Paulo Freire é também nosso alivio e alegria
(expressdo de Emerson Merhy): os problemas sempre virdo e serdo
solucionados ou ndo, dependendo de nosso entendimento e de
nossas agdes, o grande aprendizado, entretanto, sobrevem
justamente de vivermos pacientemente impacientes.

Registro o agradecimento “‘a Associagdo Paulista de Saude Publica
(APSP) pelo repasse da primeira publicacdo para ser aqui
reorganizada; ao Professor Doutor José Ivo dos Santos Pedrosa
pelo cuidado com a releitura dessa organizagdo; ao Professor
Doutor Nilton Bueno Fischer por incentivar esta divulgacdo e
disseminagdo, acrescer opinides e colocar-me em contato com a
Professora Doutora Ana Maria Aradjo Freire (Nita), viuva do
educador, a quem agradego de maneira muito especial a atenta
leitura e as ressalvas para a maior proximidade possivel desse
corpo textual com o acumulo da producgdo de sentidos pedagdgicos
expressos por Paulo Freire em sua carreira. Também ao Professor
Doutor Paulo Meskenas, com quem tive a satisfacdo de
compartilhar o produto final desta atual comunicagdo e ainda o
estimulo a recirculagdo de ideias para as reflexdes da educagdo
popular em saudde. Agradego a Nita Freire principalmente pelo
acolhimento a nossa iniciativa de novo didlogo com o professor e
pensador Paulo Freire.

Ricardo Burg Ceccim. Porto Alegre, 26 de maio de 2005.

Comentdrios e conclusdao, por Ana Maria
Araujo Freire (Nita Freire)

Por se tratar de uma composigao que se aproxima o mais possivel
do que dizia Paulo - e diria, depois, explicitamente na sua
Pedagogia da Esperanca - e ndo uma reproducdo textual dos anos
1980 - por que assim sendo ndo seria de meu direito legal aprovar
uma republicagdo e nem seria também de minha alga da comenta-
la - aceitei como esposa e colaboradora de Paulo Freire, a
solicitagdo de Ricardo Burg Ceccim para fazer uma leitura desse
texto recomposto por ele (autorizado por Paulo Meksenas) e
tecer alguns comentarios.
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Realmente, sinto e constato como a obra e a praxis de Paulo vem,
cada dia mais - e mais profundamente -, contribuindo para aclarar
temas e questées em vdrias areas do conhecimento cientifico e,
assim, influenciar e incentivar as transformagdes sociais
necessarias. Valorizando o povo, o senso comum e sua pratica -
tanto quanto o conhecimento produzido por ele. Paulo deles partiu
para mostrar as possibilidades de nos construirmos, em
comunhdo, com tolerdncia e espirito de justica, cidaddos
solidarios da sociedade brasileira, que assim abriria a
possibilidade fazer-se verdadeiramente democrética.

Este pequeno texto recriando um encontro e falas de Paulo com
uma comunidade popular de S3o Paulo e com outros/as
educadores/as, prova a minha afirmativa: a possibilidade das
contribuicdes de Paulo ser virem para assegurar melhores
condigOes de vida para o povo brasileiro, para as suas cama das
populares. Os que se preocupam com a area de saude, com o
cuidado com a vida que todos e todas merecem encontram em
Paulo comunicagdo com o seu fazer.

Um de seus expert, sentindo isso, vivendo isso, entendendo isso
resolveu que deveria procurar em meu marido, através de uma de
suas virtudes, dialeticamente posta em sua teoria, como uma
tatica pedagdgica dar voz e vida as camadas populares: viverem a
paciéncia, impacientemente. Colocada em sua compreensdo de
educagdo por sua coeréncia entre o seu sentir e o seu dizer, os que
se engajam nas ciéncias do cuidado e do tratamento da satude do
povo, politica e eticamente, evocam esta virtude colocando-a
como um direito dos pacientes dos servios publicos de saude,
o de tornarem-se impacientes.

Orgulho-me de que Paulo, como pensador e educador politico
possa, mesmo com seus pequenos e aparentemente simples
bate-papos incentivar que pensares e que fazeres para a politica de
saude na qual a sua pedagogia do oprimido ensina aos doutores da
salde e aos que fazem a burocracia do campo sanitario que todos
nés homens e mulheres devemos ser Seres Mais. Orgulho-me que
estes e aqueles estdo aliando-se a Paulo na busca de que os Seres
Menos, sem direito a comer, a estudar, a morar e a ter saude,
devam e possam sonhar com a possibilidade de tornarem-se,
conscientemente, pacientes impacientes.

Sdo Paulo, 1 de julho de 2005.
Ana Maria Aratjo Freire (Nita)
Organizador: Ricardo Burg Ceccim, maio de 2005.
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Historia e cultura Guarani

Quando da chegada dos espanhdis e portugueses na América, por
volta de 1500, os Guarani ja formavam um conjunto de povos com
a mesma origem, falavam idioma, haviam
desenvolvido um modo de ser que mantinha viva a memoria de
antigas tradi¢Ges e se projetavam para o futuro, praticando uma
agricultura muito produtiva, a qual gerava amplos excedentes
que motivavam grandes festas e a distribuicdo dos produtos,
conforme determinava a economia de reciprocidade. Quando os
europeus chegaram ao lugar que hoje é Assungdo, no Paraguai,
ficaram maravilhados com a ‘"divina abundancia" que
encontraram.

um mesmo

Os Guarani vém seu mundo como uma regido de matas, campos
e rios, como um territério onde vivem segundo seu modo de ser
e sua cultura milenar. Do territério tradicional, historicamente
ocupado pelos Guarani, que se estende por parte da Argentina,
Paraguai, Bolivia e Brasil, os Guarani ocupam hoje apenas
pequenas ilhas. Seu territdrio, o solo que se pisa, é um tekoha, o
lugar fisico, o espaco geografico onde os Guarani sdo o que sdo,
onde se movem e onde existem. Esses povos guardam tradi¢cdes
de tempos muito antigos, que trazem na memoria que vao
atualizando em seu cotidiano, através de seus mitos e rituais.

Os povos Guarani sdo muito semelhantes nos aspectos
fundamentais de sua cultura e organizagdes sociopoliticas,
porém, diferentes no modo de falar a lingua guarani, de praticar
sua religido e aplicar as diversas tecnologias na relagdo com o
meio ambiente. Tais diferengas, que podem ser consideradas
pequenas do ponto de vista do observador, cumprem o papel de
marcadores étnicos, distinguindo comunidades politicas
exclusivas. Esses grupos reconhecem a origem e proximidade
histdrica, linglistica e cultural e, ao mesmo tempo, diferenciam-
se entre si como forma de manter suas organizagdes
sociopoliticas e econémicas.

Atualmente, os Guarani seguem vivendo onde sempre viveram,
apesar de inumerdveis pressGes, ameagas e mortes. Diversos
grupos Guarani foram se estendendo por esta parte da América,
mediante sucessivas migra¢gdes aliadas ao crescimento
demografico, que comegaram hd uns dois mil anos atras e que
continuam até a atualidade. No territério brasileiro vivem os
Mbya, Kaiowa e Guarani (ou Nhandeva). Os Guarani e Kaiowa
estdo em Mato Grosso do Sul.

Um dos maiores males que os Guarani tém que suportar é a
invasdo e destruigao de sua terra, a ameaga contra seu modo de
ser, a expulsdo, a discriminacdo e o desprezo que vieram com a
chegada dos "outros", dos colonos e dos fazendeiros e, mais
recentemente, dos produtores de soja e de agUcar.

O cerco aos Guarani e Kaiowa em Mato Grosso do Sul: erva-mate,
gado, soja e cana-de-aglcar

No Brasil, a situagdo dos Guarani e Kaiowa sofreu profundas
alteragdes logo apds a Guerra do Paraguai (entre 1864-1870).

35

Apos este periodo inicia-se a ocupagdo sistematica do territério
guarani por diversas frentes de exploragdo econémica, no sul do
entdo estado de Mato Grosso. Podemos afirmar que a partir
dessa data a histdria dos Guarani e Kaiowa, nessa regido, vem
fortemente marcada pelos rumos dessa exploragdo econémica:
inicialmente, da erva-mate, a seguir a implantagdo dos projetos
agropecuarios e de colonizagdo, a soja e correspondente
mecanizagdo, na década de 1970, e, finalmente, a cana-de-agulcar
, a partir da década de 1980.

Estar em meio a um campo sem arvores ou junto a extensas
monoculturas de soja ou cana de aglcar é um grande mal. A mata,
a 4gua e outros elementos do ambiente sdo espagos ocupados
por uma série de seres espirituais, com os quais os Guarani e
Kaiowa necessitam interagir para reproduzir seu modo de vida.
Esses povos ndo sao ndmades nem vivem somente da caga, da
coleta e da pesca. S3o agricultores, e bons agricultores, que
produziam abundancia de comida.

Ao mesmo tempo em que viram suas terras de ocupagdo
tradicional sendo transformadas e as matas derrubadas, os
Guarani e Kaiowa tém sido incorporados sistematicamente como
reserva de mao-de-obra fundamental nas diversas etapas dessa
exploragdo regional.

Erva-mate, a primeira riqueza extraida do territorio indigena -
década de 1880 a 1940

Ao perceber a grande quantidade de ervais nativos na regido,
Thomas Laranjeira solicitou do Governo Federal, em 1882, o
arrendamento das terras no sul do entdo Estado de Mato Grosso
para explord-las e, fundou, em 1892, a Companhia Mate
Laranjeira. Com a Republica, as terras devolutas — aquelas que
originalmente pertenciam a Unido — passaram para a
responsabilidade dos estados, o que favoreceu os interesses da
Cia. Mate Laranjeira. Dessa forma, o Decreto n? 520, de
23/06/1890, ampliou os limites da posse da Cia. Mate Laranjeira
e deu-lhe o monopdlio na exploragao da erva-mate em toda a
regido, que compreendia o territério de ocupagdo tradicional dos
Guarani e Kaiowa. Essa atividade foi responsdvel pelo
deslocamento de inimeras familias e nucleos populacionais,
tendo em vista a colheita da erva mate, e pela disseminagdo de
varias doengas com grave impacto sobre a saude dos indios.

O confronto com colonos e projetos agropecuarios

Em 1943, o entdo Presidente da Republica, Getulio Vargas, criou
em pleno territério indigena a ColOnia Agricola Nacional de
Dourados (CAND) que tinha como objetivo possibilitar o acesso a
terra a milhares de familias de colonos, migrantes de outras
regides do pais. A criagdo dessa e de outras colOnias agricolas
nacionais situou-se dentro da politica da "Marcha para o Oeste",
buscando incorporar novas terras e aumentar a produgdo de
alimentos e produtos primarios necessarios a industrializagdo a



pregos baixos. No caso havia, também, claro interesse em povoar
a fronteira, onde a Cia. Mate Laranjeira mantinha forte presenca.

