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“Aqui (ainda) ndo tem meio
ambiente”: politicas indigenas
do conhecimento na fronteira
Brasil-Guiana

Alessandro Roberto de Oliveira

Este artigo trata das dinAmicas contemporaneas da comunicagio interétnica entre
povos indigenas e o universo de atores e discursos ambientalistas no Brasil. A etno-
grafia do contexto local de comunidades que vivem na terra indigena Jacamim,
situada em Roraima, na fronteira com a Guiana, apresenta diferentes posicio-
namentos indigenas quanto as discussdes sobre o conceito de “meio ambiente”.
O objetivo ¢ refletir sobre a ideia de “dialogia” que parece marcar as politicas indi-
genas do conhecimento diante das praticas hegemonicas de comensuracao. Praticas
que estdo chegando as aldeias através da implementacio de uma politica publica
nacional de gestdo ambiental e territorial de terras indigenas.

PALAVRAS-CHAVE: politicas do conhecimento, comunicacio interétnica, comensu-
rabilidade.

“There’s no environment here (yet)”: indigenous politics of knowledge at
the Brazil-Guiana border « This paper deals with contemporary dynamics of
interethnic communication between indigenous peoples and the universe of actors
and environmentalist discourses in Brazil. The ethnography of local communities
living in the Jacamim indigenous land, situated in Roraima, on the border with
Guyana, presents different indigenous positions in discussions about the concept
of “environment.” The objective is to reflect about the idea of “dialogue” that
seems to mark the indigenous politics of knowledge facing hegemonic practices of
commensuration. These practices are coming to the villages through the implemen-
tation of a national public policy of environmental and territorial management of
indigenous land.

KEYWORDS: politics of knowledge, interethnic communication, commensurability.
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CONTEXTO

“Aqui (ainda) ndo tem meio ambiente”. Eu estava nas minhas primeiras sema-
nas de trabalho de campo quando ouvi este comentario de Gustavo, um mora-
dor da comunidade Jacamim com quem eu viria a estabelecer boas relagoes de
amizade e muita conversacio durante o tempo que passei na aldeia.! Naquele
dia eu acompanhava um grupo liderado pelo tuxaua® da comunidade para reti-
rar os caibros do telhado de uma antiga sede de fazenda, abandonada apés
o reconhecimento do direito territorial e a consequente demarcagio da terra
indigena. O objetivo da expedigio era trazer estes materiais para reutiliza-los
na cobertura de um refeitério escolar que estava sendo erguido no centro da
comunidade. No momento em que ouvi essa frase estivamos caminhando em
fila por uma trilha e conversando sobre o que tinha interessado um antropé6-
logo a estudar como aquele povo estava refletindo sobre suas relagdes com
o ambiente. Meu interesse de pesquisa era rastrear a existéncia de uma rede
(Latour 1994) de comunicagio interétnica animada por discursos ecolégicos
que, eu presumia, conectava o cotidiano da vida na aldeia, reuniées do movi-
mento indigena, negociagdes interétnicas de politicas publicas estatais, par-
cerias entre indigenas e diversos atores do ambientalismo com ramificacoes e
efeitos entdo imprevistos.

N6s saimos cedo e no transcorrer do dia rimos juntos ao avistar uns maca-
cos em uma ilha de mata, bebemos agua limpida de uma nascente, pescamos
e comemos peixe moqueado com farinha na volta do dia. J4 era final de tarde
e o Sol comegava a se por naquela 4rea de transicio entre a savana — regional-
mente referida como lavrado — e a floresta, repleta de serras sinuosas, com-
pondo uma paisagem deslumbrante. Surgia ali um deslocamento do conceito
de “meio ambiente” a partir de sua contestacdo. Um ator usava a metalingua-
gem para contrapor o fluxo da comunicagio interétnica. Naquele momento,
Gustavo apresentou uma perspectiva provocativa sobre essa rede que eu estava
interessado em etnografar.

A década que se seguiu a promulgacio da Constituicio Federal brasileira de
1988 foi marcada, sobretudo na Amazonia, por um avango significativo nos
processos de demarcagoes de terras indigenas (doravante TIs).*> Estes processos

1 Realizei pesquisa de campo no dmbito do doutorado em Antropologia Social pela Universidade
de Brasilia (UnB), quando tive a oportunidade de viver o ano de 2011 no estado de Roraima. Durante
essa experiéncia etnografica fixei moradia na terra indigena Jacamim, localizada na regido da Serra da
Lua, uma drea de fronteira entre o Brasil e a Reptblica Cooperativa da Guiana, marcada biofisicamente
pelo rio Tacutu. Desde entao, volto a regido anualmente, desenvolvendo pesquisa sobre conhecimento
ecolégico tradicional, gestdo territorial e ambiental em terras indigenas. Paralelamente, atuo como cola-
borador junto as comunidades indigenas desta regiao através do Conselho Indigena de Roraima (CIR).
2 Chefe indigena.

3 'Terra indigena (TI) é uma categoria juridica no Brasil. O Projeto de Protecio das Terras da Ama-
zonia Legal (PPTAL) viabilizou a demarcagdo de mais de uma centena de TIs na regido. [continua]
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de territorializagdo (Oliveira Filho 2004 [1998]), isto ¢, de reorganizagio
social dos povos indigenas a partir da atribuicio de limites geograficos delimi-
tados pelo Estado, trouxeram diversas implicagoes. Dentre elas, a redefini¢ao
do controle social sobre os recursos ambientais tem mobilizado comunidades
e organizacOes indigenas que atuam em busca de iniciativas para garantir a
qualidade de vida nas terras demarcadas. Ao passo que o reconhecimento dos
direitos territoriais indigenas avangou na regido, a agenda das organizacoes
indigenas, assim como a de 6rgdos publicos e organizagdes ndo governamentais
também vem sendo redirecionada a promocio da sustentabilidade econémica
e ambiental das TIs (Albert 2000).

Mais recentemente ¢ possivel observar uma convergéncia entre as politicas
do movimento indigena, a politica indigenista e a politica ambiental em torno
de preocupagoes com a gestdo territorial e ambiental de TIs. Neste cendrio, os
conhecimentos indigenas sobre o ambiente estdo ganhando espaco nas arenas
interétnicas. De um lado como valor estratégico nas lutas indigenas por auto-
nomia, no didlogo com politicas ptblicas, e de outro como fonte de novas pers-
pectivas para elaboracao destas politicas por parte de técnicos (Little 2002).
Alguns setores no interior de 6rgaos estatais no Brasil afirmam a constata-
¢do de que os povos indigenas sempre fizeram a “gestdo” de seus territérios,
baseada em seus proprios sistemas de conhecimentos, o que implica para o
Estado o compromisso de respeitar a autonomia sociocultural desses povos em
relacdo as suas formas de gerir suas terras.*

Esse reconhecimento e a valorizacdo dos conhecimentos indigenas sobre
seus ambientes em diretrizes de uma politica puablica de escala nacional é um
ponto de entrada interessante para refletir sobre como estio sendo realizadas
as articulacdes entre conhecimentos (técnicos, cientificos, burocraticos) que
fundamentam os discursos institucionais e os saberes desses povos. Estas
interacdes estdo ganhando formas em situagoes praticas de didlogo intercul-
tural em diversos contextos especificos, de norte a sul do pais. Quando olha-
mos para esses espacos de fronteira entre sistemas de conhecimento nao ¢
dificil identificar contradigoes, mal-entendidos (produtivos e improdutivos),
dilemas, equivocos e falsos entendimentos tipicos da comunicacdo interét-
nica.

