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RESUMO

O conceito saude indigena, na literatura académica, apresenta-se, muitas vezes, empobrecido
de questdes que dizem respeito a vida nas comunidades indigenas. Desde seu entendimento
como auséncia de doenca, bem-estar, até direito humano, exprime que salde é ndo ser doente,
néo estar doente ou ter acesso a direitos humanos, ou seja, producdes de um estado de coisa
ou de conceitos portadores de um essencialismo e que se amparam em uma ideia de homem e
cidaddo balizados pela nocdo de unidade. S&o reduzidas as pesquisas sobre o cuidado em
salde dos povos indigenas, principalmente, no Nordeste brasileiro e no Ceard. Dada a
invisibilidade, o cerco em que a saude indigena, investida de sua multiplicidade e
acontecimento, vem sendo colocada, realizou-se uma pesquisa intitulada Saude Indigena
Potyguara: travessias entre terras e territorios. As vezes, como excursionista que realiza
seu trajeto a partir de um itinerario regrado e, em outros momentos, como andarilha que nao
usa de um roteiro fixo, produziu-se uma viagem cartografica pelos encontros com o0s
Potyguara das aldeias Mundo Novo e Jacinto, em Monsenhor Tabosa, no Ceara, entre 0s anos
de 2015 e 2017, pelos afectos provocados a partir dos filmes assistidos, musicas escutadas,
participacbes em eventos e grupos, leituras de livros, artigos, jornais, avizinhando-se de
autores como Deleuze, Guattari, Rolnik, Foucault, Nietzsche, Viveiros de Castro, Goldman
entre outros. A cartografia tem a poténcia de chacoalhar as opinides prontas, ativando novos
conceitos, saberes locais e desqualificados, redes de relagdes de forgas. Dessa maneira, a
pratica do cartografo é politica, estética e ética. A ideia de viagem é uma afirmacdo do desejo
de movimentar o conceito de salde indigena na Saude Coletiva e criar multiplicidades de
sentidos. Buscou-se provocar uma cartografia dos mapas de singularidades dos modos de vida
para pensar uma salde que ndo seja para, ou dos indigenas, mas uma saldde com o0s
Potyguara, criando deslocamentos no conceito de salde indigena na area da Salude Coletiva.
Primeiro, foi realizado um levantamento dos artigos a partir do descritor Health of Indigenous
Peoples, na Biblioteca Virtual da Saude, com as revistas nacionais de maior expressao na area
da Saude Coletiva, em 2016 e 2018 e, em seguida, problematizado conceitos como os de
salde indigena, “indio” e “indigena”, “cultura” e “identidade”, prosseguindo com o que 0s
Potyguara trazem sobre saude. Através de uma escrita fronteirica entre o cientifico e o
literario, e de composicdes de pessoas (Eu, Ele, Nés, Eles), produziram-se conceitos como
“devir-terra do corpo indigenaldevir-corpo indigena da terra”, “devir sadde|morrer sadia”,

“vida Potyguara como producdo de saude”, “corpoténcia”, “cormospolitica”. Os modos de



viver a salde dos Potyguara dizem de questBes inseparaveis da terra, de agdes que expressam
relagdes entre se sentir saudavel e estar adoecida e entre visivel e invisivel, de possibilidades
de producdo de salde com rituais, dancas, artesanatos, cantos, rezas, bem como
comexperimentacfes de cormospoliticas e do brincar com um mundo de riscos e perigos,
expandindo a vida e deslocando-a por perspectivas e construgdes de sentidos que possuem
forcas para perceber a satide com arte, politica e ética.

Palavras-chave: Saude indigena Potyguara. Atencdo Primaria a Saude. Terras. Processos de

Singularizacdo. Cartografia.



RESUMEN

El concepto salud indigena, en la literatura académica, se presenta a menudo empobrecido de
cuestiones que se refieren a la vida en las comunidades indigenas. Desde su entendimiento
como ausencia de enfermedad, bienestar, hasta derecho humano, expresa que la salud es no
ser enfermo, no estar enfermo o tener acceso a derechos humanos, o sea, producciones de un
estado de cosa o de conceptos portadores de un esencialismo y que se recorren en una idea de
hombre y ciudadano balizados por la nocién de unidad. Se reducen las investigaciones sobre
el cuidado en salud de los pueblos indigenas, principalmente, en el Nordeste brasilefio y en
Ceara. Dada la invisibilidad, el cerco en que la salud indigena investida de su multiplicidad y
acontecimiento viene siendo planteada, propongo una investigacion titulada Salud Indigena
Potyguara: travesias entre tierras y territorios. A veces, como excursionista que realiza su
trayecto desde un itinerario regado y, en otros momentos, como caminante que no usa de un
itinerario fijo, se produce un viaje cartografico por los encuentros con los Potyguara de las
aldeas Mundo Novo y Jacinto en Monsenhor Tabosa entre los afios 2015 y 2017, asi como por
los afectos provocados por las peliculas asistidas, las canciones escuchadas, las
participaciones en eventos y grupos, lecturas de libros, articulos, periddicos, avizordndose de
autores como Deleuze, Guattari, Rolnik, Foucault, Nietzsche , Viveiros de Castro, Goldman
entre otros. La cartografia tiene la potencia de sacudir las opiniones listas, activando nuevos
conceptos, saberes locales y descalificados, redes de relaciones de fuerzas. De esta manera, la
préactica del cartdgrafo es politica, estética y ética. La idea de viajar es una afirmacion del
deseo de mover este concepto salud indigena en la Salud Colectiva y crear multiplicidades de
sentidos. Se busco provocar una cartografia de los mapas de singularidades de los modos de
vida para pensar una salud que no sea para o de los indigenas, sino una salud con los
Potyguara creando desplazamientos en el concepto salud indigena en el area de la Salud
Colectiva. En primer lugar, se realizé un levantamiento de los articulos a partir del descriptor
Health of Indigenous Peoples en la Biblioteca Virtual da Sadde con las revistas nacionales de
mayor expresion en el area de la Salud Colectiva en 2016 y 2018 y, a continuacion,
problematizd conceptos como salud indigena, indio y indigena, cultura e identidad,
prosiguiendo con lo que los Potyguara traen sobre salud. A través de una escritura fronteriza
entre lo cientifico y lo literario, y las composiciones de personas (Yo, El, Nosotros, Ellos), se
produjeron conceptos como devenir-tierra del cuerpo indigenaldevenir-cuerpo indigena de la

tierra, devenir-saludmorir sana, vida Potyguara como produccion de salud, corpoténcia,



cormospolitica. Los modos de vivir la salud de los Potyguara dicen de cuestiones inseparables
de la tierra, de acciones que expresan relaciones entre sentirse sano y estar enferma y entre
visibles e invisibles, de posibilidades de produccion de salud con rituales, danzas, artesanias,
cantos, rezos, asi como de experimentaciones de cormospoliticas y de jugar con un mundo de
riesgos y peligros expandiendo la vida y desplazandola por perspectivas y construcciones de
sentidos que poseen fuerzas para desplazar nuestra manera de percibir nuestra salud con arte,

politica y ética.

Palabras-clave: Salud indigena Potyguara. Atencion Primaria a la Salud. Procesos de
Singularizacion. Cartografia.
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1 A-PARTIDA: TRACADOS DE UMA LONGA TRAVESSIA

“Poderia iniciar com rodeios ou floreios, mas
estou tdo assustada que o jeito é comecar de
repente em uma tragada apreensiva e
atordoada. Meio sem jeito académico, um
pouco destoante e desengoncada, trago-me
para falar sobre minhas travessias aberrantes.
De forma forte e intensa, expresso nao um
lamento, mas um grito de afirmacao”.

(Lidiany Tributino)

Esse trabalho de escrita foi para mim uma viagem, apesar de ndo gostar de
viagens, de ser dificil partir, sair de casa. Preparar o projeto foi um desafio: deslocar-me,
colocar-me em movimento, sair do lugar, viajar, conhecer outras terras e territdrios, retornar e
perceber estranheza nos lugares que me eram familiares. Poderei, as vezes, parecer uma
excursionista que realiza sua viagem através da prescricdo de um itinerario regrado por
principios e fundamentos fixados de antemao e, em outros momentos, tomar o corpo de uma
andarilha por lugares desconhecidos, que ndo se utiliza de um roteiro fixo na tentativa de
conhecer outros horizontes, e até de passar por caminhos antes percorridos, mas sob outras
perspectivas.

Escolhi terras que para mim pareciam familiares e que foram se revelando
estrangeiras. Apresento o trabalho de um mapa que pode ser o tracado de longas viagens, mas
gue também se mostra como um diario viajante dos meus percursos, que abarcam ndo so
encontros, mas também o se sentir perdida.

N&o sei demarcar quando comegou 0 desejo em fazer uma viagem na tematica
“Saude Indigena”. Poderia acreditar que tenha iniciado no doutorado em Saude Coletiva da
Universidade Estadual do Ceara (UECE) cuja linha de pesquisa “Politica, Planejamento e
Avaliacdo em Saude” mostrou-se como uma oportunidade de continuar os estudos sobre
salde, integralidade e cultura do Mestrado em Saude da Familia. O doutorado colocou-me
diante do projeto de pesquisa do professor doutor Andrea Caprara intitulado “Praticas
Etnomédicas e Educagdo Permanente Intercultural dos Profissionais de Salde: uma pesquisa
com os indios Potyguara de Monsenhor Tabosa — Ceara”.



14

Nas discussbes no doutorado em Saude Coletiva, a Antropologia era apontada
como dispositivo capaz de orientar a agdo sanitaria e, no &mbito dos artigos lidos sobre saude
indigena, percebi que eram reduzidas as pesquisas sobre essa tematica, principalmente, no que
tange ao Nordeste brasileiro e ao Ceara.

Diante da memoria desses ensejos que podem ter produzido uma busca em
ingressar no grupo de estudo do professor Caprara para pesquisar a respeito das praticas
tradicionais de adoecimento e cura pelos Potyguara e a articulacdo com a formacdo dos
profissionais de salde da Atencdo Primaria, assaltaram-me as lembrancas das minhas
incursGes nos estudos sobre cultura e os passeios as comunidades indigenas Tapeba e
Tremembé no curso de graduacdo de Histdria, bem como das aulas que ministrei sobre
Psicologia e Antropologia da Saude em uma faculdade particular de Sobral no Ceara.
Recordo-me ainda do Mestrado com as disciplinas Cultura, Sadde e Doenca e a denominada
Cultura e Préticas Populares de Cuidado em Salde, que me expuseram diante de uma
diversidade experiencial de saberes e de praticas de saude.

Os grupos de estudo, que aconteciam no Programa de Saude Coletiva da UECE
sobre Foucault e as obras de Deleuze e Guattari, coordenados pela professora Doutora Gisele
Gallicchio, puseram-me em contato com leituras que alimentaram minha coragem de realizar
uma cartografia e trabalhar com uma geopolitica dos espagos mdveis de conexdo e
mobilidade.

Dada a impossibilidade dos grupos no doutorado da UECE continuarem, fui
convidada a participar de outras discussdes com os textos de Deleuze e Guattari, que
aconteciam quinzenalmente no Instituto de Cultura e Arte (ICA) da Universidade Federal do
Ceara (UFC), coordenadas pelas professoras doutoras Ada Kroef e Gisele Gallichio e das que
ocorriam, semanalmente, no Laboratério de Arte Contemporanea (LAC) com o discente do
pos-doutorado em Artes, Kaciano Gadelha, assim como me integrei ao grupo animado pelo
professor doutor Sylvio Gadelha sobre Deleuze, aos espacos de conversa sobre Pensamento
Amerindio, no curso Psicologia da UFC, alavancados por André Feitosa e as conversas no
PragmaCult do curso de linguistica da UECE a partir dos textos de Viveiros de Castro. Esses
encontros prosseguiram alimentando meus desejos e impulsionando a escrita desse trabalho.

Lembro-me de tantas coisas que podem ter incentivado esse projeto que me
recuso a passar mais tempo na tentativa de construir linearmente um tracado de
reminiscéncias que apontem uma origem, uma partida. Essa pesquisa, como uma crianga,
procurou se desvencilhar das memorias como marcas e lagar-se & vida com seu carater de

risco e de imprevisibilidade, tornando-se um convite a arriscar novos modos de viver.
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Inocéncia é a crianga, e esquecimento, um comegar-de-novo, um jogo, uma roda
rodando por si, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim. Sim, para o jogo do
criar, meus irmaos, é preciso um sagrado dizer-sim: sua vontade quer agora o
espirito, seu mundo ganha para si o perdido do mundo (NIETZSCHE, 1996, p. 214).

A memoria recrudescida pela histdria, deificada em uma identidade, repleta de
marcas, cicatrizes e sofrimento, cria um modo de subjetivacdo repleto de reminiscéncias, que
estd sempre "remoendo” e por isso ndo cria, ndo age, SO ressente. A crianga, por ndo ter ainda
essa memoria de marcas, pde-se a perscrutar a vida em um constante ““dizer sim” aos riscos e
a invencdo. Por isso, acredito que se pode compor uma pesquisa que nao seja a comemoragao
de memorias do passado, uma narrativa memorialistica, mas um tornar-se bloco de sensagdes,
fabulagBes® que se aproximem dos modos de criacdo pelo esquecimento, que provoquem
intensidades, afetos, movimentos através do falso, dos intersticios, das forcas de
singularidade, que propiciem a configuragéo de novos mundos.

Acho, como Lispector (1999, p. 32), que “[...] nada se comeca. E isso: s6 quando
0 homem toma conhecimento através do seu rude olhar ¢ que lhe parece um comego”. Por
isso trago o que promoveu um desconforto em meu corpo dos artigos lidos sobre saude
indigena, das discussdes nos grupos de estudo e aulas do doutorado, dos filmes vistos, das
reportagens com as quais me deparei, do que foi ouvido e vivido com o0s Potyguara e
profissionais de salde, ou seja, como ndo sei comegar, seguirei 0s conselhos clariceanos e

iniciarei pelo meio e sem ligar para nada.

Vejo que Angela ndo sabe como comegar. Nascer é dificil. Aconselho-a a falar mais
facilmente sobre fatos? Vou ensina-la a comecar pelo meio. Ela tem que deixar de
ser tdo hesitante porque sendo vai ser um livro todo trémulo, uma gota d'agua
pendurada quase a cair e quando cai divide-se em estilhacos de pequenas gotas
espalhadas. Coragem, Angela, comece sem ligar para nada (LISPECTOR, 1999, p.
36).

! Deleuze (2005) nos movimenta a pensar a poténcia do ato de ficcionar como falsificacdo da memria,
problematizacdo da nocdo de verdade, da existéncia de um homem veridico e de valores superiores. Fabular
ndo é buscar o passado para extrair uma imagem-verdade. Pela fabulagdo ndo se captura o passado em si, mas
a singularidade do intempestivo, sendo assim, torna-se uma faculdade voltada para o futuro. A construgdo de
uma imagem-fabula opera de maneira maquinica e inorganica destronando o esquema sensério-motor e a
memoria como centro de conservacdo de verdades, além de nos langar a criacdo de novos mundos, do futuro
que pde o presente em risco, obrigando a producéo do presente que esta por vir, afirmando constantemente a
mudanca. Deleuze segue trazendo que é possivel apreender o real fora de uma relagéo veridica e mostra que ha
ligagBes entre a vida e a ficcdo, pois a poténcia do ato de ficcionar, de falsificar, de fabular ganha corpo na
criacdo de novas e potentes imagens-forcas que forcam o presente a passar e abrir-se ao futuro fabricando
blocos de sensacdes e afetando o real.
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Tentei fugir da producdo de uma pesquisa que fosse um simples lamento do modo
como a saude indigena aparece nas publicacdes de Saude Coletiva e busquei transformar esta
escrita em um grito de afirmacéo, no sentido de cartografar os modos de vida dos Potyguara
como afirmacdo de devir, a partir de uma perspectiva do movimento e do jogo de forcas.
Lancei-me na busca das possibilidades de mapear novos modos de vida e existéncia, que
exercitassem a afirmacgédo na salde, promovendo linhas de fuga aos modos de sujei¢éo.

Recusando a ideia do desejo como falta, desejo este trabalho como uma afirmacao

de algo que percorro. Lispector (1999, p. 16) escreve:

Cada novo livro é uma viagem. S6 que é uma viagem de olhos vendados em mares
nunca dantes revelados - a mordaca nos olhos, o terror da escuriddo é total. Quando
sinto uma inspiracdo, morro de medo porque sei que de novo vou viajar sozinho
num mundo que me repele.

Se temo as viagens, receio mais ainda fazé-las sé, por isso as|os convido a
viajarem comigo nos meus esforgos, desgastes, fascinacdes, fabulacGes, vertigens, encontros,

perdas, despedidas e deslizes.
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2 INICI(A)CAO: SAUDE INDIGENA EM TERRITORIO ACADEMICO

“Quem me dera ao menos uma vez/Que 0 mais
simples fosse visto/Como o0 mais importante/
Mas nos deram espelhos e vimos um mundo
doente”.

(Letra da musica indios - Legido Urbana)

Quando iniciei o doutorado, ja havia um projeto em curso sobre saude indigena,
pertencente ao grupo “Cultura, Saberes e Praticas em Saude”, do professor e orientador dessa
pesquisa, Andrea Caprara, bem como diversos materiais (entrevistas audiogravadas, videos de
eventos e atividades realizadas e registradas em trabalhos escritos pelos estudantes) que as
professoras das Escolas Indigenas das aldeias Mundo Novo e Jacinto em Monsenhor Tabosa-
Ceara disponibilizaram.

Para explanar sobre o projeto existente e como era a participacdo das professoras
indigenas, dedico um tempo para escrever que, em 2008, o Mestrado Académico em Saude
Publica da UECE desenvolveu a primeira etapa de um plano piloto sobre “Salde
Intercultural”, a partir da identificacdo e formacdo das liderancas indigenas que
demonstravam interesse em pesquisar seus rituais de cura e a relagdo com o sistema de saude
formal nas areas indigenas de Monsenhor Tabosa, no Ceara. Desse modo, duas lideres,
também professoras indigenas, participaram das disciplinas de Antropologia da Saude e
Etnografia no Mestrado. Apds as disciplinas, as educadoras iniciaram um trabalho de pesquisa
juntamente com o projeto “Préticas Etnomédicas e Educacdo Permanente Intercultural dos
Profissionais de Saude: uma pesquisa com o0s indios Potyguara de Monsenhor Tabosa —
Ceard”, realizando diarios de campo, e, juntamente com os alunos das escolas indigenas,
entrevistas (83) e fotografias (145). Das entrevistas obtidas, durante 2 anos de pesquisa, ha
conversas com rezadeiras, pajes, parteiras, agricultores, contadores de estoria, apicultores,

cacadores e mezinheiros?, que versam sobre diferentes tematicas: visagem, ficante®, doencas

Z Trabalham com mezinhas, ervas do mato, plantas de cura.

¥ Pajé Darico conta para as pesquisadoras Potyguara em 2009, registrado em diario de campo, que O Ficante “foi
a figura mais falada da Serra e do Sertdo. Ele chegou em Monsenhor Tabosa por volta de 1901. Ele era
conhecido e conhecia tudo: Boa Viagem, Oitir dos Melos, Catolé¢, Aguas Belas, Sapucaiba, Videl e,
principalmente, o Chupador, no municipio de Monsenhor Tabosa. Ficante andava muito também nas casas dos
vizinhos do Saco dos Belchior e Saco dos Veados, localidade ja no municipio de Catunda. Ficante era um
indio cheio de bravura.O Ficante era 6timo caceteiro, ele brigava de pedra, cacete e até de dente, e morava no
mato, andava com a ‘casa na cabega’, como diz o ditado. Ele carregava toda sua bagagem em um saco feito de
embira do rato: rede, pifano, prato de barro, colher de pau. Quando chegava em uma casa, ficava no terreiro,
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espirituais, alimentacdo, agricultura, caca, mito de origem, préticas de cura, rezas, cantigas,
lugares sagrados, entre outras.

O projeto mencionado foi uma etnografia realizada pelas pesquisadoras indigenas,
que, além das entrevistas e fotografias, disponibilizaram atas das reunifes das aldeias e
trabalhos escritos das(os) alunas(os) da escola indigena a respeito das manifestacdes culturais,
historias de trancoso, cangfes em tupi, vocabulario, calendario e da formagdo familiar. As
lideres, através das redes sociais, principalmente, em suas paginas do facebook, colocavam,
frequentemente, fotos dos eventos da comunidade e, no inicio do projeto, compartilhavam
videos feitos por elas.

A minha travessia pelos territorios da tematica saude indigena foi ganhando
outros deslocamentos, a partir dos encontros com os Potyguara e dos materiais apresentados
pelas professoras. Esses contatos provocaram uma reviravolta no meu projeto de pesquisa,
desorientando-me e colocando em movimento o conceito de “salde indigena”, que procurei
cartografar, inicialmente, nas revistas nacionais de maior expressdo na area da Salde
Coletiva.

Alguns questionamentos comecaram a ganhar relevo: quais 0s enunciados
produzidos a respeito da saude indigena pela literatura académica nacional na area da
Saude Coletiva? Que verdades sdo produzidas? Que normas sao colocadas? Que efeitos
sdo engendrados no sistema formal de satde?

Desse modo, realizei uma pesquisa em 2016 com o descritor Health of Indigenous
Peoples, através da Biblioteca Virtual da Saude (BVS), e encontrei um total de 1.057 estudos,
estando somente 552 disponiveis. Dos 1.057, tinha-se 804 em bases de dados internacionais e
80 em bases nacionais (58 do Brasil), liderados pela MEDLINE, sendo 186 com o Brasil
como pais em questdo. A maioria das producdes era no formato de artigos (643), possuindo
as revistas Cadernos de Saude Publica e a Social Science & Medicine, maior quantidade de
trabalhos.

Os 186 estudos com o Brasil como pais de assunto foram, em sua maior parte, do
tipo estudos epidemioldgicos, etnogréaficos, de revisdo (integrativa, sistematica, bibliografica)
e relatos de casos, concentrados nos anos (2013, 2014), periodo que coincide com o inicio do

Programa Mais Médicos* e a entrada de médicos cubanos nos Distritos Sanitérios Indigenas.

fazia seu fogo, assava as cagas e sO pedia farinha nas casas para misturar com a caca assada. Ele também
dormia fora das casas, atava sua rede nas atadas das casas. [...]JAquele indio era puro, dos que morava no mato
mesmo”.

* O Programa Mais Médicos do Brasil foi implantado em 2013 pelo Ministério da Sadde a partir da Medida
Provisoria n® 6211 cujo objetivo era fortalecer a Atengdo Primadria, reduzir as desigualdades em salde e
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A maioria dos trabalhos foi publicado nos Cadernos de Salde Publica com temas
relacionados ao prognostico, diagndstico, etiologia e ao tratamento das doencgas. As producgdes
versavam prioritariamente sobre doencas transmissiveis e cronicas, alcoolismo, desnutri¢éo,
suicidio, acbes afirmativas, papel do agente comunitario indigena, participacdo social,
interculturalidade, bem como uso de agrotoxico.

Em fevereiro de 2018, repeti a pesquisa na BVS, utilizando o mesmo descritor e
me deparei com 1.614 escritos, sendo 938 estudos disponiveis, 1.286 em bases de dados
internacionais, 162 em bases nacionais, 232 desses tendo o Brasil como pais de assunto.
Foram encontrados 1.158 artigos, a maioria das publicacdes lideradas pela MEDLINE e tendo
os Cadernos de Saude Publica e o International Journal of Circumpolar Health com maior
quantidade de trabalhos.

Encontrei também uma recente pesquisa de analise pds-colonial, que explorava as
relacbes entre colonizacdo, racializacdo e desigualdades em salde, a partir dos contetdos
educacionais dos estudantes de reabilitacdo no Canada (HOJJATI et al., 2017).

Ja as pesquisas com o Brasil como pais em questdo eram, em sua maior parte,
estudos de casos e controles, bem como relatos de casos. Dos 232 trabalhos, a maioria estava
concentrado no ano de 2013, apresentando somente 7 no ano de 2017 (sendo um artigo
repetido, ou seja, havia 6 trabalhos) que tratavam da mortalidade infantil segundo cor de raca,
mortalidade entre indigenas e ndo indigenas, acesso dos usuarios indigenas aos servigos de
salde, anemia e niveis de hemoglobina em criancas indigenas, desnutricdo infantil e o Projeto
Mais Médicos na saude indigena.

Os Cadernos de Saude Publica continuavam liderando essas publicagdes. As
producdes contemplavam aspectos sobre doengas cronicas e infectocontagiosas, assisténcia
aos cuidados em saude, nutricdo, educacdo sanitéria, alcoolismo, suicidio, politica de saude,
participacdo social e interculturalidade, bem como meio ambiente e questdes sobre habitacao.

Teixeira e Dias da Silva (2013) analisaram publicagdes do Banco de Teses da
Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes) com o objetivo de

ampliar a cobertura de profissionais médicos na atencdo basica em areas vulneraveis. Apoia-se em trés eixos
estratégicos: a) infraestrutura das Unidades Bésicas de Salde; b) formacdo médica no Brasil pelo aumento de
vagas em cursos de medicina e de residéncia médica; c) provimento de médicos brasileiros e estrangeiros no
interior do pais e nas periferias das cidades. Informacdes sobre o programa disponiveis em:
<http://maismedicos.gov.br/>. Saliento que esse programa que aproxima o profissional de medicina das aldeias
indigenas é importante dentro de um contexto de recusa por parte dos profissionais brasileiros, na sua maioria,
em se deslocarem para regides rurais, afastadas dos grandes centros. Surge como questdo: o que os mantém
afastados desses territdrios? Sera a falta de condicdes para o trabalho? Sera a presenca de concepgdes elitistas
de clinica e cuidado em sadde na formagao?
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tracar uma genealogia da importancia do tema salde indigena, bem como a contribuicdo
antropoldgica para a discussdo dessa tematica.

As autoras trazem, em seu artigo, questdes como: a inser¢ao do descritor “saude
indigena” em 1988 no item “assunto” (0 que pode estar relacionado as leis ligadas a educacéo
diferenciada e a demarcacdo de territorios presentes na Constituicdo Brasileira), o maior
namero de publica¢bes no seculo XXI, com os programas de satde publica/coletiva liderando
as producdes, e 0 debate dessa tematica para além das teses e dissertacfes, acontecendo em
grupos e simpdasios realizados pela Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA). Em relagédo
as publicagbes, os primeiros trabalhos que versam sobre salde indigena no banco de teses da
CAPES séo os de Ackernecht em 1963 e a tese de doutorado de Jean Langdon em 1974.

Segundo as autoras do artigo, as primeiras preocupacdes com a salde indigena
estdo relacionadas a producdo de diagnosticos sobre as condicdes de salde desses povos, nas
décadas de 40 e 50, com a expedi¢do Roncador-Xingu, as aberturas de rodovias, a criagdo do
Departamento Nacional de Endemias Rurais (DNERu) e do Servico de Unidades Sanitarias
Aéreas (Susa).

A partir da andlise dos trabalhos, as escritoras comentam que estes podem ser
divididos em duas grandes areas de estudo: processo de adoecimento e cura, a partir de
estudos etnoldgicos e sobre as relagbes politicas nas quais se inserem os conflitos na
assisténcia a saude indigena. Para as autoras, 0s escritos apontam as problematicas da saude
indigena nas suas relacfes com as instancias estatais, discursos higienistas de benevoléncia e
de inclusdo civica.

No Brasil, ha expoentes no que se refere as pesquisas sobre saude indigena,
politica de atencdo a satde dos povos indigenas, formacao dos agentes comunitarios indigenas
de saude (ACSI), implantacdo dos Distritos Sanitarios Especiais Indigenas (DSEI) e
financiamento do Subsistema de Atencdo a Saude Indigena (SASI), como: Luiza Garnelo
(2004).

Garnelo possui producdes com outros autores (GARNELO; LANGDON, 2005;
GARNELO; MACEDO; BRANDAO, 2003; GARNELO; SAMPAIO, 2003, 2005;
GARNELO; PONTES, 2012; GARNELO et al., 2009) e, juntamente com Carla Costa
Teixeira, organizou, em 2014, um livro intitulado “Saude Indigena em Perspectiva: explo-
rando suas matrizes historicas e ideoldgicas”, que traz uma discussdo a respeito do
indigenismo e do sanitarismo brasileiro, assim como ressondncias nas praticas dos

profissionais de salde no cotidiano do subsistema de saude indigena.
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Uma reconhecida pesquisadora na area é Esther Jean Langdon, que tem uma
significativa producdo sobre xamanismo, Antropologia da Salde, Alcoolizagdo, Rituais,
Género, Saude Indigena (1998, 2001, 2005, 2007), entre outras. Langdon tem publicacGes
com Garnelo (2004), Eliana Elisabeth Diehl (2007) e, em 2012, junto com Diehl e Dias-
Scopel, escreveu um artigo cujo titulo foi a “Contribui¢do dos agentes indigenas de salde na
atencdo diferenciada a saude dos povos indigenas brasileiros”.

Outro estudioso no assunto, que traz contribuicdes para o tema, é Coimbra Jr.
(1998, 2014), com trabalhos de natureza epidemioldgica, interligando salde, nutricao,
educacdo, habitagdo e saneamento, tratando de questes indigenas relacionadas as
desigualdades sociais, saude da mulher, doencas crbnicas e infectocontagiosas com outros
autores, como Ricardo Ventura Santos (COIMBRA JR; SANTOS, 1991, 2001). Em 2005, foi
lancado um livro intitulado “Epidemiologia e saude dos povos indigenas no Brasil” cujos
organizadores sdao Coimbra Jr., Ricardo Ventura Santos e Ana Lucia Escobar.

No nordeste brasileiro, ha escritos como a tese de Azevedo (2003) acerca do
acesso a saude nas terras indigenas dos Xukuru do Ororubd, a partir de uma analise com base
na sociologia de Pierre Bourdieu, bem como foi encontrado, de um professor da Universidade
Federal da Paraiba, Palitot, um artigo de 2008 sobre o processo de territorializacdo e a
etnicidade dos Xukuru do Ororuba, e um livro de 2009, organizado por ele, que reune
diferentes capitulos sobre as contribui¢cdes da presenca indigena no Ceara.

Em relacdo ao Ceara, hd duas produc@es na area da salde que ndo estdo na BVS:
uma que trata das questdes indigenas relacionadas ao processo de trabalho no monocultivo do
coco e os riscos gerados a salde para os indigenas Tremembé, e outra sobre o conflito
Ambiental no territério indigena Tapuya Kariri e suas implicacdes a saude (RIGOTTO;
BRAGA, 2013; VASCONCELOS; RIGOTTO, 2014).

Ainda em relacdo as produgdes no Ceara, deparei-me com a dissertagdo do
professor Ronaldo Santiago Lopes (2014) sobre os processos de territorializagao e a dimensao
simbolico-cultural concernentes a comunidade Tremembé, bem como livros de autoria dos
professores indigenas Tremembé de Almofala, lancados pela UFC no ano de 2016.