A CAND, criada pelo Decreto-lei no. 5.941, de 28 de outubro de
1943, abarcava uma area ndo inferior a 300 mil hectares, a ser
retirada das terras da Unido no entdo Territério Federal de Ponta
Pora. A instalagdo dos colonos em terras ocupadas pelos Guarani
e Kaiowa provocou problemas diversos e graves, pois questionou
a presencga indigena e imp06s a sua transferéncia para outros
espacgos. A implantagdo da CAND alavanca, também, a ocupagdo
agropecuaria e a expansdo da presen¢a ndo indigena e da
infraestrutura de servigos na regido.

A partir da década de 1950 acentua-se a instalagdo de
empreendimentos agropecudrios nos demais espagos ocupados
pelos Kaiowa e Guarani, ampliando o processo de desmatamento
desse territério. Numero significativo de comunidades indigenas
é obrigado a abandonar suas aldeias e deslocar-se para dentro de
oito reservas de terra demarcadas pelo SPI (Servico de Protegdo
ao indio, que deu origem a Funai), acentuando-se o confinamento
das aldeias.

Entre os anos de 1915 e 1928, o SPI demarcou oito pequenas
extensGes de terra para usufruto dos Guarani e Kaiowa,
perfazendo um total de 18.124 hectares, com o objetivo de
liberar o amplo territério ocupado pelos Guarani e Kaiowa no
atual estado de Mato Grosso do Sul. As reservas impuseram o
controle politico da populagdo, submetida a uma série de praticas
que tinham como objetivo principal a assimilagdo dos indigenas a
sociedade nacional. Foi uma estratégia governamental para
submeter esses povos aos projetos de ocupacgdo e exploragdo dos
recursos naturais por frentes ndo indigenas.

A introdugdo da soja, a partir da década de 1970, junto com a
ampla mecanizagdo das atividades agricolas, provocou o fim das
aldeias-refugio nos fundos de fazendas, nas quais os Kaiowd e
Guarani resistiam. A produg¢do comercial em monocultura
comprometeu a biodiversidade, substituindo os restos de mata,
capoeiras e campos. Com a criagdo do Pré-alcool, no inicio da
década seguinte, sdo instaladas as primeiras usinas de produgdo
de acgucar e dlcool em Mato Grosso do Sul. Passam a ser
frequentes as denuncias de trabalho escravo e de
superexploragdo dos trabalhadores indigenas e nao indigenas
engajados nessa atividade.

A partir da década de 1980, os Guarani e Kaiow3d, com forte apoio
de setores da sociedade civil, recuperam a posse de 11 terras
indigenas, areas de antigas aldeias, que juntas somam um total
de 22.450 hectares, ja devidamente demarcadas e em sua posse.
Inimeras outras comunidades que também perderam suas terras
durante o processo de colonizagao dessa regidao estdo exigindo do
governo o mesmo procedimento, apoiadas no texto da
Constituicdo Federal de 1988.

Cabe destacar, no entanto, que a maior parte da populagdo
Guarani e Kaiowa, cerca de 80%, segue vivendo nas oito reservas
demarcadas pelo SPI, nas quais ha forte concentragdo dos
servicos de saude, educagdo e assisténcia oferecidos pelo
governo. O caso mais grave diz respeito as terras indigenas de
Dourados, Amambai e Caarapdé — que juntas somam 9.498
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hectares de terra e abrigam mais da metade do total de 45 mil
Guarani e Kaiowd residentes em Mato Grosso do Sul — esse dado
nos permite compreender a extensdo do confinamento imposto
aos Guarani e Kaiowa.

E necessério também considerar que a manutencdo de milhares
de familias indigenas se tornou cada vez mais dependente do
trabalho assalariado nas usinas, o que coloca o desafio de
encontrar outras formas de sustentabilidade econ6mica para os
Guarani e Kaiowa em Mato Grosso do Sul.

As consequéncias atuais da expansao econémica

O processo de perda territorial e consequente confinamento em
espacos extremamente exiguos de um contingente populacional
muito superior ao padrdo historicamente conhecido pelos Kaiowa
e Guarani impbs profundas limitagGes a sua economia de
reciprocidade, relacionada a aspectos fundamentais de sua
politica e cultura. A inviabilizacdo da itinerdncia e o rapido
esgotamento dos recursos naturais reduziram muito a qualidade
de vida nos seus tekoha (terras tradicionais).

O confinamento trouxe o desafio de adequar a organizagao social
dos Guarani e Kaiowa a nova situagdo marcada pela
superpopulagdo numa mesma regido, pela sobreposicdo de
parentelas e transformagbes de ordem econOGmica. O
confinamento na reserva resultou assim num processo que limita
drasticamente as possibilidades de reprodugdo do ava reko, o
sistema social guarani. Este processo estd na raiz dos principais
problemas sociais e impasses vividos pelos Kaiowd e Guarani
hoje.

Abordar a questdo das terras Guarani e Kaiowa no Brasil é trazer
a publico a situagdo desse povo: ha menos de um hectare por
pessoa, chegando a situagGes absurdas como na Terra Indigena
Dourados, com mais de 12 mil pessoas em 3.500 hectares. La
vivem mais de 40 grupos familiares distintos. Expulsos de outras
aldeias, foram obrigados a deslocar-se para essa drea que,
proporcionalmente, apresenta altos indices de violéncia.

Em 1978, um grupo de Kaiowd e Guarani que viviam em Rancho
Jacaré, area da Companhia Mate Laranjeira, em Laguna Caraap3,
foi levado a forga para a terra indigena Kadiwéu, no municipio de
Porto Murtinho. Depois de um tempo no desterro, iniciaram uma
longa e penosa volta a sua prépria terra donde haviam sido
expulsos. Ndo demorou e outras aldeias iniciaram a retomada de
suas terras de ocupacdo tradicional. Dai em diante, a articulagdo
e mobilizagdo dos Kaiowda Guarani, com o apoio de aliados da
sociedade civil, possibilitou o retorno a mais de uma dezena de
territérios tradicionais. Hoje permanecem em aproximadamente
20 aldeias tradicionais retomadas a partir da década de oitenta.
Porém, de vdrias delas foram retirados a forga, com inimeros
mortos e feridos. Em consequéncia desse processo de dispersao,
constata-se a presenga de membros de uma parentela dispersos
em varias terras indigenas da regido. Aguardam a oportunidade
de retornar a terra onde nasceram, onde estdo enterrados seus
antepassados e onde esta a base de sua cultura, visdo de mundo
e perspectiva de futuro.

A situagdo das terras e a pressdo exercida pelos Kaiowa e Guarani
fizeram com que nos ultimos anos a Funai colocasse essa questdo



como prioridade em seu planejamento. Nesse sentido, em 2008,
a Funai instituiu seis Grupos de Trabalho (GTs) para a
identificacdo e delimitagdo de terras Guarani e Kaiowa no Cone
Sul do estado de Mato Grosso do Sul.

Referéncias:
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RESUMO

A partir de uma analise histérico-cultural, o texto aborda a relagdo
entre a cultura, a identidade e a subjetividade quilombola,
baseando-se no imagindrio social construido sobre esses sujeitos.
Devido a um passado de escravidao, lutas, fugas e constituicdo de
quilombos, o universo simbdlico analisado nos permite delinear
uma ldgica social em que a interagdo, o convivio e o isolamento
influenciam na construgdo de uma identidade cultural. Questionar
como a cultura influencia na organizagdo social e incide sobre a
identidade e a subjetividade dos sujeitos em questdo é um caminho
possivel para a psicologia cultural, ao tratar de significados,
costumes e simbolos préprios de determinada comunidade ou
sociedade.

Palavras-chave: quilombolas; cultura; identidade; subjetividade.

O presente trabalho tem como objetivo analisar a cultura
quilombola como campo simbdlico propicio para identificagGes e
posicionamentos de seus sujeitos, relacionando-os ao contexto
histérico-cultural. A cultura quilombola, enquanto esfera social,
permite aos individuos expressarem seus valores e principios e
vincularem-se de forma simbdlica e afetiva ao grupo. Por ser um
espago de trocas e compartilhamento de conteldos simbdlico-
afetivos, permite aos sujeitos que se sintam pertencentes a esse
universo particular e se apropriem de valores e conteudos
inerentes a realidade em questdo.

A andlise histdrico-cultural realizada neste trabalho baseou-se na
forca aglutinadora dos costumes existentes nas comunidades
quilombolas. A interagdo e o convivio de sujeitos que vivem em
comunidades que permaneceram isoladas durante certo periodo
de tempo nos leva a questionar o papel da cultura, o que ela
desempenha na vida social e como incide sobre a identidade e a
subjetividade dos quilombolas.

Estendendo essa analise para a cultura a procura de significados,
buscaremos construir um caminho possivel para a psicologia social
ao falarmos sobre os quilombolas. A cultura e seu carater semiotico
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podem ser compreendidos a partir de uma teia de significados
criados pelo préprio homem. Em meio a um contexto de
particularidades histérico-culturais, esses sujeitos vém habitando o
Brasil, permeados por um imaginario social que remete aos tempos
de escraviddo com histdrias de resisténcia e luta.

Cultura, identidade e subjetividade

A cultura é o que nos faz e nos torna o que somos ao crescermos
em um determinado ambiente. Trata-se da forma auténtica e local
de cada povo se constituir e resistir a forga globalizante que busca
homogeneizar as diferencgas. A proposicdo comum a muitos estudos
sobre esse tema é a de que cada cultura consiste em um universo
simbdlico em si mesmo, de cada povo, organizado socialmente de
maneira coerente e limitada. Dessa maneira, haveria padrdes
discretos de comportamentos, cognigdo e valores compartilhados
entre os membros componentes de cada grupo em contraste com
os membros de outros grupos (Mathews, 2002).

A cultura deve ser compreendida como campo simbdlico, por
possibilitar aos sujeitos uma complexa rede de relages sociais
capaz de significages por meio de simbolos, signos, praticas e
valores. Nesse contexto, as comunidades passam a ser
compreendidas a partir de suas singularidades, individualidades
proprias e estruturas especificas. A cultura é percebida, portanto,
como um sistema de cédigos que comunicam o sentido das regras
a fim de orientar as relagdes sociais. Dessa forma, é definida como
a totalidade de reagdes subjetivas e sociais que caracterizam a
conduta dos individuos componentes de um grupo, coletiva e
individualmente, em relagdo ao seu ambiente natural, a outros
grupos, a membros do mesmo grupo e de cada individuo consigo
mesmo.