O PPTAL fez parte do Programa Piloto para a Conservagio das Florestas Tropicais do Brasil (PPG7),
fundo criado pelos sete paises mais ricos do mundo para apoiar acoes de protecao das florestas tro-
picais. O objetivo da iniciativa foi promover a conservac¢ao ambiental por meio da regularizacao e da
protegdo das TIs (Gramkow 2002).

4 Esta posicao esta expressa na Politica Nacional de Gestao Territorial e Ambiental de Terras Indige-
nas (PNGATI), criada pelo Decreto n.” 7747, de 05 de junho de 2012. Uma das diretrizes dessa politica
preveé a “protecio e fortalecimento dos saberes, praticas e conhecimentos dos povos indigenas e de seus
sistemas de manejo e conservagio dos recursos naturais” (IX).
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Este artigo trata dessas dindmicas contemporaneas de comunicacio inte-
rétnica no Brasil, a partir do contexto das comunidades que vivem na terra
indigena Jacamim. O objetivo ¢ refletir sobre a ideia de “dialogia” que parece
caracterizar as estratégias politicas indigenas. Segundo Neves de Oliveira, a
“dialogia” (2002: 113) indigena significa colocar-se em uma posi¢io de sujeito
na interlocu¢do com os diferentes atores externos e nido como “objeto” de
interesses e politicas exteriores as suas realidades. Penso que esta é uma nogao
produtiva para analise das relagdes interétnicas neste inicio de século XXI,
especialmente no que concerne a qualidade da relacdo pretendida pelos povos
indigenas frente as politicas estatais, qualidade esta que se traduz em termos
de “autonomia”. E é produtiva inclusive para abordar de modo mais atento as
formas de “didlogo” colocadas em pratica através de determinadas convengoes
de implementacdo dessas politicas estatais.

Para além da intencdo dialégica que marca a diplomacia interétnica do
movimento indigena, esse artigo apresenta uma etnografia de algumas con-
frontagdes politico-conceituais elaboradas localmente por alguns interlocuto-
res indigenas. Procuro trazer vozes dissonantes dessas articulacoes interétnicas
como um dado importante em termos das politicas do conhecimento que elas
colocam em jogo. Meu argumento é que essas vozes enviam mensagens pode-
rosas, capazes de por em perspectiva as praticas institucionais de comensu-
racao intercultural empregadas por Estados nacionais, de um modo geral, e a
efetivacdo dessa politica publica brasileira, de modo particular.

COMUNICACAO INTERETNICA E POLITICAS DO CONHECIMENTO

Refletindo sobre “didlogo” entre povos indigenas e Estados nacionais no con-
texto brasileiro, Roberto Cardoso de Oliveira (2000) identificou obstaculos
e formulou alguns pardmetros para analise da comunicacio intercultural.
Segundo esse antropé6logo, o primeiro entrave para um efetivo didlogo € a his-
torica assimetria nas relagoes de poder entre liderancas indigenas de ambito
local e agentes externos em situagdes concretas. Lembrando Apel, Cardoso de
Oliveira observa que essa desigualdade de poder estd presente mesmo entre
membros de uma mesma comunidade, como a cientifica, por exemplo. Entre-
tanto, quando se trata de relagbes interculturais, a concretizagao dessa simetria
torna-se ainda mais complexa e dificil de se realizar.

Um segundo obstiaculo da comunicagio interétnica consiste no com-
ponente dominador da prépria linguagem do didlogo, que recorrentemente
“é comprometido com regras do discurso hegemoénico” (Oliveira 2000: 180).
Inspirado em Habermas, Cardoso de Oliveira destaca as distor¢des comunicati-
vas e como estas tendem a favorecer a dominacdo. Esses dois aspectos levariam
a um terceiro ponto: a questdo da incomensurabilidade entre esquemas concei-
tuais elaborados no interior de culturas distintas, isto é, da impossibilidade da
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intercomunicagio entre campos semanticos diferentes — que o autor considera
uma crenga equivocada.

Essas ideias ajudam a compor o “didlogo interétnico” como objeto de analise
antropoldgica, ao destacar as relacoes de poder, os compromissos da linguagem
e a questdo da comensurabilidade. Mas ha ainda outro aspecto importante:
a ideia de que, para efetivacdo de relacdes de poder menos assimétricas nesse
didlogo, deve haver espaco para a interpelagdo ao polo dominante da lingua-
gem. Nesse sentido, as interpelagdes indigenas aos conceitos do aparato dial6-
gico estabelecido nos termos da racionalidade vigente no discurso hegemoénico
merecem maior atencao etnografica.

Quando tratamos do didlogo intercultural deparamos com os problemas
da comunicagido imperfeita. Esse fenomeno foi abordado pela antropologia
por meio de nocoes como a de mal-entendido produtivo (Sahlins 1981) e,
mais recentemente, por meio de ideias como as de equivocagao (Castro 2004)
e de falso entendimento ou niao entendimento (Ramos 2014). Para Alcida
R. Ramos, descortinar os significados de determinados conceitos ndo é apenas
um exercicio académico, pois os desencontros semanticos funcionam como
componentes da submissido politica. Trata-se do trabalho de “identificar os
noés cegos da intercomunicacdo e, a partir dai, buscar os sentidos escondidos
por tras de palavras muitas vezes traicoeiras” (Ramos 2014: 8) que minam os
projetos de autonomia.

Os contextos sociopoliticos das sociedades indigenas contemporaneas
apresentam um espago social de discursos emaranhados que articula contex-
tos locais em redes com ramificagoes distribuidas em escala mundial (Albert
1995; Ramos 1998; Oliveira Filho 1999; Oliveira 2000). Acredito que, nestes
cendrios, a analise antropolégica ndo deve limitar-se a demonstrar como esses
povos “indigenizam” a modernidade e tornam estas questoes em algo mais,
incluido nos seus préprios sistemas de mundo (Sahlins 2000), ou a apontar os
mal-entendidos. E importante atentar também para os modos de confrontagio
das questoes que se apresentam a eles.

Neste artigo, meu propdsito € retomar o questionamento sobre a incomen-
surabilidade cultural colocado por Cardoso de Oliveira. Meu intuito é deslocar
a abordagem estritamente hermenéutica para as praticas sociais de comensura-
¢do apoiadas em determinados conceitos. E nos intersticios destas praticas que
pretendo evidenciar o que estou chamando de politicas indigenas do conheci-
mento, mobilizadas pelas pessoas frente ao universo de conceitos e discursos
ambientalistas com os quais suas comunidades estio lidando de modo cada
vez mais intenso nos dltimos anos. A expressio que da titulo a esse artigo é a
chave para pensar estas politicas do conhecimento que sdo discordantes dos
discursos recorrentes nos espacos formais de dialogo. Longe de ser uma con-
fusdo com o uso do portugués por um falante de aruaque (que, diga-se de pas-
sagem, é um poliglota), ou apenas uma ironia diante de um interlocutor “nao
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indigena”, a proposicio de Gustavo em Jacamim exprime uma metalinguagem
que compreende, dialoga e também confronta este universo semantico nos
proprios termos através dos quais este se apresenta.