Em 2007, Palitot apresentou um trabalho na 262 Reunido Brasileira de
Antropologia, realizada em Porto Seguro, na Bahia, sobre o processo de constituicdo das
aldeias urbanas Tabajara, Kalabaca, Kariri, Tupinamba e Potyguara, em Crateus, tratando
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desde as primeiras ocupacdes de terrenos publicos, em 1990, até a disputa entre indigenas e
ndo indigenas”.

A maior parte das publica¢fes sobre os indigenas no Ceara sdo, principalmente,
de pesquisadores da Antropologia e Histdria, trabalhando com questbes sobre
territorializacdo, etnicidade e espiritualidade.

A maioria das producbes na area da salde que constam nas revistas de maior
impacto, revela que a morbidade da populacao indigena esté relacionada a uma alta incidéncia
de doencas infecciosas, cronicas, assim como diz respeito a casos de desnutricdo, mas, em
menor ndmero, discute as condi¢cBes que fragilizam o estado de adoecimento, como:
precariedade das condic@es de vida, expropriacdo, intrusao das terras indigenas, formacdo dos
profissionais de salde e habitacdes em regides de fronteira, ou areas sob influéncia de grandes
projetos de desenvolvimento econdmico e social (agronegdcio, construcdo de barragens,
estradas, empreendimentos de exploragdo mineral etc.).

Os estudos expdem que a populacdo indigena ainda vivencia, desde o periodo
colonial, situacdes de exclusdo, marginalidade e discriminacdo que a coloca em situacdo de
fragilidade frente aos agravos a salde, sendo marcos na atual Politica Indigena: a |
Conferéncia Nacional de Protecio & Satde do indio (1986) e a Politica Nacional de Atencio a
Saude dos Povos Indigenas (PNASPI) de 1999, regulamentada pelo Decreto n.° 3.156, de 27
de agosto de 1999, e pela Lei n® 9.836, de 23 de setembro de1999, conhecida como Lei
Arouca, que estabelece o SASI no &mbito do Sistema Unico de Satde (SUS).

Segundo Langdon (2005), a atencdo diferenciada deve contar com a etnomedicina
e a antropologia simbolica na busca de entender as experiéncias de adoecimento, a partir do
meio sociocultural. O dito por Langdon inclui outro questionamento a pesquisa: como a
etnomedicina e a antropologia respondem as demandas culturais? Assim como me fez
lembrar 0 quanto esta ciéncia instalou uma fixacdo cultural nos povos que escapavam da
missao civilizatdria eurocéntrica, e aquela impulsionou uma adaptacdo dos saberes indigenas
aos enunciados médicos e as instituicbes de saude, ambas a partir de uma matriz estrutural de
equivaléncia e com um centro de referéncia para integrar as variaveis culturais.

As fragilidades na atuagdo dos profissionais de saude, quando apontadas, s&o

vistas como devidas a formacdo, que nédo trata das especificidades étnicas, dos sistemas de

Esta apresentacdo encontra-se disponivel em meio eletrdnico em:
<http://www.abant.org.br/conteudo/ANAIS/CD_Virtual_26_RBA/grupos_de_trabalho/trabalhos/GT%2034/Ar
tigo%20RBA%202008%20Est%C3%AAv%C3%A30%20Palitot%20GT%2034.pdf>.
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adoecimento e de cura, porém ndo como efeitos da colonizacdo e racializagdo nos corpos dos
trabalhadores, bem como na oferta e execucdo dos servicos de salde.

Na literatura académica, a tematica saude indigena € representada ainda
fortemente pelo discurso biomédico, ou seja, por um modelo em que as pessoas que
necessitam de cuidados acabam sendo assujeitadas a condicéo de depositérias de doencas e de
terapéuticas, sobretudo, centradas nas prescricbes dos profissionais de salde, sendo o0s
trabalhadores, principalmente os médicos, reconhecidos e legitimados como detentores de um
saber que diagnostica e prognostica doencas.

Em sua maioria, os artigos em salde e as produgdes no plano juridico-
institucional trazem um enquadramento da vida dos indigenas aos padrdes definidos pelo
Estado, pelas ciéncias (Antropologia, Etnomedicina) e pelas institui¢bes propondo um modelo
de satde com tracados mais moldaveis e flexiveis do que eram realizados nas décadas de
1940 e 1950 (com a expedicdo Roncador-Xingu, as aberturas de rodovias, a criagédo do
DNERu e do Susa), contudo, continuam gerindo a vida de forma continua e longitudinal,
através de mecanismos abertos, exercendo uma integracdo das diferencas, contanto, que essas
estejam dentro do limite do que €é esperado.

E perceptivel, em alguns escritos, uma postura de denlncia as politicas e as
praticas dos profissionais de salde, mas a partir de uma postura normativa e sem a
problematizacdo das condicOGes e forcas que levam as pessoas a adotarem determinadas
atitudes.

A literatura académica, com sua concep¢do de salde, apresenta-se muitas vezes
mutilada de questdes que dizem respeito a vida nas aldeias indigenas. Desde seu
entendimento como auséncia de doenca, bem-estar, até direito humano, exprime que saude é
nédo ser doente, ndo estar doente, ou ter acesso a direitos humanos, ou seja, producdes de um
estado de coisa, e de um modelo moderno colonial de vida no qual se amparam as ideias de
“homem saudavel” e “cidaddo” balizadas pela nocdo de “unidade”, de “uno”, além de
conterem um convencimento de que esses povos precisam ‘“ser alguém”, ou seja, um
determinado sujeito, um determinado povo, para demandar direitos e ter acesso a
determinados tipos de servicos. Porém, a ocupacdo dessa posicao de cidaddo de direitos a uma
atencéo especial também os deixa suscetiveis a se tornarem alvos de obrigagoes.

As questdes do direito e da cidadania, que sdo apresentadas como instaurando
uma novidade e uma ampliagdo no conceito de Saude, retornam para o sujeito, como instancia
dotada de direitos e deveres, ou seja, estados de coisa que desconsideram 0s processos de

subjetivacéo.
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A identidade e o sujeito encontram-se inseparaveis da no¢do de representacdo que
permeia os discursos apresentados. Para Deleuze (2000), a l6gica da identidade e semelhanca
sustenta 0 pensamento da representacdo, definindo enunciados através da qualificacdo do ser
pela desvalorizacdo do devir. Heranca da filosofia metafisica e representacional € a ideia de
identidade, de um sujeito que sustenta um eu pensante capaz de conhecer a verdade, fixado
em um territorio.

O processo de subjetivacdo é produzido por agenciamentos maquinicos e de
enunciacao por parte de instituicdes, linguagem, ciéncia, trabalho, para citar alguns, postos em
circulacdo na vida e capturando aquilo que Guattari|Rolnik (2005)°® denominam como
“processos de singularizacdo”.

Podia ter partido do tratamento dado a satde indigena como um territério firme,
sem questionamentos a priori. Porém, o terreno comecou a se revelar movedico, despontando
nuances, quando das aproximacdes com as liderancas indigenas.

Deparei-me com a expressao ‘“salde indigena” sendo apresentada em algumas
publicacbes cientificas como um atributo natural, existindo desde sempre nos grupos
indigenas, incluindo ideias de algo fixo, subsistente e relacionado a auséncia de doencgas e ao
controle pelos programas de satde. Uma expressao da qual se parte e um limite para além do
qual ndo se pode ir, e do qual ndo ha a garantia de se obter asser¢des sobre as condigdes que
este conceito € conjecturado nem sobre nosso modo de pensar e agir em relagdo a ele. Dito de
outra maneira, percebi que o conceito “salde indigena” ndo era problematizado, posto em
questao.

O jogo discursivo da saude indigena na literatura académica, com as normas que
produzem uma série de instrucBes impostas aos moradores das aldeias indigenas, torna-se
territério identitario. Destarte, a expressdo “salde indigena” ndo somente "impede" (efeito
negativo) de romper com as teleologias transcendentais, como tem o poder de "produzir"
(efeito positivo) verdades e normas.

A maneira como era apresentada a expressdo “saude indigena” inquietou-me, e, ao
longo do trabalho de campo/trabalho de mato e dos encontros com as liderangas, surgiram
indicios que apontaram para o adoecimento dessa expressdo, “salde indigena”, na literatura
académica, e 0 pensamento marginal e “minoritario” dos Potyguara e de diferentes autores
Deleuze|Guattari, Foucault, Nietzsche, Viveiros de Castro, Spivak, Kilomba,

KopenawalAlbert, entre outros, abriram possibilidades de linhas de fuga para estudar esta

® A barra () marca uma relacdo que n&o é de contraste como o indicado pela utilizagdo do “x” nem de uni&o
como o hifen, mas de sintese disjuntiva, que trata de uma relagdo em que se consideram as diferencas.
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temaética, colocando-a em questdo, criando frestas em campos institucionais e sociais rigidos,
pois se percebe que mesmo com a criagdo de identidade fechadas, algo “vaza de todos os
lados” (DELEUZE, 2000, p. 127).

Prossegui na busca dos vazamentos, o que me levou a tese de que existem modos
de vida dos Potyguara que questionam os modos colonizados de saude e que
possibilitariam deslocar o conceito de “salde indigena” na Saude Coletiva, bem como a
realizar uma cartografia ndo so no intuito de uma critica aos valores que fundamentam esse
conceito, mas dos processos de singularizacdo dos Potyguara, para pensar uma saude
que ndo seja para ou dos indigenas, mas uma saude com os Potyguara, promovendo
deslocamentos no conceito de salude indigena na area da Saude Coletiva.

Os processos de singularizacdo ndo sdo uma posse, um territério, mas terras,
criagdes de corpos e de maneiras de viver, uma espécie de deslocamento, de escapatdria dos
valores capitalisticos. Singularizagdo ¢ “algo que frustra esses mecanismos de interioriza¢ao
dos valores capitalisticos, algo que pode conduzir a afirmacdo de valores num registro
particular, independente das escalas de valor que nos cercam e espreitam de todos os lados”
(GUATTARI; ROLNIK, 2005, p. 56).

Amy Winehouse disse, em 2011, para o The Journal da Trinity Mirror: "Eu sentia
que ndo havia nada que eu conseguiria escutar a época (..) Tendo ouvido grandes
compositores como James Taylor e Carole King, percebi que nada do que estava a ser langado
aquele momento representava a maneira como eu me sentia, entdo eu comecei a escrever as

minhas préprias cancées"’

. Assim, a criacdo s6 acontece, quando a representacdo finda,
guando n&o nos sentimos representados, quando percebemos que o que existe ou tenha sido
feito por alguém ndo traz as experiéncias do viver. A criacdo distingue-se da politica
identitaria, pois ndo estd presa a um repertério estavel, mas se abre para incorporar novos
mundos com suas cartografias.

As incertezas desse processo colocaram-me diante de uma tarefa que é de abertura
ao inusitado, as tentativas de produzir diferencas, por isso trago uma pesquisa cartogréafica,
apostando em sua plasticidade. Uma pesquisa que ndo seja a producdo de um saber

desvinculado da estética, da politica e da ética como composicao.

" Entrevista de Amy Winehouse, em 2011, aoThe Journal da Trinity Mirror disponivel em:
<http://archive.is/FduJK>.


http://archive.is/FduJK
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Trabalhei feito uma artesd que trama linhas, cria conexdes teéricas, estéticas,
éticas e politicas, tracando planos de referéncia, de composicao e de imanéncia®, ou seja, nesta
trajetdria houve a producdo de enunciados cientificos atravessados por blocos de sensacoes,
bem como por conceitos na busca de tragar ordenadas intensivas e criar sentidos afirmativos e
expansivos para o conceito de “satde indigena”.

Este entrelacar de planos surge da possibilidade de criar conceitos tateis, efeitos,
sentidos, perceptos capazes de contaminarem a expressdo da ciéncia por blocos de sensacoes
comprometidos com a expansdo e a afirmagdo da vida. Criar conceitos com cor, textura,
viscosidade, sabor, cheiro e rachar o mesmo.

Avizinhei-me dos pensadores ndo de modo subserviente, mas na tentativa de
andar, dancar e criar (por isso, 0s capitulos recebem o nome de andancas) com seus conceitos.
Como se percebera, esse projeto foi tracado a partir do encontro com espacos diferentes de
vivéncias, de formacao e de producdes escritas: projetos, disciplinas, filmes, grupos de estudo,
cursos, conversas com as liderancas indigenas, pajé, rezadeiras, mezinheiras, caciques,
profissionais da atencdo a saude indigena, dentre outros. Busquei conectar saberes de
diferentes territorios, realizar aliancas® a partir de intercessores™ diversos, desde textos, falas,
até filmes, desenhos, fotos, poesias, dancas, coisas, plantas, ndo no intuito de semantizar, mas
de quebrar a hegemonia da significacdo, desterritorializar e reterritorializar as palavras e
imagens, tramar com planos diversos sem sinteses apaziguadoras.

Ndo desejo tornar este trabalho uma espécie de descobrimento da salde
Potyguara. Embrulha-me o estdmago e paralisa-me a histéria dos conquistadores. A ideia de
viagem surge do desejo de falar dos deslocamentos possiveis no conceito “salde indigena”
produzidos pelos modos de vida Potyguara. A ideia de viagem é uma afirmacdo do desejo de

movimentar o conceito de salde indigena na Saude Coletiva.

® Deleuze|Guattari (1992) trazem que o plano de referéncia, nas ciéncias, diz das condicdes que desaceleram as
velocidades do caos, para que um corpo ganhe forma, enquanto o plano de imanéncia na filosofia preserva as
velocidades infinitas do caos, dando-lhes consisténcia para criacdo dos conceitos e o plano de composicdo
procura coabitar com o caos para a producdo de blocos de sensagdes. Assim, pela intersec¢do entre Filosofias,
Ciéncias e Artes, as fungfes, 0s conceitos e 0s blocos de sensa¢fes garantem a formacdo e a consisténcia de
caoides.

% A alianga se processa pelo entre, produzindo ramificacdes sem inicio e sem fim, conectando unides ilicitas e
escoando para além dos limites instituidos pela producéo filiativa (DELEUZE, GUATTARI, 2004).

9°Os intercessores podem ser pessoas, coisas animadas ou inanimadas que operam ndo como origem, mas
orbitas realizando agenciamentos e colocando fildsofos, artistas, cientistas ndo na busca de causa, mas no “entre”
dos planos de imanéncia, composicdo e referéncia. Sdo tratados como conceitos que forcam o pensamento a
entrar em movimento através da criacao de problemas (DELEUZE, 1992). Diferem da intersecdo, pois enquanto
esta supde os pontos comuns entre dois conjuntos fechados, a intercessdo diz de relagBes, agenciamentos entre
diferentes (DELEUZE, 2005).
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3 OBJETIVOS: QUERER DIZER DE DESEJOS

Essa pesquisa foi ganhando forca a partir dos questionamentos: quais 0S
enunciados produzidos a respeito da saude indigena pela literatura académica nacional na area
da Saude Coletiva? Que verdades sdo produzidas? Que normas sdo colocadas? Que efeitos
sdo engendrados no sistema formal de salde? Como a etnomedicina e antropologia
respondem as demandas culturais? Quais outras forcas de composicdo etnografica? O que
pode devir desse movimento?Quais as experiéncias de salde vivenciadas pela comunidade
Potyguara? Como os Potyguara sentem seus rituais de cura e 0 que pensam a respeito desses?
Como a saude se manifesta nos corpos em movimento e em contato com outros corpos nos
rituais, nas dancas? O que podem esses corpos atravessados por esses rituais, rezas, dangas?
Como pensar em modos de producdo de vida na populacdo indigena dos Potyguara? Que
poténcia tém os corpos na desorganizacdo do rosto, de escaparem das redundéncias,
caminhando na producdo de um CsO a partir dos rituais de cura, das dancas, das pinturas?

Quantas perguntas! Lembro que passei muito da vida académica escutando que
precisavamos aprender a questionar e ndo sé regurgitar respostas prontas. Acho que aproveitei
as aulas do doutorado (quando dado espacgo) e a construgdo do projeto para eu me exercitar
nessa ordem. Porém, ndo foi e nem é uma tarefa facil, mesmo que técnicas tenham aparecido
no intento de fornecer subsidios para nos esmerarmos nesse Processo.

As perguntas, muitas vezes, saem contendo aquilo que ja gqueremos como
resposta. Os questionamentos podem sair truncados devido a tanto tempo de subserviéncia a
tantas pessoas e pensadores, e a impossibilidade de expressar incompreensdes, indignagdo ou
inconformismo. Portanto, pode-se ver, neste escrito, reverberar ainda muita subserviéncia e
perguntas truncadas, dificuldades em problematizar.

Viajei com o objetivo de provocar uma cartografia dos mapas de singularidades
dos modos de vida Potyguara (aldeias Mundo Novo e Jacinto) em Monsenhor Tabosa, para
pensar uma salde que ndo seja para ou dos indigenas, mas uma saude com os Potyguara,
criando deslocamentos no conceito salde indigena na area da Saude Coletiva.

Busquei:

a) questionar as condicdes de possibilidade que fizeram com que esta expressdo

fosse cunhada na Saude Coletiva:
- apontar os valores e efeitos produzidos por esses discursos;
- perceber os possiveis modos de ultrapassagem.

b) fazer uma travessia pelos modos de vida dos Potyguara:
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- potencializar que eles causem mutacfes nos discursos sobre salde indigena e
na maneira de pesquisar em saude coletiva.

c) tratar das relagdes entre salde, na literatura académica, e salde com o0s

Potyguara;

d) contribuir para a producdo da “saude indigena” como nova politica, estética e

ética na area da Saude Coletiva.

O desejo esteve em percorrer os mapas de singularidades que ndo estdo,
completamente, subjugados pelas tramas das institui¢Ges, identidades e categorias conceituais,
buscando cartografar segmentos, conexdes, descontinuidades, rupturas a partir dos modos de
vida dos Potyguara de Monsenhor Tabosa, bem como novos possiveis espacos ainda nao
territorializados, provocando deslocamentos em nosso conceito de saude indigena, métodos
de pesquisa e na escrita académica.

Gostaria de afirmar que ndo tive o propésito de marcar as diferencas e
semelhangas entre 0 modelo de saude formal indigena e a salde Potyguara, em uma
perspectiva dialética, cujo intento fosse produzir sinteses. Procurei vizinhancas na tentativa de
destituir as ontologias e fundamentos presentes no nosso conceito de saude indigena. Os
leitores desta tese perceberdo que ndo esta em questdo descrever atributos universais de salde
indigena, mas pontos de ultrapassagem e problematizacGes das praticas de subjetivacdo dos
nossos modos de produzir saide na area da Saude Coletiva.

Assim, fui cruzando vozes, gritos, gestos, rezas, escritos, dancas, rituais de cura e
brincadeiras dos Potyguara, com conceitos de autores como Deleuze|Guattari, Foucault,
Nietzsche, Guattari|Rolnik, Viveiros de Castro, Goldman, entre outros que tratam de questdes
como: a vida como devir; jogo de forca e vontade de poténcia; aproximacgédo da Antropologia
e da Filosofia; critica aos conceitos de cultura e identidade; o corpo como producéo de vida e
afeccbes; a capilaridade das estratégias de poder; politica e suas articulagdo com a
estética;omo outros tantos conceitos que atravessaram esta pesquisa me possibilitando marcar

os fluxos de desejo a partir de uma Cartografia.
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4 DESCOLONIZANDO MUNDOS COM A CARTOGRAFIA

4.1 CARTOGRAFIA: POR NOVAS FORCAS DE COMPOSICAO ETNOGRAFICA

Ao iniciar os estudos e a escrita sobre satde indigena, vivenciei uma crise por
conceber que s6 seria possivel a partir de um conhecimento fiel dos pressupostos da
Antropologia e da Etnografia. Preocupei-me em realizar a matricula nas disciplinas do curso
de pos-graduacdo em Ciéncias Sociais da UFC e em comprar livros dos classicos da area.
Lembrei-me de Nietzsche e me senti como um camelo sem sair do lugar, imével devido ao
peso dos valores que integravam esse pensamento. Entdo, busquei avizinhar-me de autores
como Viveiros de Castro, Goldman e Jodo Biehl, na tentativa de novas leituras na pesquisa
etnografica e antropoldgica.

Goldman (2008) discute a Etnografia como “devir”, como saber “minoritario”, ja
que os conceitos etnograficos constroem-se contaminados e afetados pelas experiéncias
concretas. Esse pensamento, inspirado pela filosofia de Deleuze|Guattari, expde a Etnografia
como cartografia de territorios existenciais, ou em vias de existir. O autor aventa a
possibilidade de uma “esquizoetnologia”, pela qual a poténcia do par “pacienteanalista” se
deslocaria para o de ‘“nativoetndgrafo”, o que denota que os afectos atravessam tanto
antrop6logos como nativos, possibilitando uma situagdo de “comunicagdo involuntaria” entre
eles. Trata-se-ia de uma “etnografia em movimento”, que procura se situar nas zonas de
interferéncia entre diferentes saberes e entre conceitos e experiéncias.

A partir de Malinowski e Lévi-Strauss, Goldman (2003) considera que o trabalho
de campo ndo se reduz aos objetivos de uma profissdo nem tampouco a aplicagcdes de uma
técnica, mas € atividade construtiva, ja que os fatos etnograficos ndo existem e sao fabricados
a partir de inferéncias. Essa atividade de criacdo extrapola a mera observacdo de
comportamentos e ndo remete a uma forma de conversao ao ponto de vista do outro. Para ele,
ndo se trata de se tornar nativo, mas trabalha-se com “devir-nativo”. Devir ,no sentido de ser
arrancado, arrastado da propria condicdo, por meio de uma relacdo de afectos e entrar em
constante movimento de diferir. Desse modo, o trabalho de campo diz de relagdes, de
interferéncias, de contatos, contatos que desmontam a relacdo reificada entre sujeito de
conhecimento e objeto de estudo.

O trabalho da Etnografia, segundo Goldman (2003, 2008, 2009), influenciado por
Malinowski, seria o de criar “Teorias etnograficas”, ou seja, conceitos nativos, percebidos

"em ato", que se tornem matrizes de inteligibilidade para outros contextos.
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Viveiros de Castro (2002) e Goldman (2003, 2008, 2009), atravessados por
questBes da filosofia de Deleuze|Guattari, entre outros teéricos, como Pierre Clastres e Bruno
Latour, consideram que a Antropologia trabalha ndo sé na busca de saber o que as pessoas
dizem, como se comportam, mas como, diante de um pensamento que difere do nosso,
suportamos e somos transformados, colocados em movimento, no sentido de uma
desestabilizacdo das nossas ideias e de deambulagdes para novas conexoes.

Assim, continuo com problemas, colocando esta pesquisa em movimento: Quais
outras forcas de composicdo etnografica? O que pode devir desse movimento? Quem
sabe essa pesquisa se aproximou de uma etnografia andarilha, sem controle, nem certezas.
Uma etnografia que se faz no processo de pesquisa, nos encontros em diregdes imprecisas.

Houve um momento que surgiu a pergunta: por que nao utilizar a Etnografia nessa
pesquisa? Lembrei que, inicialmente, a proposta era dar continuidade a um projeto de
metodologia etnografica, mas, ao comecarem as participacbes nos grupos de estudo
mencionados, mudangas aconteceram. Recordo-me que realizei leituras sindpticas de autores
como Malinowski (1978), Lévi-Strauss (1996) e Geertz (1989), e que percebia, no escopo dos
seus escritos, a valorizacdo de uma pesquisa com pretensdes interpretativas de um “outro”,
para compreendé-lo, e dos contextos estudados por meio de trabalhos de campo cuja
importancia estaria, sobretudo, na quantidade de conversas e duragdo da convivéncia.
Anotacles nos diarios deveriam ser realizadas com a finalidade de possibilitar uma lembranca
do que fora visto e ouvido e muito menos para problematizar as implicacdes dos
pesquisadores nessas situacdes. Havia uma crenca em sentidos ocultos dos signos, que
precisariam ser desvelados por especialistas, que poderiam abstrair, mediante procedimentos
comparativos e interpretativos, os sentidos como realidades objetivas, e ndo verdades-efeitos
de agenciamentos.

Mesmo, lendo Biehl (2008) e Goldman, notei que ndo conseguiria seguir com a
proposta de fazer uma etnografia. Penso que desejei seguir novas direcdes diante das sempre
colocadas, pois surge quase como uma obrigagdo metodoldgica utilizar-se da Etnografia,
quando a pesquisa traz em seu bojo alguma preocupacdo com questdes indigenas.

Como diz a primeira parte do escrito, estes sdo tragcados de uma longa travessia e
meu engajamento foi com o deslocando de conceitos, maneiras de escrita e métodos,
caminhando a partir de processos inventivos de indagacdes. Procuro um ‘“pensamento
ndémade”, como diz Deleuze (1985), para andar, conhecer lugares, criar trajetorias e tracar
linhas de fuga. Aquilo que escapa, que vaza, saindo dos repetitivos e indo para feituras que

dizem de novas escritas e modos de pesquisa.
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4.2 CARTOGRAFIA: POR UMA ESCRITA DE EXPERIMENTACOES E DE VEREDAS E
CANIBAL E INTEMPESTIVA E INCOMPLETAE...

“Em minha travessia eu quero acordar estrela
Desejando devir constelacio
Compor-me em diferentes combinagdes
Decompor-me irradiando luz pela fuséo
Combinar-me em processos radiantes e
conectivos
Formar outros aglomerados, galéxias em
movimentos intempestivos
Orientar navegantes, desorientar dancantes,
anoitecendo estrela”.

(Lidiany Tributino)

As doutrinas do uno, permanente, universal foram fortemente combatidas por
Nietzsche (2006), sendo concebidas como frutos da nossa linguagem, que ndo é capaz de
expressar o vir-a-ser, mas apenas 0 comum, 0 gregario, o0 que é idéntico, devido ao seu carater
simplificador. Para esse pensador, a busca do fundamento nos leva ao afundamento.

As pretensGes discursivas remetem-nos ao gregario, ao idéntico e ao
uniformizante, ndo exprimindo as verdades, a ndo ser, as verdades convencionais. A
linguagem possui um carater simplificador e, ao utiliza-la, somos forcados a imaginar as
coisas mais simples do que realmente sao.

Nietzsche considera, que no d&mbito da efetividade, ndo ha estado em si, mas sé
atribuicOes plurais de sentido. As significagOes e os referentes findam em modelizagOes e
proposi¢des normativas e explicativas, mas os sentidos devém da imanéncia, encarnando
conexdes. Logo, ndo ha “coisas em si”, porque cada coisa s6 se da sempre em uma rede de
relacdes de significados. Isso implica que as coisas sdo trabalhos do “sujeito” que as
representa, e esse sujeito €, ele mesmo, também uma criacdo. Nao € o agente da acdo, mas
antes seu efeito (VAN BALEN, 1999).

Sujeito e objeto séo efeitos desse processo de pesquisar. O “eu’ ndo representa um
sujeito conciliado, mas cindido, 0 homem ndo é um individuum, mas precisa ser percebido

como dividuum.
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Para ilustrar esta impossibilidade de atribuir status de unidade absoluta ao sujeito
e a vida, tratarei do exemplo abordado por Van Balen (1999, p.49) na figura do Arlequim.
Arlequim era um imperador que fez uma longa viagem através de varios paises. Apoés
regressar ao seu reino, a multiddo pergunta o que ele havia visto de diferente. Ele entdo
responde que “tudo era igual em todo lugar”, “todo lugar é como aqui”, “nada ha algo de novo
sob o sol”, mas apés o siléncio causado pela resposta, alguém aponta 0 manto de Arlequim,
formado por varios pedacos diferentes em cores, tamanhos e em formas. Sentindo-se ridiculo,
0 imperador despe-se para mostrar que, por baixo desta multiplicidade de retalhos, jaz uma
unidade. No entanto, Arlequim é hermafrodita, trazendo em seu corpo a diversidade.

Em Nietzsche, ndo ha o “sentido original”. Ele é forca como poténcia de criacao,
qgue ndo possui principio nem fim, sendo simplesmente um efeito. A respeito do sentido,

Deleuze (19944, p.21) observa:

[...] O sentido consiste precisamente numa relacdo de forgas, segundo a qual
algumas agem e outras reagem num conjunto complexo e hierarquizado. [...] porque
a esséncia da forca é estar em relagcdo com outras forcas: e, nesta relacdo, ela recebe
a sua esséncia ou qualidade.

Para Deleuze, as impressOes sensoriais podem se tornar um objeto definido,
qguando subjugadas a uma linguagem que as ordena e configura. Logo, as palavras, ao longo
de sua historia, nada mais sdo do que interpretac6es e, sendo assim, estaremos sempre diante
de uma cadeia de interpretacGes que sdo prisioneiras umas das outras. Desse modo, ndo ha
como considerar a existéncia de significados e significantes prévios. Essa consideracao
permite-nos entender sua afirmacdo mais difundida, de que ndo ha nada, no fundo, a se
interpretar, salvo interpretac@es ja feitas.

Nietzsche refere-se aos filésofos que estdo por vir como os experimentadores
(MARTON, 1996), e Deleuze (1992, p. 132) dira que “Pensar é sempre experimentar, ndo
interpretar [...]”, pois significar é capturar. De tal modo, ndo completamente fora da
linearidade de uma escrita académica que titubeia, procurei escapar, vazar para as
possibilidades de sentidos, para diferentes perspectivas, ndo no propdsito de interpretar, mas
de criar, experimentar e fazer os sentidos escaparem e produzirem novos. N&o proponho
conceitos univocos, que assinalem a exposi¢cdo de um sentido posto como o sentido, mas
alvitro a possibilidade de construir indagacbes e me perguntar como as coisas podem
acontecer em novas maneiras.

Assim,
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[...] ndo devemos partir de conceitos, nem devemos nos preocupar em chegar a
conceitos estaveis e seguros em nossas pesquisas, ja que acreditar que eles tenham
tais propriedades é acreditar que a propria linguagem possa ser estavel e segura —
uma suposi¢do que ndo faz o minimo de sentido nessa perspectiva. Muito mais
interessante e produtivo é perguntarmos e examinarmos como as coisas funcionam e
acontecem e ensaiarmos alternativas para que elas venham a funcionar e acontecer
de outras maneiras (VEIGA-NETO, 2011, p. 19).

Entendo, muito proximo de Veiga-Neto, que 0s objetos de estudo ndo estdo
prontos no mundo & espera de serem conhecidos por métodos de pesquisa, mas que s&o
inventados. Destarte, rejeito a ideia de uma salde indigena como substancia e parto para
modos de existéncia, de singularidades e de intensidades, para as composicdes, como
elementos capazes de mostrar novos sentidos para sadde indigena.

N&o pretendi fazer uma narrativa do estado das coisas que demanda uma
fragmentacdo, uma andlise, mas busquei trazer investimentos, marcacfes. Tramar as linhas
gue ndo sdo tecidas, marcar as tramas do vivido.

Escrever, como diz Lispector (1999), nos coloca na cilada das palavras.
KopenawalAlbert (2015) afirmam que a escrita dos brancos ndo tem o poder de conter a
multiplicidade das palavras dos xapiris (espiritos). Deleuze|Guattari (2011, p. 19), asserveram
que “escrever nada tem a ver com significar, mas com agrimensar, cartografar, mesmo que

sejam regides ainda por vir”.