Por sua vez, a identidade pode ser entendida como o produto da
acdo do préprio individuo e da sociedade, de tal maneira que se
forme na confluéncia de forgas sociais que operam sobre o
individuo e na qual ele préprio atua e constréi a si mesmo (Baro,
1989, citado por Gonzalez Rey, 2003). A subjetividade, por outro
lado, apresenta-se como um sistema complexo, produzido de
forma simultanea no nivel individual e social, independentemente
de que em ambos os momentos de sua produgdo reconhegamos
sua génese histdrica-social. Nesse sentido, deve ser associada ndo
somente as experiéncias atuais de sujeito ou instancia social, mas a



forma em que uma experiéncia atual adquire sentido e significagdo
dentro da constituicdo subjetiva da histéria do agente de
significagdo, que pode ser tanto social como individual (Gonzales
Rey, 2003).

A subjetividade é um conceito que busca explicar como o individuo
produz e organiza sentidos e significados subjetivos, que operam no
nivel social. Desse modo, busca-se compreender os processos a
partir de uma perspectiva sistémica e articulada com a realidade
em seus diversos niveis, tanto individual como social, em um
dialogo permanente. Os individuos, ao fazerem parte de um grupo
e reconhecerem-se nele, mesmo diferentes entre si e carregando
um sentimento de singularidade que os constitui subjetivamente,
compartilham uma identidade com outros individuos, o que revela
uma teia de intricada complexidade (Deschamps & Moliner, 2009).

O sujeito se constitui diante de uma rede de informagdes
complexas e zonas de sentido que operam simultaneamente e
transitam entre identificagGes e metamorfoses. A instancia social é
uma configuragdo geradora de sentidos que sao produzidos a partir
da experiéncia do sujeito, e atua como produtora de sentido a partir
da histéria do sujeito e de seu sistema de relagdes. A dialética do
sujeito se expressa na maneira simultanea de representar-se
singularmente e enquanto ser social. Assim, é imbuido de um
carater complexo em que os sujeitos estdo implicados em uma
relagdo recursiva plurideterminada e simultaneamente manifesta
pela acdo do outro (Gonzales Rey, 2003).

A identidade entrelaga o sujeito ao contexto no qual esta inserido,
em que alinha sentimentos subjetivos a lugares objetivos que
ocupa nas relagdes sociais e culturais. Dessa forma, nos projetamos
em nossas identidades culturais, ao mesmo tempo em que
absorvemos seus significados e valores, tornando-os parte de nés
mesmos (Hall, 2000). A identidade seria, portanto, algo que se
move em direcdo as diferentes representagcdes a que somos
interpelados pelos sistemas culturais. A dimensdo social da
identidade pode ser compreendida como um posicionamento
coletivo, em que estdo compreendidas as dimensbes pessoais de
cada sujeito no grupo. O posicionamento coletivo refere-se, entdo,
a nogdao do "ndés-mesmos" de acordo com o contexto social,
histérico e cultural, contendo as afirmagdes e negagdes, como o
que somos e o que ndo somos, de forma dinamica ao longo do
tempo. Por sua vez, a dimensdo pessoal da identidade pode ser
compreendida como uma nogdo psiquica do "si-mesmo", de tal
forma que se encontrem nela as afirmagGes e negacdes sobre a
identidade do sujeito, o que se é e o0 que ndo se é. Podemos supor,
também, que essas observagdes de si cambiam e interagem com o
contexto historico-social onde o sujeito se insere ao longo do
tempo.

Nesse sentido, podemos compreender os conceitos de identidade,
subjetividade e cultura atrelados aos de alteridade, em que
caracteristicas de individuos ou grupos especificos se definem em
0posicdo aos que ndo possuem tais caracteristicas (Cassab, 2004).
A constituicdo da identidade se da por um grupo de individuos ao
compartilharem significados e objetos simbdlicos como lingua,
historia, religido, interesses, gostos e cultura, em oposi¢do aos que
nao partilham e se colocam, portanto, no lugar de alteridade.
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A subjetividade é, ao mesmo tempo, associada dinamicamente a
apreensao singular pelos sujeitos dos objetos compartilhados e se
constitui enquanto identidade, sendo produzida de forma
discursiva e dialdgica. Portanto, é notério o enfraquecimento da
linha divisdria entre social e psiquico ou entre exterior e interior, ao
levarmos em consideragdo a cultura. Contudo, devemos pensar
que as identificagdes sdo construidas pelas relagGes sociais através
da representagdo, como resultado de identificacbes e
posicionamentos entre os discursos culturais (exteriores) e nossos
posicionamentos em relagao a tais.

Assim, o conceito de identidade quilombola se da a partir das
representacdes e interpelagdes nas quais os sujeitos em questdo
estdo inseridos, e a partir de suas identificagbes com valores e
significados construidos socialmente. O posicionamento coletivo
diante desse contexto  histérico-cultural ocorre  pelo
reconhecimento dos sujeitos enquanto grupo, por partilharem
histdrias, valores e costumes que os remetem a um passado comum
e, portanto, a uma identidade compartilhada. A subjetividade
quilombola, por sua vez, compreendida por meio de sentido e
significagdo atribuidos, nos remete a discursos e narrativas sobre a
histéria do grupo, sendo construida por representagdes e relagGes
sociais.

A andlise histdrico-cultural proposta baseia-se na interpretagdo da
cultura quilombola, com suas particularidades e singularidades
inerentes ao contexto em questdo. A cultura, compreendida como
uma construgdo de significados criados pelos sujeitos imprime
autenticidade ao universo simbdlico analisado, e nos permite
perceber a légica social envolvida. Assim, em busca de um caminho
possivel para compreender a cultura quilombola, deve-se partir do
imaginario social construido por seus sujeitos, que nos remete a um
passado comum de escraviddo, lutas, fugas e constituicdo de
quilombos.

Quilombos, constituigdo e relagées com a terra

O Brasil traz em sua histéria o trafico e comércio de africanos e
africanas vindos de varias partes da Africa. Foi o pais que por tltimo
aboliu legalmente a escraviddo, e o que mais importou escravos.
Cerca de 40% dos africanos escravizados tiveram como destino o
Brasil e atualmente 65% da populagdo negra nas Américas é
constituida por brasileiros. Os primeiros africanos chegaram ao
Brasil em 1554. Foram, portanto, 316 anos de escraviddo, o que
marca os ultimos séculos da histdria brasileira e representa 63% do
tempo desde que os portugueses aqui chegaram até os dias de
hoje. Os escravos brasileiros constituiam-se, em sua maioria, por
negros africanos e, ainda que existissem indios, estes eram escassos
nos trabalhos mais pesados. Os anos de escravidao refletiram, e
continuam a refletir, de forma veemente na realidade sdcio-
econdmica-cultural da sociedade brasileira. Os mais de trezentos
anos de praticas exploratdrias colonialistas imbuiram na memdria
social brasileira tragos e costumes préprios de nossa identidade
(Souza, 2008).

Durante o periodo da escraviddo, foram muitos os protestos e
insurrei¢cGes contra essa dominagdo, em busca pela sobrevivéncia
em um pais com costumes diferentes dos oriundos da Africa. S6 foi



possivel manter o escravismo diante de uma vigilancia ferrenha e
uma violéncia de punigdo preventiva, estruturadas nas relagdes
produtivas diante dos quadros de protestos e resisténcias por parte
dos escravos (Ribeiro, 2006).

Essa ldogica de castigos e repressOes era necessdria para o
funcionamento da ordem escravocrata, pois, caso contrario, o
escravo poderia recusar-se a trabalhar e se rebelaria ao cativeiro.
Havia legislagdo, tanto no periodo colonial como no imperial, que
reprimia a tentativa de fuga e rebelido e penalizava os que assim se
comportassem. O colonialismo escravista encontrava respaldo em
praticas europeias de tempos anteriores, em que era permitido que
pessoas fossem consideradas propriedades dos seus senhores
(Souza, 2008).

A manifestagdo tipica da insubordinacdo negra foi o que se
convencionou chamar de Quilombo, sendo esta uma forma de
sobrevivéncia e luta contra a escraviddo diante das repressdes
evidenciadas. Inumeros negros foragidos organizaram-se em
localidades distantes o suficiente para resistirem ao sistema
escravista imposto, constituindo-se, assim, os quilombos, lugar de
refugio desses negros. Essa era a alternativa possivel diante do
quadro de escraviddo: refugiar-se em local de dificil acesso e
manter-se em posi¢do defensiva, lutando para sobreviver (Freitas,
1984).

Em decorréncia das punigdes do sistema repressor, 0s escravos
criaram estratégias de defesa clandestinas e fugas em busca de
liberdade. Os quilombos representaram formas de resisténcia e luta
contra a opressao vivenciada por africanos e seus descendentes ao
longo da histdria brasileira, tendo emergido diante de uma situagdo
de confronto e conflito. Tido como elemento que caracterizava a
libertacdo, o quilombo assinalava uma reagdo a existéncia desse
sistema forgado de trabalho.

A Lei Aurea de 13 de maio de 1888 instituiu formalmente a
proibicdo da escraviddo, porém ndo significou o acesso de negros e
negras a direitos ou o fim da segregacdo desses sujeitos pela
sociedade. Ao contrario disso, os ex-escravos foram expulsos das
terras em que viviam (Leite, 2000). Com a Aboligdo da Escravidao,
em 1888, restaram aos escravizados duas possibilidades: fixarem-
se nas periferias urbanas, opgdo escolhida por muitos ex-escravos
urbanos, ou refugiarem-se nas comunidades quilombolas,
embrenhando-se na mata atras de refugio. Esta ultima opgdo foi
eleita pela maioria daqueles pertencentes a darea rural. Houve
também casos de escravos abandonados por seus senhores e que
se organizaram em comunidades para buscar sobrevivéncia.
Consequentemente, os que buscaram reflgio nas areas rurais,
acabaram por se isolar em comunidades quilombolas distantes das
cidades, tendo como justificativa o medo de que a Lei Aurea viesse
a ser revogada e que o sistema escravocrata retornasse ao pais
(Barreto, 2006).

A existéncia dos quilombos evidencia a ideia de que a escraviddo
ocorreu a partir de relagdes violentas e hostis. Além disso, a
distribuicdo dos escravizados e o trafico se deram em grandes
proporgGes em nosso territdrio, o que ressalta a relevancia da
escraviddo para a constituicdo e formagdo histérico-cultural da
identidade brasileira. Esses aspectos, nem sempre visiveis, sdo
relativos a histéria e a trajetéria de inumeros individuos, e nao se
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referem exclusivamente as nog¢Oes de raga ou de etnia, mas
demarcam relagGes de hierarquia e fronteiras sociais presentes na
sociedade brasileira.