Se o discurso politico indigena se situa entre dois tipos de riscos —de um lado
o solipsismo cultural, caso limite-se ao dominio cosmolégico; de outro, a inefi-
cicia de uma retdrica vazia, ao optar pela incorporacao irrefletida das categorias
dos “brancos” (Albert 1995) —, é no dominio interétnico que as politicas indige-
nas do conhecimento sugerem um novo horizonte para a etnografia. Ao atentar
para essas politicas como expressoes densas de um conjunto de percepgoes,
valores e praticas que caracterizam modos de vida culturalmente diferentes,
abre-se espago para interrogar como e por que as praticas da razio governamen-
tal democratica passam por concebiveis, escamoteando suas contradicoes.

O deslocamento do problema colocado por Cardoso de Oliveira que estou
sugerindo ¢ inspirado na perspectiva de uma “antropologia da incomensura-
bilidade” delineada por Elizabeth Povinelli (2001). Esta autora discute como
“mundos incomensuraveis” emergem e como se sustentam frente a razao
publica liberal das formas de governabilidade nacionais contemporaneas. Para
esta antropéloga, o conceito de incomensurabilidade esta relacionado a nogao
de “indeterminacido linguistica” ou da “traducao”. Todavia, ndo se trata de
reafirmar a ideia da “incomensurabilidade”, no sentido da impossibilidade da
comunicagio intercultural, mas de considerar a comensurabilidade como pro-
cessual e passivel de ser pragmaticamente entendida (Almeida 2003). Essa pers-
pectiva nos leva a refletir sobre as praticas por meio das quais essa comunicagao
acontece e como esses mundos sdo comensurados. Embora direcionando para
um horizonte de valores compartilhados, os enunciados discursivos institucio-
nais hegemonicos devem ser considerados em uma linha diferente daquela que
reconhece neles qualidades como a tolerancia ou boa-fé. Deste outro angulo, é
importante interrogar as praticas de comensuracio de um ponto de vista dos
processos sociais que tém o poder de delinear horizontes normativos baseados
na razao publica das arenas de “didlogo” tipicas das democracias liberais.

Com base nessa perspectiva, procuro evidenciar as politicas indigenas do
conhecimento colocadas em curso em Jacamim face aos discursos e a politica
publica para a gestio ambiental e territorial em TIs. Os fragmentos etnografi-
cos de que tratarei mostram confrontagdes que, considero, nao sao marcadas
por mal-entendidos, mas por politicas do conhecimento que visam criticar as
contradi¢oes dos discursos hegemodnicos. Nesse sentido, a etnografia aqui pro-
posta ndo pretende limitar-se a descricio dos equivocos entre conceituagoes
indigenas e ndo indigenas, mas mostrar como “indeterminacées linguisticas”
ou de “traducdo” sdo acionadas em situagoes especificas para formular posicio-
namentos dissonantes.

Para desenvolver essa andlise etnografica, primeiro apresento como as
comunidades indigenas da regido da Serra da Lua vivenciaram o processo de
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luta pelo reconhecimento de direitos territoriais no lado brasileiro. Em seguida,
situo como, nas dltimas duas décadas, estas comunidades vém interagindo
com os conceitos e discursos das politicas indigenistas e ambientais. Por fim,
adenso a descricdo dessas interagdes através de alguns fragmentos etnograficos
de como alguns interlocutores wapichana estao elaborando entendimentos da
chegada do “meio ambiente” as suas aldeias.’

TERRA: IMPRENSADOS PELOS CIVILIZADOS

Os povos macuxi e wapichana incorporaram em seu universo cosmolégico os
eventos decorrentes da imposigio histérica de territorialidades estatais e de
uma fronteira internacional que retalhou o territério tradicional de seus ante-
passados. Neste contexto repleto de divisoes politicas, as concepcoes indigenas
sobre suas terras foram e sio permanentemente confrontadas (Baines 2003).

Os wapichana sao o Gnico povo de filiagao linguistica aruaque que habita os
campos do interfldvio Branco e Rupununi, regido politicamente dividida entre
o Brasil e a Repuablica Cooperativa da Guiana. Somam hoje uma populagao
de aproximadamente 14 mil pessoas, das quais 7832 vivem do lado brasileiro,
havendo 6000 indigenas no lado da Guiana (Forte e Pierre 1990), além de algu-
mas familias na Venezuela (Oliveira 2012). Em territério brasileiro, os wapi-
chana vivem em aldeias compartilhadas com populagdes macuxi e taureping na
area Surumu-Cotingo e mistas com macuxi na area Taiano-Amajari, no estado
de Roraima. A maior concentragio populacional wapichana no Brasil localiza-se
na regido da Serra da Lua. Nesta area, as comunidades estdo distribuidas em
situagoes geograficas muito diferentes. Aldeias como Canauanim, Malacacheta
e Tabalascada estao bem préximas a Boa Vista, capital de Roraima, enquanto
outras, como Cachoeira do Sapo, Jacamim, Marupd e Wapum, estdo mais dis-
tantes da capital e sdo praticamente inacessiveis na época de chuvas.

No lado guianense, suas aldeias ocupam as savanas dos rios Rupununi,
Tacutu e Kwitaro, tendo as montanhas IKanuku como limite norte, divisa com
territério macuxi, e ao sul com ocupagio que se estende até as proximidades do
territério do povo waiwai. Neste espaco caracterizado por intensos intercam-
bios entre diferentes povos indigenas e populagoes nacionais e pelo cardter
fluido das fronteiras étnicas, a abordagem que separa grupos étnicos como
unidades discretas em termos socioculturais ou linguisticos é pouco rentavel
para compreender a complexidade de relagdes que ali se configuram, onde o
transnacional, o nacional e o étnico coexistem de forma dindmica, ambigua e
paradoxal (Baines 2005). Neste sentido, a etnonimia tem valor na medida em
que expressa graus relativos de distancia social em um sistema de identidades,

5 Ao longo do texto uso “meio ambiente” com aspas para marcar variagdes nos processos de objeti-
vagio desta categoria nos fluxos de comunicagio descritos.
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articulado h4 bastante tempo por intercasamentos e pela ocorréncia de aldeias
de populagido mista ou de estreita vizinhanca entre aldeias de etnias distintas.

Nesta regido distinguia-se, até os anos 40 do século XX, uma variedade de
grupos pertencentes a familia linguistica aruaque.® Para o desaparecimento
dessa diversidade, a hipdtese levantada por W.C. Farabee (2009 [1918]) seria
a de que, historicamente, os wapichana teriam expandido e assim incorporado
os demais grupos linguistica e culturalmente préximos, fragilizados pelas epi-
demias advindas do contato com os brancos. Outra hipétese é a explicagdo
oferecida por Forte e Pierre (1990), segundo a qual o etnénimo wapichana
teria se alargado de modo a abranger estes grupos, que seriam, na verdade,
subgrupos falantes de dialetos que teriam caido em desuso. Segundo Nadia
Farage (1997), tal hip6tese pareceu mais proxima da imagem projetada pelos
proprios indios que, no contexto de sua pesquisa, revelaram a percepgiao de
uma distincdo, em termos de variacao dialetal, entre os habitantes do vale do
rio Uraricoera/Branco e aqueles do Tacutu/Rupununi.