Figura 1 - Planta oferecida pelas liderangas indigenas ao grupo do projeto em 2015

Fonte: elaborada pela autora
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Esta imagem € de uma planta trazida pelas liderangas indigenas. Esse entrelacar,
que impede de dizer onde ha um comeco e um fim, traz a vontade dessa pesquisa que esteve
em ultrapassar a descoberta cientifica feita de ordenacdes, organizacdes, explicaces e
codificacdes, apostando em uma escrita ndmade, de encontros, que fosse rizomatica.

Sem futuro e nem passado, comunico-me com varios tempos e espacos. Nem o
historico, como tampouco o eterno, procurei 0 intempestivo, ou seja, ndo algo de conhecido,
mas desconstrucdes do reconhecido para possibilidades de criacdo do insdlito.

Move-se pelos meios, e 0 pensamento némade alegra 0 movimento com a
destituicdo dos fundamentos. Se for para falar de um lugar dessa escrita, fala-se dos espacos
das fronteiras, das zonas de interferéncia, das encruzilhadas, das intensidades, das velocidades
gue se inscrevem initerruptamente nas bordas. Deambulacdo pelas zonas de movimento, pelos
lugares de instabilidade, contagio e afeccdo. Espacos de conflito e confronto, nos limiares dos
quais ha capturas e fugas. Seguindo como estrangeira, como selvagem que deforma a
linguistica, que escuta a falas corporais, que grita.

Em 2017, fiz uma viagem no periodo do doutorado para Montreal, a fim de
realizar uma parte desse meu curso. Esse estagio tomou contornos diversos como diferentes
eram as temperaturas nessa cidade, mesmo estando no verdo. No primeiro momento, senti-me
em um projeto que parecia roubar meu tempo e me afastar da tematica sobre saude indigena,
pois se tratava da satde dos migrantes. Contudo, comecei a escutar, nas histdrias e eventos
sobre 0 acesso ao sistema de salde, por parte dos imigrantes, as mesmas frases tdo presentes
em noticiarios, artigos lidos e nas falas dos indigenas como: sem voz, invisibilidade,
fronteiras.

No curso de francés, em Montreal, com o propésito de cumprir apenas uma
obrigacdo, iniciei a leitura da autobiografia de uma refugiada vietnamita que foi viver no
Canada. Ela, mae de uma criangca com autismo, compara as experiéncias de vida do filho as
suas em um novo mundo. Ela, por causa da lingua, muitas vezes, sentiu-se sem poder
comunicar este novo mundo, por mais que o percebesse feito um turbilh&o de coisas.

Fui lembrando que a sensacdo de ser bombardeada por tantas ideias e néo
conseguir lanca-las, com a mesma intensidade por causa da lingua, era terrivel. Esse
sentimento muitas vezes me impulsionou a ficar longe dos contatos, das fronteiras.

Em outro pais, experimentei 0 medo de me mover pelos meios, pelos espacos
fronteirigos. Acredito que ndo tenha sido s6 por uma questdo de dominio da lingua, mas muito
pelos cddigos de racializacdo que eu levo em meu corpo, em meu sotaque, em minha

nacionalidade e que eu sabia, pelas historias que escutei, que nos colocam em situagdes
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periféricas nos diferentes locais de fronteira, como durante a vistoria das malas e no momento
com o agente da alfandega.

Por falar em fronteiras, deparei-me com expressdes do tipo SEM FRONTEIRAS,
e isso me incomodou bastante. Sabia que se tratava da situacdo de controle, devido a criagdo
do muro fronteirico Estados Unidos-México para impedir a entrada em territério
estadunidense de imigrantes mexicanos e de centro-americanos procedentes da fronteira sul.
Porém, o mal-estar era o debate circunscrito a este tipo de fronteira, sem a percep¢do que
zonas fronteiricas em diferentes espacos e de diversos modos sdo construidas como lugares de
morte, onde um “outro” é criado e marcado pelos arquivos de racializacdo, passando a ser
visto como risco e ameaca, precisando ser eliminado, invisibilizado e impedido em suas
travessias.

Recordo-me de uma pergunta que fizeram em uma aula do professor Caprara a
uma professora/enfermeira que lecionava em Roraima e estava na UECE para fazer a
inscricdo de selecdo para o doutorado. A questdo foi se os indigenas com os quais ela
trabalhava eram do Brasil ou da Venezuela, ao que ela ofereceu como resposta que eles néo
obedeciam as fronteiras entre os paises. Esta falta de obediéncia geopolitica diz de outra
percepcao de terra e de fronteira, que questiona nossas ideias de territorio e zonas fronteiricas
de morte, criadas a partir de uma axiomatica perversa que contempla as delimitagcbes imposta
por um Estado.

Né&o é facil deambular pelas zonas de movimento, pelos lugares de instabilidade,
contagio e afeccdo. Contudo, a questdo ndo é anular as fronteiras, mas perceber quais as

poténcias destes “entres” que sdo temidas.

Se a fronteira é, de varias maneiras, o lugar do perigo e do medo por exceléncia, esta
claro hoje que o mundo contemporaneo pode ser tudo, menos um mundo sem
fronteiras — a famosa “fronteira final” de Star Trek é a molecularizagdo universal da
fronteira. Para lembrar uma distingdo de Crapanzano (2003, p. 14), hoje todo lugar é
fronteira (frontier), isto é, uma borda (border) ou limite que ndo pode ser cruzado.
Imagine-se entdo o medo que é viver hoje no “centro” de um mundo que é sO
fronteira e termo, horizonte e clausura. O fim do mundo passa a estar em toda parte,
e seu verdadeiro centro, em lugar nenhum (VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p. 887).

Mesmo ndo sendo um lugar de paz, de tranquilidade, é uma zona de diferencas, de
novos relevos, dimensdes, assim como espacgo onde os subalternos se movimentam e o lugar
através do qual eles podem andar, gritar, lutar. A situacdo de fronteira flerta com a
possibilidade de desterritorializacdo e reterritorializacdo, com a possibilidade de

deslocamentos.
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No caso dos sedentarios, as fronteiras delimitam os espagos de circulacdo dos
cidaddos, circunscrevem identidades, impdem e policiam os limites para que 0s outros ndo
ultrapassem. No caso dos ndmades, € o percorrer que vai criando as fronteiras.

Chego a afirmar que o medo das fronteiras deve estar ligado ao medo dos outros.
Segundo Viveiros de Castro (2012), o medo é aprendido em torno de um risco que a propria
sociedade cria como modo de viver, e este medo é, sobretudo, medo do outro.

O medo do “outro” nos leva a esquecermos de que ele também diz de um medo de
nos, ja que somos o outro dos outros e, como expde Kilomba, no primeiro capitulo The Mask
do livro Plantation Memories: Episodes of Everyday Racism, traduzido por De Jesus (2016, p.
174):

O ‘Outro’ torna-se entdo a representacdo mental do que o sujeito branco teme
reconhecer sobre si mesmo, neste caso: o ladrdo/ a ladra violento(a), o(a) bandido(a)
indolente e malicioso(a). Tais aspectos desonrosos, cuja intensidade causa muita
ansiedade, culpa ou vergonha, sdo projetados para o exterior como um meio de
escapar dos mesmos. Em termos psicanaliticos, isso permite que os sentimentos
positivos em relagdo a si mesmo(a) permanecam intactos — branquitude como a parte
‘boa’ do ego — enquanto as manifestagdes da parte ‘ma’ sdo projetadas para o
exterior e vistas como objetos externos e ‘ruins’.

Kilomba prossegue “A negritude serve como forma primaria de alteridade, pela
qual a branquitude ¢ construida. O ‘Outro’ ndo ¢ outro per se; ele/ela torna-se tal através de
um processo de absoluta negagao” (DE JESUS, 2016, p. 175). Estes “outros” sao construidos
com o que se nega de um eu-ideal, que na nossa historia colonialista € o homem branco,
europeu, civilizado. A partir do eu-ideal-branco e do outro-indigena-negro, outras binaridades
sdo construidas como bem/mal, racional/primitivo, de tal modo que imagens e enunciados do
ponto-de-vista colonial forjem conhecimentos a partir de conteidos dominantes, pretensamente
neutros que ndo cessam de calar certas vozes, empurrar a subalternidade para lugares
geograficos, raciais e sexualmente ndo hegemdnicos onde ndo ha conhecimento, possibilidade
de fala e nem de escuta.

No texto “O medo dos outros”, Viveiros de Castro (2012, p. 890) acrescenta:
“Todos temos medo de alguma coisa. Por exemplo, e talvez antes de mais nada, da boca do
inimigo, isto ¢, dos animais predadores de nossa espécie”.

Recordo-me novamente do capitulo The Mask, no qual Kilomba traz a imagem
feita por um desenhista francés, Jacques Arago, entre dezembro de 1817 e janeiro de 1818, da
escrava Anastasia com uma mordaca na boca. Esta méscara expde a boca como lugar

reterritorializado de mudez, dor, medo de tortura, bem como apresenta o colonialismo com
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suas politicas de dominacdo e silenciamento, por medo do que pode ser dito. E nesse
silenciamento que se consolida a validade da fala colonial como verdade e a inaudibilidade da
fala do outro.

Volto para as lembrancas da minha estadia em Montreal e recordo-me de um
momento em que estava em uma cervejaria, juntamente com os assistentes de pesquisa do
projeto de saude dos migrantes nos despedindo de um amigo francés, e, ao fazer meu pedido
ao garcom, escutei de uma francesa, também participante da equipe de trabalho, a seguinte
colocacgéo: “o garcom deve ter gostado do seu sotaque exotico”. Percebi as marcas no sotaque
ao atravessar essas escutas colonialistas e racializantes.

Para Spivak (2010), as vozes das pessoas que tém seus corpos marcados por
codigos que sdo efeitos da subalternizacgdo, sao silenciadas. Esta mudez, segundo a escritora,
ndo se da por uma impossibilidade de fala, mas de escuta.

Em uma entrevista de Kilomba a Suely Rolnik para ARTE, ela diz “Entdo nao é
que a gente ndo tenha estado a produzir conhecimento e narragdo. A gente sempre fala, a
gente sempre entrega conhecimento, mas ndo escutam nossa narracdo, ndo escutam nossa
historia”™!. Kilomba aponta que o problema ndo sdo as falas, mas a escuta que evidencia
regimes de autorizacdes que legitimam escutar algumas vozes e colocar outras em lugares de
subalternidade e silenciamento.

Spivak (2010) apresenta, no titulo do seu livro, a seguinte indagacdo: Pode o
subalterno falar? E responde radicalmente: N&do. Porém ela ndo afirma uma impossibilidade
dessas vozes articularem um discurso, mas delas ndo poderem ser escutadas ou lidas. Desse
modo, a escritora, redireciona o problema da fala ao da escuta e apresenta que a condicao de
subalternidade é a de siléncio no discurso hegemdnico, que desclassifica os conhecimentos do
colonizado, furtando-lhe o poder de enunciacdo epistémica, fazendo-o ocupar lugares nos
quais sua voz ndo serad ouvida, conferindo a especialistas o poder e o direito de falarem em
nome dos subalternizados.

Para Jota Mombaga'?, as falas subalternas vibram fora do campo de audibilidade
da escuta dominante e projetam um novo regime de escuta, desorganizando espectros sonoros
hegemonicos. Inspiradx por Spivak e Krabbe, invoca alguns questionamentos: que ocorre
quando umx subalternx fala? Pode um saber dominante escutar uma fala subalterna, quando

ela se manifesta? Desse modo, no lugar de colocar em questdo a capacidade do subalterno

' Entrevista de Grada Kilomba a Suely Rolnik para ARTE  disponivel  em:

<http://www.portalafricas.com.br/v1/a-descolonizacao-do-pensamento-na-obra-de-grada-kilomba/>.
2 Texto de Jota Mombaga disponivel em: <https://medium.com/@jotamombaca/pode-um-cu-mestico-falar-
€915ed9c6lee>.


http://www.portalafricas.com.br/v1/a-descolonizacao-do-pensamento-na-obra-de-grada-kilomba/
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formular saberes, problematiza a capacidade dos marcos epistemologicamente consolidados
hegemonicamente reconhecerem as diferengas.

O texto de Mombaca € intitulado a partir de um questionamento: pode um cu
mestico falar? Ao que elx responde: Sim, em um sentido politico, trazendo Verarschung como
emanacao dessa afirmacdo. Falar, pensar pelo anus mestico engendra novos espacos politicos
de enunciagéo contra-hegemanicos.

Se a boca do outro foi reterritorializada colonialmente como lugar de ndo-fala, a
heterossexualidade determinou o anus como lugar de ndo-prazer, reduzindo a poténcia de
experimentacfes com esses 6rgdos. Boca e anus se tornaram lugares interditados dos corpos
negros, indigenas, de mulheres, de trans, em um campo politicamente regulado. S&0 zonas
corporais que todos tém, mas que nem todos podem experienciar em sua poténcia. Sdo planos
que dissolvem as fronteiras branco/outro, masculino/feminino e instauram um corpo|politico
do pensar que desterritorializa as cabecas masculina-branca-europeias do pensamento
hegemonico.

Assim como 0s outros, os orificios, 0s buracos provocam temores. Para Viveiros
de Castro (2012), o medo, assim como 0 anus, é o que funciona no plano corporal como
valvula de escape nos momentos de aperto da vida, bem como algo presente em homens,
mulheres, animais. O anus, esta zona indiferenciada de prazer, centro er6geno universal,
torna-se vetor de criacdo da Filosofia, espaco de experimentacdes criativas, através de alianca
demoniaca sem reprodutores (PRECIADO, 2014), impulsionando revolugdes, como diz um
colega de Guattari, Guy Hocquengheim: “o buraco do meu cu ¢ revolucionario” (apud
GUATTARI; ROLNIK, 2005, p. 89). Para Preciado (2009), Hocquenghem instaura a poténcia
da fala e do pensamento anal, ultrapassando fronteiras na producéao do saber.

Sabe-se que, no espaco académico, quem faz uso do corpo matéria de expressdo
para as intensidades corre sérios riscos,como o de ndo publicar, de ter sua tese coberta de
poeira e presa nos arquivos bibliotecarios. Deparamo-nos com estruturas epistémicas de
trabalhos cientificos que, além de forcarem a producdo e reproducdo de binaridades e
julgamentos, estdo comprometidas com sistemas de silenciamento de corporeidades

indigenas, negras e de outras tantas geopoliticamente ndo hegemonicas.

“A academia pode ser uma estrutura prisional
dicotdmica com paredes que dividem o fora e
0 dentro, o ter ou ndo ter. Grades de

coordenadas semidticas que abrigam uma
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presi-diaria ressentida, decalcando,
identificada pelo cddigo do seu crime:
produzir multiplicidade. Pergunto-me: o que
pode o0 corpo entre estas grades e
coordenadas? Uma cadeia de fluxos? Fugas?
Estas possibilidades aumentardo sua pena?
Pena? Da punicdo para a plumagem
diferencial, para 0s voos, para outras
travessias. Ei, essa historia ndo é minha, é
nossa. Sem pais, origem, centro, me faco,
refaco em movimentos, segmentos e continuo
DEVIR, com o desejo de ir, prosseguir, um
desejo trans, multiplo, que tem a arte de
potencializar”.

(Lidiany Tributino)

Novamente, volto para as autoras com suas reflexdes sobre a boca e a fala, para
pensar em vizinhangas com as ideia de boca como devoracdo, trazida por Viveiros de Castro
(2012).

De acordo com Viveiros de Castro (2012), dentro da cosmopolitica indigena, o
canibalismo é percebido como um processo que envolve ver, ser visto, comer e ser comido,
ou seja, quem € visto primeiro perde a fala e é devorado, porém tal devoragdo indigena nao
implica aniquilamento, exterminio do outro, mas sua incorporacdo. Na sabedoria amerindia,
guando uma pessoa encontra-se sozinha com outra que a interpela, caso ela aceite o dialogo, a
pessoa interpelada sera comida passando a ser um parente da mesma espécie que o locutor.
Assim, os matadores Araweté, ao canibalizarem o outro, pronunciam nos canticos: Eu para
falar do inimigo e Ele para falar de si. O Ele é o0 que desumaniza, devora, canibaliza. N&o se
sabe, nessa relacdo, quem age e qual a origem da acao, pois para ser devorado é importante
varias situa¢es como sentir medo, estar s, ser interpelado.

A afinidade, segundo o autor, remete a circulos de relacbes cada vez mais
distantes, o que mostra uma busca de transformacao a partir da abertura ao diferente. O outro
n&do se inscreve como sindnimo de atraso, de falta, de primitivo, mas como parte constitutiva
do que esta por vir, impulsionador de movimento. Ele ndo é uma unidade, mas direcbes

modificaveis e sem comeco e fim, sempre meio, “entre”. N&o é uma posi¢do, mas uma forca e
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abertura, uma afirmacéo da diferenca. O outro é indispensavel, mas ndo como modelo, ponto
de chegada, mas como forgas que impulsionam a vida a diferenciar-se. As concepgdes de
inimigo, cunhado, contrério e fronteira sdo ditos, em tupiguarani antigo, utilizando o mesmo
termo: tovajar (VIVEIROS DE CASTRO, 2015a).

Desse modo, o outro, na cosmologia amerindia, ndo é uma ameaga a sociabilidade
indigena, mas condicdo de possibilidade. O lugar da narrativa e da configuragdo de mundo
pode ser ocupado por outros seres em sua multiplicidade de mundos. A devoracdo ndo confere
superioridade no discurso a um dos termos, como se quem devorasse fosse mais poderoso que
0 devorado. O canibalismo ndo implica em tornar o outro um ninguém para ser aniquilado,
mas diz de uma limitacdo para se comunicar, tal como os outros, sendo a questdo nao
resolvida por meio da comunicacdo, mas do encontro entre mundos e corpos, pelo qual a
pessoa, ao ser devorada, é ontologicamente deslocada, assumindo a espécie daquele que a
interpelou. Canibalizar implica a devoragéo das diferencas do inimigo para deslocar ambos 0s
pontos de vista.

O medo da boca parece nos levar a perceber esse 6rgdo como poténcia de fala,
interpelacdo e de devoragdo. Por isso, o medo da boca do “outro” que nos interpela, que nos
desloca. Assim, é possivel problematizar a ideia de que somente o pesquisador/humano possui
poténcia de pensar e construir conceitos, além de perceber o quanto nossa sociedade colonial
se organizou dentro de regimes de verdade e de autorizagdes que legitimam algumas pessoas,
instituicOes, saberes, falas, espécies em detrimento de outras.

Pergunta-se: como o pesquisador pode interpelar sem amordacar as bocas?
Como ele pode escutar as interpelacdes das vozes subalternizadas? Como diz Viveiros de
Castro (2012), o canibalismo ndo é uma postura de médo Unica, pois 0 outro contra-ataca.
Segundo Andrade (1996), ndo fomos somente catequizados pelas Cruzadas, fizemos carnaval
com os simbolos da civilizagdo que canibalizamos, e fomos canibalizados por aqueles que
devoramos, por isso somos fortes.

Se o pesquisador, além de soO interpelar, deixar-se ser interpelado, canibalizado,
deslocado, estabelecendo uma relacdo de alianca com quem o devora, percebendo o que este
outro diz dele, pode produzir um relato de si na relagdo com o outro ndo como de sujeito e
objeto, mas assumindo o pronome de indeterminacdo Ele, um devir, como no canto dos
Arawete e no conto “Meu tio o lauareté” de Jodo Guimarées Rosa (2001).

O conto ndo s6 da voz, mas escuta as falas dos modos de vida de um mestico,
cacador de oncas, que abriga, em um rancho, um viajante perdido nas terras de Minas Gerais.

O sertanejo passa a noite contando ao seu Vvisitante suas historias pelas fronteiras entre
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homens e oncas. lauareté é um termo que vem de jaguareté, que significa jaguar (onca).
Contudo, percebe-se que, mesmo que a histdria seja como um didlogo, ndo se tem as réplicas
do viajante, ndo se |é e ndo se escuta a voz do interlocutor, apesar disso ndo se impede, no
conto, uma relagéo dialdgica que se torna evidente em varias questdes que o mestico coloca
ao viajante, como a pergunta “vocé esta me ouvindo?”, e as palavras do passante surgem
enunciadas dentro do discurso do mestico.

O relato de Rosa € uma mesticagem, ndo s6 do personagem (filho de uma india e
de um branco), mas também da linguagem que atravessa o tupi, a lingua regional de Minas
Gerais, 0 portugués, as onomatopeias, 0s barulhos de onca, levando-nos a uma lingua de
experimentacao e a uma davida sobre se o personagem é um homem mesti¢o ou uma onga.

A lingua torna-se ndo um fundamento de verdades, normas, mas criacdo de
mundos. Rosa (2001), assim como Kafka, provoca desterritorializacdo da lingua materna e
subverte a sintaxe, criando uma nova e insolita lingua. Uma estranha lingua, “[...] ndo é uma
outra lingua, nem um dialeto regional descoberto, mas um devir-outro da lingua, uma
minoracdo dessa lingua maior, um delirio que a arrasta, uma linha de feiticaria que foge ao
sistema dominante” (DELEUZE, 1997, p. 16).

O mestico foi ser cacador de ongas, porém a vida nessa borda provocou condigdes
de alianca com uma onca, a quem ele deu o nome de Maria-Maria. Uma relagcdo que ndo é da
ordem da reproducdo, mas demoniaca, pois se trata de uma unido ilicita que evoca o devir

como processo de desejo, em que um e outro passam por desterritorializacéo.

N&o h4a um termo de onde se parte, nem um ao qual se chega ou se deve chegar.
Tampouco dois termos que se trocam. A questdo "o que vocé esta se tornando?" é
particularmente estUpida. Pois a medida que alguém se torna, o que ele se torna
muda tanto quanto ele proprio. Os devires ndo sdo fendmenos de imitagdo, nem de
assimilacdo, mas de dupla captura, de evolugdo ndo paralela, nipcias entre dois
reinos (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 10)

Para devir é preciso no minimo dois. Ndo é tornar-se 0 outro, mas outra coisa que
ndo € nem um nem outro. S&o poténcias que desalojam e criam zonas de indeterminacoes,
quebrando a figura do sujeito, do ser, e produzindo um texto de rastros que impulsiona
exercicios de deslocamentos. Mesmo quando o personagem diz “Eu oncei”, ha, na escrita,
uma transformagéo do substantivo em verbo, um hibridismo entre um termo que remeteria a
uma substancia com um termo que nos leva ao fluxo da agéo.

O personagem fala da sua relacdo de parentesco com as ongas e de como 0 medo

torna impossivel o movimento de devir-onga. A historia termina com grunhido, rosnado,
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barulhos de onga, bem como incompleta, inacabada e nos colocando em zonas de
indeterminacgdes, pois ndo se sabe se o visitante, ao sacar a arma, mata 0 mesti¢olonca ou se
aquele que conta a historia, Elelonca, canibalizou o visitante. Pois, como diz Castro (2012, p.
905), “E preciso ter quase morrido para poder contar”. Entre uma escrita que gagueja, grita,
ha um quase-evento da morte inferida pelo leitor.

Assim, como no processo de canibalismo, pode-se buscar, com uma escrita de
experimentacao, algo que estabeleca vizinhanga com as praticas xamanicas: esta capacidade
de comunicar e administrar perspectivas de fronteira, zonas de determinacgdes, agenciamentos
de enunciacdes polifénicos.

Esta pesquisa ndo trata de realizar uma sintese de concepgdes, entre o que diz a
literatura académica e o que nos falam os Potyguara sobre salde, colocando-as em oposicao
ou complementaridade, mas de trazer o que tem o poder de borrar, atrapalhar as binaridades
pelas fronteiras. Também ndo é s6 uma questdo de ampliar o nimero de concepcgdes, pois

como nos advertem Deleuze e Parnet (1998, p. 153):

O que define o dualismo ndo é um nimero de termos, tampouco se escapa ao
dualismo acrescentando outros termos (x > 2). S6 se sai efetivamente dos dualismos
deslocando-0s a maneira de uma carga, e quando se encontra entre 0s termos, sejam
eles dois ou mais, um desfiladeiro estreito como uma borda ou uma fronteira que vai
fazer do conjunto uma multiplicidade, independentemente do nimero das partes.

Escrever é um caso de devir sempre embaralhando tempo e espaco, palavras e
corpos,“[...] sempre inacabado, sempre em via de fazer-se, e que extravasa qualquer
experiéncia vivivel ou vivida” (DELEUZE, 1997, p. 11), fazendo do trabalho cartografico um
empreendimento ndo pronto, mas com poténcia de montagens com vetores diversos e
diferentes orientacdes.

Escutando vozes e falando em terceira pessoa para que os outros falem ou, as
vezes, em primeira pessoa do singular ou plural, provoco uma cartografia também de quem
escreveu e pesquisou. Tornei visiveis as pessoas pelas falas e sem a utilizacdo de
pseuddnimos. Ndo passei as questdes s6 adiante, mas interpelei a mim mesma e me deixei
interpelar por problemas para os quais ndo estava preparada em me deparar € muito menos
responder. Marguei minhas linhas e busquei contaminar-me com 0s processos em um trabalho
de dar conta de mim, mas sabendo que tal tarefa so seria possivel considerando a relagdo com
0 outro que me interpela. Escrevi tambem para experimentar sair de mim, ndo parar, ndo

padecer, ndo adormecer, ndo normadecer.
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Trabalhar com “outros” saberes leva-me a um movimento em minha direcdo, e eu
espero ndo me esquecer de onde falo, como falo e as varias linhas que me atravessam. E uma
escrita que forca pensar com o corpo, sentir 0s movimentos e a luta contra a fixacdo em um
pronome unico (Eu, nos, ele). O trabalho é cartografar as linhas de constituicdo dos modos de
vida nas aldeias Potyguara, o que inclui meus movimentos em fronteiras. Por isso, parti das
inquietacdes que inspiraram a minha escolha e tratarei de apresentar, nas andangas, algumas
questdes com maior intensidade e extensao, a fim de que isso possa facilitar posteriormente a
percepcao sobre essa pesquisa de encontros e de partidas, de descobertas e perdas.

Assim, continuaram-se as travessias em terras que nao principiam nem serdao
moradas, e fronteiras que n&o serdo limites. Vou transformando meu corpo em terra cheia de
povoamentos e vivo o desejo de percorrer “veredas”.

Os Potyguara chamam as ligagdes entre as aldeias de “veredas”. Tidas como
antigos, estreitos e dificeis caminhos, as “veredas” possibilitam, além do contato entre-
aldeias, o parentesco por terra entre os Potyguara de duas aldeias: Jacinto e Merejos.

O que pulsa aqui em mim é uma vontade de adensar as fronteiras, de se perder,
sair de casa, experimentar insegurancas, fazer e desfazer aliancas, de ser nébmade, sair pelas

“veredas” ao sabor dos ventos. Vou escrevendo pelas “veredas”!

4.3 CARTOGRAFIA: POR NOVOS MODOS DE PESQUISAR NA SAUDE COLETIVA

Ndo adstrita a um procedimento metodoldgicos delimitado, a Cartografia
contrapde-se a ideia platdnica, para quem o mundo do sensivel é enganoso e o pensamento é
compreendido como representacdo do mundo das ideias, apoiada em analogias e semelhancas.
O trabalho do pensamento platdnico é o de acessar 0 mundo das esséncias inteligiveis que se
opde ao mundo das aparéncias, das ilus@es, da experiéncia sensivel e, desse modo, reproduzir
e representar as verdades contidas no mundo das ideias.

Em face desse pensamento, perdemos o terreno, primeiro, da experiéncia, e nos
deparamos com binaridades do tipo: esséncia e aparéncia, verdadeiro e falso, inteligivel e
sensivel, bem como com a valorizacdo de um elemento em detrimento do outro. Segundo
Latour (1994), o projeto epistemologico da modernidade esteve baseado nessas dicotomias e
na purificacdo de um dos extremos, criando entidades para Ihes dar sustentagao.

Em uma histéria marcada pelo colonialismo, hd uma repeticdo infinita, uma
representacdo constante da imagem colonial, branca, europeia, como ideal de humanidade, e o

indigena e tido como cépia degradada desse ideal.
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Valores como permanéncia, substancia, unidade foram tomados como superiores
a vida, que deve ser julgada, medida e redimida em nome desses que aniquilam os multiplos
sentidos. Sintetizando: o pensamento platénico, que esta presente na racionalidade moderna,
afirma a ideia em oposicdo a vida, reduz nossa capacidade de agir, nos despotencializa,
produzindo modos sedentarios de pensar e existir.

A unidade sustenta a sedentarizagdo do pensamento, instaura uma verdade, bem
como promove o estabelecimento de um pensamento de Estado, em que se busca controlar as
multiplicidades, codificar signos, relacionar signo-significado-verdade, impulsionando-nos ao
desvelamento e a decifracdo, ou seja, passamos a acreditar em uma realidade objetiva do
signo, sem conhecer que suas verdades séo efeitos de operagdes.

Pela cartografia, busca-se novos pensamentos que fujam da tutela, que liberem e
tragam a afirmacdo da vida pela diferenca. A vida é a mais forte! Nao se busca a verdade, mas
perceber como os regimes de verdade sdo engendrados e 0 que é feito nas pessoas a partir do
que se institui como verdadeiro. Assim, a cartografia ndo se restringe a um método, mas esta
ligada a uma convocacdo de percepgdes, sensacdes e afetos vividos, apostando no “entre” do
coletivo de forcas, a partir da desestabilizacdo das “verdades”. Pensar os termos a partir de
suas relagOes e ndo as relagdes, a partir dos termos.

Entende-se que o conceito é inventado, produzido, e ndo descoberto, e as verdades
ndo estdo fora da vida, mas se aproximam do vivido. Para Deleuze (1992), a filosofia é a arte
de inventar conceitos, rompendo as estruturas de forma, corrompendo a suposta unidade,
levando a multiplicidade e tornando os campos ideacionais abertos ao mundo da vida. Os

conceitos ndo podem determinar esséncias, mas dizer dos acontecimentos.

Até mesmo os conceitos sdo hecceidades, acontecimentos. O que ha de interessante
em conceitos como desejo, ou maquina, ou agenciamento, é que eles sé valem por
suas variaveis, €, pelo maximo de variaveis que eles permitem. Ndo somos a favor
dos conceitos tdo enormes quanto vazios, A LEI, O MESTRE, O REBELDE
(DELEUZE; PARNET, 1998, p. 167).

A cartografia da lugar ao tempo do acontecimento, as relacdes de forgas no entre-
instantes. E 0 que forca o pensamento, uma vez que 0s acontecimentos dizem respeito a
problemas. N&o € a busca pelo familiar, mas pelo estranho, o insolito, pelo virtual.