Ha registros de que a palavra quilombo foi trazida para o Brasil e a
toda a América por negros africanos escravizados, assumindo
sentidos diversos em épocas e regiGes diferentes. Esse vocabulo,
juntamente com seu conteudo militar e sociopolitico, remete-se a
povos africanos de linguas bantu, como os Imbangala, os Mbundu,
os Kongo, os Ovimbundue e os Lunda, apesar de ser
originariamente da lingua umbundu. A palavra quilombo possui
uma conotagdo que envolve migragdes, aliangas e guerras em que
homens, membros que nado se distinguem por filiagdo ou linhagem,
eram submetidos aos rituais de iniciagdo. Esses rituais os retiravam
da protegdo de suas linhagens e os integravam em uma organizagao
como co-guerreiros e super-homens imunes as armas de seus
inimigos (Calheiros & Stadtler, 2010).

No Brasil, os quilombos, tidos como ntcleos paralelos de poder,
organizagdo social e produgdo de subsisténcia, eram considerados
a expressdo mais radical de ruptura com o sistema latifundiario e
escravista, e tinham como emblema principal o Quilombo de
Palmares. Foram descritos pela legislagdo da época, com elementos
como: fuga, autoconsumo, moradia precaria, nimero minimo de
pessoas, isolamento geografico e proximidade de uma natureza
selvagem que ndo era considerada como civilizagdo. A resisténcia e
luta contra o sistema colonialista escravocrata que os oprimia
colocava os negros em uma posi¢ao ativa diante do contexto em
que estavam inseridos (Miranda, 2012).

Apesar da repressdo e do empenho do Estado para conter a
0posi¢do ao sistema escravista, a resisténcia se manteve e pode ser
observada em diversos locais onde havia escraviddo. Nos morros,
chapadas e serras, préximos a engenhos e fabricas de alimentos, os
quilombolas abriam suas estradas avangando fronteiras em areas
de plantagGes e pastagens. Nas inumeras e diferentes regiGes
brasileiras, esses ex-escravos criavam estratégias para adaptarem-
se e formarem suas comunidades, predominantemente
constituidas por negros. No entanto, também foi constituida uma
mescla de etnias com brancos e indigenas. Viviam
preponderantemente de atividades agricolas, extrativismo e
garimpagem, mas possuiam também relagdes comerciais com a
sociedade que os rodeava (Souza, 2008).

A historiografia aponta a diversidade na formagdo das referidas
comunidades, e a ligagdo com um universo simbdlico permeado por
fugas e lutas. O dificil acesso a seus territérios é uma caracteristica
fundamental, pois, ao embrenharem-se nas matas e nas serras,
dificultavam a entrada das incursdes de cagadores de escravos,
milicias ou quaisquer outros que viessem os privar da custosa
liberdade. Acidentes geograficos naturais das localidades,
formagdes rochosas ingremes, rios intransponiveis ou abismos
foram usados como barreiras ou obstaculos que dificultavam a
aproximagdo e visualizagdo do perseguidor, além de propiciar
tempo para possiveis fugas.

Muitas comunidades quilombolas buscavam estabelecer relagdes
econdmicas com outras comunidades vizinhas e, para isso,
procuravam constituir-se em regides proximas a locais onde
pudessem realizar trocas mercantis, mesmo que clandestinas.



Contavam com a prote¢do de pequenos lavradores, donos de
bodega e alguns negros que ainda encontravam-se na condi¢do de
Em muitas regides, houve uma integracdo
socioeconOmica envolvendo as praticas camponesas dos ex-
escravos e dos que ainda permaneciam nessa condigdo, diante da
parcela de terra e tempo destinados pelos senhores. O cultivo de
pequenas rogas e 0 acesso a um comércio informal foram a base da
construgdo da economia quilombola, tipicamente camponesa e
compartilhada por comerciantes, lavradores, escravizados e
libertos (Souza, 2008).

escravos.

Os quilombos reafirmavam uma ruptura com a ldgica vigente na
escraviddao, quando o0s negros ex-escravos se apossavam de
pequenos pedagos de terra. A legislagdo da época excluia qualquer
possibilidade de aquisicdo de terra que ndo fosse pela compra.
Mesmo diante desses impedimentos legais, os negros quilombolas
tomavam posse de pedagos de terras e estabeleciam moradia e
trabalho. Dessa forma, revogavam, por meio da luta, a legislacdo
imposta pela classe dominante e colonizadora, que os excluia da
condigdo de possuidores de terra (Rocha, 1998).

A Lei das Terras de 1850 buscou instituir a no¢do de propriedade
privada da terra e excluiu outras formas de usufruto, ditas coletivas,
comum entre os indigenas e os quilombolas. O simples ato de gozar
de um espago para viver foi transformado em ato de luta e guerra.
Os negros foram sistematicamente expulsos ou removidos dos
lugares que haviam escolhido para viver, mesmo quando a terra
chegou a ser comprada ou herdada dos antigos senhores através de
testamento lavrado em cartdrio, pois a referida lei excluia a
possibilidade de aquisicdo de terra que ndo se desse por compra
(Leite, 2000).

Atualmente, hd registros de comunidades que, mesmo tendo
documentos comprobatdrios da posse da terra, sofrem
expropriagOes de seus territérios, devido a pressdes de fazendeiros
residentes em regiGes vizinhas ou grileiros interessados no valor
desses territérios. O registro de posse, ndo sendo um registro
formal de propriedade de terra, ndo garante a propriedade as
familias habitantes das regides por inumeras geragdes. Essa
realidade nos remete a esse passado de exclusdo e a antiga Lei das
Terras, que alijava esses sujeitos dos direitos de possuir a terra.
Mesmo quando herdada e com testamentos lavrados em cartério,
0s negros eram expulsos e removidos de seus territdrios, fato
similar ao contexto atual das comunidades quilombolas nas
diversas regiGes do territorio brasileiro.

A questdo territorial, ao remeter os quilombolas a um passado de
luta, os faz reviver memdrias e sentimentos relatados por seus
antepassados e reafirma uma situagdo de instabilidade e injustica,
comum desde o passado desses sujeitos. Em momentos anteriores,
ligados as narrativas do periodo da escraviddo e a constitui¢do dos
quilombos, em que era comum a exclusdo dos ex-escravos do
direito de posse da terra, esses individuos buscaram isolamento
como estratégia para reafirmar seus valores e cultura de origem
africana.

A existéncia de quilombos como espago de convivéncia livre para
os escravizados possibilitava o encontro com outros sujeitos na
mesma condigdo e com raizes culturais préoximas, mesmo ndo que
n3o fossem originariamente da mesma regido da Africa, de onde
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vieram deportados pelos traficantes de escravos. O quilombo era
um espago em que 0s ex-escravos reafirmavam sua cultura, seu
modo de vida comunal e coletivo, e também a sua religiosidade. As
relagbes proximas, propiciadas pela vida no quilombo, reafirmavam
suas identidades pelo compartilhamento de simbolos, valores e
costumes comuns. A possibilidade de assumir sua identidade
permitia ao individuo colocar-se de forma diferente perante a
sociedade, em uma posicdo ativa de resisténcia, luta e discordancia
com o tratamento de submissdo e exclusdo imposto aos escravos.

Quilombolas na atualidade e o imaginario social

As comunidades quilombolas no Brasil, atualmente, sdo multiplas e
variadas e se encontram distribuidas em todo o territério nacional.
Ha comunidades que se localizam no campo e outras na cidade, e
se constituem por meio de fortes lagos de parentesco e heranga
familiar. Os quilombos, desde Palmares, no passado, até as
comunidades quilombolas na atualidade, afirmam a luta pela
liberdade. Podem ser entendidos também como uma forma de
instituicdo, que demonstra a rebeldia e a tenacidade do povo
africano e afrodescendente na luta contra a opressdo. Apesar da
predominancia de negros, os quilombos se constituem como
espacos interétnicos habitados por indigenas e até por brancos em
situagOes de extrema pobreza e exclusdo (Freitas, 1984).

A fuga e a memoéria da escraviddo estdo presentes em muitas
narrativas dessas comunidades (Moura, 1997). Além do imaginario
dos quilombolas em relagdo a essas lutas e fugas, encontramos
outras narrativas de comunidades constituidas por terras doadas e
pela ocupacdo de terras desabitadas, sem ligacGes diretas com
esses elementos. Existem registros de comunidades que se
formaram a partir de aglomerados de pequenas propriedades de
negros libertos e produziam o modelo de agricultura de
subsisténcia. Segundo Moura (1997), a maioria dos quilombos
apresentava esse tipo de agricultura e era uma comunidade que
valorizava tradi¢Ges culturais de antepassados, o que permanece
até os dias atuais, em que essas tradigdes sdo recriadas.

Elementos como a territorialidade, as relagdes sociais comunais e a
formagdo econdmica e social imprimem nessas comunidades
caracteristicas especificas e uma identificagdo étnica prépria. Para
os quilombolas, pensar em territdrio é considerar um pedago de
terra para usufruto coletivo, como uma necessidade cultural e
politica de se distinguirem, de se diferenciarem de outras
comunidades e decidirem seu destino préprio. Os territérios que
habitam s3o tidos como tradicionais, ou seja, sdo espagos
indispensaveis para a reproducdo econOmica, social e cultural da
comunidade, sendo utilizados de forma permanente ou tempordria
(Decreto n. 6.040, 2007).

Ainvisibilidade é outra dimensdo fundamental para a compreensao
do contexto das comunidades quilombolas no periodo pds-
aboligdo, pois, no imaginario nacional, o conceito de quilombo teria
desaparecido com a aboligdo da escravid3do. A justificativa para isso
é que so6 haveria quilombos e resisténcia ao escravismo durante a
sua vigéncia, ndo se justificando quando a légica produtiva passou
a ser outra. Em decorréncia disso, as comunidades negras



descendentes quilombolas tiveram que se tornar invisiveis

simbdlica e socialmente para sobreviverem (Souza, 2008).

Diante desse quadro, o Programa Brasil Quilombola (Secretaria
Especial de Politicas de Promog¢do da lgualdade Racial, 2005)
objetivou reverter tal lugar de invisibilidade ao instituir o conceito
de comunidades remanescentes de quilombo. Segundo a Secretaria
Especial de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial (SEPPIR), no
Programa Brasil Quilombola (2005), esse conceito refere-se

aos individuos, agrupados em maior ou menor numero, que
pertengam ou pertenciam a comunidades, que, portanto, viveram,
vivam ou pretendam ter vivido na condi¢do de integrantes delas
como repositério das suas tradigdes, cultura, lingua e valores,
historicamente relacionados ou culturalmente ligados ao
fenémeno sociocultural quilombola. (p. 11)

O Programa Brasil Quilombola, langado pelo governo federal com o
objetivo de consolidar politicas publicas para os quilombolas e
constituir uma Agenda Social Quilombola, caracteriza essas
comunidades pelo "uso comum de suas terras concebidas como um
espaco coletivo e indivisivel, ocupado e explorado por meio de
regras consensuais aos grupos familiares e cujas relagdes sdo
permeadas por solidariedade e ajuda matua" (p.11). A identidade
desse grupo se define pelo imaginario social construido a partir de
vivéncias e valores compartilhados. Trata-se de uma referéncia
histérico-cultural comum e compartilhada por meio de versoes e
experiéncias de uma trajetdria, e de sua continuidade enquanto
grupo (SEPPIR, 2005).