A capacidade de povos aruaques para englobar outros grupos foi identifi-
cada como uma caracteristica de um “ethos aruaque” (Santos-Granero 2002).
Com efeito, o carater inclusivo das formagoes sociopoliticas aruaque e sua pre-
disposigao para o estabelecimento de aliangas intraétnicas e além das fronteiras
etnolinguisticas podem ser observados nesse processo de aglutinacdo identita-
ria wapichana. Uma dimensao interessante que encontrei na minha pesquisa
de campo consiste em um modo especifico de consciéncia histéria expresso
em um padrio narrativo no qual diversos moradores mais idosos referiam-se
a si mesmos e a seus descendentes ndo exatamente como “os wapichana”, mas
como “netos dos aruaques” (Oliveira 2012).” Essa aglutinacao seria efeito da
necessidade de organizar uma identidade étnica para facilitar a interlocugao
com os Estados nacionais e garantir direitos territoriais.

As terras dessas comunidades multiétnicas nao foram reconhecidas de
maneira plena nem de um lado nem de outro da fronteira internacional.
No lado brasileiro, a luta em defesa dos direitos territoriais desencadeou o
surgimento do “movimento indigena” no final da década de 1960, quando

6 Alguns autores (Butt 1962; Herrmann 1946; Migliazza 1980) afirmam que ao longo do século XIX
e primeiras décadas do século XX, remanescentes dos amariba, maopityan, tapicari, atoradi e tarumd
teriam se incorporado aos wapichana. William Farabee (2009 [1918]) registrou ter encontrado na regiao
entre os vales dos rios Branco e Rupununi os vapidiana-verdadeiros, karapivi, paranavilhana, tipikeari e
atoradi (também grafado aturait ou atorai), amariba, mapidian (mapidiana, maopityan) e taruma. Ja Luci
Herrmann (1946) identificou uma divisio com cinco variacoes dialetais: os vapidiana-verdadeiros, os
karapivi, os pravilhana, os tipikeari e os atuaraii.

7 Essa expressdo corrobora outra caracteristica do ethos aruaque delineado por Santos-Granero
(2002): as nogoes de descendéncia, genealogia e consanguinidade sdo importantes na conceituacio
e na organizagio da vida social destes povos face aos processos interétnicos. Em minha tese procurei
analisar a poténcia dessa imagem identitaria dos “netos dos aruaques” para pensar as conceituagoes de
tempo (passado, presente e futuro).
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liderancas de diferentes comunidades comecaram a se unir em torno de um
objetivo comum: defender suas terras da invasdo orquestrada pela expansao
dos “civilizados” que ocuparam a regido através da implantacdo de fazendas
de criagdo de gado. Esta aproximacao entre diferentes povos permitiu a criagao
de uma forte organizagao indigena na regido, o Conselho Indigena de Roraima
(CIR).®

Nas atas das grandes assembleias do movimento indigena da década de
1970 encontram-se relatos sobre como os fazendeiros, através do gado, ocu-
param areas “dentro das malocas’ ”: “Por isso queremos que os fazendeiros
sejam retirados de nossas dreas. Porque nds vivemos sempre imprensados pelos
civilizados”, deliberava um grupo de representantes regionais reunidos em um
destes encontros.

A partir de 1975 teve inicio o chamado “Projeto do Gado”, apoiado pela
Diocese de Roraima. O objetivo dessa iniciativa foi contribuir para que os
indios estabelecessem melhores condi¢oes de lutar pelo reconhecimento de
seus direitos territoriais.'® Isso se deu através da criacdo de rebanhos em pra-
ticamente todas as TIs das savanas em formato “comunal”. A finalidade do
projeto de reforcar a autonomia econdmica das comunidades atingiu éxito con-
sideravel.

Contudo, no final dos anos 1970, a situagdo na maior parte das savanas de
Roraima ainda era muito complicada. Grande parte dos indigenas vivia dentro
das fazendas ou em aldeias cercadas por elas. Diante da ocupagdo e da hege-
monia politica de pecuaristas na regido, os especialistas do grupo de trabalho
enviado para realizar os estudos de identificacdo das TIs propuseram demarca-
coes das unidades territoriais restantes, basicamente reproduzindo os limites
impostos pelas fazendas. A justificativa para demarcar pequenas extensoes foi
a de que a dependéncia dos grupos locais em relagao as fazendas vizinhas era
de tal ordem que propor a reapropriacdo significaria retirar dos indios a sua
principal fonte de renda e sustentacio, que era o trabalho servil nas fazendas,
e assim condena-los & miséria e a fome.

A Unica terra indigena demarcada na Serra da Lua na década de 1980 foi
Mano4, em 1982. Nos anos seguintes, continuaram os conflitos na regiao, com

8 Atualmente os povos indigenas em Roraima — macuxi, ingm’ico’, wapichmm, waiwai, yanomani,
yekuana, sapard, taurepang e patamona — contabilizam juntos uma populagdo em torno de 49.757 habi-
tantes, distribuidos em 492 comunidades e em 32 terras indigenas, que ocupam 46% do territério do
estado. O CIR atua diretamente em uma territorialidade distribuida em nove etnorregiées, totalizando
aproximadamente 220 comunidades.

9 Aldeias indigenas.

10 O “Projeto do Gado” comegou com uma campanha internacional da Diocese para angariar fundos
com o apelo “Uma vaca para o indio”. O projeto estabeleceu um sistema de rodizio de rebanhos entre as
comunidades indigenas. Esse formato garantiu e continua garantindo autonomia as familias indigenas,
bem como as mobilizacoes politicas regionais e aquelas protagonizadas pelo Conselho Indigena.



256 ¢ ALESSANDRO ROBERTO DE OLIVEIRA etnografica « junho de 2017 « 21 (2): 247-268

queimas de casas por fazendeiros nas malocas Canauanim e Moscou, e “bran-
cos” flechados por indio em Malacacheta.

Novas areas indigenas nessa parte de Roraima s6 foram plenamente reco-
nhecidas na década de 1990, com as homologacoes das TIs Bom Jesus (1991),
Malacacheta, Canauanim e Jabuti (1996). As demais TIs sdo Tabalascada
(2002), Muriru e Moscou e Jacamim (2003). A menor delas é a TI Bom Jesus,
que tem a extensdo de 859 hectares e era habitada por 48 pessoas em 2010
(Campos 2011). A maior ¢ a TI Jacamim, com extensido de 193.494 hecta-
res, habitada por aproximadamente 1300 pessoas em 2011, segundo dados do
posto de satde da prépria comunidade. Como é possivel observar na figura I,
atualmente sdo nove as TIs na regido.

A demarcacio destas terras garantiu os direitos territoriais aos povos indi-
genas na Serra da Lua. Contudo, o formato de delimitacdo em ilhas cerceou o
acesso e utilizagio de areas e recursos naturais importantes, como peixes, fru-
tas, raizes, plantas medicinais e cip6s. As comunidades tiveram que se adaptar
aos recursos efetivamente localizados dentro das TIs (Frank e Cirino 2010).
Estas limitacoes estdo trazendo uma série de desafios para os modos de vida
das comunidades em suas praticas, como a caca, a pesca, o plantio de alimen-
tos e a criacdo de animais. Por fim, o crescimento demografico entre os povos
indigenas em Roraima nas dltimas duas décadas também ¢ um fator preocu-
pante em médio prazo, em termos de espaco para a plena reproducio fisica e
cultural. E no contexto das discussées politicas sobre estes novos desafios de
viver em espagos delimitados que as comunidades e o movimento indigena
comecam a debater com cada vez mais intensidade as relagbes com o “meio
ambiente” no interior das TIs na Serra da Lua.