Na cartografia ndo se enquadra, marcam-se 0S agenciamentos que operam
rompendo os padrBes, os repertdrios binarios. O cuidado, aqui, € para ndo espantar o devir,

nem impossibilitar os encontros, os contagios, as afec¢des, silenciando vozes tantas vezes
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caladas. Assim, a cartografia problematiza o sistema arborescente’®, a partir do pensamento
rizomatico, aberto as modificacBes permanentes com multiplas entradas e saidas. No sentido
de Deleuze|Guattari (2011, p. 48):

Um rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma é alianga, unicamente
alianca. A arvore impde o verbo "ser", mas o rizoma tem como tecido a conjuncédo
"e... e... e..." Ha nesta conjuncdo forca suficiente para sacudir e desenraizar o verbo
ser. Para onde vai vocé? De onde vocé vem? Aonde quer chegar? Sdo questbes
indteis. Fazer tabula rasa, partir ou repartir de zero, buscar um comeco, ou um
fundamento, implicam uma falsa concepgdo da viagem e do movimento (metddico,
pedagogico, iniciatico, simbdlico...).

O rizoma diz dos sistemas acentrados, coabitacdo pelo meio, afirmacdo da
multiplicidade e de agenciamentos. Aqui ndo cabem as dicotomias (isso X aquilo, isso ou
aquilo), pois a multiplicidade faz a vida se rizomatizar, ramificar-se em intersecdes e... €... e...
gue véo se tornando encontros, produzindo transmutacdes que desinstalam os fundamentos, as
ontologias e dizem de conexdes linguisticas, sonoras, perceptivas, gestuais incessantes.

Deleuze|Guattari, para falarem de cartografia, parecem se inspirar no principio de
multiplicidade espinosiano. Como expdem: “O problema ndo ¢ mais aquele do Uno e do
Multiplo, mas o da multiplicidade de fusdo, que transborda efetivamente toda oposi¢cdo do
uno e do multiplo. Multiplicidade formal dos atributos substanciais que constitui como tal a
unidade ontologica da substancia” (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 15).

Multiplicidade (n-1) ndo forma um todo, ndo se reduz ao maltiplo e nem ao que se
acresce ao numero um, somando-o ou multiplicando-o, pois ndo se refere a ordem
guantitativa, mas ao qualitativo das intensidades de devires. Assim, n -1 torna-se a subtracédo
daquilo que unifica o indefinido, daquilo que homogeneiza um conjunto de diversas variaveis,
sejam elas linguisticas, sonoras, visuais. E como um rizoma que se faz das relacdes entre
planta e raiz e umidade e luz e..., ndo havendo origem, comeco, meio, fim, centro.

Existem produtos de mapas interativos, como o apresentado pela plataforma de
Cartografia dos Ataques Contra Indigenas (Caci)'* e que fornecem, online, os locais de
assassinatos de indigenas no Brasil a partir dos registros do Conselho Indigenista Missionario

e da Comissdo Pastoral da Terra.

30 pensamento de raiz opera a maneira hierarquica da arvore linguistica de Chomsky, que comeca em um
ponto S, uma unidade principal do Significante, do Ser, e prossegue bifurcando-se em dicotomias, ou seja,
parte de um ponto central de referéncia, produzindo decalques, estruturas dicotdmicas, redundancias.

* Mapas interativos da plataforma de Cartografia dos Ataques Contra Indigenas disponiveis em:
<http://caci.cimi.org.br/#!/?loc=-13.068776734357694,-63.80859374999999,4>.


http://caci.cimi.org.br/#!/?loc=-13.068776734357694,-63.80859374999999,4
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Encontram-se, também, trabalhos de cartografia social*® que tratam dos grandes
empreendimentos econdmicos no Norte e Nordeste do Brasil que atingem ou atingiram
grupos de comunidades pesqueiras, indigenas e quilombolas. Esse ramo da ciéncia
cartografica iniciou-se na década de 1970 no Canada, com o “Projeto de Uso ¢ Ocupagao de
Terras pelos Esquimoés”, e desenvolveu-se no Brasil a partir do “Projeto Nova Cartografia
Social da Amazoénia”, coordenado por Alfredo Wagner, visando provocar a construgdo de
mapas sociais participativos para o conhecimento espacial e coletivo das terras. Esses
trabalhos tém promovido a caracterizacdo espacial de territorios em disputa, a elaboracéo de
politicas fundiéarias e ambientais, 0 acesso aos servi¢cos publicos, a construcdo de planos de
gestdo territorial, a defesa de direitos, porém estas cartografias ainda se restringem a uma
representacdo do espaco geografico contendo escalas, coordenadas geograficas e/ou métricas,
convencoes, e, mesmo, incorporando estatisticas, fotografias, videos, textos, captam s6 o que
é visivel, e deixam de abordar os territorios existenciais que ndo podem ser trazidos somente
por este conjunto de simbolos e signos.

Enquanto relacéo de forcas, a cartografia € um diagrama, um mapa. Ndo um mapa
no sentido de oferecer uma forma padronizada por técnicas para representar o territério como
lugar estavel, mas como marcacdo de passos, impasses, acidentes e descobertas de novas
terras.

Em uma cartografia marcam-se os fluxos, as forcas, as rupturas e as diferencas.
Tracam-se linhas na busca de viajar, atravessar, vazar uma rede que ndo tem origem, nem
sujeito, objeto ou fim. Como diz Kroef (2003, p. 8) “o importante ndo ¢é o resultado final, mas
o processo de cartografar as produgdes nas redes de relagdes de forcas”. O mapa estd em
composicdo com outros mapas € com principios e preocupacfes que sdo redesenhados

constantemente.

O mapa € aberto, é conectavel em todas as suas dimensdes, desmontével, reversivel,
suscetivel de receber modificacGes constantemente. Ele pode ser rasgado, revertido,
adaptar-se a montagens de qualquer natureza, ser preparado por um individuo, um
grupo, uma formacdo social. Pode-se desenha-lo numa parede, concebé-lo como
uma obra de arte, construi-lo como uma acgdo politica ou uma meditagdo
(DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 30).

Sd0 mapas de desejo, de geografia, das relacOes de forcas, de densidade, de
intensidade que possuem infinitas possibilidades de montagem. Segundo Deleuze (1992, p.

47), “[...] cada coisa tem a sua geografia, sua cartografia, seu diagrama. O que ha de

BInformagdes sobre Cartografia Social disponivel em: <http://www.mobilizadores.org.br/entrevistas/cartografia-
social-vem-se-consolidando-com-instrumento-de-defesa-de-direitos/>.
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interessante, mesmo numa pessoa, sdo as linhas que a compdem, ou que ela compde, que ela
toma emprestado ou que ela cria”.

Os processos de subjetivacdo sdo constituidos por linhas que percorrem uma nas
outras, intervém uma nas outras: as linhas duras ou molares, que detém a divisao binaria e que
classificam, conservam e sobrecodificam os sujeitos; as linhas de fuga, que precipitam seu
guanta convergindo em processos que trazem novo enunciado, modos de existéncia, rupturas
com o sujeito fixo, identitario e as linhas flexiveis, moleculares e de experimentacdes, que
marcam os territorios e encontram-se entre as linhas molares e as linhas de fuga, podendo
afluir para uma direcdo ou outra. Embora haja uma distingdo entre as linhas, ha
prolongamentos em fluxo dos segmentos, que os fazem deslizar mutuamente uns sobre os
outros.

Sob as linhas duras, tém-se as segmentaridades binarias, codificando maquinas de
binarizacdo, as segmentaridades circulares, tornando-se concéntricas e remetendo-se a uma
maquina de ressonancia e as segmentaridades lineares, que tracam segmentos determinados

em uma substancia.

Trés linhas, sendo uma linha némade, a outra migrante, a outra sedentaria [...]. Ou
entdo haveria apenas duas linhas, porque a linha molecular apareceria apenas como
oscilando entre os dois extremos, ora levada pela conjugacdo dos fluxos de
desterritorializacdo, ora relacionada com a acumulagdo das reterritorializagfes
(DELEUZE; PARNET,1998, p. 159).

Em todo caso, as trés linhas so imanentes, tomadas umas nas outras. Temos tantas
linhas emaranhadas quanto a mdo. Somos complicados de modo diferente da méo. O
que chamamos por nomes diversos — esquizoanalise, micro-politica, pragmaética,
diagramatismo, rizomatica, cartografia — ndo tem outro objeto do que o estudo
dessas linhas, em grupos ou individuos (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 102).

Os processos de subjetivacdo operam por planos de forca que ora estdo em
movimentos molares, nos quais a direcdo € para o ja estabelecido, sobrecodificado,
localizavel, hierarquico, estabelecendo um padrdo, ora a favor das maquinas moleculares de
agenciamentos desejantes inventivos.

Deleuze|Guattari parecem criar escolhas dualisticas, mas por estas resultarem em
multiplicidades com n dimensoes, elas borram as fronteiras, embaralham binaridades, nédo
recaindo nas dicotomias. Como eles dizem “Invocamos um dualismo para recusar um outro.
Servimo-nos de um dualismo de modelo para tingir um processo que se recusa todo modelo”.
(DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 42). Assinalam-se termos para desbinariza-los, recorre-se
a um dualismo metodoldgico para superar os limites impostos pela linguagem, que condena a

fala a termos opostos.
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A cartografia percorre os fluxos e devolve ao desejo a producgéo das intensidades,
destacando os perigos das linhas (fascista, de deméncia ou de suicidio), criando corpos sem
orgdos (CsO) e novas subjetividades, que exercem pressdo sobre os axiomas capitalisticos.

A axiomatica capitalistica funda o desejo como falta, sendo, desse modo, a falta
produzida no desejo. Logo, rouba-se do desejo a intensidade e 0 marca com a falta e com a
necessidade de consumo do que falta. O desejo € impulsionado a reproducdo do status quo e a
busca de um territério-identidade perdidos. Desse modo, neurotiza-se os individuos e 0s
mantém separados do desejo e da sua processualidade, tornando-os presas faceis e carentes da
busca dos referentes que sdo oferecidos como preenchimento dessa falta. Assim, as coisas se
tornam para o mercado e ndo para intensificacdo da vida e do desejo.

Deleuze|Guattari (2004) recusam a concepcao psicanalitica, idealista e negativa
do desejo como falta, constituido em referéncia a uma unidade ausente. Avizinhando-se de
Marx, esses autores devolveram a positividade do desejo ao percebé-lo como producéo,
tornando incoerente a distingédo sujeito-objeto, pois quem deseja é também “desejado”. Nunca
se deseja uma coisa, mas um conjunto de coisas. Logo, o desejo é maquinado por
agenciamentos de enunciacdo, desconhece a falta, funciona na intensificacdo, tornando-se
uma afirmacao de algo que se quer.

Os agenciamentos coletivos de enunciacdo querem dizer de regimes de signos
compartilhados que determinam o uso dos elementos da lingua e intervém nos agenciamentos
maquinicos de corpos, nas relacdes entre 0s corpos humanos, corpos animais, COrpos
cosmicos, a um estado de mistura (DELEUZE; GUATTARI, 1995).

A cartografia é o estudo das linhas, marcacdo dos planos de forca, que nédo
consiste em interpretar, mas em perguntar sobre 0s segmentos, agenciamentos coletivos de
enunciagdo e agenciamentos maquinicos de corpos, fluxos e processos de desterritorializaces
e de reterritorializagdes. Na interpretacdo pergunta-se: o que quer dizer isso? E na cartografia:

como se dispde? Como se produz?

Os lapsos, os atos falhos, 0s sintomas, sdo como passaros que vem bater seus bicos
no vidro do janela, ndo se trata de “interpreta-los”. Trata-se, isto sim, de situar sua
trajetdria para ver se eles tém condicdes de servir de indicadores de novos universos
de referéncia, os quais poderiam adquirir uma consisténcia suficiente para provocar
uma virada na situacdo (GUATTARI; ROLNIK, 2005, p. 269).

A cartografia é um trabalho de itineracdo, percurso, deslocamento, ato de mapear
mundos, e ndo visbes de mundo, mapear o0 presente com suas circunstancias, no sentido de

produzir desvios, libertar o que esta aprisionado. Captar o virtual e produzir novas expressoes.
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Cartografar torna-se marcar as linhas de desejo que se produzem nos encontros.
Como é impossivel prever os encontros que experimentaremos e as linhas que nos
atravessardo, a cartografia ¢ uma “anticiéncia” em movimento, que ndo possui intencdo
explicativa, a partir de analogias e regularidades. Sem modelos, conclusdes, ndo se utiliza de
procedimentos de reproducdo, deducdo e inducdo, mas de itineracdo. Logo, a cartografia €
uma “ciéncia nomade”, vaga, vagabunda, no sentido da errdncia que se da em transito por
uma multiplicidade que nédo pretende a verdade, a explicacéo, a precisdo. O trabalho € mais de
uma pragmatica, como criacdo pela experimentacdo, do que semantico.

Difere da ciéncia régia, para qual o que importa € o real, o status, as regras, as leis,
e que funciona como 0s encanamentos na construcdo das primeiras cidades, que serviram para
conectar, unificar e centralizar, fazendo com que as pessoas fossem abastecidas sem que elas
precisassem sair, provocando um processo de sedentarizacao.

Para Rolnik (2007), a cartografia vai sendo feita a partir do movimento. A autora
percorre as historias, as producées de desejo. Para a pensadora, o trabalho do antropdlogo € de
composicao e digestdo, pois ele € um antropdfago. Inclusive, as teorias devem ser devoradas,
cartografadas. Ele pode utilizar-se de diferentes fontes, tudo aquilo que der lingua aos
movimentos.

Percebendo que a producdo académica mutila, massifica e mortifica 0s modos de
vida nas aldeias indigenas, quando oferece uma compreensédo de salde indigena sem dar voz a
estes povos, ou sem escuta-los, busquei trazer os enunciados e enunciacdes dessas pessoas,
fazer leituras promiscuas dos autores e me lancar para sentir as coisas ditas e escritas por
autores indigenas excluidos das nossas opgfes académicas de leitura. Pessoas as quais nao se
escuta, por ndo estarem em ambientes da academia, ou por ndo fazerem parte de outros
espacos que as autorizam a falar.

Cartografia € uma afetacdo que tem a poténcia de implodir, reiventar, compor o
que vem sendo engendrado no meio académico. E uma maquina de afetar que produz efeitos
com os desfeitos, um experimentar 0 pensamento, uma intervencéao.

Mesmo fazendo uso de varios autores europeus, brancos, espero ndo ter
trabalhado com subserviéncia, no sentido de reproducdo, mas em uma relacdo de
problematizacdo. A escolha por esses pensadores foi devido ao incobmodo que eles me
possibilitaram, ao me deparar com a maneira como o termo salde indigena vem sendo
trabalhado na Sadde Coletiva. Procurei fazer combinagdes entre 0s encontros com estes
tedricos e os modos de vida dos Potyguara, que, desde o inicio do projeto, foram os que

tensionaram as mudancas de direcdo da pesquisa e apontaram para a existéncia da vida e da
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sua poténcia em populagdes que tém o direito de existir, populagdes que povoam nossos
desejos e nossos dias, para além dos artigos, livros, jornais, televisao, matérias de informacéo,
redes sociais, senso comum.

Procurei cartografar os movimentos aberrantes, processos e experimentacdes dos
modos de vida dos Potyguara em Monsenhor Tabosa, no Ceara durante 3 anos (2015-2018),
utilizando diferentes fontes (filmes, musicas, gravacdes, filmagens, livros, fotos, pecas
teatrais, noticias de jornais, conversas, diarios, dancas, gritos etc) e um roteiro de indagacdes
ja apresentado na parte da tese que trata dos objetivos. E um roteiro com multiplas entradas e
saidas, que foi sendo atualizado no percurso desse trabalho.

Trabalhar a cartografia é problematizar os métodos e o conhecimento. N&o é uma
modelo de método e nem um ndo método. Nao se resume a uma definicdo negativa, mas
positiva de criacdo de um pensamento diferente. Producdo de ethos de pesquisa, de passar por
territorios de pensamento produzindo diferencas, acompanhando fluxos que pedem passagens,
transversalizando saberes e produzindo novos conceitos para além dos assépticos, neutros e
normativos da academia.

A cartografia tem a poténcia de chacoalhar as opinides prontas, ativar novos
conceitos, saberes desqualificados, redes de relagBes de forcas, devires. Desse modo, a pratica
do cartégrafo é imediatamente politica e aproxima-se do trabalho genealdgico realizado por
Foucault. Segundo Kroef (2003, p. 7) “a cartografia aproxima-se de uma perspectiva
genealdgica, quando pretende ativar os saberes locais e quando compde uma anti-ciéncia”.

A maneira como construimos conhecimento esta fundamentada na logica
ocidental/colonial. Resistir a colonialidade que marca nosso corpo, nosso pensar, leva-nos a
novos conceitos, novas epistemologias de fronteira, de “veredas” que pensam com 0s corpos,
através de sensibilidades e caminhos pluriversais.

Cartografias, deambulacOes, deriva, sair do papel, reativar nossos impasses
contemporaneos que possam funcionar como linhas de fuga que contribuam para as pesquisas

em Salde Coletiva.
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5 POSSIBILIDADES DE TERRAS E O PERDER-SE NA SAUDE DOS POTYGUARA

Essa pesquisa flertou com a ideia de viagem, danca e criacdo, por isso chamo cada
“parada” nas problematizac6es de andancas. Nelas apresentarei 0s questionamentos surgidos e
as discussées com maior intensidade e extensao, avizinhando-me de véarios pensadores, ndo de
forma subserviente, mas na tentativa de andar, dangar e criar com seus conceitos. As
tentativas s@o de produzir movimentos, deslocamentos conceituais e de percepcgdes, por
apostar na possibilidade de novas dire¢des provocadas pelos contagios com os modos de vida
Potyguara e grupos de estudo e textos e filmes e musicas e fotos e...

Inspirada no poder das 9 rezas ou de 9 rezadores, quando a doenca € forte, realizei
9 andancas para cuidar do adoecimento no conceito Saude Indigena na area da Saude
Coletiva.

Na primeira andanga, encontra-se uma poténcia nos movimentos tecidos entre a
Antropologia e a Filosofia da diferenca, na busca de uma decolonizagdo do pensamento.
Trago as discussdes sobre Antropologia Pds-Social tecidas por Viveiros de Castro e Goldman,
bem como a teoria antropoldgica do Perspectivismo Amerindio, que se avizinha do
pensamento indigena, no intento de apontar os limites da Antropologia como lugar
privilegiado do saber sobre o indigena, problematizando a distin¢do classica entre Natureza e
Cultura e mostrando o quanto essa dualidade obstaculiza pensar “com” o pensamento
indigena. Esse ponto fecunda a terra para a segunda andanca, na qual os conceitos de Cultura
e ldentidade, caros a Antropologia, as politicas de salde indigena e de preservacdo do
patrimdnio histdrico e reconhecimento étnico, sdo alvos de uma apreciacao problematizadora.

Questionar os conceitos de cultura e identidade impulsionou-me a um problema:
sob que condicBes o indio aparece como indio e como indigena? Como esses termos
funcionam e quais sé@o seus efeitos de producdo? Que procuro responder na andancga Ill,
atravessando as Politicas Indigenistas, a Politica de Saude Indigena e uma aula puablica
pronunciada por Viveiros de Castro, em abril de 2016, cujo tema foi “Os Involuntérios da
Patria”.

Por discutir que o conceito de indigena ndo remete a uma identidade, proponho
prosseguirmos com a viagem pela andanga 1V, intitulada Ser ou ndo ser Potyguara? Esta
nao é a questdo! Potyguara ndo € identidade e esta pesquisa ndo € descri¢do do que sdo ou 0
que devem ser os Potyguara, mas busca as condi¢Oes que permitam perceber como os
Potyguara operam, como funcionam, e, principalmente, quais as experiéncias de saude

vivenciadas e quais seus modos de vida que questionam os modos colonizados de satude?
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E dessas questdes surgem as andangas V, VI, VII, VIII e IX que trazem: modos de viver a
salde que sdo inseparaveis da questdo da terra; agdes que expressam relacdes entre se sentir
saudavel e estar adoecida entre visivel e invisivel; possibilidades de producdo de saide com
rituais, dancas, desenhos, artesanatos, cantos, rezas, gritos; bem como experimentacGes de
cormospoliticas e o brincar com um mundo de riscos e perigos, expandindo a vida e
deslocando-a por perspectivas e construgdes de sentidos que possuem forcas para deslocar a

maneira de perceber a salde, na area da Saude Coletiva, com arte, politica e ética.

5.1 ANDANCA |: ANTROPOLOGIA E A DECOLONIZACAO DO PENSAMENTO

O padrdo de pensamento binario, base do mundo ocidental moderno, fundamenta-
se em estruturas dicotdmicas de dominacao, cujo eixo central dita normas como universais e
um “outro” eixo € marcado por uma inferioridade valorativa.

Deleuze (1994a, p. 20) observa que € a partir de Socrates que a vida passa a ser
julgada de um ponto de vista dos valores de universalidade, permanéncia, substancia, tomados
como superior a ela: “[...] é preciso dizer que Sdcrates inventou a metafisica: ele faz da vida
qualquer coisa que deve ser julgada, medida, limitada; e do pensamento, um limite, que
exerce em nome de valores superiores — o Divino, o Verdadeiro, o Belo, o Bem...”. O fil6sofo
explica que s6 com Nietzsche € que a racionalidade instrumental da ciéncia moderna sofrera
uma reviravolta. Reviravolta marcada por uma acirrada critica as nog¢des de “sujeito”,
“identidade”, “causalidade”, que ainda estdo profundamente enraizadas no pensamento
metafisico.

Para Nietzsche, o homem moderno é o tipo de aleijdo por excesso cuja
monstruosidade ndo consiste na privacdo de um érgdo, mas no descomunal desenvolvimento
de um deles, a consciéncia, em detrimento do corpo. A critica de Nietzsche dirige-se ao
primado atribuido a consciéncia, ao sujeito como unidade e fundamento da realidade e dos
valores.

Miranda (1989), no texto “Nietzsche e a modernidade: considera¢des em torno da
Il Intempestiva”, busca uma compreensdo do posicionamento nietzschiano perante a
modernidade. Para esse autor, em Nietzsche, ndo ha& uma simples batalha contra a
modernidade, o filésofo da Sils-Maria ndo se relaciona com a modernidade simplesmente
através de uma critica, mas na ordem de um diagndstico pelo qual é possivel ler 0 nosso
tempo. Diagnostico que aponta para a décadence presente no anseio obstinado pela verdade,

na paixdo pelas nogdes estabilizadoras, no primado da consciéncia. O posicionamento
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nietzschiano é o de ndufrago inaudito que admite a falta de terra, a auséncia de fundamentos,
e que aposta, que mesmo com um sujeito aparecendo como unico “resto” a que se pode
agarrar, esse apoio no mar da existéncia é temporario. O homem, na procura de terra firme, s
encontrard novos apoios quando souber que ndo ha “a” terra, mas inumeras, sendo essa
multiplicidade aberta pela perda de fundamentos.

Esse espago-temporal denominado de Modernidade, que inclui elementos de
transformacdo social, tipos de instituicdes politicas, formas de saber, projetos de
racionalizacdo dos conhecimentos e das praticas, recebeu analises nietzschianas, contudo, o
filésofo ndo realizou uma critica @ modernidade europeia.

Nas décadas de 1960 e 1970, com o surgimento das filosofias denominadas de
pos-modernas, incorporadas ao movimento pds-colonialista - este relacionado aos processos
de descolonizacdo dos continentes asiatico e africano ocorridos na metade do século XX e das
contribuicbes tedricas dos estudos que ganharam visibilidade a partir de 1980 nos Estados
Unidos e na Inglaterra - teve-se contribuices criticas aos pressupostos dominantes da
modernidade e ao pensamento colonialista-europeu.

Em 1970, formou-se o Grupo de Estudos Subalternos no sul asiatico com Ranajit
Guha e, na década de 1980, com estudiosos indianos como Partha Chatterjee, Dipesh
Chakrabarty e Gayatri Chakrabarty Spivak. Nos anos 1990, surgiu nos Estados Unidos o
Grupo Latino-Americano dos Estudos Subalternos, com intelectuais americanistas e latino-
americanos. Esses estudiosos, juntamente com outros nomes como Aimé Césaire, Frantz
Fanon, Kwame Krumah, Angela Deivis, Homi Bhabha, Memmi, Edward Said, Stuart Hall e
Paul Gilroytrazem, elaboraram importantes questdes tedrico-conceituais para 0 pensamento
pos-colonial.

O livro do palestino Edward Said Orientalism de 1978 € reconhecido como o
“manifesto de fundagdo” do pods-colonialismo, a partir do qual se busca uma “descontrugdo”
da polaridade West/Rest, presente mesmo depois do colonialismo, orientando a producéo dos
conhecimentos e das praticas politicas (COSTA, 2006).

A proposta do movimento teorico, politico e epistemoldgico chamado giro-
decolonial, expressao tracada por Nelson Maldonado-Torres em 2005, surge para questionar a
modernidade/colonialidade, deslocar o saber masculino-branco-europeu que moldou o
pensamento ocidental, e perceber outras propostas de producdo, com saberes locais e
fronteiricos, de povos que trazem as marcas do colonialismo e da colonialidade (MIGNOLO,
2003). Esses estudos se diferenciariam dos pds-coloniais por provocarem descolonizacGes

epistémicas, ao salientar a importancia dos diferentes saberes locais, além de enfatizarem as
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relagdes de colonialidade do poder/saber impostas pelo homem branco para a sustentagdo do
regime colonial e exploragéo territorial.

De acordo com Mignolo (1998), o grupo dos latinos ndo conseguiu realizar uma
fissura na epistemologia ocidental, ainda centrada nos estudos estadunidenses e indianos.
Quando nds nos voltamos para o Brasil, em que a colonizagdo portuguesa provocou
especificidades que o diferenciam da realidade latino-americana, ainda se nota uma
dominacdo dos estudos realizados por pesquisadores da Ameérica hispanica, por um grupo
latino que ndo tem representantes brasileiros. Contudo, no Brasil, é possivel encontrar uma
poténcia em escritos tecidos entre a Antropologia e a Filosofia da diferenca.

Viveiros de Castro é um pesquisador que vem advogando uma “misantropologia”
(mis, prefixo do inglés, que indica erro), ou seja, uma antropologia menos ocidentalizada e
menos eurocentrada, que incorpora saberes de resisténcia as forcas dominantes.

A Antropologia denominada de Po6s-Social apoia-se na nogdo de multiplicidade
intensiva, que ndo se trata da multiplicidade como vérias divisGes de um uno para o qual se
deve voltar nem da sintese de diferentes perspectivas parciais, reduzidas ao seu verdadeiro
sistema de referéncia, mas algo da singularidade, uma busca em colocar em questdo nossos
parametros de racionalidade, compor novos saberes e disposi¢cdes corporais para construir
novos mundos, valorizando as colénias como produtoras de conceitos.

A Antropologia Pés-Social, trabalhada por Viveiros de Castro (2002) e Goldman
(2003, 2008, 2009), pensa a partir das no¢oes desenvolvidas pela Antropologia Simétrica, de
Bruno Latour; a Antropologia Reversa, de Roy Wagner; a Antropologia Reflexiva, de
Marilyn Strathern e a filosofia da diferenca de Gilles Deleuze|Félix Guattari. O p6s-social ndo
é apresentado como algo novo e/ou mais justo estagio de algo moderno, mas uma espécie de
aposta em torno de algo que esta por vir e que ainda ndo se sabe o que é. Esta Antropologia
opera com 0s conceitos de:

a) Simetria, que ndo significa igualdade, mas se aproxima da compreensdo de
“simetrizac¢do”, enfatizando a auséncia de simetria nas relacdes de forcas e a
presenca de tensGes e desequilibrios em estado mutante, fluindo para
desestabilizagdes.

b) Reversao, que considera os nativos podendo desterritorializar e reterritorializar
0s conceitos da Antropologia;

c) Antropologia Reflexiva, que implica em ampliar os conceitos, perceber como
sdo postos para funcionar em seu contexto indigena e, a0 mesmo tempo,

como poderiam operar em outro contexto.
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Viveiros de Castro (2013, 2015a) intitula a Antropologia de alter-Antropologia,
contra-Antropologia, uma metafisica experimental, e chega a adjetiva-la de canibal, pois esta
se imbui da tarefa de realizar experimentos canibais com o pensamento.

O autor parte do pensamento indigena como de possivel uso filosofico, que
impulsionaria o antrop6logo a descolonizagdo do seu proprio pensamento, ou seja, a
transformacdo da Antropologia Ocidental, subordinada as ideias de origem e verdade,
experimentando o que seria pensar “com” o pensamento indigena, ou “levar os indigenas a
sério”. Dito de outra maneira, perceber que eles sdo sujeitos, ndo porque sdo vistos pelo
pesquisador desse modo, mas porque também veem o0s pesquisadores, interpelam-nos,

deslocam-nos e sdo criadores de mundo.

Que o nativo seja um sujeito, ndo ha a menor divida; mas o que pode ser um sujeito,
eis precisamente 0 que 0 nativo obriga o antropdlogo a por em duvida. Cuido que a
antropologia sempre andou demasiado obcecada com a ‘Ciéncia’, ndo s6 em relagdo
a si mesma — se ela é ou ndo, pode ou ndo, deve ou ndo ser uma ciéncia —, como
sobretudo, e este é o real problema, em relagdo as concepcdes dos povos que estuda:
seja para desqualifica-las como erro, sonho, ilusdo, e em seguida explicar
cientificamente como e por que os ‘outros’ ndo conseguem(se) explicar
cientificamente; seja para promové-las como mais ou menos homogéneas a ciéncia,
frutos de uma mesma vontade de saber consubstancial & humanidade (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002, p. 118).

A Antropologia P6s-Social traz o observado como aquele que provoca o olhar,
interpela, desloca. Um observado que desloca o olhar do observador ao observa-lo. Essa ideia
percebe o indigena como antrop6logo em potencial, com capacidade de fabricar teorias sobre
si e sobre nos.

“Pensar com” diz de experimentacdes. Fazer um uso filoséfico do pensamento
indigena €, no sentido viveriano, criar conceitos, corrompendo nosso pensamento unitario,
universal, analdgico, polarizado, pois as outras maneiras de pensar nos impulsionam a nos
questionarmos como verdade, além de nos convocarem a experimentacGes de nés mesmos.
Pensar com o corpo, com as relagdes, sendo o ato de pensar uma invasdo, uma devoracao que

corrompe e ameaga 0 que existe.

Pois ndo podemos pensar como os indios; podemos, no maximo, pensar com eles. E
a prop6sito — tentando s6 por um momento pensar “como eles” -, se ha uma
mensagem clara do perspectivismo indigena, é justamente a de que ndo se deve
jamais tentar atualizar o mundo tal como exprimido nos olhos alheios (VIVEIROS
DE CASTRO, 2001, p. 42).



56

Perspectivismo e experimentagdo estdo relacionados. Viveiros de Castro (2013,
2015a), nos faz pensar no trabalho do antrop6logo como experimentacdo de pensamento, em
que seu ponto de vista ndo seja o do indigena, mas o de sua relacdo com o ponto de vista
nativo. Um experimentar o pensamento indigena, tomando-o como conceito, ou seja,
potencialmente capaz de um uso filoséfico. Faz parte do labor do antropdlogo perceber o
plano de imanéncia desses conceitos, 0s mundos que projetam e se perguntar de que modo o
pensamento indigena pode nos ajudar a pensar diferente do que estamos habituados.