O termo quilombola induz a esteredtipos que indicam quilombos e
comunidades do passado que, supostamente, tenham
desaparecido depois da abolicdo da escraviddo em 1888, ou ainda
a comunidades que possuam uma africanidade intocada. Porém,
esse termo foi reformulado para "remanescentes de quilombos"
como uma negociagdo decorrente das inimeras maneiras de
acesso a terra pela populagdo negra escravizada, incluindo:
herangas, doagdes, fugas e ocupacdo de terras livres, permanéncia
em terras cultivadas no interior das grandes propriedade e
recebimento de terras como pagamento de servigos prestados ao
Estado (Miranda, 2012). Discutiremos no préximo tdpico as
implicacSes de uma identidade entendida como "remanescente".

Na atualidade, existem definicGes normativas que definem essas
comunidades, como podemos observar no decreto n2 4.887 de
2003:

consideram-se remanescentes das comunidades de quilombos,
para fins deste decreto, os grupos étnicos-raciais, segundo os
critérios de autoatribuicdo, com trajetdria histérica propria,
dotados de relagGes territoriais especificas, com presun¢do de

ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo
histdrica sofrida. (Decreto n. 4.887, 2003)

As comunidades remanescentes de quilombos sdo grupos que
passaram a contar com um reconhecimento oficial de sua cultura e
identidade, porém continuam em conflitos fundidrios e nos
remetem a um passado associado as lutas por suas terras. Territdrio
negro, mocambos, terras de preto, entre outras denominagdes, sdo
acepgOes que buscam uma definigdo coerente com a realidade
dessas comunidades e que ultrapassam a definigdo de quilombos
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historicos e descendéncia. A forma de se relacionar com a terra, a
produgdo coletiva, as relagdes sociais comunais e a valorizagdo
positiva de tragos culturais ressaltam a importancia da categoria
"territorio" a esses sujeitos impregnados de significagGes
identitarias.

Além disso, o estigma da invisibilidade, atribuido a um passado
histérico em que era necessdrio esconder-se para continuar
existindo diante de um sistema colonialista opressor, é questionado
na atualidade, pois essas comunidades tiveram que se tornar
visiveis para reivindicar seus direitos perante o Estado. Direito
como a posse da terra, o que faz da luta pela garantia dos territorios
a principal bandeira do movimento quilombola da atualidade.
Assim, os remanescentes de quilombos tém enfrentado inUmeras
questdes perante a sociedade, e pressionado o Estado por espagos
nas politicas publicas (Miranda, 2012).

Atualmente, comunidades sofrem com a falta de
infraestrutura escola, saneamento bdsico, estradas
asfaltadas, transporte publico, etc. Pelo fato de a maioria ser
constituida por agricultores, sofrem com invasdes de grileiros e com
incipientes financiamentos, pois muitos ndo possuem titulos de
suas terras. Tem-se registro da existéncia de comunidades
quilombolas em areas devolutas, de preservagdo permanente, da
Marinha, terras de particulares, entre outras. No Brasil, no ano de
2005, havia o registro de 2.228 comunidades remanescentes de
quilombo, sendo a Bahia, Maranhdo, Pard e Minas Gerais 0s
estados com o maior numero de registros (Barreto, 2006).

essas
como:

A importancia do territério, a forma comunal de se relacionar com
a terra, a producdo coletiva, a religiosidade, entre outras
caracteristicas, sdo elementos que participam da construgdo da
identidade quilombola, ao mesmo tempo em que ressaltam o
imaginario social dos sujeitos sobre sua cultura e possibilitam
significagdes identitarias entre os membros do grupo. As
dificuldades a que estdo sujeitos, diante de insuficientes politicas
publicas, os remetem ao passado de exclusdo e omissdo dos
direitos que possuem, e que perdura até os dias atuais. Além disso,
os quilombolas sdo tratados, em muitos casos, de maneira
depreciativa e desqualificados do direito de posse do territério que
habitam devido a interesses de posseiros, grileiros ou fazendeiros
sobre suas terras.

Identidade e cultura quilombola hoje

Como resposta ao tratamento hostil e violento empregado aos
escravos, os quilombos, ressaltam a escraviddo na constituigdo e
formacgdo da identidade dos quilombolas, da representagdo de suas
culturas e da introjecdo de aspectos pertinentes a subjetividade
desses individuos. Da mesma forma, aspectos relativos ao contexto
histérico-cultural dessa época foram relevantes para a formagdo
social, demarcando relagGes de hierarquia e fronteiras sociais
presentes na sociedade brasileira.

Pode-se dizer que, no Brasil, assim como em outros paises que
sofreram com a colonizagdo, ocorreu um epistemicidio dos saberes
de povos ndo-brancos, pois estes foram tidos como primitivos,
ignorantes, supersticiosos e relegados ao esquecimento. Esse
ataque aos saberes se refletiu, igualmente, na constituicdo



identitaria e subjetiva desses sujeitos, pois se traduziu na
internalizagdo, pelo ndo-branco, da superioridade da civilizagdo
branca. Tal condigdo o fez, em grande medida, aceitar e até mesmo
desejar possuir e internalizar tais valores— tidos como
inquestionavelmente corretos— concomitante a uma negacgdo de si
como nao-branco, como possuidor de outra cultura.

No entanto, praticas de resisténcia podem ser observadas. Os
quilombos existentes ainda hoje no Brasil configuram-se como
tentativas de ndo absorg¢do da identidade hegemaonica. Assim como
no passado colonial, a identidade quilombola se constrdi, ainda
atualmente, como uma identidade de luta e resisténcia: antes,
contra a captura e a escravizagao; hoje, contra a invisibilidade e a
negagao da existéncia desses sujeitos enquanto quilombolas.

A identidade, compreendida como resultado da confluéncia de
forgas sociais que operam sobre o individuo e na qual ele préprio
se constrdi, pode ser entendida como produto de sua agdo ou,
ainda, da sociedade. A assung¢do de uma identidade permite ao
individuo colocar-se de forma diferente perante a sociedade,
individualmente ou como grupo. Nessa esfera, é essencial a
possibilidade de ser diferente de outros setores da sociedade.
Denominar-se ou reconhecer-se como quilombola resulta de uma
identidade construida socialmente, em um contexto que demarca
relagdes de poder e em que resistem a uma posicao estigmatizada,
desde a escravidao até a atualidade (Calheiros & Stadtler, 2010).

Tida como social, a subjetividade é produzida de forma simultanea
no nivel individual e social, com o reconhecimento da génese
histérico-social no momento de sua produgdo. Assim, ao
considerarmos a subjetividade dos quilombolas, devemos
compreendé-la ndo somente associada as experiéncias atuais do
sujeito, mas como adquirindo sentido e significagdo dentro da
constituicdo subjetiva da histéria do agente de significagdo. Ou seja,
adquire sentido ao longo da histéria e por meio da transmissdo de
conteudos, de forma simbdlica e ao longo de geragdes, por relatos
de feitos herdicos, lutas, musicas, dentre outros. Os sujeitos, no
caso, os quilombolas, ao denominarem-se como um grupo, e ao se
reconhecerem como tal, compartilham valores, crengas e, acima de
tudo, uma identidade com outros individuos, constituindo-se e
reconhecendo-se como tal, simultaneamente.

Nesse sentido, a expressdo '"remanescentes de quilombos",
cunhada nos documentos juridicos brasileiros, traz a dubiedade que
permeia a identidade desses povos nos dias de hoje. Ligados ao
passado, em um presente que frequentemente os invisibiliza, os
quilombolas agonizam entre uma identidade histdrica, que os
constitui socialmente e os permeia de sentidos e simbolos, e uma
ameaca a prépria existéncia enquanto quilombolas. Ao serem
constituidos no universo hegemdnico como "remanescentes",
correm o risco de serem destituidos de uma identidade social. Tal
imposicdo ja foi igualmente colocada sobre indigenas quando, nas
décadas de 1930 e 1940, eram nomeados como "remanescentes
indigenas". Os "primeiros académicos ao se dedicarem a tematica
indigena procuravam naquelas comunidades apenas os tragos de
suas supostas culturas ancestrais" (Arruti, 1997, p. 12).

Assim, corre-se o risco tanto de engessar a identidade social do
grupo, quanto de determinar sua trajetéria. Nesse sentido, Arruti
(1997) chama a atengdo para o fato de que: "Apesar das exigéncias

43

do termo, os 'remanescentes' ndo sdo sobras de antigos quilombos
prontos para serem identificados como tais, presos aos fatos do
passado por uma continuidade evidente e prontamente resgatada
na 'memodria coletiva' do grupo" (p.23). Tal pensamento nos remete
a complexidade inerente a constitui¢do identitaria.

Os quilombos, constituidos a partir das mais diversas formas de
reagdo a dominagao instituida pelo processo colonial escravista, e
abrangendo praticas e experiéncias amplas, carregam sentidos e
desdobram-se com eles (Leite, 2008). Podem ser compreendidos
como instancias sociais e, portanto, como geradores de sentidos
produzidos a partir da experiéncia de sujeitos, de sua historia e de
seu sistema de relagdes, e como posicionamentos coletivos. Esse
posicionamento se refere a nogdo do grupo relativo ao contexto
social, histdrico e cultural a que pertencem, interagindo e mudando
ao longo do tempo conforme a complexidade de cada momento.

Por outro lado, a identidade coletiva ndo deve ser entendida como
uma anulagdo do sujeito que, destituido da possibilidade de uma
identidade individual, é absorvido pelo grupo. A identidade é um
fenémeno marcado pela fluidez e pela flexibilidade. E importante,
portanto, que quilombolas tenham espago simbdlico e subjetivo
para transitarem entre uma identidade que remonta ao passado,
mas que também se projeta sobre um futuro.

Em outras palavras, as dimensGes social e pessoal da identidade
convivem de maneira dindmica, devido ao fato de a constituicdo do
sujeito ocorrer em determinado contexto social, cultural e politico,
sendo modificada e modificando-o simultaneamente. O ato de
identificar-se e de compartilhar com um grupo determinado
conjunto simbdlico envolve a percepg¢do dos individuos enquanto
sujeitos no mundo e na relagdo afetiva com ele. Sendo assim, o
sujeito atua sobre esse mundo e o altera com sua marca singular
(Ciampa, 1983).