“MEIO AMBIENTE”

Na medida em que as demarcacoes de terras foram avancando no transcorrer
dos anos, outras questoes ganharam espaco nas mobilizagdes e agdes do CIR.
A organizacdo conectou-se as discussoes globais sobre o “meio ambiente”, e
suas liderangas participam sistematicamente de grandes eventos internacio-
nais desde a Conferéncia das Nacoes Unidas sobre Meio Ambiente e Desen-
volvimento, realizada na cidade do Rio de Janeiro em 1992. Sem abrir mao da
luta pelos direitos territoriais, desde entdo o CIR atua na articulagio entre as
demandas locais das comunidades indigenas e o cendrio mais amplo das poli-
ticas publicas e parcerias com a sociedade civil.

A emergéncia do “meio ambiente” pode ser percebida na agenda da orga-
nizacdo na ultima década a partir de um breve rastreamento de seus eventos e
comunicados. A partir da década de 2000 a questao ambiental ganhou espago
nos debates indigenas através de uma série de reunides com setores de governo
e atividades de informacio nas comunidades. No 1.° Seminario Etnoambiental
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Indigena de Roraima, realizado em 2003, os representantes indigenas chega-
ram a conclusao de que seus povos e modos de vida continuavam “invisiveis”
para o Estado brasileiro (CIR 2003). Naquele evento, os tuxauas cobraram
o reconhecimento do papel dos povos indigenas no uso e manejo adequado
do “meio ambiente” e reivindicaram garantia de que as politicas de gestdo
ambiental ndo prejudiquem seus direitos de usufruto exclusivo indigena dos
recursos naturais das TIs, garantidos constitucionalmente.

Balizado pelas demandas colocadas nas reunides regionais, seminarios e
grandes assembleias, em 2008 o CIR comecou a desenvolver atividades de for-
magao e informagdo no intuito de criar estratégias para enfrentar problemas
ambientais nas comunidades.'" A organizacdo indigena deu inicio entdo ao
Programa de Formacdo de Agentes Ambientais Voluntdrios (AAVI) em todas
as suas bases de atuacio, estabelecendo parcerias com os 6rgios federais como
o Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis
(Ibama) e a Fundacio Nacional do Indio (Funai) e pactuando apoios de seto-
res da sociedade civil organizada.

O programa vem desenvolvendo uma série de cursos para agentes ambientais
indigenas indicados por suas comunidades e liderangas. Os primeiros cursos de
pequena duracdo foram ministrados por técnicos do Ibama (ecélogos, bidlogos
e cientistas sociais) e do CIR (especialistas em gestdo ambiental, sistemas de
informacdo georreferenciada, legislagdo indigenista e legislacio ambiental) e
eventualmente por outros colaboradores.'?

Durante a pesquisa de campo observei como esses agentes sdo importantes
nestas articulagoes. Eles atuam localmente na disseminagio destes conheci-
mentos e informacoes sobre legislacio e direitos indigenas relativos ao “meio
ambiente”. Mas também presenciei criticas de comunitarios sobre a atuagao
deles. Na comunidade Jacamim pude compartilhar das angastias dos jovens
agentes que participam do programa, uma vez que muitos parentes os perce-
bem como “funcionarios do Ibama” que agora querem “empatar a vida dos
outros” e impor restrigdes aos usos considerados tradicionais do territério com
base em um vocabuldrio estrangeiro.

11 Em novembro de 2009, o tuxaua Jacir José de Souza, um dos fundadores do CIR, recebeu o prémio
Chico Mendes de Meio Ambiente, promovido pelo Ministério do Meio Ambiente (MMA) e destinado
a apoiar iniciativas de protecdo do meio ambiente que contribuam para o desenvolvimento sustentavel
na Amazonia Legal. Segundo Sr. Jacir: “Primeiro a gente batia cabega sobre como conseguir a demar-
cagdo das nossas terras. Agora precisamos nos organizar para desenvolver as terras que temos” (CIR
2010).

12 Em 2011 o programa atingiu o nimero de 280 AAVI de todas as etnorregioes envolvidas nas
atividades de formagio continuada. No final daquele ano o termo de parceria com o Ibama nio foi
renovado. Desde entdo o CIR assumiu a continuidade do programa e articula outras parcerias. Significa-
tivamente, uma das primeiras alteracoes consistiu em mudar a referéncia a estes agentes, que passaram
entdo a ser referidos como agentes territoriais e ambientais indigenas (ATAIs).
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Em 2010 o CIR realizou o I Seminario de Construcio do Plano de Ges-
tao Territorial e Ambiental dos Povos Indigenas de Roraima. O objetivo deste
evento foi estabelecer as bases e linhas gerais para a realizagdo do ordena-
mento territorial e ambiental das terras indigenas no estado. Durante o encon-
tro foram discutidas as prioridades para a elaboragio de projetos “visando o
Plano de Manejo Territorial e Ambiental, o Desenvolvimento Sustentavel e a
Seguranga Alimentar nas terras indigenas de Roraima” (CIR 2010: 3). Presente
neste encontro, o coordenador regional da Serra da Lua, Sr. Simedo, que vive
na comunidade Malacacheta, observou que a iniciativa deveria enfrentar mui-
tos questionamentos nas comunidades e deu o tom do desafio:

“Temos uma tarefa muito grande para levar para nossa comunidade, e na
minha comunidade também o desmatamento é grande. Mas também preci-
samos crescer nossa produgao ao mesmo tempo em que temos que preservar.
[...] queremos crescer com o projeto do gado, é um dos tnicos projetos que
deram certo nas nossas comunidades. E hoje dizem que é um problema a
producdo grande de gado. Mas queremos também discutir a preservacao
do meio ambiente” (Sr. Simedo, Coord. Regional Serra da Lua, cit. em CIR

2010: 8).

Crescimento populacional, desmatamento, preservagao, desenvolvimento
sustentdvel, gestdo territorial e ambiental. Estes termos entraram na ordem
do dia. E neste campo estdo surgindo iniciativas que visam promover o esta-
belecimento de acordos sobre o “meio ambiente”. E importante destacar que
esses processos geram aproximagoes politicas significativas entre as etnorre-
gioes, mas também tensoes internas as comunidades, e ndo é incomum surgi-
rem criticas as potenciais imposigdes vindas de fora, que, na visio de muitos
indigenas, sdo contraditorias. Para muitos moradores da Serra da Lua, ¢ difi-
cil entender “a importancia ambiental das terras indigenas” para o pais. Eles
se perguntam por que os “brancos”, que destroem sistematicamente o “meio
ambiente”, tém interesse agora em “dialogar” sobre o que eles devem fazer em
suas terras. Nesse sentido, algumas liderangas questionam se a introducdo da
questao ambiental nas TIs ndo seria uma nova forma de invasao, a repeticao de
uma mesma e longa histéria em novos termos.