O Perspectivismo Amerindio ndo é uma teoria indigena, mas antropoldgica, que
se avizinha do pensamento indigena, trazendo os limites da Antropologia como lugar
privilegiado do saber sobre o indigena, problematizando as ideias de conhecimento e
observacao presentes na Antropologia classica e construindo espacos para novas emergéncias
epistémicas.

Conforme Viveiros de Castro (2002, p.136),

Que conceito se pode extrair de um enunciado como “os pecaris sd3o humanos”? [...]
O antropdlogo deve se perguntar ndo ¢ se ‘acredita ou ndo’ que os pecaris sejam
humanos, mas o que uma idéia como essa Ihe ensina sobre as no¢des indigenas de
humanidade e de ‘pecaritude’ [...] Assim, quando se diz que os pecaris s&o humanos,
ndo é para identifica-los aos humanos, mas para diferencia-los de si mesmos — e a
nds de nés mesmos.

O conceito de Perspectivismo Amerindio abarca o xamanismo, a caga, 0
subjetivar e o conceito de corpo. E um termo antropoldgico inspirado em Leibniz, Nietzsche,
Whitehead, Tarde, von Uexkill, Ortega y Gasset, Deleuze|Guattari, bem como na Metafisica
da Predacdo de Lévi-Strauss, e elaborado em um dialogo com Ténia Stolze Lima.

Para Tania Stolze Lima (1996), os porcos se veem como parte da humanidade e
consideram a caga um confronto cujo desfecho é a captura do inimigo e 0 acontecimento de
devir-parceiro por parte do estrangeiro. A caga libera um duplo que ja foi gente no tempo dos
antepassados, e 0 medo impulsiona a captura, levando o capturado a se tornar o chefe da vara.
Esse acontecimento é percebido pelos humanos como caga e pelos porcos como guerra, ou
seja, sdo dois acontecimentos paralelisticos nos quais a apreenséo por parte de um dos termos
da relacdo é irredutivel ao outro. Essas perspectivas paralelas produzem um risco:
transformac6es involuntérias.

O Perspectivismo é um vocabulo filos6fico moderno que Viveiros de Castro

afirma ter construido, principalmente, a partir da influéncia das cosmologias amerindias.
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“Perspectivismo” foi um rétulo que tomei emprestado ao vocabulario filosofico
moderno para qualificar um aspecto muito caracteristico de vérias, sendo todas, as
cosmologias amerindias. Trata-se da nocdo de que, em primeiro lugar, o0 mundo é
povoado de muitas espécies de seres (além dos humanos propriamente ditos)
dotados de consciéncia e de cultura e, em segundo lugar, de que cada uma dessas
espécies vé a si mesma e as demais espécies de modo bastante singular: cada uma se
vé a si mesma como humana, vendo todas as demais como ndo-humanas, isto &,
como espécies de animais ou de espiritos (VIVEIROS DE CASTRO, 20074, p. 75).

De acordo com esse pensamento, todos os seres (animais, plantas, potes de barro,
entre outros) aproximam-se pela cultura, alma ou espirito, ao passo que se distinguem entre si
pela natureza e corpos. Como diz a estudiosa citada acima: “Alma e corpo séo conceitos que
ndo designam primeiramente substancias, mas efeitos de perspectivas” (LIMA, 1996, p. 36).

Sobre essas questdes, Viveiros de Castro (1996, p. 116) expde:

[...] pois as categorias de Natureza e Cultura, no pensamento amerindio, ndo sé ndo

subsumem 0s mesmos contelldos, como ndo possuem 0 mesmo estatuto de seus
analogos ocidentais — elas ndo designam provincias ontolégicas, mas apontam para
contextos relacionais, perspectivas moveis, em suma, pontos de vista.

Os corpos ndo sao atributos fixos, mas vestes trocaveis, fetios, feituras
constantemente transformadas por afec¢fes com as pinturas, com as mascaras, com as roupas
e adornos. Ndo sdo forma que uma esséncia aparece, mas dispositivos que provocam
diferenciacdo. “Para isso, € preciso raspar-lhe o cabelo, pinta-la, fura-la, molda-la para que se
torne humana como ndés. Tudo se conecta; portanto, € preciso diferenciar; é preciso distinguir”
(VIVEIROS DE CASTRO, 20073, p. 112). Os corpos seriam modos de vida e capacidade de
singularizacdo que estdo em relacdo. Viveiros de Castro (2013, p. 380), dira que o
Perspectivismo ndo ¢ uma representagdo, mas um “manerismo corporal”, ja que o corpo ¢é
uma afeccdo que se diferencia constantemente.

Souza (2016), em sua pesquisa sobre identidade, alteridade e alteracdo entre
grupos indigenas Tukano que migraram do Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico, em direcdo
a Manaus, depara-se com a seguinte resposta de um informante desse grupo indigena a

pergunta sobre se ele achava que estava em um meio multicultural.

Ele me respondeu que ndo sabia se havia outras culturas na cidade, pois o que ele
via é que, apesar das diferencas, os outros humanos da cidade possuiam uma cultura
humana, por mais diversa que fosse. O que ele me disse, com afinco, é que esses
outros da cidade possuiam corpos diferentes (SOUZA, 2016, p. 87).

O Perspectivismo diferencia-se do Multiculturalismo e do Relativismo.

Primeiramente, o Multiculturalismo apoia-se na ideia de unicidade da natureza e
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multiplicidade das culturas, e a concep¢do amerindia, em uma cultura e em mdaltiplas
naturezas. Para esta concepcédo, natureza e cultura ndo designam provincias ontolégicas, mas
contextos relacionais. Se for para falar de um multiculturalismo, o Perspectivismo seria um
tipo de multiculturalismo amazénico, que “ndo afirma uma variecdade de natureza, mas a
naturalidade da variagéo, a variagao como natureza” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015a, p.
69).

O que o coloca em desacordo com o Relativismo, que pressupde representacdes
subjetivas parciais, é que o Perspectivismo ndo ¢ a “afirmac¢do de uma relatividade do
verdadeiro, mas um relacionalismo, pelo qual se afirma que a verdade do relativo é a relacao.
Ou, como diria Deleuze: nédo se trata de afirmar a relatividade do verdadeiro, mas sim a
verdade do relativo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 129).

Segundo Viveiros de Castro (2007a, 2013, 2015a), a condicdo originalmente
comum (alma, humanidade ou personitude) ndo seria atributo substantivo, mas pronome
substantivo que une agentes organicos, inorganicos, anorganicos dentro de uma cosmologia.
N&o tem a ver com algo dentro nem algo anterior, mas forgcas que engendram pontos de vista
sujeitos a trajetdrias dindmicas. O agente ndo € um proprietario possessivo, mas agir canibal
de singularidades.

Grinewald (2011), em sua dissertagéo, apoiada nas discussdes de Bruno Latour a
respeito de “como falar sobre um corpo”, e nas de Téania Stolze Lima e Eduardo Viveiros de
sobre Perspectivismo Amerindio, analisa as nocdes de alma e corpo nas etnografias dos
Bororo, Araweté e Yanomami. O autor traz que a ideia de humano para os Wari (localizados
no estado de Rondonia), segundo pesquisa de campo feita por Vilaca,

[...] é aplicavel a todos os seres que possuem —jam, traduzido em lingua portuguesa
como ‘alma’ ou ‘espirito’. Contudo, hé de se notar o seguinte: para os Wari’ o termo
—jam denota, mais que principio vital, a capacidade de jamu — um verbo utilizado
por esses indios para indicar a capacidade metamorfica que permitiria alguém adotar
outros habitos que levam um individuo humano a ser percebido, por exemplo, como
um semelhante por um individuo ndo-humano. Pois bem. Seria possivel tratar da
nocéo de —jam sem que cruzassemos em nosso caminho com a idéia de ‘corpo’?

Certamente ndo, mas ao invés de responder apenas parcialmente uma pergunta como
esta, julgo ser mais prudente e mais interessante que a propria etnografia Wari’ o
faca por mim: pode-se dizer, pois, que conforme apresentado na etnografia desse
povo, 0 termo —Jam ndo designa os pensamentos ou a consciéncia do ‘corpo’, mas

antes a sua instabilidade e seu potencial latente de transformar-se em outrem
(GRUNEWALD, 2011, p. 109).

A condicdo de humanidade é decidida na guerralcaca, na fronteira entre posicoes
cosmoldgicas intercambiaveis, a partir do ponto de vista do inimigo que ativa o
perspectivismo amerindio. Como diz Fausto (2008), os xamds relacionam diferentes
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perspectivas e cabe-lhes impor seu ponto de vista dentro de um contexto de risco, risco de
perdé-lo.

Se as espécies percebem as outras como diferentes € porque ocupam, cada qual,
diferentes perspectivas. Segundo Viveiros de Castro (2013, 2015a), distintas perspectivas
compreende diferentes pontos de vista sobre 0 mesmo mundo, mas diferentes mundos para o
mesmo ponto de vista, dito de outra maneira, diferentes mundos sdo fabricados pelas relagdes

e se exprimem através das percepcoes.

Outrem, porém, ndo é ninguém, nem sujeito nem objeto, mas uma estrutura ou
relacdo, a relagdo absoluta que determina a ocupagdo das posicBes relativas de
sujeito e de objeto por personagens concretos, bem como sua alternancia: outrem
designa a mim para o outro Eu e o0 outro eu para mim. Outrem ndo é um elemento do
campo perceptivo; é o principio que o constitui, a ele e a seus contetdos. Outrem
ndo €, portanto, um ponto de vista particular, relativo ao sujeito (o ‘ponto de vista do
outro’ em relacdo ao meu ponto de vista, ou vice-versa), mas a possibilidade de que
haja ponto de vista — ou seja, é o conceito de ponto de vista (VIVEIROS DE
CASTRO, 2001, p. 13).

Essas posicdes de agéncias ndo sdo inicio, mas, antes, efeitos das relacdes, e a
predacdo ndo se atualiza por uma simples mudanca de percepcao entre uma espécie humana e
uma ndo-humana, mas por uma mudanca em ambos 0s termos, a partir de condi¢bes que
envolvem varias relagGes, como: a relagdo entre termos diferentes e o sentimento de medo em
uma noite na floresta, diante de outros seres desejosos em transformarem um outro em um de

Seus parentes.

Toda espécie se encontra em algum lugar nesse continuum, porque sempre se come
algo diferente de si e se é comido por uma outra espécie; sempre se esté entre duas
posicdes — a de predador e a de presa. Nao ha, entdo, garantias de que o modo como
nos vemos seja 0 modo verdadeiro de ver, pois este é 0 modo como todos os seres
vivos se véem. Por outro lado, temos boas razbes de acreditar que as demais
espécies ndo nos véem como nos vemos, dado que nds ndo as vemos como elas se
véem. Isso produz, portanto, uma preocupacao identitaria muito intensa; ndo basta
“se ver” como humano, pois todo mundo, literalmente, quando se humaniza tudo,
tudo se torna muito perigoso. O mundo ‘“encantado” é um mundo arriscado,
imprevisto, metafisicamente falando é o eu que est4d em ddvida. Nunca se tem
certeza de quem se &, porque 0s outros podem ter uma ideia muito diferente sobre
isso e conseguir impd-la a nés: a onga que encontrei na floresta tinha razéo, era ela o
humano, eu ndo era sendo sua presa animal. Eu era uma anta ou um veado, talvez
um porco (VIVEIROS DE CASTRO, 20074, p. 99).

Assim, a humanidade € um ponto de vista absolutamente vulneravel e instavel, e
para se manter seguro, nesta relacdo arriscada, sdo necessarios processos de fabricacdo de
corpos: tragos, marcas, vestimentas, ndo no sentido de representar, mas de transformar. Nao

ha uma coisa em si, como referéncia, mas perspectivas incomensuraveis que sdo da ordem da



60

instabilidade. Um  movimento mutante de desterritorializacdo, territorializacéo,
reterritorializacdo no entre que se espalha de tal maneira que é impossivel definir
precisamente fronteiras identitarias fixas.

Como diz Deleuze, citado por Viveiros de Castro (2015a, p. 117): “Em suma, e a
tese remonta a Leibniz, ndo ha pontos de vista sobre as coisas; as coisas e 0s seres € que Sao
os pontos de vista”. As diferentes perspectivas sdo diferentes interpretacdes, isto €, forcas em
luta que estdo ligadas a afirmacédo da vida de cada componente em jogo.

De acordo com Viveiros de Castro (2007a, p. 78), o trabalho do etn6logo néo é
interpretar, mas relacionar interpretacdes, ndo é de encontrar 0 maximo denominador comum,
mas 0 minimo maltiplo comum. O trabalho est4 em criar experimenta¢des com o pensamento
amerindio, traducOes atentas as equivocidades, pois a condicdo de humanidade néo €é algo da
ordem da semelhanca, que nos possibilita a comunicacdo, mas da diferenca, que limita esse
processo. A equivocidade é a Unica garantia em um mundo em que é impossivel assumir
completamente o ponto de vista do outro, mas, a partir da qual, as relagbes sdo possiveis, bem
como a criacdo de virtualidades, ficcbes para mudancas de perspectiva, e para 0S
deslocamentos.

“Pensar com” ndo € no sentido de pensar como o outro, ou no lugar do outro, ja
que as perspectivas sdo irredutiveis umas as outras e marcadas por equivocidades, mas devir
outrem. Relacdo de pensamento em que os diferentes corpos se afetam e se modificam.

Pensar com as cosmologias indigenas se torna dificil a partir da nossa ideia de
humanidade, restrita a espécie, e que exclui seu duplo e inclui o semelhante, o toleravel. O
discurso ontoldgico é o discurso do Um, pelo qual ndo é possivel conceber que algo é e néo é.

Para nossa mitologia, os humanos eram animais e deixaram de sé-lo pela cultura,
enquanto que para os saberes indigenas “[...] a humanidade ndo ¢ a excegdo, mas a regra”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007a, p. 95). Essa ideia reverbera em outra: se todos 0s seres
podem ser gente, podem ocupar essa posi¢do, ja ndo € mais possivel estabelecer um sé
mundo.

Esses pensamentos aproximam-se de Pierre Clastres, para quem o Perspectivismo

é o correspondente da ideia de sociedade contra o Estado.

Pois dizer que A = A, que isto € isto, e que um homem é um homem, é declarar ao
mesmo tempo que A ndo é ndo-A, que isto ndo é aquilo, e que os homens nao sdo
deuses. Nomear a unidade nas coisas, nomear as coisas segundo sua unidade, é
também lhes assinalar o limite, o finito, o incompleto. E descobrir tragicamente que
esse poder de designar o0 mundo e de determinar seus seres — isto é isto, e ndo outra
coisa, 0s Guarani sdo homens, e ndo outra coisa — ndo é sendo a irrisdo da verdadeira
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poténcia, da poténcia secreta que pode silenciosamente enunciar que isto € isto e, ao
mesmo tempo, aquilo, que os Guarani sdo homens e, ao mesmo tempo, deuses
(CLASTRES, 2003, p. 186).

Assim, o Pensamento Amerindio diz de forcas que conjuram contra 0 modo de
pensamento de Estado, contra o Império do uno, do universal, do absoluto. M&quina de guerra
que se constréi em relacdo com a terra e com as energias e com 0S espiritos e com 0s animais
e... Um maquinismo para impedir uma forma universal e a coagulacdo do poder em uma
figura, em um referente.

A Antropologia Pos-Social percebe os mundos como multiplicidade de
perspectivas, na busca de emitir sentidos inauditos. Pois, “Se ha algo que cabe de direito a
antropologia, ndo é certamente a tarefa de explicar o mundo de outrem, mas a de multiplicar
nosso mundo, ‘povoando-0 de todos esses exprimidos que ndo existem fora de suas
expressoes’” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 132).

As leituras de Viveiros de Castro provocaram-me alguns incobmodos, do tipo: (a) a
ideia de "humanidade-gente-pessoa” como centro de intencionalidade; (b) a possibilidade de
producdo de uma filosofia com os indigenas e de uma metafisica canibal. Questiono-me:
como se pode operar uma descolonizacdo a partir de conceitos colonizados, como
metafisica e filosofia, vocabulos tradicionais, carregados de contribui¢cfes ocidentais?
Sera que ha possibilidades de diferir a partir de conceitos como humanidade? Sera que
0s conceitos do mundo grego conseguem abrigar um lugar de néo ser?

Sei que a ideia de trazer esses conceitos opera no sentido de desloca-los, de nédo
produzir analogos ocidentais. Viveiros de Castro trata os conceitos de humanidade-gente-
pessoa como indices linguisticos, configuracdes, vetores para pensar a acdo, buscando néo
trabalhar como se fossem regides do ser, mas como configuracbes coletivas de vetores,
capazes de produzir desterritorializagdo dos termos, extraindo dos conceitos relacdes e
colocando-0s em novas conexdes. Uma conexao que seja da ordem de uma sintese disjuntiva,
gue ndo busque principios e nem fins, mas que subverta os modelos binarios, marcando as
diferencas intensivas e multiplicando-as initerruptamente. Recombinam-se os termos para, em
seqguida, dessubstancializa-los, considerando estas questdes como  perspectivas
intercambidveis e configuracdes relacionais, moveis, trazendo a poténcia, ndo do sujeito, mas
da cosmologia.

Viveiros de Castro segue percebendo a poténcia que se produz nas relagoes
canibais, nas quais as posic¢Oes sdo transitorias, modificaveis pelas experimentacdes intensivas

que se abrem em contaminac@es pelos atritos sem constituir mundos fixos. As perspectivas se
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afirmam entre outras, a condi¢do de humanidade se constroi da experimentagdo com outros

pontos de vista.

Mas se os conceitos amazonicos que traduzimos por “espirito” ndo designam, a
rigor, entidades taxon6micas, e sim nomes de relacBes, experiéncias, movimentos e
eventos, entdo ndo ¢ impossivel que nogdes como as de “animal” e de “humano”
tampouco constituam elementos de uma tipologia estatica de géneros do ser ou
macro-formas categoriais de uma classificagdo “etnobiologica”, sendo, ao contrério,
coisa completamente diferente: como os espiritos, elas seriam dispositivos de
imaginacéo (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326).

O conceito de Perspectivismo mostra um mundo através do qual a relacdo é
possivel pelas diferencas, um perspectivismo intersticial, de fronteira, ficcional, transitério,
operador de producao de mundos e de sentidos.

N&o descarto que a Antropologia Pés-social busca alagar o campo para outras
experiéncias de engajamento entre Antropologia, Filosofia e vozes indigenas, tentando
romper com algumas barreiras das teorias e praticas antropoldgicas vigentes. E uma ciéncia
que contesta o universalismo da Antropologia modernista, o relativismo da Antropologia
critica p6s-moderna, a Filosofia Analitica da Mente, bem como a distingdo classica entre
Natureza e Cultura, apontando como as dualidades do pensamente ocidental obstaculizam
pensar com o pensamento indigena.

Mesmo que a agéncia seja uma conjuncdo de varias alteridades (animal, espirito,
artefato, natureza), a humanidade é posta em termos de auto-reflexdo, que me parecem
conclamar dimensdes como escolha, determinacdo, sentido/propésito (atributos ligados a
reflexividade).

Percebo, também, que nomeando os saberes indigenas de filosofia, evita invadir-
se por (colisBes) entre mundos, por conceitos ndo-humanos que possibilitem uma modificacdo
dos nossos legitimados conceitos. “Pensar com” n&o teria como resultado necessariamente
“filosofias”, “metafisicas” ou outros conceitos da epistémica ocidental.

Zoe Todd, indigena Métis do Canadd, relata em seu texto, “Uma interpelacdo
feminista indigena & “Virada Ontologica™: “ontologia” é s6 outro nome para colonialismo”,*®
sobre uma viagem em 2013 que fez a Edimburgo para escutar Bruno Latour. Segundo ela, o
pensador falou sobre temas comuns ao pensamento Indigena sem dar os devidos créditos aos

indigenas. Sua luta como indigena é a de buscar tedricos engajados com o0 pensamento nativo

180 texto original foi publicado no blog de Zoe Todd disponivel em: <https:/zoestodd.com/>. H& um texto
traduzido no blog do GEAC que foi publicado em 2015. Ver em:
< https://antropologiacritica.wordpress.com/2015/12/22/uma-interpelacao-feminista-indigena-a-virada-
ontologica-ontologia-e-so-outro-nome-para-colonialismo/>.


https://zoestodd.com/
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de forma respeitosa, bem como pensadores indigenas que se posicionem para falar contra o
Império branco-euro-ocidental da academia, que oferece crescente privilégio a filosofia e ao
pensamento europeu. Tal privilégio vem silenciando as vozes ndo brancas, ao reverenciar 0S
pensadores europeus como descobridores de saberes que ja foram construidos por indigenas
hd milhares de anos, além de perpetuar as condi¢des de colonialidade, racialidade e
exploracdo de conhecimentos. Ela segue dizendo:

Por isso ¢ tdo importante pensar profundamente sobre como a “virada ontoldgica” —
com seus “conceitos” de tirar o folego de que os animais, o clima, a agua, 0s
‘ambientes’ e as presengas ndo-humanas como 0s ancestrais e 0s espiritos sao
sensiveis e possuem agéncia, que “natureza” e “cultura”, “humano” e “animal”
podem ndo estar tdo separados afinal — est4 ela propria perpetuando a exploracéo
dos povos indigenas. Parafraseando um colega que admiro profundamente, Caleb
Behn: primeiro vieram em busca da terra, da &gua, da madeira, das peles, dos
corpos, do ouro. Agora eles vém armados com formularios de consentimento e
promessas débeis de colaboracdo para tomar nossas leis, nossas histérias, nossas
filosofias. [...] Quando citamos pensadores europeus que discutem o “mais-que-
humano”, mas ndo debatemos com seus contemporaneos indigenas que estdo
escrevendo sobre exatamente os mesmos temas, nds perpetuamos a supremacia
branca da academia.

O trabalho de Zoe Todd e outros pensadores indigenas sdo muito mais de
afirmacdo, do que de reparacdo, como em muitas das ciéncias citadas. Na vida amerindia ha
experimentacGes que ndo nos sdo e ndo nos serdo possiveis. Pergunto-me: sera que estas
formas de conhecimento - como a Antropologia, a Etnografia - sdo capazes de suportar
os “naos” oferecidos por estes saberes que se constroem com o que ndo é humano?
Como lidamos com a poténcia-do-ndo, do ndo poder conhecer as experimentacdes

amerindias? Sera que essas ciéncias suportam se depararem com o que elas nao podem?

5.2 ANDANCA II: CULTURA E IDENTIDADE?! LIMIARES DE PROBLEMATIZACOES
E PASSAGENS

E por ter encontrado nas leituras acima os conceitos de Cultura e Natureza, que
movimento pensamentos, agora enveredando para discutir a constru¢do de conceitos como
identidade e cultura, categorias conceituais que sdo caras a Antropologia e, muitas vezes,
empregadas para designar o objeto dessa ciéncia, além de serem centrais nas politicas de
salde indigena e de preservacdo do patrimdnio historico e reconhecimento étnico. Dessa
maneira, necessitam de uma apreciagcdo cuidadosa, trazendo esses conceitos como questdes

que demandam problematizacdes.
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Parto da Identidade e Cultura, ndo como conceitos limites, mas conceitos limiares,
conceitos fronteiricos, zonas de tenséo, ou seja, ndo como terras conceituais firmes capazes de
delimitar e determinar o que sdo as coisas e pelos quais se oferecem um referente diante do
qual devemos ter uma atitude de somente reproduzir como padrdo basico. Utilizo Cultura e
Identidade como limiares de problematizacéo.

Durante a década de 1960 e inicio de 1970, avultaram-se as teorias sobre
etnicidade no contexto antropoldgico devido aos conflitos interétnicos intensificados pelo
desmoronamento da Unido Soviética e dos regimes comunistas do Leste Europeu, por
questBes de diferencas (linguisticas, religiosas, politica), bem como pela emergéncia de
movimentos étnicos no mundo industrializado, sobretudo, nos Estados Unidos, no Canada e
na Europa Ocidental (TAMBIAH, 1997)*.

Em 1970 e comeco de 1980, os conflitos interétnicos ganharam reconhecimento
no Brasil, em decorréncia da organizacdo dos grupos indigenas (LEONARDI, 1996), e em
1988, a Constituicdo Brasileira trouxe leis ligadas a educacédo diferenciada e a demarcacédo de
territorios, para citar algumas, porém com uma lentidao que atravessa, ainda hoje, o usufruto
das terras pelos povos indigenas, porque essa situacdo esta atrelada ao contexto de latifundio.

Entre as décadas de 1980 e 1990, os conflitos envolvendo diversidades culturais
ganharam visibilidade midiatica em paises como Estados Unidos e Quebec, e, na década de
1990, é trazido o texto The politics of recognition de Chales Taylor, engendrando o
multiculturalismo.

Contudo, o conceito de multiculturalismo surge calcado na ideia de cultura, como
centro de referéncia para comparacdes e enquadramentos do que se ajusta ao um modelo, ou
seja, tolerancia as diversidades a partir de negociaces em um contexto supostamente
democrético, sem conflitos. O Multiculturalismo tomou uma posi¢do de defesa da cultura
como o plural que envolve trocas de saberes, composicOes diversificadas, mas ainda atrelada
aos ideais binarios e representacionais do qual sempre sobressai uma cultura enquanto modelo
civilizatorio.

Para Guattari|Rolnik (2005, p. 21, 82), "o conceito de cultura é profundamente
reaciondrio” e se apresenta como instrumento de distin¢do, uma esfera de separatividade
semidtica, que reconhece, esfacela, fragmenta e reinscreve em um modo de subjetivacao

dominante, em uma taxonomia valorativa que binariza as diferencas em dois termos em que

7 Conflito Etnonacionalista e Violéncia Coletiva no Sul da Asia de Stanley J. Tambiah. Texto apresentado nas
Conferéncias da ANPOCS, em outubro de 1976. Traducdo de VERA PEREIRA. Revisdo técnica de MARRA
G.S. PEIRANO. Disponivel em
<http://www.ufrgs.br/ppgas/portal/arquivos/orientacoes/ TAMBIAH_Stanley J. 1997.pdf>.
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um extremo ocupa uma posi¢édo hierarquicamente mais alta e valorizada. Cria-se um extremo
como negativo do que ja existe, por exemplo: o indio em oposi¢cdo ao sujeito branco,
civilizado, europeu, bem como, cria-se 0 desejo de atingir este extremo ideal, hegeménico e
dominante.

Como afirma Costa (2006, p. 126), a diferenca é aprisionada em discursos polares
“que opdem um ‘eu’ a um ‘outro’, um ‘ndés’ a um ‘eles’. Isto vale tanto para o discurso
colonial-imperialista, como para o nacionalista, ou ainda para o discurso multiculturalista,
malgrado suas boas intengdes”.

A cultura liga-se aos atributos identitarios para conferir posi¢des a partir das quais
as pessoas se posicionam e falam, e o corpo marcado € um dos locais privilegiados para o
enclausuramento de identidades. A ideia de diferenca, trazida inicialmente por esses
movimentos, remete a identidade, a uma unidade cultural. No discurso multicultural tolera-se
a diversidade, porém dentro de uma dialética da alteridade. A diferenca é cerceada, pois as
variacdes, para serem aceitas, devem estar inseridas em certos limites reconheciveis por
especialistas.

Cultura passa a ser apresentada como um conjunto de tradi¢Ges, heranca, um
manual de comportamentos padronizados para emitir juizos sobre os outros, para fortalecer
nossa ideia de eu e nos dirigir para um ideal de ser, em contraposi¢ao aos outros que criamos.
Dispositivo maniqueista, constituido para subjugar o outro, criar territérios rigidos, além de
construidos a partir de uma mentira do que se €, bem como de uma falsa promessa do que sera
o melhor.

Identidade e Cultura operam dentro de um pensamento moderno, colonizador de
conhecimento que sujeita as pessoas a determinados atributos e estabelece o controle e
policiamento da subjetividade, pela venda dessas caracteristicas consumiveis e eliminacao dos
seres abjetos. Ndo se percebe e ndo se quer perceber o diferente, mas procura-se captura-lo,
extermina-lo, silencia-lo.

Guattari|Rolnik (2005) mostram que, enquanto o capital opera a partir da sujeicdo
econdmica, a cultura potencializa a sujei¢do subjetiva. Sendo assim, a cultura constitui um

importante vetor que engendra processos subjetivos e atua junto a politica.

No fundo, s6 h&a uma cultura: capitalistica. E uma cultura sempre etnocéntrica e
intelectocéntrica (ou logocéntrica), pois separa 0S universos semidticos das
producdes subjetivas. [...] Assim como o capital ¢ um modo de semiotizacdo que
permite ter um equivalente geral para as producfes econémicas e sociais, a cultura é
o0 equivalente geral para as producdes de poder. As classes dominantes buscam essa
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dupla mais-valia: a mais-valia econdmica, através do dinheiro, e a mais valia de
poder, através da cultura-valor (GUATTARI; ROLNIK, 2005, p. 31)

Para esses autores, o poder hegeménico almeja produzir individuos idénticos e
padronizados, de modo que aqueles que ndo adotam os modelos preconizados pela maquina
capitalistica, sintam-se culpados, objetos de segregacdo e que, portanto, necessitem que outros
possam gerir sua existéncia.

O Estado-Nagdo surge a partir de premissas iluministas como modelo de
progresso e de desenvolvimento econémico, e a no¢do de identidade brasileira é criada para
integrar os individuos aos ideais nacionalistas. O Estado, nas suas relagdes com o Mercado,
constréi margens, nomeia territorios identitarios, produz o individuo, marca-o e engquadra-o
em uma identidade, impde-lhe uma lei para que este se reconheca e seja reconhecido pelos
outros como auténtico. Uma definicdo ontoldgica entrelaga-se a um ordenamento juridico
para ser consumida como uma verdade e distribuida como concessao de direitos.

Dentro dos limites da nagdo, a diversidade cultural comeca a pressionar por
diferentes maneiras de pensar a identidade, sendo, entretanto, os discursos sobre essas
diferencas sujeitados as acbes normalizadoras de caréter disciplinar, e tendo o Estado como
arbitro dessas diferencas.

H& um caréater arbitrario e colonizador nos conceitos de Identidade e Cultura,
difundidos como pensamento de Estado e produzidos como regime de verdade. Ailton
Krenak, figura politica indigena importante, que surge no cenario brasileiro na década de
1980, afirma:

Para me fotografar ou me filmar, é preciso assinar um termo de autorizacdo, ir ao
cartorio. E uma tendéncia desses nossos lugares, onde a criacdo era espontanea e
sempre foi compartilhada, comecando a criar uma relagdo com o mercado. Ao
mesmo tempo em que passa a ser uma obrigacdo ser auténtico, esse auténtico
também vira um produto®,

O ideal de cultura e identidade esta atrelado ao de tutela estatal, como se toda a
vida tivesse que ser medida pelo Estado, como se este fosse responsavel pelo modo como se
ama, vive, alimenta-se, se movimenta, fala, trabalha. A subjetividade capitalistica opera pela
axiomatizacao dos fluxos da vida, sobrecodificando-os (DELEUZE; GUATTARI, 2012a).