A compreensdo da identidade parte do entrelagamento da
estrutura ao sujeito, em que sdo relacionados sentimentos
subjetivos e lugares objetivos ocupados nas relagdes sociais e
culturais. Compreendida como o posicionamento subjetivo eleito
em relagdao a uma realidade histérica e social, a identidade se da
pelo sentimento de pertenca do sujeito, ao compartilhar contetdos
simbdlico-afetivos com outros, definindo-se, portanto, como um
grupo. Esse posicionamento assinala o carater ativo do sujeito e de
uma subjetividade dindmica que é, ao mesmo tempo, dependente
de fatores situacionais, histdricos e sociais para se constituir
enquanto identidade.

Portanto, também na cultura quilombola, os conteudos simbdlico-
afetivos emergem dentro de maneira distinta para cada individuo,
a partir de experiéncias sociais e pessoais, sendo carregados de
valor e afeto. Os significados sdo construidos socialmente, e por
serem simbdlicos se constituem enquanto elementos culturais.
Dessa forma, podemos nos referir a representagdes, crengas,
valores, memorias e, ainda, a lingua, a religido, histdria, festas
publicas, datas comemorativas, etc. Diante disso, devemos
ressaltar que pertencer a um grupo depende do compartilhamento
desses conteldos, de forma idiossincratica e individual, uma vez
que a percepgdo depende do entendimento subjetivo, das
afinidades e semelhangas de cada sujeito. Ainda assim, vale dizer



que é por meio da interacdo dialética com o contexto cultural e
histérico que se constroem tais contetdos.

Assim, junto com a protegao juridica e politica, surgem também
uma série de implicagdes identitarias para o grupo. A agdo de
autointitular-se como "remanescente de quilombos" ndo deixa de
entrar na dialética complexa da nomeagdo que, por um lado,
simbolicamente delimita e restringe uma realidade e, por outro,
abre novas possibilidades.

Consideragdes finais

A cultura quilombola, por ser um espago de trocas e
compartilhamento de contetddos simbdlico-afetivos, e por se dar
em relagdo a um contexto social, cultural e politico especifico,
enfatiza as particularidades dos sujeitos que a constituem. E uma
instancia que preserva elementos culturais carregados de um
passado histérico e social e que propicia um posicionamento
subjetivo do sujeito ao reconhecer-se nesse passado.

A identificagdo de pertencimento do individuo diante dos valores e
conteudos inerentes a realidade histérico-cultural prépria desse
contexto incide em sua identidade e possibilita que ele se
reconhega enquanto sujeito quilombola, pertencente a um todo
maior, a cultura quilombola. Por outro lado, as instancias politicas
devem ser cuidadosas para ndo engessar as possibilidades
identitarias quilombolas, seja por as fixarem a um passado ou por
lhes tragar um futuro.

E essencial que a psicologia, tdo interessada em questdes relativas
a identidade e a subjetividade, volte-se também para o estudo de
processos de subjetivacdo ndo-hegemonicos, como é o caso dos
quilombolas. A relagdo com o passado, o vinculo com o territério,
as negociagdes com a sociedade circundante sdo questes que
envolvem a dindmica de constitui¢do identitdria quilombola e que
podem langar luz aos estudos sobre os processos identitarios e de
subjetivacdo tdo frequentemente restritos aos espacos urbanos e
hegemonicos.
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Os Povos indigenas perante os direitos

humanos

Vilmar Martins Moura Guarany

Fonte: GUARANY, Vilmar Martins Moura, Os Povos Indigenas Perante os Direitos Humanos — Artigo publicado na Revista do Ministério das
Relagdes Exteriores “DIREITOS HUMANOS: ATUALIZACAO DO DEBATE”. Disponivel em: http://dc.itamaraty.gov.br/imagens-e-textos/DH-

Portugues07.pdf

Inicialmente, convém informar alguns aspectos importantes da
realidade dos povos indigenas do Brasil, que sequer eram
considerados seres humanos a época do contato com os europeus,
em 1500, o que perdurou por varios séculos da histdria do Brasil.

Realidade esta que sé veio a ser alterada com a CF/88, pois a propria
legislacdo indigenista oficial (Lei. 6001/73), ora vigente naquilo que
ndo conflita com a Constituicdo, considera-os como seres
relativamente incapazes para certos atos da vida civil, ao
recepcionar o art. 69, lll do Cédigo Civil brasileiro de 1916. Sendo,
vejamos:

POPULAGAO INDIGENA DO BRASIL

Segundo fontes histdricas, quando da chegada dos europeus a
populagdo indigena do Brasil chegava a uma quantidade estimada
entre 5 a 8 milhGes de pessoas. J& por volta de 1970, desta
populagdo restavam tdao somente cerca de 220 mil individuos, o que
levou renomados antropdlogos a afirmarem que em no maximo 20
anos ndo existiriam mais indios no Brasil.

Ledo engano, uma vez que o que verificamos é exatamente o
contrario, pois a populagdo indigena no Brasil estd a crescer a
ndmeros jamais vistos, conforme dados do IBGE/2002, ao afirmar
que a populagdo de indios no Brasil cresceu na Gltima década 138%.
E um fato novo, na verdade novissimo, pois até o més de
margo/2002, a Fundac¢do Nacional do indio oficialmente reconhece
0s numeros abaixo indicados:

* Que os indigenas do Brasil somam uma populagdo de 360.000
(trezentos e sessenta mil) habitantes;

* Que coexistem cerca de 220 etnias diferentes;

* Que existem cerca de 50 grupos indigenas “isolados”, isto é, sem
contato com os ndo-indios;

¢ Que sdo faladas mais de 180 linguas e dialetos indigenas.

J& em relagdo ao numero populacional que habita as cidades, o
Conselho Indigena Missionario informa existirem cerca de 180.000
(cento e oitenta mil) individuos indigenas. A populagdo indigena, de
360 mil ou 700 mil habitantes, vive em 12% do territério nacional.
Diante destas informagdes, podemos perceber que o Brasil é um pais
pluricultural, plurilingliistico, enfim, nele coexiste a maior
sociodiversidade do planeta.
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O que dizer a respeito das discrepancias entre os dados da FUNAI e
os agora divulga dos pelo IBGE? Em primeiro lugar, podemos

concordar com as afirmacgGes do jurista e expresidente da FUNAI,
Carlos Frederico Marés de Sousa Filho'!, quanto ao fato de que os
indigenas das Américas eram “invisiveis” perante o Estado, muito
embora o jurista fale dessa invisibilidade inserindo-a no contexto de
direitos dos amerindios e ndo em termos populacionais. Isto porque
entendemos que o censo nunca levou em consideragdo aspectos da
sociodiversidade indigena em seu cOmputo geral. Até recentemente,
0s campos a serem preenchidos de identificagdo para fins do censo
continham somente a individualidade branca, negra ou parda,
ficando de fora a individualidade indigena. J& agora, nos ultimos
trabalhos do IBGE, foi incluida a qualificagdo indigena. Dai a grande
perplexidade do ultimo censo ao informar a existéncia de mais de
setecentos indigenas no Brasil. Todavia este numero estd sendo
questionado tanto pela FUNAI quanto por algumas ONGs que
militam nas questdes indigenas. Questionamentos se ddo em razdo
de ter se levando em conta tdo-somente um dos aspectos que
caracterizam o fato de um individuo ser ou ndo ser um cidaddo
indigena, sem se ater ao que textualmente diz o Estatuto do indio,
em seu art. 32, | — indio ou Silvicola — E todo individuo de origem e
ascendéncia pré-colombiana que se identifica e é identificado como
pertencente a um grupo étnico cujas caracteristicas culturais o
distinguem da sociedade nacional. O que equivale a dizer que o
individuo, ao ser consultado sobre sua identidade cultural,
identificou-se como sendo indigena, mas ndo restou provado se esse
individuo é identificado por um grupo indigena como sendo parte
deste. Também ndo restou provada a ascendéncia précolombiana.

Todavia, sem adentrar o mérito da pesquisa do IBGE, pois ndo somos
peritos na area, nota-se o aspecto positivo desse crescimento
populacional, como indicado na pesquisa. Positivo porque até pouco
tempo muitos indigenas negavam sua origem, temendo sofrer
discriminagdo, preconceitos e outras formas correlatas de
discriminagdo, mesmo apresentando os trés aspectos que auferem
aindianidade a alguém. E, agora, muitos que talvez ndo apresentem
todas as caracteristicas se identificam como indigenas. O que nos
leva a acreditar que o sentido de ser indigena ndo é mais o mesmo
de outrora, perante os demais nacionais, que os consideravam
“cidaddos” de segunda categoria, ou mesmo desalmados. Passando
a ser consideradas, sim, pessoas diferentes socioculturalmente, mas
também sujeitas a igualdade, ao respeito e a dignidade inherentes
aos demais nacionais. Por esta razdo, verificamos o aumento no
nuimero de pessoas que se auto-identificam bem como identificam
toda uma coletividade como sendo indigena, fato que leva a um


http://dc.itamaraty.gov.br/imagens-e-textos/DH-Portugues07.pdf
http://dc.itamaraty.gov.br/imagens-e-textos/DH-Portugues07.pdf

estudo profundo e detalhado por parte de peritos em antropologia
para atestar a indianidade de alguém ou de uma coletividade.
Considerando tratar-se de um texto, e ndo de um estudo profundo
sobre a tematica, deixamos de analisar mais detalhadamente tais
aspectos, mas, ainda assim, adiante se retornara o tema, quando da
exposi¢do acerca da libre determinagao.

Apds essas consideragdes, vale enumerar alguns artigos da
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, que consideramos por
demais importante aos direitos indigenas. Hei-los, pois:

1. Todos os homens nascem livres e iguais em dignidade e direitos.

2. Todo homem tem direito a vida, a liberdade e a seguranga
pessoal.

3. Todo homem tem o direito a uma nacionalidade e a muda-la
segundo a sua vontade.

4. Todo homem tem direito a propriedade, seja individualmente ou
em sociedade com outros.

5. Todo homem tem direito de tomar parte no governo do seu pais,
de ser funcionario publico e de votar livremente.

Diz a Declaragdo que todos os homens nascem livres e iguais em
dignidade e direitos. Em

relagdo a este artigo, ja é entendimento comum

que tratar de forma igual os desiguais é cometer injustica.
Entretanto, em relagdo aos indigenas, é preciso chamar atengdo
para o fato de que jamais chegaram a serem tratados de forma
igual ao restante da populagdo nacional.

0 CODIGO CIVIL

O Cddigo Civil brasileiro de 1916, até sua revisdo, aprovada
recentemente, chamava os indios de silvicolas e os considerava
relativamente incapazes para certos atos da vida civil, portanto,
eram considerados menores, colocadosno mesmo nivel dos maiores
de 16 (dezesseis)e menores de 21 (vinte e um) anos e dos prédigos.
O § unico do artigo citado dizia: “Os silvicolas ficardo sujeitos ao
regime tutelar, estabelecido em leis e regulamentos especiais, o qual
cessara a medida que se forem adaptando a civilizagdo do Pais”. Do
artigo desta lei surgem duas consideragGes importantes.