“AQUI (AINDA) NAO TEM MEIO AMBIENTE”

“Como vocé esta vendo, aqui ainda nio tem ‘meio ambiente’. Aqui ndo tem
13 . ? 7 . 7z . .

ambiental’. Eu ouco no ridio, eu pego as noticias quase todos os dias e
todo dia que eu pego tem uma noticia sobre 0 meio ambiente [no programa
“A Voz do Brasil”]. Eu sei que em outras regides as coisas estdo ficando
dificeis. La na Malacacheta ja chegou. Mas aqui nio, aqui nés temos muito
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buriti. Aqui tem muito peixe. Aqui no lavrado também ainda tem muito
veado, paca, anta, cotia. L4 para dentro da mata tem mais, com certeza tem
mais, mas aqui também vocé encontra veado campeiro no meio do lavrado,
de noite. Acai, nés temos. Nem todos que vivem para 14 tém, mas aqui
temos cedro doce e cedro amargo. Na mata tem muito tucuma” [Gustavo,
Jacamim, 2011].

A fala de Gustavo que d4 titulo a este artigo e aparece completa agora
nesta secdo nao me parece resultado de um mal-entendido, um equivoco ou
um falso entendimento sobre o tema da conversa. Dentro do contexto de
todo aquele dia, ao dizer que “aqui (ainda) ndo tem meio ambiente”, acres-
centando a fonte da informagio, ironicamente um programa chamado “A Voz
do Brasil”, ele desenvolveu o didlogo através de uma argumentacio sobre o
assunto que eu levantara. Sua perspicicia ndo deixou margem para pensar em
uma disjungdo comunicativa. N6s estavamos falando da mesma coisa: de pro-
cessos de producdo de enunciados relativos a objetivacdo do “meio ambiente”
em rede e suas variagoes. Através da metalinguagem, sua posicido contrapoe o
fluxo de um discurso e assinala, de modo importante, a descontinuidade de
sua percepcio quanto ao que se diz na rddio e nas reuniées do estado com o
movimento indigena.

Aqui, a definicdo dada por Gustavo aproxima-se daquela formulada por
Davi Kopenawa a Bruce Albert: “ ‘meio ambiente’ é a palavra de outra gente,
¢ uma palavra dos brancos. O que vocés chamam de ‘meio ambiente’ é o que
resta do que vocés destruiram” (Albert 1995: 20). De fato, como assinala
Albert, esse conceito denota uma exterioridade e pressupée um sujeito como
centro definidor, a saber, a sociedade-mercado industrial global e suas necessi-
dades de gerenciar “areas” e “recursos naturais”. E interessante notar também
como a posicio de Gustavo aproxima-se de algo apontado por Bruno Latour
sobre o paradoxo que emerge nas crises ecoldgicas. No glossario de seu livro
Politicas da Natureza o autor francés define “ambiente” nos termos seguintes:
“a preocupagio que se pode ter aparece quando desaparece o ambiente, como
o que ¢ externo ao comportamento humano [...]” (Latour 2004: 369); isto €, o
ambiente é aquilo que passa a existir quando comeca a desaparecer.

Na elaboracido de Gustavo, nao ha “meio ambiente em Jacamim (ainda)”,
justamente porque ele ndo comegou a desaparecer. E esse tipo de argumen-
tacdo formulada por ele que estou procurando circunscrever como uma poli-
tica do conhecimento. Ela comunica, com argicia, que conhece o contexto
das preocupagdes internacionais com as questdes ambientais. Para além disso,
seu argumento ressalta essa interessante percepcao do “meio ambiente” como
fendbmeno discursivo que chega ao passo em que o ambiente desaparece no
dia-a-dia e situa politicamente essa categoria mestre de um aparelho discursivo
que visa estabelecer horizontes comuns entre contextos culturais radicalmente
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distintos. E de notar sua énfase no “ainda” — cujo sinal grifico do paréntese
tenta aqui inscrever a pausa — e o intervalo que ele demarcou em sua fala
para registrar sua preocupagdo premente com o futuro breve, ja que o “meio
ambiente” ja chegou a Serra da Lua.

Adianto em assinalar que isso ndo significa que a assertiva de Gustavo
queira dizer que ele e as comunidades da sua regido ndo estdo atentos as
transformacoes socioambientais e aos seus problemas ecoldgicos emergentes.
Ao contrdrio, moradores que vivem ha muitos anos na TI Jacamim relatam
observagoes finas sobre o desaparecimento de produtos da mata, mudancas
no comportamento de plantas cultivadas e a escassez ou desaparecimento
de determinados tipos de peixes. Cotias, pacas, antas, porcdes e veados, que
ha poucos anos “chegavam até o terreiro de casa”, ja nao sio notados com a
mesma frequéncia. Também nao se veem tantos rastros dos animais nos cami-
nhos como ha alguns anos. Uma das explicacdes indica o aumento popula-
cional como razao para essas transformagoes. Mas existem outros pontos. Os
moradores de Jacamim tém refletido sobre suas praticas de manejo da terra.
Entre si, formulam autocriticas quanto ao método de queima para abertura de
rogas, as técnicas de pesca e de caga utilizadas, e também quanto ao manejo
de rebanhos.

Neste sentido, a fala de Gustavo atribui um sentido ao “meio ambiente”
como categoria de fora: algo cada vez mais presente nas reunides comuni-
tarias, que estd chegando através de diferentes redes de discurso, mas que
também ja é percebido como um desafio coletivo. O detalhamento da sua
afirmacdo marca a combinacdo entre conhecimento e politica interétnica ao
desvelar o ponto cego de uma categoria vaga e aparentemente insuspeita e
consensual que pode ter uma conotacdo traigoeira porque colonial. Como
observa Tim Ingold (2000: 215), esta talvez seja a contradi¢do mais impres-
sionante do discurso contemporaneo sobre o ambiente, que divide o mundo
como ele é vivido do mundo do qual se fala como objeto de apreensido na
forma “global”, “sobre” o qual é preciso agir. Essa divisao marca a passagem
das experiéncias de revelacido para as de controle, do conhecimento parcial
para o planejamento e o célculo de riscos. E isso tem consequéncias praticas
sérias, dentre as quais legitimar o desempoderamento de comunidades locais
no manejo de “seus” ambientes.

Por ora, ndo poderia afirmar categoricamente que essa “politica do conheci-
mento” expressa por Gustavo configura um aparato discursivo articulado cole-
tivamente como uma politica de comunicacio interétnica de amplo alcance
e distribui¢do. Contudo, minha hipétese ¢ que ndo se trata de uma idiossin-
crasia, mas de inquietagdes e reflexbes de muitas pessoas com as quais con-
vivi durante minha estadia na regido face a esse vocabulario. Para ilustrar essa
intuicdo, apresento a seguir outro exemplo dessas politicas do conhecimento
no didlogo entre as comunidades e atores externos sobre o tema.
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“NOS TEMOS NOSSO PROPRIO IBAMA”

Construir um plano de futuro para a TI Jacamim era uma preocupacio de
suas liderangas comunitarias desde o processo de demarcacido que culminou na
homologagio da drea em 2003. Em 2011 este trabalho ganhou forma, através
da elaboracio de um Plano de Gestao Territorial e Ambiental (PGTA) nesta
terra indigena.'?