18 Krenak em entrevista SOBRE CULTURA E OUTRAS COISAS, realizada por Sergio Cohn, no dia 24 de
junho de 2010 em Séo Paulo. Ver: <
file:///C:/Users/Tributino/Downloads/ProducaoCulturalnoBrasilLivro5.pdf>.
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O aparato estatal busca ndo sO construir, mas impor marcadores rigidos de
identificacdo, além de ter informacfes sobre esses para melhor estabelecer mecanismos de
controle juridico-legais distribuidores de direitos pautados em um saber racional e imperativo,
pretensamente autbnomo em relacdo a vontade de qualquer pessoa.

A partir dessa perspectiva, cultura e identidade sdo producdes de controle que
delimitam territério, criam referentes de comportamentos, distribuindo e organizando
individuos em espacos padronizandos pelas representacfes, imobilizando os grupos e 0s

levando a um fechamento sobre si. Como traz Guattari|Rolnik (2005, p. 80):

Identidade e singularidade sdo completamente diferentes. A singularidade é um
conceito existéncial; ja a identidade é um conceito de referenciagdo, de circunscri¢do
da realidade a quadros de referéncia, quadros esses que podem ser imaginario. [...] a
identidade é aquilo que faz passar as diferentes maneiras de existir por um s6 e
mesmo quadro de referéncia identificavel.

Para Kroef (2010), a ideia de identidade esta atrelada ao pensamento da
representacdo e a propriedade de um modelo de referéncia, sendo as diferencas posicionadas
no lugar de clpias degradadas, o oposto da semelhanca, sua negatividade, podendo as
diferengas constituirem-se em novos planos de identidade. Porém a captura ndo é do que
difere, mas do que se adéqua ao pensamento de Estado.

As estratégias de poder ndo sdo restritas ao Estado, mas encontram-se
disseminadas de forma miniaturizada, pulverizadas, capturando e codificando os
movimentos.Os grupos indigenas se utilizam da nogdo de identidade. Como traz Krenak na

entrevista a Sergio Cohn,

E preciso capacidade de fazer o movimento das ondas: provocar uma grande onda
que tumultua o ambiente e ser capaz também de retomar um mergulho na sua
identidade. S80 geracBes que passaram a ter certa autonomia e liberdade para
transitar no meio das outras pessoas e espacos, sempre trocando e interagindo sem
medo de se perder. Existia muito uma ideia de que se o indio saiu de sua terra, de
sua reserva, ndo € mais indio, pois estava se misturando com a cultura do mundo
inteiro. Essa critica que parece simples € um preconceito ofensivo para caramba.
Nosso painel de identidades inclui ciganos, babagueiros, seringueiros. A gente esta
em um momento muito prospero de oportunidade, provocacdo, reconhecimento e
admissdo de novas identidades.

Existem acusacGes aos movimentos indigenas e a outros grupos por empregarem
nogdes de identidade e cultura para balisarem atos de aquisi¢des juridicas, para conseguirem
beneficios legais. Os indigenas séo pressionados a advogarem por Direitos Humanos, porém

esses povos lutam ndo por um direito que se restringe ao ideal de humano imposto pelo
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quadro legal e dependente da defini¢do de sujeito identitario de direito. O que estes grupos,
que hoje abarcam ribeirinhos, babacueiros, sem terra, assentados, ressaltam, é a importancia
da vida, da saude, da educacdo que envolve terra e plantar e colher e viver com a comunidade
e... Os grupos fazem um uso estratégico da no¢édo de direito, mas que ndo esta encarcerado em
demandas circunscritas aos preceitos de ordem juridica.

Quando usam as no¢es de identidade, cultura, etnicidade, ndo é no sentido de ser
um marcador de um lugar que deve ser ocupado por um agrupamento com determinado
fenotipo, cor de pele, lingua, e que expressa uma lista de comportamentos e rituais. N&o se
busca definir, limitar e qualificar um determinado sujeito ou agrupamento de sujeitos de
direitos, mas articular novos modos de vida e politicas que ultrapasse a esfera do direito e da
identidade, na direcdo da experimentacdo e multiplicacdo. Assim, este ndo é um campo de
luta pela tolerancia ao diferente, mas afirmacao de novos modos de vida e de luta.

N&o é uma identidade que desejam, mas um conjunto concernente a modos de
viver, lugares pelos quais possam se nutrir das rebeldias locais e realizar uma guerrilha que
abra espacos para devires minoritarios que cologuem em questdo a identidade e a cultura. Os

devires ndo se reduzem aos axiomas, mas colocam problemas para axiomatica capitalistica.

[...] os devires sdo minoritérios, todo devir € um devir-minoritario. Por maioria nos
ndo entendemos uma quantidade relativa maior, mas a determinagdo de um estado
ou de um padrdo em relacdo ao qual tanto as quantidades maiores quanto as menores
serdo ditas minoritarias; homem-branco, adulto-macho, etc. Maioria supde um
estado de dominagdo, ndo o inverso. [...]No entanto, é preciso ndo confundir
"minoritario™ enquanto devir ou processo, € "minoria” como conjunto ou estado. Os
judeus, os ciganos, etc., podem formar minorias nessas ou naquelas condices; ainda
ndo é o suficiente para fazer delas devires. Reterritorializamo-nos, ou nos deixamos
reterritorializar numa minoria como estado; mas desterritorializamo-nos num devir.
(DELEUZE; GUATTARI, 2012b, p. 92).

Os grupos indigenas embaralham identidades que se constroem ndo por um lugar
que se ocupa, mas pelo agenciamento das relagGes. S&o composicdes que problematizam os
limites das identidades dentro dos marcos essencialistas, das classificagdes binarias e
hierarquicas e criam novos modos de experimentacdes estéticas da existéncia para além do
direito.

Butler, em entrevista publicada em 2013 na revista CULT 185'°, aponta para a
importancia de problematizarmos as categorias identitarias, ndo para extingui-las, pois sao

usadas para que as pessoas abjetas conquistem direitos e tornem o mundo habitavel para elas:

9 Entrevista de Butler & revista CULT 185 disponivel em: <http://revistacult.uol.com.br/home/2013/11/a-
filosofa-que-rejeita-classificacoes/>.
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“(...) faz sentido levantar, como uma questdo politica explicita, como as identidades foram
formadas, e ainda sdo construidas, e que lugar elas devem ter num espectro politico mais
amplo”.

Foucault (2011a, p. 265), em uma entrevista com B. Gallagher e A. Wilson,

salientou:

Veja bem, se a identidade é apenas um jogo, apenas um procedimento para favorecer
relacOes, relacfes sociais e as relaces de prazer sexual que criem novas amizades,
entdo ela é Gtil. Mas se a identidade se torna o problema mais importante da
existéncia sexual, se as pessoas pensam que clas devem “desvendar” sua “identidade
propria” e que esta identidade deva tornar-se a lei, o principio, o codigo de sua
existéncia, se a questdo que se coloca continuamente é: “Isso esta de acordo com
minha identidade?”, entdo eu penso que fizeram um retorno a uma forma de ética
muito proxima a da heterossexualidade tradicional. Se devemos nos posicionar em
relagdo a questdo da identidade, temos que partir do fato de que somos seres Unicos.
Mas as relacbes que devemos estabelecer conosco mesmos ndo sdo relagdes de
identidade, elas devem ser antes rela¢Ges de diferenciacéo, de criacdo, de inovagéo.
E muito chato ser sempre o mesmo. N6s ndo devemos excluir a identidade se é pelo
viés da identidade que as pessoas encontram seu prazer, mas ndo devemos
considerar essa identidade como uma regra ética universal.

Quando os indigenas falam em Identidade e Cultura, questionam formas
hegeménicas do viver, as praticas de inclusdo domesticadas e normalizadoras das condutas
dos individuos, que reproduzem mecanismos de hierarquizacdo e pacificacdo das diferencas.
Lutam por nossos modos de convivéncia, de relagdo com o mundo. Nao é uma questdo sé de
luta para se defenderem, mas para afirmarem novas maneiras de sociabilidade. Ndo buscam
“ser indios”, mas alargar novos modos de vida indigena. Sdo processos de resisténcia para que
novos conceitos sejam afirmacdo ndo de identidades, mas de diferencas, afirmacéo de criacdo
e ndo de obediéncia a um referente, a uma norma, lei, regra. A resisténcia nao é unicamente

uma negacao, ela é um processo de criacgéo.

Cultura ndo é um fendmeno pacifico. Cultura ndo € como cagar e mijar. Todo
mundo caga e mija, mas ndo é todo mundo que faz cultura, inventa, resiste e reage.
Muitos de nés simplesmente engolimos a baboseira toda que é mandada da religido,
da politica, da dominago®.

Escrever com Krenak leva-me a Anzaldua, no livro Borderlands/ La frontera: The
New Mestiza, em que a autora realiza uma escrita fronteirica. Anzaldia é uma pensadora
da/de fronteira, pois além de ter vivido entre Estados Unidos e México, é mulher, feminista,

Iésbica, chicana, filha de imigrantes, e tem em seus escritos consideragdes primorosas sobre o

2 Entrevista de Krenak SOBRE CULTURA E OUTRAS COISAS disponivel
em:<file:///C:/Users/Tributino/Downloads/ProducaoCulturalnoBrasilLivro5.pdf>.
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entre paises, linguas, culturas, sexualidades, borrando os limites pela mistura entre poesia,
autobiografia e discurso analitico, escritos a partir das variantes do espanhol, do inglés e do
nahuatl.

Anzaldla problematiza os binarismos, a dicotomia de género, as representacfes
eurocéntricas, as identidades, através de conceitos transversivos como mestizo, borderlands e
das diferencgas culturais, raciais, de classe, na relacdo das mulheres com outras mulheres. Traz
a diferenca como espacos de poder, mecanismo de sujeicdo e exercicio da liberdade. No
capitulo La conciencia de la mestiza traduzido por Torres do livro Borderlands/La Frontera:

The New Mestiza, Anzaldua dira:

Como mestiza, eu ndo tenho pais, minha terra natal me despejou; no entanto, todos
0s paises sd0 meus porgue eu sou a irma ou a amante em potencial de todas as
mulheres. (Como uma lésbica ndo tenho raca, meu prdprio povo me rejeita; mas sou
de todas as ragas porque a queer em mim existe em todas as ragas.) Sou sem cultura
porque, como uma feminista, desafio as crengas culturais/religiosas coletivas de
origem masculina dos indo-hispanicos e anglos; entretanto, tenho cultura porque
estou participando da criagdo de uma outra cultura, uma nova histéria para explicar
0 mundo e a nossa participacdo nele, um novo sistema de valores com imagens e
simbolos que nos conectam um/a ao/a outro/a e ao planeta. Soy un amasamiento, sou
um ato de juntar e unir que ndo apenas produz uma criatura tanto da luz como da
escuriddo, mas também uma criatura que questiona as definigdes de luz e de escuro e
da-Ihes novos significados (TORRES, 2005, p. 707).

Sua passagem pelas fronteiras discute o contexto da mulher no entre mundos e a
fronteira ndo somente como espaco territorial dividido e demarcado, mas relacdes de poder
através das divisdes culturais. Sdo escritos que dao vozes aos silenciados que se encontram
fora do pensamento hegemonico.

A condicdo de subalternidade € a de siléncio no discurso hegemonico, e Anzalduia,
ao colocar seus personagens como aqueles que ndo tém rostos, nomes, identidades, faz uma
escrita subalterna e interfere politicamente na poténcia dessas vozes, tornando-as, como ela
mesmo compara, um banco de areia que conecta a ilha ao continente, mesmo quando se
mantém submerso.

Seja como Krenak e a onda que tumultua, ou como AnzaldUa e o banco de area
que conecta, permaneco com o desafio de continuar tumultuando os conceitos de Identidade e
Cultura.

Guattari|Rolnik (2005, p. 23) empregam a expressdao “palavras-ciladas” para o
termo Cultura, e segundo Latour (1994), conceitos como Cultura e Sociedade podem falir,
perder seu prazo de validade, provocar um processo de entupimento no pensar, e continuamos

a usa-los por capricho, devotamento ao passado ou para critica-los.
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O que faz os pesquisadores investirem nesses territorios falidos, ao criarem
aqui moradas? Sucumbimos de forma reacionaria ao que desejamos combater, mantendo
intactos os canones conceituais que professam a legitimidade de algumas ciéncias.

N&o caminho no sentido de simplesmente realizar uma critica aos conceitos
considerados territorios aparentemente seguros, mas pensd-los em novos contextos,
questionando-me como experimentar singularidades Potyguara, sem que essas sejam
confinadas como identidade e cultura.

Busco ver esses conceitos como territorios de fronteira, zonas de batalha, limiares
de passagem, nos quais ndo podemos restringir nossos olhares, pois eles nos cegam para
devires minoritarios.

Deleuze|Guattari (1996) apontam para a relevancia dos movimentos de
desterritorializacdo e de linhas de fuga, como transversais que constroem outros modos de
relacdo, sensibilidade, criatividade, e que, por estarem em devir, sdo dificeis de serem
capturados. Destarte, pergunto-me: que conceitos de satde indigena sdo possiveis a partir
do encontro com os Potyguara? Meu desejo € cartografar os processos de singularizacao dos
Potyguara!

Os processos de singularizacdo ndo sdo comportamentos e posturas associados a
um produto/mercadoria que devem ser consumidos, mas consistem em intensidades que
afirmam a diferenca, possibilidades de ruptura, linhas de forcas possiveis de serem tracadas
por uma cartografia, conferindo novos sentidos aos codigos capitalisticos.

Enquanto a identidade é predicativa e propositiva, da ordem da representacao, a
diferenca € experimentacdo, proliferacdo de devires-minoritario, movimento sem destino e
sem sujeito, pois enquanto a identidade conclama artigo definido, a diferenga estabelece
relacbes com o artigo indefinido, jogando pelos meios e em constante devém. ldentidade e
Cultura operam dividindo, fracionando as relacdes entre nds e os outros, atuando nos corpos
marcados pela diferenca, organizando-os e homogeneizando-os.

Mais do que falar de divisdes supostamente muito bem estabelecidas, interesso-
me pelas multiplicidades e transversalidades nas constituicGes dos saberes e praticas. Assim,
pensar com a saude Potyguara, nessa perspectiva, € caminhar por terras de descontinuidades,
inacabamentos que apresentam envergaduras potentes para desbravar e inventar novos

campos de experimentacdes.

[...] ndo se explicar demais, significava antes de tudo, ndo se explicar demais com
outrem, ndo explicar outrem demais, manter seus valores implicitos, multiplicar
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nosso mundo povoando-o de todos esses exprimidos que ndo existem fora de suas
expressdes (DELEUZE, 2000, p. 248).

Parto para, a partir de conversas com as liderangas e moradores das aldeias, filmes
assistidos, discussGes em grupos, leituras, problematizar como os conceitos de satde indigena
vém sendo reforcados através do modo como sao repetidos nas publicacdes, politicas de saude
e pelos profissionais com rangos de regulacdo, policiamento, controle dos modos de vida.

Caminho no sentido de sentir os conceitos que os Potyguara me colocam, o que
seus modos de pensar ativam e pdem em circulacdo na salde, possibilitando questionar a
forma como a expressdao vem sendo publicada e repercutida na area da Salude Coletiva, ainda
fortemente ligada aos conceitos de Identidade e Cultura.

Perceber o conceito salde indigena como uma dobra entre o que vem sendo
publicado na &rea de Saude Coletiva e 0 que irrompe na comunidade Potyguara ndo € buscar
algo que ja estava la na cultura e na identidade, mas producgdes que singularizam, cartografias,
linhas que sdo criadas na vida Potyguara que abrem brechas no sistema dominante.

Nesse processo, deram-se as aproximacgdes iniciais com 0s conceitos e
proposicbes do campo da saude indigena desviando-se um pouco dos pressupostos da
Antropologia e de seus significantes despoticos, experienciando a vida Potyguara e nela me

perdendo, cuidado para ndo me firmar nas categorias usuais de cultura e identidade.

5.3 ANDANCA I1I: INDIGENAS, POLITICAS INDIGENISTAS E POLITICA DE SAUDE:
UMA PARADA EM TERRAS QUE SE PARECIAM FIRMES

A partir da pesquisa, percebi o conceito de salde indigena como sendo aferido por
um fora (saberes cientificos) e o termo indio como categoria genérica. Essas percepcbes me
impulsionaram a um questionamento: sob que condi¢Bes o indio aparece como indio e
como indigena? Como estes termos funcionam e quais sédo seus efeitos de producgéo?

De acordo com Viveiros de Castro, em uma aula publica durante o ato Abril
Indigena, em 20.04.2016%, o termo “indio” diz de um engano do colonizador, indio é um
conceito nascido da confusdo de Colombo, que conferiu aos diversos povos indigenas 0 nome

de indio por achar que havia chegado ao lugar que desejava: as indias. Apresenta-se como

2 Aula publica do antropélogo Eduardo Viveiros de Castro durante o ato Abril Indigena, Cinelandia, Rio de
Janeiro em 20/04/2016. Acessar <http://provocadisparates.blogspot.com.br/2016/04/0s-involuntarios-da-patria-
eduardo.html>.
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estigma, marca, sinal que encarna um engano e uma necessidade de fixar, educar, civilizar,

silenciar, disciplinar para controlar. O autor prossegue:

indios s&o os membros de povos e comunidades que tém consciéncia — seja porque
nunca a perderam, seja porque a recobraram — de sua relacdo historica com os
indigenas que viviam nesta terra antes da chegada dos europeus. Foram chamados
de “indios” por conta do famoso equivoco dos invasores que, ao aportarem na
América, pensavam ter chegado na india. “Indigena”, por outro lado, ¢ uma palavra
muito antiga, sem nada de “indiana” nela; significa “gerado dentro da terra que lhe é
propria, originario da terra em que vive”. Ha povos indigenas no Brasil, na Africa,
na Asia, na Oceania, ¢ at¢ mesmo na Europa. O antdnimo de “indigena” ¢
“alienigena”, ao passo que o anténimo de indio, no Brasil, é “branco”, ou melhor, as
muitas palavras das mais de 250 linguas indias faladas dentro do territdrio brasileiro
que se costumam traduzir em portugués por “branco”, mas que se refere a todas
aquelas pessoas e institui¢des que ndo sdo indias.

Para esse antropélogo, o termo “indigena” tem os povos e sua relacdo com a terra
como referéncia primordial; difere da categoria indio, que est& calcada em um pensamento de
Estado colonial, e que vai sendo sustentado por um Estado imperial, depois, republicano, com
uma compreensdo evolucionista e ascensional, sendo o indio considerado um estagio inferior
até o superior estado de “homem branco e civilizado”.

O pensador continua proferindo que indigena € uma denominacéo relacional, da
ordem do pertencimento, e ndao da propriedade. Os povos indigenas sdo 0s nativos, originarios
da terra da qual nasceram.

O branco, nas diversas linguas indigenas, ¢ visto como “inimigo”, e a categoria
conceitual “brasileiro” vai sendo formada a partir da ideia de “cidaddo”, como aquele que
precisa ser registrado e controlado, protegido e atacado por um Estado-nacdo territorial. Como

alega Viveiros de Castro ainda nesta aula:

Ser brasileiro é ser (ou dever-ser) cidaddo, em outras palavras, 'sudito’ de um Estado
'soberana’, isto €, transcendente. Essa condi¢do de sudito (um dos eufemismos de
sadito é “sujeito [de direitos]”) ndo tem absolutamente nada a ver com a relacdo
indigena vital, originaria, com a terra, com o lugar em que se vive e de onde se tira
seu sustento, onde se 'faz a vida' junto com seus parentes e amigos.

Este Estado estabeleceu uma relagéo de dominacgéo e genocidio com os indigenas,
pela qual buscou indianizar os moradores dessas terras e desindianizar o Brasil, através das
denominadas “guerras justas”, catequese, no periodo colonial, e leis do Império e da
Republica. Adornaram os indigenas com oragdes, enquanto os despiam de sua lingua e dos
seus costumes. Essa retaliacdo dos corpos indigenas continuou com a ideia de indianizag&o,

através da qual, pela generalidade do conceito “indio”, obrigaram os povos indigenas a se



74

tornarem unificados, homogeneizados e brasileirados, passando o indio a ser uma garantia
juridica conferida por especialistas do Estado.

A multiplicidade presente na vida indigena foi remetida a uma unidade, na
tentativa criar um ideario de nacgéo e de civilizacdo. A nacdo se formaria pela transformacéo
dos espacos de fronteira em territérios nacionais, e dos indios e dos caboclos sertanejos em
brasileiros.

A nacdo brasileira foi construida a partir do instituto da tutela cujo intento era a
assimilacdo dos indigenas - considerados incapazes - a civilizagéo brasileira, primeiramente, a
partir do trabalho dos missionarios, como os mais credenciados para tal feito, até a figura do
Estado (mesmo que consorciado a entidades religiosas e civis).

A preocupacdo para alcancar a civilizacdo e a conversdo se voltava com maior
forga para os indigenas tidos como “bravos”, que eram atacados pela guerra justa,
descimentos e catequese, pois impunham barreiras a expansdo dos interesses de projetos
econdmicos da colonizacdo, j& que habitavam areas de fronteira.

Segundo Oliveira (2016), exterminio e tutela sdo dois procedimentos da
colonizacdo, que, nas autorrepresentacdes nacionais, aparecem como antagénicos, mas que,
na préatica, constituem aspectos solidarios da acdo colonial, e a condi¢cdo de tutor nao foi
somente uma ferramenta para o cumprimento de finalidades econémicas, morais ou
religiosas; ela outorgava a alguém um poder de mando polimérfico, frequentemente exercido
sem limite ou contestacao.

Essa conversa nds leva as acGes de saude de carater emergencial e salvadoras,
desenvolvidas junto aos indigenas no Brasil, a partir das praticas tutelares operadas pelo
indigenismo brasileiro cujo ideario era 0 homem branco, europeu, civilizado.

Essas operagdes tuteladas de salde tiveram resquicios desde a guerra do Paraguai
(1865-1870), através de medidas do governo imperial (instalagcdo de postos militares, criacdo
de vilas e povoados, instalacdo de linhas telegraficas) para ocupar as fronteiras e construir
uma nacao, a partir da regido amazonica e da ligacdo entre os centros urbanos e as regides do
Mato Grosso. Esses trabalhos estiveram sob a responsabilidade de Rondon, e foram realizados
com mdo de obra escrava indigena.

Segundo Lima (1997), os trabalhos de Rondon tornaram-se reconhecidos e
legitimados como técnicas de pacificacdo, estando esse “pacificador” presente, em 1909, nos
debates publicos que ocorreram no Rio de Janeiro e em S&o Paulo, e que foram espacos de
gestacdo do Servico de Protecdo aos Indios e Localizacio de Trabalhadores Nacionais
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(SPILTN), criado a partir do Ministério da Agricultura, Industria e Comércio (MAIC), do
Apostolado Positivista e do Museu Nacional pelo Decreto n° 8.072/1910.

O SPILTN tornou-se, em 1918, apenas Servico de Protecdo aos indios (SPI), a
primeira agéncia reconhecida como leiga por utilizar um discurso positivista e anticlerical,
mesmo funcionando em conformidade com os principios da administracdo colonial,
empregada nos aldeamentos missionarios desde o seculo XVI.

Figuraram no quadro de profissionais do SPI desde militares positivistas a
trabalhadores rurais sem qualquer formacao, com a funcéo de sedentarizar os indigenas nos
povoamentos do interior brasileiro, favorecendo a aprendizagem de praticas agricolas por
parte dos indigenas, no intento de usar a forca de trabalho para aumentar a produtividade.

De acordo com Oliveira (1985, 1998), o SPI fundamentou-se na ideia da condicao
de indio como algo transitorio, logo a politica indigenista desenvolvida no &mbito dos postos
da SPI tinha como objetivo transformar o indio em um trabalhador rural, e, foi da relacdo dos
indigenas com as terras que o SPI tirou proveito para tornar o indigena em trabalhador
agricola.

O SPI também desenvolveu acbes de saude, em conformidade a um modelo
campanhista, higienista e emergencial, com campanhas de vacinagdo, atendimentos
emergenciais, controle de surtos endémicos, uso de vestimentas, praticas higiénicas e
distribuicio de remédios (GARNELO; MACEDO; BRANDAO, 2003). As técnicas de atragio
adotadas pelo SPI levaram muitos indigenas a morte, por introducdo intencional de doencas e
por falta de assisténcia.

Uma definicéo juridica de indio foi formalizada no Codigo Civil de 1916 e pelo
Decreto n° 5.484, de 1928. Através desse aparato legal, o Estado brasileiro passou a tutelar os
indigenas e decidir sobre suas terras, vida, sociabilidade, relagbes com os ndo-indigenas e 0s
modos de representacdo politica (OLIVEIRA, 2001). Formou-se uma “indianidade” a partir
de uma relacdo tutelar, e a criacdo de uma categoria genérica uniformizante, que colocava 0s
indigenas na condic¢éo de incapazes.

Conforme Lima (2001), na década de 1940 surgiu o Conselho Nacional de
Protecdo aos Indios (CNPI), com componentes do SPI, Museu Nacional e do Servico
Florestal, possuindo atividades que iam desde a divulgacdo das producdes de pacificacdo da
Comissdo Rondon a realizacdo de homenagens postumas e festejos em datas comemorativas.

Na década de 1950, o CNPI foi presidido pela antrop6loga Heloisa Alberto Torres
e contou com Darcy Ribeiro e Roberto Cardoso de Oliveira como membros que questionaram

as praticas desenvolvidas pela SPI, mesmo defendendo a integracdo dos indigenas a sociedade
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brasileira. Nesse Conselho foram geridos os planos para uma nova politica indigenista, a ser
implementada a partir da criagdo da Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) pela Lei n° 5.371,
de 1967, para continuar o exercicio da tutela estatal a partir dos mesmos principios do SPI.

Os servicos da FUNAI eram financiados ao custo das riquezas naturais proprias as
terras indigenas. Tal contexto criou iniquidades na prestacdo dos servigos entre os diferentes
povos indigenas (GARNELO; MACEDO; BRANDAO, 2003).

No final de 1967, foi suprimido o SPI por acusacBes de genocidio, corrupgéo,
introducdo intencional de doencgas e venda de terras. Em dezembro de 1973 foi sancionada a
Lei n° 6.001, Estatuto do Indio, que passou a legislar sobre direitos civis, politicos e questdes
relacionadas as terras, bens, rendas, educacdo, cultura, salde indigena, a partir de uma
perspectiva civilizatoria e também tutelar.

A gestdo da FUNAI foi avaliada em 1980 como oferecendo servicos de saude de
ma qualidade, além de ter sido responsabilizada pela deficiéncia de preparo dos profissionais,
burocratizacdo dos servicos e fragilidade das informacbes epidemioldgicas (LANGDON;
ROJAS, 1991). Também na década de 1980, os indigenas impulsionaram a criacdo de novos
movimentos e modos de participacdo, como a Unido das Nacgdes Indigenas (UNIND) que teve
varios lideres de projecdo nacional e internacional: Daniel Matenho, Alvaro Tukano, Mario
Juruna, Angelo Kretan, Marcal de Souza, Marcos Terena, Davi Yanomami e Paulinho
Paiakan.

Segundo GARNELO (2004), em 1982, foi realizado o | Encontro Nacional de
Povos Indigenas e, em 1989, o Encontro Indigena de Altamira. Nesse contexto, consolidaram-
se discussdes em defesa do meio ambiente. Tais defesas formaram o pilar da Conferéncia das
Nacdes Unidas sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento (ECO-92) realizada no Rio de
Janeiro que incitou as politicas de identificacdo e demarcagéo de terras nos anos 1990.

Em 1986, a | Conferéncia Nacional de Protecdo a Satde do indio contou com a
participacdo dos movimentos indigenas, de antropdlogos, de profissionais de saude, de
membros das organizacdes governamentais e das organizagdes ndo governamentais, além de
provocar a criagdo de comissdes técnicas, dentre as quais destacou-se a Comissdo Intersetorial
de Saude Indigena (CISI) que fomentou os principios e diretrizes da atual PNASPI.

A PNASPI propde um modelo de cuidado em saude complementar e diferenciado,
no intento de melhorar o acesso da populacéo indigena ao cuidado em saude, de acordo com
os principios e diretrizes do SUS, considerando a diversidade social, cultural, geogréfica,

historica e politica desses povos.
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A Politica utiliza a ideia de DSEI, esse compreendido como espaco etnocultural
dindmico, geografico, populacional administrativo, responsavel pelos servicos de Atencéo
Primaria a Saude (APS) e composto pelos Polos-bases, Postos de Salde e Casas de Saude do
indio (BRASIL, 2002). Os Polos-bases ou Postos de Satde Indigenas sdo unidades de
referéncia em atencdo primaria e referéncia para os ACSI, contando com a atuacao da Equipe
Multidisciplinar de Saude Indigena (EMSI). A implantacdo dos DSEI iniciou-se, em 1991,
com o Decreto n° 23, baseado na distritalizacdo sanitaria e consolidou-se com a Lei Arouca
em 1999.

A Constituicdo de 1988 tentou romper com a heranca tutelar, mudando o status
dos indios do Cddigo Civil de 191, para que esses povos, de maneira individual ou dentro de
organizagOes, buscassem defender seus direitos. A Lei traz uma compreensdo de terras
indigenas, mas ndo de indigenas. Esta ainda em voga a defini¢cdo que consta no Estatuto do
indio, que toma de empréstimo a concepcéo do Instituto Indigenista Interamericano, para o
qual o indigena ¢ “todo individuo com origem e ascendéncia pré-colombiana que se identifica
e € identificado como pertencente a um grupo étnico cujas caracteristicas culturais o
distinguem da sociedade nacional” (OLIVEIRA, 2016, p, 301).

Na década de 1990, um conjunto de decretos transferiu funcdes, no que tange a
educacdo, a saude e ao desenvolvimento cultural da FUNAI, para ministérios especificos, e 0
Decreto 23/90 repassou as responsabilidades de gestdo e execucdo da politica de salde
indigena para o Ministério da Salide (GARNELO; MACEDO; BRANDAO, 2003).

Na vigéncia do Decreto 23, realizou-se, em 1993, o | Forum Nacional de Saude
Indigena, com o objetivo de estabelecer articulagdes entre Fundacdo Nacional de Saude
(FUNASA) e FUNAI na gestdo, e execucao das acdes de atencdo a saude indigena, e, no
mesmo ano, aconteceu a Il Conferéncia Nacional de Saude dos Povos Indigenas, que trouxe
como recomendagfes para a saude indigena uma forma de repasse das verbas, diferente da
forma operacionalizada pelo SUS (no lugar das verbas serem repassadas do governo federal
diretamente aos municipios, os DSEI foram sugeridos como interlocutores diretos).