Os indigenas, obrigatoriamente, precisavam de alguém que os
representasse ou os assistisse em certos atos da vida civil, resultando
disto a necessidade da criagdo, pelo Estado, de um oérgdo tutor,
sendo que em 1910 fora criado o Servigo de Protecdo ao indio — SPI.
E, posteriormente, em 1967, fora instituida a Fundagdo Nacional do
indio — FUNAI, substituindo o SPI, em decorréncia de desgastes e
inimeras acusagdes acerca de atos praticados contra os interesses
indigenas. Podemos acreditar que o legislador, ao impor limites a
vida civil, o fez por considerar que os indigenas, por habitarem as
selvas, em total ou quase total isolamento da “civilizagdo” do pais,
desconheciam os valores e cddigos convencionais da sociedade
envolvente, tornando-se prezas faceis da esperteza do homem
“branco”, que supervaloriza o desenvolvimento econémico, em
detrimento das riquezas ético-sociais. E que seriam ludibriados,
enganados e espoliados de “seus bens”, principalmente o bem
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maior, a vida. Ndo restando dividas de que o genocidio e etnocidio
fizeram parte, durante muitos séculos, da realidade de nosso pais
em sua relagdo com os negros vindos do continente africano e com
as primeiras nagdes, ditas pré-colombianas. Prova disso é dada por
dados histdricos os quais revelam que, no Brasil, a época do contato,
a populagdo indigena chegava ao patamar de 4 a 8 milhdes de
habitantes, reduzidos, até os anos setenta, época de grande
desenvolvimento no Brasil, a 220.000 (duzentos e vinte mil)
indigenas.

Em relagdo ao etnocidio, trazemos a lume a informagdo de que, a
época do contato com os colonizadores portugueses, eram faladas
no Brasil aproximadamente mil linguas indigenas, hoje reduzidas a
180. E, como a lingua de um povo é umas das principais carateristicas
de seu reconhecimento coletivo, quando é imposta outra lingua
verifica-se o inicio da desestruturagdo étnica, levando, na maioria
das vezes, a morte de culturas diferenciadas. Desta forma, podemos
afirmar que o lado positivo dessa legislagdo reside em ter sido criada
para proteger os povos indigenas, e muitas vezes isso de fato
ocorreu, ao se preservar bens e certos atos da vida civil dos
indigenas, bem como as vidas de dezenas de grupos indigenas.

CODIGO PENAL BRASILEIRO

Ja ao considerar a legislagdo penal que trata dos direitos indigenas,
verificamos a presenca da “discriminacdo positiva”, se é que
discriminagdo, sob qualquer aspecto, pode ser considerada positiva,
ainda que visando a proteger.

Discriminagdo esta presente no CAdigo Penal brasileiro, de 1943, o
qual, embora ndo dizendo claramente “silvicola”, inclui o tema no
TITULO Ill — Da Imputabilidade Penal, em seu Art. 26, com os termos
“E jsento de pena oagente que, por doenca mental ou
desenvolvimento mental incompleto ou retardado, era, ao tempo da
acdo da omissdo, inteiramente incapaz de entender o carater ilicito
do fato ou de determina-se de acordo com esse entendimento”.
Portanto — procedendo diferentemente do CC, que claramente cita
os indigenas, criando um artigo especifico para tratar da questdo — o
Codigo Penal preferiu seguir outra orientagdo. Contrariando os
preceitos da Declaragdo Universal do Direitos Humanos, em que
todos nascem livres e iguais em dignidade e direitos, diria que os
“silvicolas seriam isentos de pena, por serem advindos de uma
diversidade cultural-psicoldgica diferenciada, e nao colocéa-los ao
lado dos oligofrénicos (idiotas, imbecis e débeis mentais), que
apresentam anomalias do desenvolvimento mental incompleto”.
Isso porque, como bem disse Pedro Agostinho da Silva?, ao analisar
os aspectos da imputabilidade indigena, “se tivesse sido
acrescentado aos critérios biopsicoldgicos do Cédigo Penal o critério
cultural-psicolégico, o indigena seria biopsicologicamente
considerado normal, mas potencialmente deficitdrio quanto as
normas nacionais de conduta social, estado verificavel caso a caso
através de pericia antropoldgica”.

ESTATUTO DO INDIO- LEI 6001/73

Necessario se faz comentar, ainda que sucintamente, a legislagdo
especifica que trata dos direitos indigenas, qual seja, a Lei n.2 6001,
de 19 de dezembro de 1973. Em varios aspectos esta Lei ainda pode
ser considera boa ou avangada, por ter sofrido influéncia de
instrumentos internacionais, como a Convengdo n.2 107 da OIT, de



1957, no que se refere a Protecdo e Integracdo de Populagbes
Indigenas e Tribais, da prdépria DUDH, bem como do legislador
nacional. Mas, por questdo de pertinéncia da presente exposigao,
que deve ser sucinta, trataremos apenas do aspecto negativo. Ja em
seu Art. 19, verificamos comprovada a similaridade do Estado
brasileiro com os demais Estados nacionais, pois que caracterizado
como um Estado monista, que ndo reconhece a diversidade cultural
em seu territdrio. De for ma que todos tém que serem iguais, sendo
os diferentes, portanto, invisiveis, ou pior, devendo se modificar a
ponto de se tornarem iguais, devendo falar a lingua nacional oficial,
ter as mesmas crengas, cultura. No artigo comentado, verificamos
que o objetivo, o cerne desta legislagdo é integrar os indios ou
silvicolas, progressiva e harmoniosamente, a comunhdo nacional.
Com este propdsito, claramente estd a negar a plurietnicidade do
povo brasileiro. Podemos, dessa forma, dizer que o direito patrio,
até esse momento, ndo reconhece os Direitos Humanos dos Povos
Indigenas, por Ihes negar a diversidade cultural. Quando chega a
tratar das defini¢Ges de indio ou silvicola e comunidade indigena ou
tribal, complementa de forma discriminatdria e preconceituosa o
artigo 19 suso referido, pois, na conformidade desta lei, é possivel
haver uma comunidade toda constituida de individuos indigenas,
sem, portanto, serem consideradas comunidades indigenas, caso
estejam integradas a setores da comunhdo nacional. Fica claro,
portanto, que o objetivo da lei é integrar os indigenas e, quando isto
acontecer, estes perderem sua identidade coletiva, deixando
portanto de serem individuos indigenas e, como conseqiiéncia,
deixando de terem direitos a posse permanente das terras que
tradicional e originariamente ocupam. Direito este que, segundo
Carlos Frederico Marés de Sousa Filho®, é congénito aos povos
indigenas, por lhes pertencer mesmo antes da chegada as estas
terras do homem europeu, ou antes da formagdo do Estado
brasileiro.

0O mesmo sentido encontramos no Art. 50 da lei em comento, ao
tratar da educagdo indigena. Sendo, vejamos: “A educagao do indio
sera orientada para a integracdo na comunhdo nacional mediante
processo de gradativa compreensdo dos problemas gerais e valores
da sociedade nacional, bem como do aproveitamento das suas
aptiddes individuais”.

DA LIVRE DETERMINAGAO

Este aspecto ha de ser considerado analizando a DUDH, quando diz
que todo homem tem o direito a uma nacionalidade e a muda-la
segundo a sua vontade. Hora, isto vale no Direito Internacional, ao
se tratar da soberania dos paises, pois quem deve dizer quem é ou
ndo nacional é a prépria soberania de cada pais, sendo comumente
conhecido o sistema ius sanguilis e o ius solis. No primeiro caso,
independentemente do local de nascimento, o que importa é a
origem sangtiinea, por isso é muito comum ver cidaddos com dupla
nacionalidade, como exemplo brasileiros e italianos ao mesmo
tempo, sendo que adotam este sistema os paises ditos antigos, como
Inglaterra, Italia, Franga, entre outros. No segundo caso, o contrario
se verifica, levando-se em consideracdo o local de nascimento e ndo
a origem sangiinea. Quer dizer, basta nascer, em regra geral, em
determinado solo que ja se é considerando nacional, como exemplo
citamos o Brasil.

E justo que assim seja: cada povo deve determinar quem s3o os seus.
Mas, no caso dos povos indigenas ndo é assim, uma vez que quem
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geralmente determina é a legislagdo nacional, como no caso do
Brasil, no Estatuto do indio, em seu Art. 32 e incisos. Como razdo
disso verificamos, em nivel internacional, a demanda indigena em se
livre determinarem, aspiragdes que podem se vistas na proposta da
Declaragdo Americana dos Povos Indigenas (grifamos).Essa
discussdo gerou muita polémica na ultima Sessdo Especial do GT da
OEA, ocorrida entre 11 e 15 de margo do corrente em Washington -
DC, pois varios paises temem que o termo livre determinagao possa
gerar aspiragdes no direito internacional. No ano anterior, o termo
Povos Indigenas fora razdo de maior polémica, pelo mesmo motivo.
Pois, justificam tais paises, reunindo os conceitos POVOS,
TERRITORIO, SOBERANIA, entende-se livre determinagdo, ficando-se
na eminéncia de se criar um Estado ou varios Estados soberanos.

Todavia ndo é esse o entendimento nem a aspiragdo da maioria
absoluta dos indigenas das Américas, salvo rarissimas exce¢Ges. No
entendimento indigena predominante, querem ser reconhecidos
como Povos por terem uma origem comum, lingua comum, crengas,
costumes, tradigdes, enfim, uma cosmovisdo comum. Querem ter
suas terras reconhecidas como territdrios, considerando habita-las
desde tempos imemoriais. Em relagdo a livre determinagao, refere-
se aos direitos e aspiragdes de viverem e serem reconhecidos como
sociedades diferenciadas, como estd preceituado em nossa
Constituicdo Federal, art. 231, quando “S3do reconhecidos aos indios
sua organizagao social, costumes, linguas, crengas e tradi¢Ges, e os
direitos origindrios sobre as terras que tradicionalmente
ocupam...(omissis)...”, somandose a isto o direito de desenvolver
sua economia, politica, exploragdo sustentavel de suas riquezas,
inclusive o direito de se reconhecerem e serem reconhecidos como
individuos indigenas pelos Estados — ndo cabendo aos Estados dizer
se sdo ou ndo indigenas. Nesses trés aspectos considerados, os
Povos Indigenas das Américas tém dito e reafirmado que ndo
guerem constituir Estados nacionais soberanos, e sim viver a
exercitar sua livre determinagdo dentro de seus estados nacionais,
sentindo-se parte da nagdo e orgulhosos de serem brasileiros,
argentinos, norte-americanos, sem contudo desejarem se tornar
independentes de seus respectivos paises.