“Gestdo” é uma categoria relativamente recente no campo do indigenismo
brasileiro. Esta palavra entrou no universo das relagoes entre povos indigenas
e o Estado no Brasil pela via das politicas ambientais de modulagio do espaco.
A nogao e a prética da “gestdo” ambiental tém origem no entendimento que
a sociedade industrial criou de uma racionalidade para remediar a escassez de
recursos, a falta de reservatorios e de lugares para dispor residuos. Neste sen-
tido, a crise de escassez formulada em termos de sustentabilidade impée novos
limites aos processos sociais e naturais com objetivo de compatibilizar cresci-
mento econdmico e desenvolvimento, subordinando as relagbes ecolégicas a
esta logica (Barretto-Filho e Correia 2009).

Na elaboracdo de “planos de gestao” em Roraima, um aspecto enfatizado
no processo de interlocucio com as comunidades indigenas foi a importancia
de se compreender o significado de determinadas palavras-chave. No inicio
do conjunto de reunibes para elaboracio do acordo, os participantes indige-
nas foram estimulados a expressar seus entendimentos de certos termos do
idioma ambientalista, como “manejo”, “uso”, “sustentdvel”, “recursos natu-
rais”, “plano”, “gestdo”, “territério” e “meio ambiente”. A introducio des-
tes conceitos provocou reagoes de representantes indigenas logo na primeira
reunido de “sensibilizacido” realizada na cidade de Boa Vista. O tuxaua da
comunidade Jacamim observou a dificuldade de estabelecer didlogos com as
comunidades em uma linguagem com tantos termos novos e de compreender
todas as dimensdes das mudancas que estas palavras novas trazem. Segundo
ele: “Para falar para a comunidade, gestao é outro mundo. Para nés, gestao é
trabalho. Isso nds ja fazemos, mas quando muda o nome nés nos atrapalha-
mos. E 0 mesmo, s6 que muda, e ai ja é outra coisa [...]”

13 Os chamados “Plano de Gestao” ou “Plano de Vida” siao documentos resultantes da articulacao
entre comunidades e organizagoes indigenas, setores estatais, organizaces da sociedade civil e da coo-
peragio internacional. Como instrumento de planejamento, esses planos implicam na construgio de
consensos em torno de visdes de futuro para as TIs. Sdo acordos coletivamente elaborados que definem
linhas de acdo no campo da protecio territorial e dos usos dos recursos naturais dessas dreas pelos
povos que nelas vivem. Desse modo, sao instrumentos de referéncia na orientacao de politicas publicas
formuladas para as terras e povos indigenas, pois indicam demandas e caminhos. Servem como ins-
trumento de articulagio entre os contextos locais dos povos indigenas e o escopo da politica nacional.
Em Roraima, a proposta foi concretizada em parceria com (’)rgéos governamentais e organizagoes nao
governamentais envolvidas na implementagido da PNGATI.
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Um aspecto contextual interessante desta fala do tuxaua é que ela foi feita
primeiro em lingua wapichana e depois transposta em portugués para o grupo
de técnicos e liderangas presente. Na fala elaborada em sua primeira lingua, a
expressdo algo “equivalente” a de “gestdo territorial” foi “Awnetypan amazad”.
“Awnetypan” significa “cuidar” — € um termo que se utiliza quando, por exem-
plo, se esta falando sobre criar as criancas, cuidar dos parentes, das pessoas, ou
mesmo das plantas e dos animais de criacio — basicamente tem o sentido de
uma relagio de atencao. Ja amazad é um conceito abrangente. Segundo Farage
(1997), é um termo que expressa o modo pelo qual os wapichana concebem
o mundo e a aquisi¢io do conhecimento. Ela é usada quando os mais velhos
dizem aos mais novos que eles ainda ndo conhecem a vida porque ndo anda-
ram e também porque ndo viveram tempo suficiente para conhecé-la. Amazad
significa “o mundo”, é uma categoria que enfeixa tempo e espago em um s6
termo. E usada para referir-se A terra no sentido biofisico, mas também aos
lugares habitados por gentes e outros seres vivos e entes. Tem o sentido de uma
forma de experimentar e compreender a vida. Dito isso, é possivel imaginar a
amplitude dos significados envolvidos na expressdo criada pelo tuxaua para
falar sobre o cuidar da terra e sua drastica simplificagdo ao ser resumida em
portugués como “trabalho”.

Depois desse encontro na cidade, a primeira reunido na comunidade Jaca-
mim aconteceu em agosto de 2011 e contou com a participacao de moradores
das quatro comunidades. Durante trés dias o objetivo foi o de definir priori-
dades para o “manejo e uso sustentavel dos recursos naturais”. Nas avaliacoes
finais, diversas liderangas consideraram o evento uma boa oportunidade de
troca de conhecimentos entre jovens, mulheres, os mais experientes e pessoas
de fora. Também destacaram a participacio de todos com seus filhos e a opor-
tunidade que a metodologia da reunido ofereceu para todos se expressarem.
Na avaliagdo do tuxaua da comunidade: “Isso aqui para mim é um ajuri de
trabalho. O ajuri é quando precisa fazer uma derruba de roca, uma broca...
isso também pode ser uma potencialidade para ndés, nenhuma pessoa faz um
trabalho s6, sempre tem alguém ajudando”.

Esta, como se 1¢, foi uma avaliacio bastante positiva sobre a reunido e
sobre o processo de construgao do PGTA como um todo, feita na arena publica.
Contudo, muitos outros moradores da comunidade Jacamim nao participa-
ram desta primeira oficina, pois, naquela ocasido, vérias familias estavam em
seus sitios e s6 retornaram ao convivio no centro da aldeia dias depois. Neste
meio tempo, observei que muito se falou na comunidade sobre as discussoes
empreendidas durante a reunido. Muitos interlocutores passaram a usar os
conceitos, desenhos e referéncias aos planos de futuro quando retomei minhas
conversacoes habituais com eles.

Mas surgiram também outras percepcoes sobre o evento. Alguns dias depois
da oficina fui abordado por um morador que, recém-chegado de sua roga,



264 ¢ ALESSANDRO ROBERTO DE OLIVEIRA etnografica « junho de 2017 « 21 (2): 247-268

ouviu comentdrios sobre os temas discutidos no encontro e resolveu me inter-
pelar. Um dia, quando eu voltava do banho para minha casa, Solter surgiu de
bicicleta no centro da comunidade e me chamou, aparentando estar nervoso,
e disse: “Ibama, eu quero perguntar para vocé. Agora estdo dizendo que nio
pode cagar tatu — quer dizer, ndo pode cacar as fémeas. S6 os machos. Como é
que € isso?” Entdo ele argumentou: “nés temos nosso préprio Ibama para cui-
dar da nossa terra. Somos nés mesmos, indigenas”. E continuou me explicando
o pensamento preocupado de sua esposa: “ele mata paca, anta, tatu para nés
comermos, e agora?” Ele nio me deu oportunidade de responder. Eu apenas
o ouvi. Um grande amigo que fiz em campo entdo se aproximou de nds, me
chamando de “professor”, e me convidou para beber um caxiri.'* Solter per-
cebeu a nossa boa relacio e me falou sobre o parentesco entre os dois. Meu
amigo brincou com ele dizendo que nés também éramos parentes e me pediu
um pouco de tabaco, fazendo com que nos movimentdssemos e o clima da con-
versa ficasse menos tenso. Logo mudamos de assunto, fumamos uns cigarros e
nos despedimos todos. Nesta ocasido eu ja morava na comunidade ha alguns
meses e ja havia encontrado Solter em diversas ocasides. Ele sabia que eu nao
era do Ibama. Aqui, novamente, acredito que, para ele, me dizer que eles tém
seu proprio “érgdo ambiental” ndo expressa um “equivoco”. Talvez uma com-
preensao distorcida das informagées que estavam circulando sobre a reuniao
que havia ocorrido ha poucos dias. Todavia, ele sintetizou essas informacoes
em uma forma de argumentar a partir dos termos que estavam circulando na
aldeia para exprimir uma posigio local que ele desejava que fosse ouvida: uma
critica local sobre a dimensdo potencialmente colonial do ambientalismo.