Em 1994, houve a revogagdo do Decreto 23 e a edicdo do Decreto 1.141,
devolvendo a FUNAI a responsabilidade pela atengdo a saude aos povos indigenas. Porém,
Sem recursos, repassou, em 1999, os servicos de atengdo a saude para 0 Ministério da Saude,
que delegou a FUNASA a responsabilidade pelos DSEI. Com a justificativa da falta de
quantitativo pessoal suficiente para viabilizar a implantagdo do subsistema de salde indigena,
a FUNASA adotou a terceirizagdo por relagbes conveniais com entidades néo

governamentais.
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Na década de 1990, com o fendbmeno da reestruturacdo produtiva, além da
precarizacdo do trabalho em saude, as entidades ndo governamentais e organizagdes indigenas
foram levadas ao cumprimento de responsabilidades técnicas, de gestdo e administracdo
estatal, que diferiam de suas rotinas administrativas, o que desembocou em varios problemas,
como rotatividade de profissionais, descontinuidade das agdes, uso inadequado dos recursos,
superposicdo da gestdo e conflitos de atribuigdes nos planos de decisdo (GARNELO;
SAMPAIO, 2005).

A 111 Conferéncia Nacional de Saude Indigena assinalou a importancia em
considerar os saberes dos povos indigenas sobre sadde/doenca, impulsionando em 2002 a
aprovacdo da PNASPI, com diretrizes e principios que buscaram priorizar uma atencao
diferenciada a satde. De acordo com a PNASPI, o trabalho dos profissionais de salde deve
ser centrado nos tradicionais sistemas indigenas de saude e, além disso, a politica elencou a
importancia da participacdo dos indigenas no exercicio do Controle Social, através dos
conselhos de salde. Nesses espacos regulados pelo Estado, a participacdo se da de forma
estruturada, pela qual os participantes se submetem a légica da representatividade que néo
condiz com muitos dos modos de organizacdes politicas indigenas.

H& uma tendéncia de pensarmos que a participacao so existe quando manifestada
por formas institucionalizadas e burocréaticas de mobilizacdo politica, desconsiderando que as
lutas e a resisténcias sdo diversas. Percebe-se que o trabalho que se desenvolve no territorio
da salde, acontece, muitas vezes, dessincronizado, e até em oposicdo as maneiras encontradas
pela populacdo em viver o processo saude-doenca, em buscar combater os problemas e
melhorar suas condi¢cBes de salde, ou seja, 0 saber dos profissionais parece estar na
contramdo do saber e do cotidiano das pessoas que buscam o0s servi¢os de salde. Criam-se
processos de gestéo, atencdo, planejamento que se ligam ao adjetivo “participativo”, mas que
tomam outras rotas determinadas pelos técnicos com a justificativa de que o povo ndo
participa, ndo expressa seus desejos e, quando 0s expdem, esses nao sao prioritarios.

Desse modo, traz-se uma questdo presente todas as vezes que esta palavra,
“participacdo”, entra em cena: 0 que se entende por participacdo, quando se diz que o
povo ndo participa, que ele encontra-se apatico, incoerente, irresponsavel, acomodado?
Acredita-se que tal apreciacédo, “o povo ndo participa” ¢ um julgamento moral, que quer ver
no Ocio e no siléncio a fuga da realidade, e ndo um indicador de outra relagdo com a vida, com
a saude e doenga; uma avaliacdo dos limites do saber-poder do sistema oficial de participacdo
e do descrédito em relacdo as solugbes descontextualizadas imposta pelos profissionais de

saude.
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Os tutelados e tidos como incapazes raramente tiveram oportunidade de falar e de
serem ouvidos. Este siléncio foi, muitas vezes, acatado pelos indigenas, ndo por terem uma
natureza passiva, mas para garantirem sua sobrevivéncia e convivéncia nos novos contextos.

Os problemas produzidos pela flexibilizacdo do trabalho se agravaram no inicio
de 2004 e houve, como resultado mobilizagdes no Abril Indigena, no Forum de Presidentes de
Conselhos Distritais de Saude e na CNPI, além da criagdo da Secretaria Especial de Salde
Indigena (SESAI), que recebeu as atribui¢bes anteriormente desenvolvidas pela FUNASA, a
partir do decreto N° 7.336/MS de 2010.

O ministro da Saude, Ricardo Barros, em 2016, reeditou as Portarias 1.907 e
2.141. Tal atitude significou para as liderangas da Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil
(APIB) e do Forum Nacional de Educacdo Indigena (FNEEI) um profundo retrocesso, bem
como cerceamento das conquistas alcancadas pela criagdo do SASI %.

O conceito de atencdo diferenciada tem centralidade nos trabalhos publicados
sobre saude indigena e refere-se a organizacdo do subsistema e das praticas de salde nos
DSEI. Sao a¢des que procuram atenuar e reparar 0s estragos que uma historia de violéncia e
tortura provocou nos corpos dessas pessoas. Porém, mecanismos sutis de subalternizacédo
ainda silenciam os processos de singularizacdo dos povos indigenas, submetendo-os a serem
retratados de forma ritualizada, institucionalizada por mecanismos de protecéo e assisténcia.

Viveiros de Castro acrescenta, na referida aula de Abril, que os indigenas foram
indianizados para serem melhor desindianizados, para se tornarem pobres cidaddos: “Para
transformar o indio em pobre, o primeiro passo é transformar o Munduruku em indio, depois
em indio administrado, depois em indio assistido, depois em indio sem-terra”, € em seguida
em cidaddo pobre. E completa “porque sem pobres ndo ha capitalismo, o capitalismo precisa
de pobres, como precisou (e ainda precisa) de escravos”.

Ser indio passa a representar uma nova normatividade construida pelo Estado.
Essa norma - combinacdes provisorias de forcas poder-saber organizadoras que compdem o
indigena como indio cidaddo de direitos — toma um movimento de interiorizagdo, ficando o
indio compreendido como sujeito fixado a uma esséncia, a uma identidade. Torna-se sujeito
por uma identidade pronta, imposta pelo parecer de especialistas ligados ao Estado, pelo
discurso antropologico e por formulagbes de enunciados politicos abrangentes, e ndo pela

afirmacdo das diferencas.

2 Matéria de 26 de outubro de 2016 disponivel em: <

https://mobilizacaonacionalindigena.wordpress.com/2016/10/26/depois-de-pressao-do-movimento-indigena-
ministro-revoga-portarias-sobre-saude-indigena/>.
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Identidade e Cultura impulsionam a producdo de indigenas normalizados dentro
de sistemas hierarquicos de valores e disciplinarizacdo. S8 impostos margens, fronteiras,
limites que precisam ser respeitados, a partir da aquisicdo de condutas, memodrias,
sensibilidade, a fim de os fazerem se sentir em territorio firme e seguro. Logo, 0 que parece
ser uma terra firme, mostra o risco movedico de um terreno.

Os grupos que se afastam de suas referéncias indigenas sdo incentivados pelo
Estado a prosseguirem neste movimento, pois, desse modo, o Estado se desobriga de sua
funcdo de conferir direitos. Se ha uma aceitacdo e até motivagdo para 0s que se afastam das
questBes historicas indigenas, ndo hd um assentimento aos que, antes se autorreferiam de
outra maneira, passam a se afirmar como indigenas. Assim, desconsidera-se que, durante anos
de historia, forcaram os indigenas a se esconderem, a se negarem pelos processos de
integracdo nacional os quais foram submetidos, através dos aldeamentos, descimentos,
proletarizagdo, circunscricdo territorial, expropriacdo fundiaria, bem como esquecem que 0s
indigenas foram impulsionados a usar a invisibilidade como estratégia de sobrevivéncia.
Porém, este se esconder e usar uma invisibilidade demonstra ndo uma natureza passiva, mas
uma historia de desapropriacdes que ndo anula as forcas de luta e resisténcia dos modos de
vida indigena.

A identidade “indio”, ou a de “indigena”, como cidaddo de direitos, é uma
homogeneizacdo, uma identificacdo, uma nomeacgédo que implica em uma pena de morte da
multiplicidade indigena. Cria-se uma ideia de identidade a qual o indigena deve se agarrar
para se sentir seguro de direitos e participe da historia, enquanto ele cai na rede de um
reconhecimento perverso que o sufoca com o excesso das infladas adjetivacOes atribuidas, que
revelam a sujeicdo dos indigenas a serem falados por aqueles que acreditam saber e ter o
poder de falar "em nome deles".

A primeira cena do filme “Terra Vermelha” de 2008, dirigido por Marcos Bechis,
aborda a relagéo terra e vida dos indios guarani-kaiuwa de Dourados, em Mato Grosso do Sul,
na qual aparecem turistas atravessando o rio e avistando os indigenas seminus, de arco e
fecha. Apds a passagem dos turistas, os indigenas se vestem, recebem seu dinheiro por um
grupo que 0s paga para que se apresentem como os turistas esperam vé-los e, depois, retornam
para a reserva da FUNAL.

O filme, com autores indigenas, desde sua primeira cena, discute a posicdo de
plateia do “teatro para turistas” em que nos colocamos, quando criamos um outro, um

estranho e um exotico pela cultura, para operar a partir de um modelo com marcas identitarias
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de vestimentas e estilos de vida, esperando, dessa maneira, encontrar nos indigenas o modelo
dos indios divulgado pela literatura e pela midia.

Sdo formas que se aplicam a vida cotidiana, caracterizando o individuo,
marcando-o0 com uma individualidade, identidade, impondo-lhe uma lei, uma verdade para
que esse se reconheca e seja reconhecido. Essas formas de poder fazem dos individuos
sujeitos, entendendo este termo como se referindo a alguém que é subjugado a si ou a outro,
por uma identidade.

Desse modo, os diferentes povos indigenas sdo inseridos em um sistema de
modelizacdes identitarias conectado a um sistema de obrigacdes sociais. A pergunta "o que se
€?", é exigido que se responda “o que se deve ser?”, pois hd uma obrigacdo de saber
interligada a formas de poder.

A ideia de indio desconsidera a abertura desses povos ao novo. Uma abertura que
ndo os transforma no outro, mas potencializa as forgas indigenas de abertura ao inédito. Como
diz uma indigena Potyguara “Sempre defino quem sou em relagdo aos outros, ndo pode ser eu
em relagdo a mim mesma”. A relacdo imanente com a diferenca tem um valor de afirmacao
bem mais potente que a afirmacdo de uma identidade.

No Brasil, segundo censo de 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE), a populacéo indigena era de 896.917 mil, sendo 305 etnias, 274 linguas
presentes nas cinco regides do Brasil, com a regido Norte e a area rural concentrando maior
namero de indigenas (IBGE, 2011). Vem havendo um crescimento no nimero de indigenas,
qgue ndo é somente provocado pelo aumento da natalidade, mas porque muitas pessoas
comecam a se perceberem indigenas.

De acordo com o IBGE (2016), o estado do Ceara tem uma populacao estimada
em 8.963.663 de pessoas. Desse montante, a populagdo indigena foi avaliada em 32.434, ou
seja, somente 0,36% da populacdo total, sendo 14 as etnias indigenas: Anacé, Gavido,
Jenipapo-Kanindé, Kalabaca, Kanindé, Kariri, Pitaguary, Potyguara, Tabajara, Tapeba,
Tapuya-Kariri, Tremembé, Tubiba-Tapuia e Tupinamba (ADELCO, 2017).

Segundo 0 mesmo censo, 0 municipio de Monsenhor Tabosa apresenta uma
proporcdo de 11,6% dos indigenas em relacdo aos demais municipes taboenses. Embora
Fortaleza concentre a maioria da populagédo indigena cearense, a propor¢do com os demais
fortalezenses € inexpressiva devido a caracteristica populosa da capital.

Os Potyguara de Monsenhor Tabosa reconhecem-se como indios misturados,
referindo a “pureza” étnica aos seus antepassados. Nesse sentido, o reconhecimento oficial

vivido pelos “indios misturados” nao deveria ser reduzido a um questionamento sobre serem
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ou ndo indigena, mas uma percepcéao da vida indigena que se constitui de uma constelagdo de
agenciamentos que sdo um rasgo no consenso das uniformidades.

Para Viveiros de Castro®, a indianidade (quem é indio) é tautegérica, desse modo,
os indigenas sdo os Unicos que “representam a si mesmos”, no sentido de que a resposta a
questdo “quem € indio?” cabe as comunidades implicadas. “A indianidade designa, para nds,
um certo modo de devir, algo essencialmente invisivel mas nem por isso menos eficaz: um
movimento infinitesimal incessante de diferenciacdo”. E indio ndo quem os especialistas do
Estado asseguram ser para outorgar-lhe ou negar-lhe direitos, mas quem for afirmado pela
comunidade indigena como indio.

Segundo Viveiros de Castro, em torno da questdo de quem € indio, uma posi¢ao
interessante para nos colocarmos seria a de problematizadores e ndo respondentes, pois eis
gue hd um problema na pergunta, e o trabalho do antropélogo néo se restringe a criar uma
defini¢do imperativa do que é indio, nem emitir laudos técnicos para o reconhecimento junto a
FUNALI, excluindo o novo em favor do ja reconhecido, reduzindo as diferencas a simples
aparéncia, colocando adiante movimentos de exclusdo e tornando o indigena algo preso as
suas interpretacGes, que s6 podem ser entendidas dentro dos quadros de referéncias
impostos. De acordo com Viveiros de Castro, é trabalho desse cientista possibilitar condi¢des

para que as comunidades interessadas produzam sua indianidade.
5.4 ANDANCAS IV: SER OU NAO SER POTYGUARA? ESTA NAO E A QUESTAO!

Potyguara ndo é nem identidade nem esséncia, e este trabalho ndo objetiva fazer
uma escrita descritiva ou prescritiva, ou seja, escrever o que sdo, ou o0 que devem ser, mas
buscar condi¢des que permitam perceber como operam, como funcionam seus maquinismos
que conjuram contra o estado do Um.

Segundo, Palitot (2002), os Potiguara sdo uma das maiores populac¢des indigenas
no Nordeste e:

Alvo de muitas visdes desencontradas e falseadas pelo senso comum, que espera
encontrar neles o modelo dos indios dos livros escolares e da midia.
Historicamente, os Potiguara sdo referidos no litoral da Paraiba desde 1501,
ocupando um territorio que se estendia pela costa nordestina entre as atuais cidades
de Jodo Pessoa (capital da Paraiba) e Fortaleza, no Ceara (PALITOT, 2002, p. 137).

ZEntrevista a equipe de edicao, originalmente publicada no livro Povos Indigenas no Brasil 2001/2005. Acessar:
<http://pib.socioambiental.org/files/file/PIB_institucional/No_Brasil_todo_mundo_%C3%A9_%C3%ADndio.pd
>
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O Nordeste brasileiro foi cenario da colonizagdo portuguesa, lugar de
expropriagdo e genocidio, de grandes intervencOes espoliativas e miscigenadoras que
devastaram os indigenas. Diante da diversidade de povos, buscou-se, a partir do Estado,
estabelecer uma identidade cultural e fisica para controlar as diferencas.

No ano de 1603, de acordo com Lima (2007), registra-se a presenca, no territorio
cearense, da etnia Potiguara, proveniente do Rio Grande do Norte e da Paraiba, ocupando
areas do baixo Jaguaribe. Os Potiguara, enquanto aliados dos franceses, eram perseguidos
pelos portugueses, que tinham como coligados os Tabajara, ocupantes da Serra da Ibiapaba.
Dessa forma, dispersaram-se, e, no ano de 1611, com o estabelecimento de Martins Soares
Moreno no Ceard, os Potiguara e portugueses iniciaram uma relacdo amigéavel que
permaneceu até meados de 1631, ano da ida de Soares Moreno para Pernambuco. Na época da
partida de Soares Moreno, ressurgiram as divergéncias de outrora, e 0s Potiguara buscaram
aliar-se aos holandeses. Essa relacdo seguiu até 1644. Com o retorno, no ano de 1654, dos
portugueses ao comando, muitos Potiguara abandonaram o litoral e seguiram rumo a Serra de

Ibiapaba, entdo dominada pelos Tabajara.

Nem todos partiram. Em 1665 os Potiguara habitavam um grande aldeamento
conhecido como “Bom Jesus da Aldeia de Parangaba”. Alguns indigenas dele
egressos passaram a compor as Aldeias de “S@o Sebastido de Paupina” e,
posteriormente, “Caucaia” e a “Aldeia Nova de Pitaguari”. Desta forma, em 1694,
pode-se afirmar que havia quatro aldeamentos habitados por Potiguara nas
proximidades de Fortaleza. Contemporaneamente, varios grupos indigenas cearenses
afirmam suas origens nesta etnia. Por exemplo, além dos Potiguara de Monsenhor
Tabosa e Tamboril, aqui estudados, existem Potiguara em Cratels e Novo
Oriente. Mais recentemente, os Paupina, em Fortaleza, que hd tempo afirmavam
esta origem, passaram a utilizar a denominacgdo Potiguara também. Adotando um
outro nome, podemos citar os Tapeba, em Caucaia e 0s Pitaguary, em
Maracanal e Pacatuba, que, em muitas assembléias e eventos sustentam
publicamente esta origem comum. E vaélido registrar que a localizagdo dos
Tapeba, Pitaguary e Paupina correspondem respectivamente a dos aldeamentos
Caucaia, Aldeia Nova de Pitaguari e S8o Sebastido de Paupina existentes em
1694 (LIMA, 2007, p. 92).

No Ceara, o povo Potyguara de Monsenhor Tabosa procura estabelecer diferencas
com o0s demais povos Potiguara do Nordeste. Uma delas é pela escrita do nome, substituindo
0 i por umy. Os Potyguara do Cearé estdo presentes em Cratels, Poranga, Boa Viagem, Novo

Oriente, Quiterianépolis, Tamboril e Monsenhor Tabosa. Segundo Palitot®*, a ocupacéo
indigena Potiguara mais recente é a da Vila Sdo José na parte periférica urbana de Crateds

% Trabalho apresentado na 26° Reuni&o Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 01 e 04 de junho,
Porto Seguro, Bahia. Disponivel em:
<http://www.abant.org.br/conteudo/ANAIS/CD_Virtual_26_RBA/grupos_de_trabalho/trabalhos/GT%2034/Arti
g0%20RBA%202008%20Est%C3%AAv%C3%A30%20Palitot%20G T%2034.pdf>.
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ocorrida em 19 de marco, dia do padroeiro do Ceara. Nessa ocupacao, sobressaiu a figura de
Seu Cico Pontes originario da Serra das Matas - Monsenhor Tabosa.

Em Monsenhor Tabosa, os Potyguara habitam as localidades de Olho Dagua dos
Canutos, Mundo Novo, Jacinto, Pau-Ferro, Passarinho, Merejo, Tourdo entre outras,
juntamente com outras etnias como Tabajara, Gavido e Tubiba-Tapuia. De acordo com Lima
(2007), os Potyguara denominam esses lugares de comunidade e/ou aldeia, sendo a
primeira forma de se referirem apreendida com as pastorais sociais e Comunidades
Eclesiais de Base (CEBSs), enquanto a segunda, mais recente, pela aproximacdo com 0s
movimentos indigenas.

No final do ano de 2017, quando estive na aldeia Jacinto, foi-me solicitado
ajudar as professoras a elaborarem um oficio enderecado a Camara de Vereadores para
modificacdo do nome “comunidade” para “aldeia”, pois de acordo com um dos
representantes do movimento dos povos Tabepa, que conseguiram a posse de suas terras
em 2017, esse era um passo fundamental para o processo de demarcacéo.

Essa pesquisa foi um encontro com os povos Potyguara que habitam a Regido da
Serra das Matas, na zona rural do Municipio de Monsenhor Tabosa, especificamente, as
aldeias do Jacinto, com 61 familias, e do Mundo Novo, com 34 familias aldeadas®.

Mundo Novo fica a 18 km da sede e Jacinto a 12 km. A primeira é uma area
bem acidentada e com estradas que dificultam a circulagdo de carro de pequeno porte,
sendo os transportes mais usados 0s carros tracionados, motos, bicicletas e animais.
Jacinto, aldeia na qual ficava para dormir todas as vezes que ia para Monsenhor Tabosa,
esta “na beira da estrada”, ou seja, € uma regido de passagem pela qual se pode seguir
para varios lugares: Mundo Novo, Viracdo, Chupador, Barreiros, Grota Verde e
assentamentos.

A casa onde ficava dava para a estrada e, muitas vezes, sentada no alpendre,
avistava uma das mais lindas paisagens, que para mim era a das serras. Por ser uma
regido de passagem, também via constantemente o movimento dos carros, a poeira
levantar, as pessoas que entravam e saiam das aldeias. A partir dessa paisagem, eu era
invadida por uma sensacdo de que eu também estava de passagem, em movimento. Mais
uma vez, me encontrava em uma experiéncia que me movimentava, sem que eu saisse do
canto. Deslocava minhas pupilas entre as serras e estradas e parecia sentir mais apreco

em contemplar algo fixo. Vivenciei até um deslocamento na coluna, das vezes que

% Numeros fornecidos pela Divisdo de Atencéo a Satide Indigena (DIASI) do DSEI-CE.
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pegava a estrada na garupa de uma moto, chegando desmontada, baguncada,
“estrupiada”. Mas foi no entre serras que as historias de nomadismo das vidas Potyguara
tomaram corpo em movimento.

De acordo com Lima (2007), a comunidade do Mundo Novo era composta, em
sua maioria, pelo nucleo familiar “dos Paixd0” ¢ os casamentos aconteciam no interior do
mesmo grupo. Porém, esse padrdo, no decorrer dos anos, por ocasionar uma reducdo da
populacdo, passou por mudancas. Os homens de fora foram aceitos e, quando casavam
com alguém do grupo e tinham filhos, eram integrados. O marco do surgimento do grupo
Paixdo € a historia de casamento entre dois primos Potyguara, José Maria da Paixao e
Maria Tomazia da Anunciacdo, em 1897 que foram morar em Jacinto e que, em 1918,

conseguiram comprar uma parte de terra a qual denominaram de Mundo Novo.

Segundo eles, como ndmades, no passado habitavam da Serra das Matas até a
Serra Grande. Somente com a chegada dos fazendeiros criadores de gado solto é
gue foram perdendo seu territério, transformando-se em moradores destes. Ao
chegarem a Mundo Novo, encontraram pedacos de vasilhas e sepulturas, que
juntamente com as inscrigfes rupestres presentes na regido sédo assumidas pela
geracgéo atual como herancga de seus antepassados (LIMA, 2007, p. 100).

Narrativas ndbmades entre serras que ndao possuem imbricaces sedimentares, mas
com conexdes entre a vida de povos. O nomadismo entre serras, marca a vida dessas familias
que comecaram a se fixar com a chegada de fazendeiros criadores de gados e com a compra
de terras.

Ainda de acordo como a mesma autora, na localidade de Jacinto, ndo foram
percebidas referéncias a endogamia, mas uma recorréncia de uniGes entre determinadas
familias, apontando para a existéncia de casamentos preferenciais entre os Bentos e Ugenas
considerados “familias-tronco”, “herdeiros” da terra alded. Os homens de outras familias e
etnias integrados no grupo das familias do Jacinto mantinham a identidade étnica de sua
familia de origem.

Ha no Mundo Novo e no Jacinto outras maneiras de relacdes de alianca,
como, por exemplo, a permanéncia de pessoas que ndo fazem parte de um nucleo familiar,
pois vieram “de fora”, e casos em que uma familia € adotada por participar do movimento
indigena e das atividades da comunidade. S&o relagbes de afinidade que dizem de lacos
familiares construidos ndo sé a partir da consanguinidade, mas que fazem aliancas com o

parentesco, vizinhanga e afinidade politica.
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Certa vez, quando estava na aldeia de Jacinto fui convidada pelas professoras a
ajudar na elaboracdo de um cartaz que seria apresentado em uma reunido do
movimento indigena, na localidade de Grota Verde. O cartaz deveria apresentar a
realidade da aldeia, ou seja, a sua composicdo. Resolvemos simular a
distribuicdo das familias, destacando aquelas que se identificam como indigenas.
Listamos as familias, cada uma delas foi representada por uma casa, e iniciamos a
colagem. Passado algum tempo, percebi que todas as casas identificadas como
indigenas pertenciam a membros da familia dos Bentos e dos Ugenas. Conclui
que o parentesco era o elemento de identificacdo. Apressei-me, entdo, em
separar todas as casas pertencentes a estes nudcleos familiares e assim
adiantar o servi¢o, pois economizaria a interrogagdo: esta é indigena? De
repente, quando estava colando duas familias dos Bentos, fui advertida: “Estas
ai ndo! Eles ndo sdo indigenas”. Retruquei perguntando: “Mas eles ndo sdo
Bento?” Marlucia, que é professora e membro desta familia, respondeu: “Sio,
mas ndo sdo daqui. Sdo de fora. Sdo da Varzea”. Insisti: “Mas o Mané
Bento, seu bisavd, também veio da Varzea, ndo?” Ela, que é filha de um
Bento com uma Ugena, respondeu: “Veio, mas a familia dele passou a ser daqui
depois que se casaram com 0s Ugena”. Conclui: “Ah! Entendi. Entdo sdo
indigenas os que pertencem a familia dos Bentos e dos Ugenas que sdo daqui, é
isto?” Ela respondeu: “E”. Mas adiante quando selecionei a casa de Maria Coruja,
do nucleo dos Pereiras, e a do Sr. Antonio Vermelho, recebi outra adverténcia.
Eliete: “Estes ai sdo indigenas”. Perguntei se eles eram da familia dos Bentos ou
dos Ugenas e elas responderam que ndo. Mas acrescentaram que eles, mesmos
ndo sendo da familia, participavam da comunidade, ou seja, do movimento
indigena. Para finalizar, ao identificar a familia de Chico Caboquim, Geraldo
Pau-Ferro e Zé Sampaio, fui orientada a classificad-los como ndo-indigenas, por
terem vindo de fora e ndo participarem da comunidade (LIMA, 2007, p. 67).

As touceiras, nome dado aos nudcleos formados na aldeia Mundo Novo, sdo
compostas pelo chefe, sua esposa, filhos, filhas, bem como suas irmds solteiras e vilvas.
Quando fui atrds de saber o que era uma touceira, deparei-me com os sentidos de ser uma
grande moita, a parte rizomatica subterranea da arvore e o conjunto de filhos de uma planta.
As touceiras, que servem de orientacdo para identificacdo desses povos, sdo levadas a
sucessivas divisOes, para além dos nucleos familiares dos Paixao sendo criados outros grupos
como os do Veim e do Pedro e do Darico e dos Pereiras e... que trazem uma multiplicidade de
relacbes com pessoas de outras familias, etnias indigenas e até com brancos. No Mundo
Novo, todos sdo considerados indigenas, mesmo os que de fora se casaram com membros
da familia dos Paix&o e passaram a morar na aldeia.

Essas touceiras questionam a origem e sdo processos de composices. S&o
atravessamentos de diferentes povos, relagfes rizomaticas que nos levam a perceber redes em
relagoes.

As relacdes familiares também sdo construidas pela terra, como a criagdo de
parentesco entre Jacinto e Merejos, localidades distantes, conectadas por caminhos chamados

de “veredas”.
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Os Potiguaras do Jacinto também mencionam relagdes de parentesco com o0s
Potiguaras da aldeia Merejo, ambas mantendo ligacGes por terra, chamada pelos
nativos de “vereda”, pela Serra da Cupira, entre outras denominagdes. O acesso a
aldeia Merejo ¢ um dos mais dificeis tendo em vista a distancia deste ndcleo
indigena de habitacdo permanente em relacdo a estrada carrocavel mais préxima
(POTYGUARA, 2016, p. 22).°

Na aldeia Mundo Novo, ha um costume de partilhar alimentos chamado, de “fazer

a vizinhanga”. Essa pratica € realizada, primeiramente, entre pais e filhos casados, depois

entre as touceiras e finalmente, entre os vizinhos mais proximos, ou seja, ha uma maior

solidariedade entre os grupos familiares, mas essa relacdo nao se restringe a estes nacleos.

Organizam-se nas duas aldeias sistemas de mutirdo para realizacdo de atividades

como trabalhos na roga, coleta de mel, fazer cerca, estradas, cacar, pescar, construir casas, e

existe uma outra forma de administrar o pagamento dos trabalhadores da escola indigena, que

chega a subverter a I6gica do uso de recurso de uma politica pablica, a partir de outras

concepcOes de professor, dinheiro e sociabilidade, como nos descreve Lima (2007, p.

138) na forma de gestao dos Potyguara do salario dos professores.

Diante da limitacdo dos recursos, a sobrevivéncia das pessoas e o funcionamento
das escolas sdo um desafio. Assim, merece atencdo o uso que fazem dos recursos
de que dispBem, em especial dos salarios dos professores. Em Mundo Novo, este
uso resulta na constituicdo de duas categorias de agentes em torno da educagéo
escolar indigena: os contratados e os colaboradores. Na primeira categoria estdo
0 nicleo gestor e os professores contratados pela SEDUC. Na segunda, a
merendeira (Curita), a zeladora (Celeste), as animadoras culturais (Chica,
Madalena e Tonha), os bombeiros (Toinho e Tote), os que cuidam da roga
comunitaria (Veim, Jean e Pioba) e dos canteiros da comunidade (Cancédo, Zé
Pedro e Chico Souta). Curita e Celeste sdo pagas com a partilha de R$ 12,00 feita
por todos os contratados. Chica, Madalena e Tonha recebem cada uma R$ 30,00
pagos do salario de Teka, a diretora. Com a vitéria de Chico Madeira, a
prefeitura ofereceu cinco contratos no valor de R$ 58,00; dai vem a remuneracéo
de Jean, Pioba, Cancdo, Zé Pedro e Chico Pedro. Erinalda d& metade de seu
salario, cerca de R$ 150,00, para seu sogro Veim. Valda e Chico Maria, ambos
professores, partilham R$ 70,00 com Toinho e Tote, para que estes abastecam
de agua a escola. Na ocupacdo destes, tém prioridade aqueles que demonstram
aptiddo para o trabalho requisitado e os que sdo mais desprovidos de recursos. O
primeiro critério visa ao bom desenvolvimento da atividade e o segundo, a
distribui¢do dos recursos. As liderangas indigenas, que na Serra das Matas sao
geralmente as pessoas a frente da escola indigena, sustentam o discurso de que
a escola indigena deve estar a servico da comunidade. Como tal, precisa
atender as necessidades desta, e isso inclui a divisdo de salarios. Como a
comunidade escolhe o professor, ela é dona do salario, por isso tem o poder de
decidir como a quantia deve ser aplicada.

%6 Marlucia Potyguara, professora indigena da aldeia Jacinto e também pesquisadora do projeto coordenado pelo
Professor Andrea Caprara, realizou um consolidado das entrevistas feitas por professores e alunos em um livro
cujo nome é Memodrias das Aldeias Jacinto, também, utilizado como material didatico da escola.
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Os Potyguara trazem como memorias de sua origem diversas narrativas, como a
do “Massacre da Furna dos Caboclos”, um lugar onde existem pinturas rupestres e com chao
repleto de ossos e artefatos de ceramica; do “Massacre na Regido do Riacho do Sangue”, na
ribeira do Jaguaribe, com a migracdo de familias de Baturité; a historia de uma india que foi
“pega” por vaqueiros e a de uma india transformada em escrava pelo coronel Feitosa, dentre
outras. S&o historias de cativeiro, fugas, perambulacdes, deslocamentos de fronteiras, lutas
marcadas por doencas, fome, terra e contra fazendeiros e feitores.