Todo homem tem direito a propriedade, seja individualmente ou em
sociedade com outros. Trata-se este do tema de maior importancia
para os povos indigenas das Américas, ndo sendo diferente o pensar
indigena brasileiro sobre o assunto. Terra, para os indios, tem
significado diverso do que tem para os ndo-indigenas, pois para
estes significa propriedade, geralmente particular, acimulo de
riqueza, como qualquer outro bem comercidvel. J& para os povos
indigenas significa “mae-Terra”, pois entendem depender dela para
sua sobrevivéncia individual e coletiva, pois nela é exercido seu
completo modus vivendus, nela reconhecem seu habitat, onde é
vivida coletivamente sua cultura em sentido pleno, reproduzindo-se
dia-a-dia, sua espiritualidade, conserva-se a lingua materna, como
bem diz nossa Constituicdo, vivendo sua organizagdo social,
praticando seus usos, costumes, crengas e tradigdes, em perfeita
harmonia com a natureza, explorando-a simplesmente para a
subsisténcia do grupo, e ndo a explorando comercialmente, pois ali
estdo enterrados seus antepassados, aguardando-os até o momento
oportuno, em suas montanhas, cavernas, rios e cachoeiras. As terras
foram, e sdo, por tempo imemorial, usadas para ritos e cerimonias,
tdo necessarios para a manutengdo de suas identidades culturais.
Por isso ndo podem estas sagradas terras serem vendidas, trocadas,



ou de qualquer forma alienadas, pois ndo pertencem ao grupo social
indigena, e sim o contrario.

Em face dessas consideragGes, é oportuno demonstrar outra
realidade: que o contato tem obrigado varios povos indigenas a
passarem a explorar suas riquezas economicamente, ainda que de
forma sustentavel, com todo respeito a natureza, por motivos
outrora externos, mas que agora fazem parte da realidade de muitas
comunidades indigenas. Cita-se com exemplo o fato de que as terras
indigenas diariamente tém sido invadidas por terceiros, para
explorarem suas riquezas, como o faz a exploragdo mineral,
madereira, pesqueira e de toda a sua fauna. Resultando disso, em
muitos lugares, a fuga de grupos indigenas, que tém perdido seus
territdrios, passando a viver em verdadeiros confinamentos, como
os Guarani de S3o Paulo, ou os Guarani/Kaiowd de Mato Grosso do
Sul, como os da Terra Indigena de Dourados, onde sobrevivem 9.000
(nove mil) indigenas, de trés grupos diferentes — Kaiowa, Guarani e
Terena — em 3.000 (trés mil) hectares de terra. Onde ndo ha mais
riquezas florestal, mineral e animal. Ha outras areas que ainda
mantém conservada grande parte de suas riquezas, todavia,
aprenderam forgosamente a adquirirem habito estranhos, como
adotar vestimentas, utilizar produtos industrializados, bem como
valores estranhos aos seus. Além disso, em muitas terras, por serem
proximas a vilas e pequenas ou grandes cidades, os indigenas viram-
se forgados a se tornarem forga de trabalho, ou, em muitos casos,
estdo desempregados. E, imperrando sua realidade, encontram a lei
indigenista e a ambiental. A primeira ndo lhes permitindo obter
financiamento para trabalharem a agropecuaria, pois falta-lhes a
titularidade das terras, as quais ndo podem servir de garantia, pois,
como dita o art. 20, inciso XI, da CF/88, a terra tradicional indigena é
propriedade da UNIAO. Por outro lado, ndo lhes sdo oferecidas
alternativas de subsisténcia, como por exemplo a criagdo de fundo
especifico para a exploragdo sui generis da terra indigena.

A segunda, ou seja, a legislacdo ambiental, os proibe, muitas vezes,
até mesmo de pescar, cagar, usar a madeira para queima ou
construgao de suas ocas. Quando permite, a burocracia é grande, ou
existe a ma vontade de alguns servidores publicos em orienta-los
acerca de atividades que ndo agridam a natureza, embora os povos
indigenas sempre a tenham usado de maneira respeitosa, podendo,
na verdade, serem mestres dos ndo-indios, que em sua maioria
poluem, rios e florestas e modificam por completo o curso da
natureza em nome do desenvolvimento econO6mico do pais,
esquecendo-se de que seus descendentes futuros serdo
usufrutuarios do meio ambiente. Até mesmo rituais e outras praticas
culturais sdo obrigatoriamente modificados, por ndo poderem usar
peles de animais ou penas de aves, que tém toda uma simbologia
existencial e, como tal, sdo necessarios para operar sua vivéncia
social e tradicional.

Todo homem tem direito de tomar parte no governo do seu pais, de
ser funcionario publico e de votar livremente.

A Lei 6001, ao tratar das condigdes de trabalho, no art. 16 § 39, diz
textualmente que “O 6rgdo de assisténcia ao indigena propiciara
acesso aos seus quadros de indios integrados, estimulando a sua
especializagdo indigenista.”

No presente caso, de forma minima os indigenas tém sido
contemplados, ainda que em fungdes de segunda ou terceira
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categoria, sendo poucos os que exercem cargos de direcdo ou
assessoria. Ainda podendo se dizer no “terceiro escaldo”, o caso de
maior ascensdo é o do indigena pantaneiro Marcos Terena, que é
piloto de aeronave de formacgao, e que atualmente é Coordenador
Geral de Defesa dos Direitos Indigenas da FUNAI em Brasilia, sendo
sua categoria na instituigdo DAS - |V, estando acima de sua fungdo
somente os trés cargos de Diretorias, a Chefia de Gabinete, e a
Presidéncia da FUNAI.

Quando dizemos que de forma minima os indigenas tém sido
contemplados, é que, com rarissimas excegoes, nenhuma indigena
tem tido acesso aos servigos publicos, quer sejam federais, estaduais
ou municipais. Ainda mais se consideramos que, com o advento da
CF/88, somente se é inserido nos quadros publicos mediante
concurso, o que para qualquer cidadao é muito dificil, considerando
o numero de vagas por numeros de candidatos. Em que os mais
desprovidos financeiramente sdo excluidos desde sua formagdo
basica, pois estudam em escolas publicas de qualidade muitas vezes
questionavel, e os abastados nas melhores escolas particulares, com
cursos profissionalizantes de computagdo e de linguas.

J4 no curso superior, o inverso acontece, pois as melhores
faculdades sdo as publicas, mas, pelos motivos ja citados, a grande
maioria dos aprovados nestas instituicoes é composta por aqueles
privilegiados do Ensino Fundamental e Médio. Fatos estes que se
repetem nos concursos publicos, em que a maioria da popula ¢do
nao tem recurso para se capacitar e concorrer em condi¢es de
igualdades. Assim, a maxima se repete: tratar os desiguais de forma
igual é verdadeira injustica. Em relagdo a individuos indigenas, hd no
minimo dois complicadores: 1 — os indigenas que estao nas ciudades
estudando ou trabalhando vivem longe de seu habitat, sem qualquer
tipo de apoio de seus familiares, inclusive financeiro, tém que morar
de aluguel ou de favor em casa de amigos. Portanto diminuem
significativamente suas chances para ter acesso a um bom curso de
graduacdo ou demais capacita¢gdes técnica; 2 ha, ainda, o
complicador de o Portugués ser sua segunda ou terceira lingua.
Cursos e concursos em sua maioria exigem uma lingua diversa da
nacional, menos uma das linguas indigenas, que ndo sdo
reconhecidas em tais casos, portanto, tém que aprender uma
terceira ou quarta lingua, o Inglés ou Espanhol. E os recursos para
tal? Cursos desta natureza passam a ser uma extravagancia, longe
da realidade dos indigenas que vivem nas cidades, que lutam para
manter aluguel de residéncia ou comida, como afirmado antes,
longe do convivio familiar e de suas tradi¢Ges culturais. Disso resulta
o fato de no Brasil existirem algumas dezenas de indigenas com
formacgdo superior, inclusive pds-graduagdo, tendo-se registro da
existéncia de alguns individuos com mestrado, que ndao chegam a
cinco, e doutorado nenhum.

CONCLUSAO

No que concerne a garantia dos Direitos Humanos aos povos
indigenas, Algo tem que ser feito de imediato. E, entendemos, a
curto prazo, faz-se necessaria a adogdo de uma politica de inclusdo
social, assunto pertinente e iniciativa atualmente adotada pelo
Governo Federal em varios organismos em relagdo aos
afrodescendentes. Exemplificando, o Ministério da Justica e o
Supremo Tribunal Federal sé contratam trabalhos de empresas que
garantam no minimo 20% de vagas a trabalhadores desta forma
identificados. Universidades publicas ja estdo criando mecanismos



para garantir a ampliagdo da presenca dos afro-descendentes em
suas instituicdes. Outro fato de salutar importancia foi o programa
de bolsas langado pelo Presidente Fernando Henrique Cardoso e
Ministério das Relagdes Exteriores, no sentido de garantir 20 (vinte)
bolsas de preparagdo ao curso de diplomata do Instituto Rio Branco.
Fato de igual valor foi a posse, no més de mar¢o, de uma
representante negra e uma indigena no Conselho Nacional de
Educagdo do MEC. Sdo exemplos que, sem adentrar ao mérito
quanto a este ser o melhor caminho para combater as desigualdades
sociais em nosso pais, entendemos representar, pelo menos a curto
e médio prazos, medidas concretas e eficazes, as quais representam
uma luz de esperanga no sentido de se propiciar uma maior
participagdo das classes excluidas secularmente da vida publica de
nosso pais.

Parabenizamos sinceramente o governo brasileiro por tais agdo
afirmativas concretas. Mas resta incluir os POVOS INDIGENAS em
tais projetos. Os indigenas, desta maneira, se sentirdo como sujeitos
de direitos da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, bem
como do PROGRAMA NACIONAL DOS DIREITOS HUMANOS, que
estdo sendo implementados pelo Governo Federal, visando
acombater a discriminagdo e o preconceito que tém distanciado
tanto brasileiros, por tdo-somente terem origem diferente da
populagdo predominante na politica da nagdo. Desta maneira, resta
aos povos indigenas lutar, acreditando no tdpico de nimero 220 da
proposta do PNDH Il — assim consignada: “Apoiar a revisdo do
Estatuto do indio (Lei n? 6.001/730, com vistas & rapida aprovagdo
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do projeto de lei do Estatuto das Sociedades Indigenas, bem como
promover a ratificagdo da Convengdo n2 169 da OIT, sobre Povos
Indigenas e Tribais em Paises Independentes”, dentre os outros
tdpicos relativos aos povos indigenas do PNDH II.
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