CONSIDERACOES FINAIS

Neste artigo me propus analisar as dindmicas contemporaneas da comuni-
cagio interétnica entre povos indigenas e o universo de atores e discursos
ambientalistas no Brasil no contexto especifico de comunidades que vivem
na fronteira Brasil-Guiana e procurei mostrar posicionamentos indigenas dis-
sonantes quanto as discussoes sobre o “meio ambiente”. Este pode ser um
caminho produtivo para a etnografia das relagoes interétnicas, pois pode per-
mitir a apreensdo dos padroes dessas relacoes que vao se configurando a partir
de uma determinada posi¢do dos povos indigenas e de suas terras no qua-
dro de preocupagdes nacionais-globais sobre o “meio ambiente” e a “gestao”
ambiental e territorial de TIs no pais. Desde os anos 1980, liderancas indige-
nas, principalmente na Amazonia, perceberam a receptividade global a seus

14 Caxiri é um tipo de “cerveja” preparada a partir da fermentacao da mandioca. Beber caxiri envolve
uma série de etiquetas que expressam as boas relagoes e a reciprocidade entre parentes, vizinhos e pes-
soas proximas.
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discursos ambientais e/ou ecolégicos e as maneiras como esse discurso pode
ser convertido em redes de apoio as suas lutas politicas e traduzido localmente
em melhorias em seus préprios termos. Muito se discutiu sobre as imagens
dos povos indigenas como ecologistas ou conservadores da natureza, criando
mal-entendidos produtivos, mas também estere6tipos romanticos e projecoes
equivocadas, como os do “selvagem ecolégico”.

A etnografia do didlogo interétnico contemporaneo aqui apresentada revela
alguns pontos sobre esse fluxo de intercomunicacio baseado em preocupacoes
ambientais. O primeiro é que as parcerias estabelecidas por povos indigenas
através de suas organizacoes vém consolidando redes de relagoes e espacos de
mediacdo intercultural que ndo podem ser compreendidas estritamente como
processos de subordinagdo. Atualmente o movimento indigena estd engajado
em uma verdadeira diplomacia com um leque diversificado de atores além do
proprio Estado nacional para garantir a manutencao de seus direitos e a quali-
dade de vida para as suas comunidades segundo seus preceitos préprios do que
seja a boa vida. Trata-se de esforgos para estabelecer uma efetiva “dialogia” a
partir da qual os indigenas ndo sejam percebidos como “objeto” de politicas
estatais, mesmo daquelas que expressam respeito e valorizacdo de seus modos
de vida. Estas novas dindmicas em espagos de comunicagio, como no exemplo
trazido aqui sobre uma iniciativa do movimento indigena em Roraima para
conectar realidades locais e uma politica pablica nacional, revelam esforgos no
sentido de concretizar essa dialogia.

Se nio se trata de submissdo, de outro lado também parece limitado enten-
der essas dindmicas em contextos locais estritamente como “indigenizacio” —
no caso, do ambientalismo. Ao contrario da “ressignificacdo” de determinados
conceitos, os dois posicionamentos trazidos aqui expressam a confrontagao
desse universo semantico e politico. Sdo posi¢cdes importantes para lembrar
que no efetivo didlogo é necessario existir espaco para a interpelacio do polo
dominante da linguagem. Com efeito, a intercomunicagio entre mundos dife-
rentes demanda a compreensao reciproca das partes envolvidas nesta fronteira
entre sistemas de conhecimentos que, na verdade, expressam formas de viver
a vida que sado radicalmente distintas. Como observou Cardoso de Oliveira,
“a superacao desse semantical gap é que parece se constituir no grande desafio,
mesmo entre pessoas de ‘boa fé’ e preocupadas em chegar a um consenso”
(2000: 193).

A etnografia do contexto local aqui descrito apresenta movimentos que bus-
cam transpor esse hiato, mas sem abrir mao de marcar as descontinuidades
importantes e enderegar criticas as praticas de comensuracdo em curso nos
didlogos interétnicos sobre a gestdo territorial e ambiental de TIs, ou, mais
precisamente, ao fato de que elas impdem um aparato discursivo e um hori-
zonte normativo que pertencem ao polo hegemoénico e que tém o poder de,
eventualmente, silenciar outras formas de pensar — de formular as questoes e
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encaminha-las. Se considerarmos a definicio prévia do leque de categorias que
estdo estruturando esse didlogo (gestdo, territorio, meio ambiente, manejo,
recursos naturais...) e para as quais as comunidades locais sdo instadas a ela-
borar contetdos, fica claro que, mesmo pressupondo relagdes dialdgicas e
democriticas, esse “didlogo” permanece comprometido com uma topologia do
ambientalismo (Ingold 2000) que ¢, em ultima instancia, colonial. Trata-se
de uma linguagem repleta de conceitos estranhos a diversidade dos mundos
e modos de vida que nutrem os sistemas de conhecimentos indigenas e que,
por isso mesmo, podem servir a novas modalidades de dominacdo. Nao ha
davida de que esses termos fazem mais sentido para o governo e para técnicos
do que para os mundos vivos das comunidades em seus cotidianos. Permanece
a contradigdo apontada por Ingold entre um mundo em que se vive e outro
distanciado para o qual se planeja e “sobre” o qual se age.

Para finalizar, argumento que as desigualdades de poder colocadas no jogo
da linguagem devem ser etnografadas em seus movimentos, focalizando as
praticas de comensurabilidade como processo social. Os exemplos que foram
aqui trazidos expressam a dialogia indigena pautada pela via da critica criativa
e a intengio de debater nos termos em que este didlogo esta se apresentando as
comunidades. Nesse sentido, as vozes dissonantes sio fundamentais, porque
apontam as contradigdes destes processos sociais de comensurabilidade entre
“mundos de sentido” radicalmente distintos. Estes mundos em movimento
estdo formulando suas politicas do conhecimento e faz parte delas, por exem-
plo, afirmar assertivamente a inexisténcia do “meio ambiente”; suspeitar das
implicagoes de termos como “gestdo”; ou interpelar a dimensao colonial dos
discursos técnico-cientificos ao defender que essas sociedades possuem suas
formas préprias de organizacdo social — o seu “préprio Ibama”. Recuperando
a discussdo colocada por Povinelli (2001), é importante remarcar que posi-
cionamentos locais como esses enviam mensagens poderosas para colocar em
perspectiva o universo semantico e o poder de uma forma particular de comu-
nicagao interétnica como ¢ essa centrada no ambientalismo. Acredito que essas
mensagens sdo fundamentais para se refletir sobre essas praticas de comen-
surar moral e epistemologicamente grupos sociais divergentes da episteme e
da razdo publica ocidentais — tipicas das politicas participativas dos Estados
nacionais democraticos.
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