Essas historias de memorias sdo também de siléncios e medo. Um dia, antes de
conversar com os Vermelhos (Antbnio Vermelho e sua companheira Socorro), fui
advertida por uma professora Potyguara que eu ia ter dificuldades para entendé-los, por
causa do jeito de falar carregado de uma linguagem bem particular dos sertanejos. Fiquei
bem apreensiva, mas, quando sentei e eles comecaram a conversar, voltei ao meu tempo
de crian¢a, quando ia a Canindé e ficava horas escutando os moradores mais velhos que
se deslocavam de suas casas para a casa dos meus avos, na intencdo de conversar e
assistir a novela em uma TV ligada a bateria do carro. A professora havia acrescentado
que eles, na década de 1970, escondiam-se, quando avistavam um carro ou passantes, e
que a mde de Antbnio Vermelho tinha sido uma india “pega a dente de cachorro”, logo,
ele ndo falava muito sobre isso.

Anténio Vermelho, ao conversar comigo, disse que era chamado de vermelho
por causa do seu pai, Chico Vermelho, um homem téo claro que ficava vermelho, quando
exposto ao sol, e que sua bisavo foi uma india que tinha sido “pegada na brabeza”.

Ser “pego no laco” e “pego a dente de cachorro” foram expressdes que mais
encontrei nas muitas conversas que tive e em livros lidos, sendo o sentido atribuido para
caracterizar os indios bravos, que deviam ser cagados no mato como animais e amansados.
Essas declaragdes trazem lembrancas das violéncias que sofreram os indigenas para serem
capturados, e, para muitos, € melhor relegar essas historias ao esquecimento.

O termo “caboclo” foi comumente utilizado para que os indigenas sobrevivessem,
pois diz de relagbes com a sociedade dominante e, a partir desse atributo, podiam fugir dos
estigmas que o termo “indio” carregava, assim como, a palavra caboclo possibilitava que eles

se diferenciassem dos brancos e dos escravos.

Antigamente, era escondido principalmente da igreja catolica que chamava de
espirito mal, demonio e por isso que a gente se escondia. Hoje, perdemos o medo e
estamos fazendo e escrevendo nosso jeito de ser, se comportar e acreditar em nossa
forca e na poténcia que temos. Esses saberes é sempre transmitidos de geracdo e
geracdo (Professora Potyguara em seu diario de campo).
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Mesmo com histdrias marcadas por momentos de siléncio e medo do dedo do
coronel, das mortes e das retaliagdes, dos estigmas fornecidos pela igreja a partir de termos
como homens de cor, tapuias, morenos, homens de campo, caceteiros, os Potyguara fazem
uma nova apropriacdo das palavras e as usam com a forca subversiva que a vida oferece, por
exemplo: os moradores do Mundo Novo se chamam de povos “caceteiros”, pois para eles esse
conceito diz de um jogo e danca e luta com bastdes, realizado pelos indigenas na ocupacgéo
das Serras das Matas, Ibiapaba e dos sertdes adjacentes.

A historia da aldeia Jacinto é marcada pela aquisicéo das terras - que eram tidas
como sendo do Coronel José de Aradjo Costa - pela familia dos Paixdes, tornando-se
Mundo Novo, e a outra parte, pelos Ugenas, que a nomearam de Selado. Em 1918,
Manoel Vitorino de Sousa, mais conhecido como Mané Bento, chegou da regidao da
Vérzea ao Jacinto, dando inicio as disputas entre os Bentos, Paixdo e os Ugenas.

Segundo Lima (2007), as disputas eram devidas a incompatibilidade das
atividades produtivas e ao apoio e protecdo de politicos, e sé atenuaram com o falecimento
de Mané Bento, empobrecimento dos Bentos, iniciativa de um dos filhos de Manoel, e,
sobretudo, por influéncia dos Ugenas, que se casaram com 0s Bentos. Lima (2007) infere
que as aproximac0Oes entre essas familias foram possiveis por causa dos Ugenas serem
tradicionalmente amigos da familia Paixdo e esse grupo, juntamente com os Pereiras, ser
conhecido como “os caceteiros da Serra das Matas”. Siméo, que foi um dos precursores da
familia dos Pereira, tinha uma amizade com Suzana, do Mundo Novo, e em todos 0s anos ha
sempre uma renovacdo dos lacos de amizade entre as familias. A aldeia Mundo Novo esta
assentada sobre um antigo cemitério, que, possivelmente, seria de escravos do coronel Zé
Felipe.

As proveniéncias de uma aldeia ligam-se a histdria das outras, a partir de lacos de
matrimonio, parentesco, amizade, vizinhanca, conflitos e solidariedade. A origem também é
narrada através do mito da menina e da cobra, que foi escrito pelos professores, quando

realizaram o curso do Magistério Indigena.

Uma mulher que tinha muita vontade de ter filhos. Quando foi um dia, ela saiu
pro mato e falou para as arvores:

- Eu queria ter uma filha nem que fosse uma cobra.

Tempos depois essa mulher ficou buxuda e teve uma barriga de dois, uma
menina e uma cobra. Jogaram a cobra dentro do mar e ficou a menina sendo
criada pelos seus pais. Quando a menina estava mocinha, morreu a sua mae e ela
ficou sendo criada por seu pai. A menina ficou moga e um dia pegou a mexer nas
coisas de seu pai e encontrou um anel de tucum, pegou o anel e colocou no
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dedo, ficou bonzinho para ela. Ela saiu correndo e foi mostrar a seu pai. O pai
vendo ela com o anel no dedo ficou assustado e falou:

- Vocé agora vai casar comigo porque sua mée disse que eu me casasse com
guem esse anel servisse.

- Eu ndo vou casar com vocé, porque vocé é meu pai — disse a Cuia.

Seu pai insistiu que ia casar com a Cuid sua filha. A Cuid saiu para a beira do
mar e pediu ajuda a sua irma.

- Moi de Cobra?

- O que vocé quer Cuia?

Que vocé me ajude, pois 0 NOSSO pai quer casar comigo, porque o anel que nossa
mé&e deixou serviu para mim e ele falou que ia casar comigo.

Disse a Cobra:

- V& para outra aldeia e 14 procure uma mulher que tenha um filho rapaz e vocé
fique sempre assanhada, para eles pensarem que vocé é feia e no comeco o rapaz
nao vai se interessar por voce.

O tempo passou e tudo estava bem na aldeia que a Cuid estava houve grande
cerimdnia de casamento. A Cuid saiu correndo em dire¢do ao mar e disse:

- Minha irmdCobra?

A Cobradisse:

- O que foi minhairma?

A Cuid disse:

- Eu quero um vestido da cor do céu com todos os planetas.

Sua irm& Cobra atendeu ao pedido. A Cuid voltou para festa e passou toda a noite
namorando o filho da mulher onde estava morando. Ele ndo reconheceu ela
devido ela esta tdo bonita com aquele vestido. Bem cedo a Cuid guardou seu
vestido dentro da caixinha de pau que sua irma havia dado. No dia seguinte a
Cuia voltou novamente ao mar e pediu sua irma um vestido da cor do campo
com todas as flores. Sua irma Cobra fez seu pedido. No outro dia pediu um
vestido da cor do mar com todos os peixes, sua irma lhe atendeu e pediu que
qguando ela fosse se casar na hora da cerimdnia chamasse por ela, que assim iria
desencantar, desvirar de cobra pra mulher.

Na hora do casamento a Cuid se esqueceu de chamar sua irma e por isso que
ainda hoje ela esta encantada no mar.

Do casamento da Cuid@ com esse rapaz foi que comegou os Potyguara (LIMA,
2007, p. 89).

Figura 2 — Desenho do mito de origem Potyguara realizado pelas(os) alunas(os) da escola indigena e

disponibilizado pelas professoras ao grupo do projeto em 2015
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Fonte: Trabalho das(os) alunas(os) indigenas.

Ndo cairei na armadilha hermenéutica de desvendar, como sentido do mito,

questBes referentes ao incesto, relagdes falicas, mas escrevo a partir das minhas
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aproximacdes, com varias percep¢des do mito que se interpenetram e dizem da vida das
pessoas dessas aldeias.

As apropriacdes, com as diferentes narrativas miticas, fizeram-me considerar que
ndo ha um sentido naturalizado. Deparei-me com uma memoria que ndo se reduz a depdsito
de contetdos do passado do qual os Potyguara sdo reféns e cujo papel é a repeticdo de
premissas morais que devem ser recordadas por sujeitos culpados e ressentidos.

Nas narrativas miticas, ha repeticdes criativas que nos levam a uma transformacao
nas lembrangas. O tempo é rede de relacdes entre passado, presente, além de invencao e
langamento para o futuro, ou seja, ele é arrancado da ordinariedade.

Sao narrativas que nos trazem uma geografia mitolégica dos Potyguara, como
habitantes do litoral, assim como de suas historias de migracdes, fugas e transformacdes.
A Cobra lancada ao mar diz dos Potiguara do litoral, e Cuid, que foge do pai, dos povos
que escaparam pelo entre serras.

O mito também fala de vivéncias que nao estdo restritas ao passado, mas que
se processam todos os dias, como o costume de Cuid de sair para 0 mato e conversar com
as plantas, que é atualizado nas conversas diarias que os Potyguara tém com as plantas,
com o rogado.

Os mitos ndo sdo simples narracdes das origens, eles dizem de seres virtuais com
capacidades transformativas, produtores de diferencas e de descontinuidades entre as
espécies; entre céu, terra, mar que atualizam o mundo, ou seja, dizem do por vir, virtual,
poténcia de modos de vida.

Levar a sério é perceber que 0s mitos sdo capazes de criar igualmente verdades,
tendo o passado uma plasticidade que vai sendo atualizado através de memarias que criam,
ndo sO pelas lembrancas, mas pelo esquecimento. Esquecimento ndo é o negativo da
lembranca, mas o que possibilita dilatar o passado no presente para o futuro.

Aos indigenas também interessam as narrativas que contemplem suas perdas e
sofrimento, mas ndo para ficarem ressentidos, todavia para resistirem, lutarem através de
historias que trazem elementos para composicao, devir-serpente da memoria, com poder de

transformacéo, fertilidade, cura.

No periodo de 15 a 17 de abril de 2002, no Centro Dragdo do Mar de Arte e
Cultura, em Fortaleza, aconteceu o Seminario Ceara: terra da luz, terra dos
indios, promovido pela Procuradoria Geral da Republica, com o objetivo de
proporcionar uma maior visibilidade da existéncia indigena neste estado. O
evento contou com a apresentacdo de alguns ensaios de pesquisadores sobre a
tematica indigena e, especialmente, sobre os indigenas no Ceara. Diante de uma
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das explanacg6es, lembro-me da forte reagdo dos indigenas frente a possibilidade
de uma interpretacdo favoravel do encontro entre indigenas e colonizadores.
Refiro-me ao texto de autoria do historiador Eduardo Hoornaert, que trazia uma
representacdo bastante positiva e até mesmo romantica do contato, partindo do
namoro de um branco perfeito com uma virgem morena, ou seja, 0 encontro de
Martim e Iracema, presente no romance de José de Alencar. Segundo o autor,
esta relacdo representaria 0 nascimento de um pais original, o Brasil mestico.
Terminada a apresentacdo, iniciaram-se os protestos dos indigenas. Houve uma
rejeicdo fortissima a tal interpretacdo. Luis Cabloco, pajé dos Tremembé,
afirmou veementemente: “N&do é esta a nossa histéria. O encontro dos nossos
antepassados com o branco ndo foi um encontro de amor. O que houve foi um
estupro”. Outras vozes indigenas somaram-se a esta, nelas a figura do estupro
adotada por Luis Cabloco para retratar o encontro entre os indigenas e 0s
colonizadores foi bastante recorrente e quase sempre acompanhada do relato da
ancestralidade indigena partido de uma india que foi pega no laco, ou ainda, pega
no mato a dente de cachorro e depois trancada dentro de uma casa até que
amansasse, ocasido em que era obrigada a viver maritalmente com seu opressor.
Como sintese, ficou evidente que aos indigenas ndo interessam interpretacGes
positivas do contato com os colonizadores (LIMA, 2007, p. 94).

A cobra, além de animal totémico e com poténcia de cura, também é temida pelas
mulheres de resguardo, pois pode, ao apagar da luz, descer pela rede e abocanhar o peito da
mée para se alimentar de leite. A serpente possui seu duplo: poder de curar e matar. O que
consegui nessa caminhada mitoldgica, foi ir serpenteando-me e me desvencilhando da
obrigacdo de desvelar sentidos ocultos no dito ou ndo dito. Aceitei a incomensurabilidade das
perspectivas!

O mito da menina e da cobra vem sendo transmitido de modo bilingue. A lingua
Tupi-Guarani - inicialmente considerada como morta- vem vivendo um movimento chamado
de “revitalizagdo” na Educacdo Diferenciada Indigena.

Houve, nas aldeias Potyguara, um curso de Tupi, a partir da formacdo de
liderancas, contadores de histéria, cacadores, agricultores, donas de casa, parteiras,
professores, alunos, rezadores, pescadores, pajés e caciques, no qual se discutiu a importancia
da Lingua Tupi nas escolas e buscou-se fazer o levantamento dos nomes ainda existentes no
Ceard.

As professoras utilizaram a educacdo bilingue para construcao preliminar de um
Atlas de Anatomia, do calendario Potyguara e para identificacdo de elementos da natureza,
costumes, estacdes do ano com datas significativas, alimentacdo, tradi¢Ges, rezas e cantos.

No planejamento escolar de que participei no inicio de 2017, escutei as
professoras e professores indigenas discutindo que, mesmo com esta busca de revitalizar a
lingua tupi, presente na proposta da politica de educacdo das escolas diferenciadas, ha uma
valorizacdo pela lingua portuguesa e até pelo inglés, como justificativa de preparar os alunos

para competirem como iguais nos vestibulares. As professoras diziam que utilizavam o tempo
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que deveria ser de aprendizado da lingua inglesa para ensinarem o tupi. A atuacdo do
professor ndo se restringir & sala de aula e eles conectavam as atividades de diferentes

disciplinas com a vida na comunidade.

Depois de todas as atividades diarias fui para a escola, desta vez aula em tupi para
todos os turnos. Escolhemos aula de campo com o tema: Meio Ambiente. Todos 0s
alunos e professores fomos para a escola cavar buraco, colocar estrumo de pau e
agua para ser plantado mudas. A tarde fomos todos para o sitio que temos no pé da
aldeia para pegar mudas de: bananeiras, seriguela, tamburiu (Professora Indigena
Potyguara em seu diario de campo).

Os professores precisam ir pros lugares sagrados aprenderem historia, biologia.
Como vocé pode ser professor matando a natureza e jogando lixo? (Coordenadora
da Escola Indigena Potyguara no Planejamento Escolar de 2017).

Com Maria Tomazia, segundo os Potyguara e Lima (2007), comeca a historia
da educacdo escolar no Mundo Novo, sendo, em 1983, implantada uma escola
convencional mantida pela prefeitura e com Teka e uma de suas primas como
professoras, que ensinavam até a terceira série do ensino fundamental, pois os outros
niveis eram ofertados somente na sede do municipio. O afastamento das professoras
Potyguara para o ingresso de pedagogas “de fora” se estendeu até janeiro de 2000,
guando os Potyguara decidiram ocupar o lugar das professoras da prefeitura, toda vez que
estas chegavam para ministrar aula. Acontecimento que possibilitou, em 2001, o surgimento
da escola diferenciada denominada de Escola de Ensino Fundamental Indigena Potyguara
da Serra das Matas. A conquista da escola indigena em Mundo Novo serviu de motivagao
para o surgimento da escola no Jacinto.

A aldeia Mundo Novo, com maior presenca de Potyguara, é precursora do
movimento organizado pelo processo denominado de “reconhecimento étnico e territorial”
dos povos indigenas da Serra das Matas, na qual se destaca a Professora Teka Potyguara.
Nesse contexto, Mundo Novo passou a ser Aldeia Mundo Novo, a Associagdo S&o
Sebastido transformou-se em Conselho Indigena Potyguara da Serra das Matas e Tonha
passou a ser cacique e Darico, pajé. Essas mudancas enquadram-se no Processo de
Territorializacdo gerado pela Politica Indigenista do século XX, que inclui trés papéis:
cacique, pajé e conselho.

Ainda em 2001, criaram celebracdes de casamento e batizado dentro do que eles
denominaram, “religido indigena”. A primeira dessas celebragdes aconteceu durante a
publicacdo do livro “Povo Caceteiro da Serra das Matas - A forca que vem da terra”, cuja
autoria é dos professores Potyguara (LIMA, 2007).



94

Muitos Potyguara afirmam-se catolicos, mas, mesmo possuindo padrdes de
unibes matrimoniais e batizados impostos pela igreja nas maneiras de construirem suas
relacGes familiares, ha espacos de diferenciacBes nas cerimdnias que sao realizadas debaixo
de mangueiras, e nas quais todos sdo convidados a testemunharem e serem responsaveis por

este acontecimento.

Toda comunidade concorda em ser testemunha e ajuda na responsabilidade para com
eles. Os pajés benzem e todo povo também. Essa tradicdo de cerimonia ritual vem
sendo bom e acontecendo sempre (Teka|Marlicia conversando sobre a cerimdnia de
casamento indigena que ocorreu em abril de 2015).

Os casamentos com brancos, a utilizacdo de tecnologias, roupas, alimentos,
religido, saberes tidos como ndo indigenas sdo inevitaveis, porém se percebe que os Potyguara
buscam digeri-los a partir de novas logicas de pensar. O branco é um inimigo, mas também
possuidor de conhecimento e poder, por esse motivo, com poténcia de ser incorporado de
modo intensivo.

Existe muito, nos modos de fazer dessas aldeias, que se conserva como tradicéo,
costume, mas ha muito de novo que é atualizado pelas narrativas, rituais, dancas, pinturas,
lingua. E através das partilhas de alimentos, salarios, fluidos corporais, sexuais, terras, que se
atualizam seus processos de parentesco e sua histéria de origem. As narrativas ndo sdo
herancas passivas de uma esséncia substancial, mas ativos processos de constru¢do que
acontecem pelo viver.

Aqui ndo cabe buscar uma continuidade cronoldgica da historia dos Potyguara,
um sentido para suas narrativas mitoldgicas nem esbocar uma lista de costumes e tradicGes,
mas refletir as linhas relacionais entre Potyguara e demais forcas. Ndo busco criar moradas,
essencialismos, mas linhas de passagem. Questiono-me quais as experiéncias de saude

vivenciadas pela comunidade Potyguara?
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5.5 ANDANCA V: A SAUDE COMO TERRA: DEVIR-TERRA DO CORPO INDIGENA E
DEVIR-CORPO INDIGENA DA TERRA

Tal como os indigenas homogeneizados em indio, a terra indigena foi unificada
em territério nacional, propriedade de um Estado-nacdo que decide quem é indio e em que
locais os indigenas podem viver.

Conforme Ribeiro (2004), a Politica Indigenista, cujo objetivo foi a protecdo e
integracdo indigena pela pacificacdo, tratou de dominar esses povos. Para garantir uma
sucedida intervengdo “pacificatoria”, prometeram areas aos indigenas. Porém, no lugar de
obterem terras, 0s povos indigenas tornaram-se alvos de extorsBes violentas. Esses foram
alguns dos acontecimentos que marcaram e construiram um pais assentado em um processo
de concentracdo fundiaria.

O autor acima acresce que tanto a proposta do SPI como a da FUNAI, a partir de
interesses mercantis e com o intento de expansdo da sociedade nacional, era transformar os
indigenas em pequenos produtores, e suas terras em empresas rurais. Logo, 0 que era
denominado de pacificacdo, protecdo e integracdo foram armas contra a vida dos indigenas e
graves violacGes a sua relacdo com a terra.

E em torno da terra que surgem os principais conflitos entre colonos e indigenas.
Na primeira Constituicdo republicana, em que houve omissdo no que diz repeito as terras
indigenas, os governos estaduais ficaram com o controle e com as decisdes a respeito das
terras devolutas. Desse modo, os Estados consideravam publicas as terras indigenas,
sobretudo as areas de expansdo das fronteiras econdémicas no Norte e Centro-Oeste, 0 que
prejudicava o processo de regularizacdo, além de denominarem de “bravos” e “resistentes” os
indigenas que ocupavam as areas fronteiricas, tornando-os miras das estratégias de
pacificacdo nas quais se destacaram Rondon e o SPI. Esses utilizaram os procedimentos de
“amansar” os indigenas para conseguirem que as areas ficassem acessiveis a construcao de
estradas, ferrovias e outros empreendimentos econdémicos (OLIVEIRA, 2016).

O governo decretou as terras indigenas como devolutas a partir da Lei das Terras
(1850), espoliando os indigenas de seu territério e tornando-os dependentes do Estado. De
acordo com Cordeiro (1989), essa lei adequa a estrutura fundiaria do Brasil Imperial as
exigéncias econdmicas e, segundo Leite Neto (2006), no Ceard, muito do desaparecimento
dos povos indigenas foi provocado por essas desapropriacoes.

Conforme Oliveira (2016), o censo de 1890 procurou promover um pais

republicando formado por iguais, independente de raga, tendo o surgimento, em 1940, do
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termo pardo para englobar mesticos e indigenas. 1sso provocou um quantitativo de indigenas
com pouca significacdo demogréfica. No ano de 1960, quando surge o primeiro levantamento
realizado pela FUNAI das terras indigenas, contabilizando um total de 41 milhdes de hectares
(ha), construiram-se discursos considerando a quantidade de terras superior ao nimero de
indigenas existentes.

Com a Emenda Constitucional n° 1, de 1969, as terras indigenas passaram a ser
inalienaveis, cabendo a FUNAI assegurar a posse aos indigenas. Prossegue Oliveira (2016),
que os anos 80 foram marcados por uma grande preocupacdo em medir as posses e demandas
indigenas quanto a terra. Nessa mesma década, o Conselho Indigena Missionario (CIMI)
divulgou uma lista de terras indigenas que, a partir das formas de anélise e organizacdo dos
dados, diferia da que fora lancada pela FUNAI em 1981, ndo enumerando as terras de acordo
com as unidades administrativas, mas por area cultural e trazendo, em numeros, somente as
terras demarcadas, mostrando, desse modo, a morosidade e ineficadcia das agéncias de
protecdo indigena em relacdo a garantia e posse das terras.

Os dados criados pela FUNAI apresentavam-se como unidades absolutas e
naturalizadas, desvinculados das condi¢cdes que o geraram, tornando invisivel o interesse
estatal e mercadoldgico pelo controle das terras indigenas.

Através do decreto n® 81.118 de 1983, ¢ retirado da FUNAI o poder de criar terras
indigenas passando a responsabilidade a um grupo técnico - composto por membros da
FUNAI, do Ministério do Interior e Secretaria Especial de Assuntos Fundiarios - vinculado ao
Conselho de Seguranca Nacional para resolver as questfes pertinentes as terras indigenas.
Porém, tal conselho, partia do entendimento de que era excessivo 0 numero de terras
indigenas comparando o indicador hectares/indios aos parametros de médulo rural do Instituto
Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA).

A Constituicdo de 1988, com a definicdo de terra como “tradicionalmente
ocupada”, foi considerada um avanco na legislacdo nacional, e as terras reivindicadas pelos
indigenas ganharam mais visibilidade politica, porém sem a garantia de repeito aos direitos

desses povos em relacdo as suas terras. Como diz Krenak?’

Podemos continuar a fazer de conta que aquele contrato esta valendo (Constituicdo
de 88), mas quem esta exercendo o poder ja jogou aquilo no lixo. Tem muitos
segmentos da vida politica e social brasileira que acham que tem que radicalizar e
retomar esse espaco de para o interesse comum. N&o deixar que ele seja apropriado
por quadrilhas. Se nds estamos vivendo no contexto que quadrilhas tomaram conta

2" Entrevista de Krenak disponivel em: <http://www.nonada.com.br/2017/03/0-pensamento-colonial-se-prolifera-
como-praga-adverte-ailton-krenak/>.
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do poder como vamos querer que eles cumpram um pacto social com a gente? E
brincadeira, né? N6s estamos nos iludindo.

A década de 1990 foi marcada por discussGes sobre terras e Meio Ambiente.
Esses debates estiveram presentes na ECO-92, gerando conversas sobre politica de
identificacdo e demarcacdo de terras.

Para Kopenawa citado por Albert (2002), os indigenas nao se utilizam do termo
“meio ambiente”, pois esta expressdo diz do que restou da destruicdo dos brancos. Para 0s
indigenas, o propdsito é cuidar da floreta inteira, e ndo de uma parte residual. As reservas
indigenas criadas pelo Estado trazem um termo que é sintomatico do que se fala, sdo residuos
das terras usurpadas.

Durante os governos de 2003 a 2015, houve decaimento nas homologacdes das
terras indigenas, além de apoio as politicas de exploragdo dos recursos naturais, como 0
Programa de Aceleracdo do Crescimento (PAC) que conferia apoio financeiro estatal aos
“empreendedores” de obras de infraestrutura. O CIMI, durante esse periodo, identificou 519
empreendimentos que afetavam 437 terras indigenas e 204 povos (CIMI, 2015).

Nesse sentido, esse Estado, que tem por obrigacdo constitucional proteger o0s
indigenas, até hoje, ndo os resguarda e nem os representa, ja que é formado, em sua maioria,
por brancos latifundiarios e protetores do agronegécio. Assim como continua travando uma
guerra contra 0s povos indigenas, como nos demonstra a PEC 215/2000, que retira do
Executivo e transfere a bancada legislativa a exclusividade em negociar a demarcacdo de
terras indigenas. Esta transferéncia da Unido para o Congresso Nacional, ou seja, para
deputados federais e senadores, além de produzir morosidade, deixa a cargo de uma bancada
politica, ligada ao agronegdcio, a decisdo sobre a demarcacdo de terras indigenas (essa mesma
bancada que estabeleceu projetos de lei para facilitar licenciamentos ambientais, de forma a
beneficiar empresarios do agronegocio).

Segundo Molina (2016), as empreiteiras com maior controle sobre o Complexo
Minero-Energético-Financeiro sdo as mesmas noticiadas pelas relagdes com a Operacéo
Lava Jato, e que possuem fortes vinculos com o atual governo brasileiro.

Em nota publica de dezembro de 2016, a Articulagdo dos Povos Indigenas do
Brasil (Apib) expde uma exclamacdo: Pelo direito de viver! E as organizagdes indigenas
denunciam o governo atual como ilegitimo e a adogdo do Marco Temporal como sendo uma
incoeréncia.

O Marco Temporal é uma tese juridica que defende os direitos territoriais somente

aos indigenas que estavam em suas terras no dia 05 de outubro de 1988. Essa decisdo
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obstaculiza os ja morosos processos de demarcagdes e permanéncia dos indigenas em suas
terras, além de escamotear uma historia de usurpagéo dos territorios indigenas, procrastinando
o direito territorial indigena em favor dos empreendimentos de infraestrutura e do esbulho e
usurpacdo dos bens naturais .

Vale salientar que a FUNAI é subordinada ao Ministro da Justica e que, entre
marco e maio de 2017, Osmar Serraglio (PMDB) foi o responsavel pelo cargo de ministro.
Além dessa funcéo, ele foi o relator da PEC 215/2000 e envolvido em invasdo de terras
indigenas em Mato Grosso. Atualmente a FUNAI é presidida por Franklimberg Ribeiro de
Freitas, da etnia manauara e general do Exército, que assumiu 0 cargo em meio a protestos de
liderangas indigenas.

No ano de 2017, houve a publicacdo da Portaria MJ n® 80/2017 pelo Ministério
da Justica, objetivando submeter os processos de regularizacdo de Terras Indigenas a um
grupo técnico composto por representantes da FUNAI, Consultoria Juridica, Secretaria
Especial de Direitos Humanos e Secretaria de Politicas de Promoc¢édo da Igualdade Racial,
além de, nesse mesmo periodo, o atual presidente anunciar a ocupacdo da presidéncia da
FUNAI por um pastor evangélico, vinculado ao Partido Social Cristdo (PSC) e de um
general do exército, do mesmo partido, para o cargo de Diretor de Promogdo ao
Desenvolvimento Sustentavel, responsavel pelo licenciamento ambiental.

Molina (2016) explana que existe uma relagdo entre a morosidade dos processos
de regularizacdo fundiaria de terras indigenas e o aumento da violéncia contra 0s povos
indigenas. Weibe Tapeba, advogado, professor, lider e eleito vereador indigena no municipio
de Caucaia, Ceara, afirma ja ter sofrido ameacas por estar na luta por questdes que envolvem
as terras indigenas.

Além das armadilhas legais ainda surgem como munic¢do contra os indigenas: a
exploracdo de recursos naturais, a construcdo de empreendimentos turisticos e imobiliarios
em areas indigenas, a criminalizacdo dos indigenas, e esses ataques sdo legitimados por este
Estado, tido como o responsavel em protegé-los e estabelecer servigos de integracdo e
assisténcia.

O processo demarcatorio das terras Potigatapuia (nome que aglutina os Potyguara,
Tabajara, Gavido e Tubiba-Tapuia) comecou em 2003, e os indigenas ainda aguardam a
publicacdo de regularizacdo no Diario Oficial da Unido (DOU). No Ceard, sO a terra do

%8 Acessar nota publica em: <http://ecopore.org.br/nota-publica-articulacao-dos-povos-indigenas-do-brasil-
apib/>.
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Corrego Jodo Pereira, nos municipios de Acarad e Itarema, e a dos Tapeba, no municipio de
Caucaia, concluiram o processo de regularizagéo.

No prefacio do livro “A queda do ceu” de Bruce Albert, etnélogo, e Davi
Kopenawa, xama, Viveiros (2015b) diz que a terra para os indigenas ndo é simplesmente algo
abstrato, um territério que deve ser demarcado, registrado, cercado, dividido e administrado
pelo Estado, um tragado no globo ou porgbes que interessam as corporagdes empresariais e ao
sistema latifundiario, que hoje ocupam varios ministérios e controlam o Congresso. A terra é
abrigo, casa, morada, ambiente, hutukara e urihi a (conceitos yanomami que dizem do mundo
como floresta fecunda, transbordante de vida). Segundo Kopenawa, citado por Viveiros de
Castro (2015b, p. 32) no introito do livro:

Quem ensinou a demarcar foi o homem branco. A demarcacéo, divisdo de terra,
tracar fronteira é costume de branco, ndo do indio. Brasileiro ensinou a demarcar
terra indigena, entdo a gente passamos a lutar por isso. Nosso Brasil é tdo grande e a
nossa terra é pequena. NOs, povos indigenas, somos moradores daqui antes dos
portugueses chegarem. Lutei pela terra Yanomami para que 0 meu povo viva onde
eles nasceram e cresceram, mas o registro de demarcagéo da terra Yanomami ndo
estd comigo, estd nas maos do Governo. Mesmo diante das dificuldades, o tamanho
da nossa terra é suficiente para nos, desde que seja mesmo somente para nos e nao
precisamos dividir com os garimpeiros e ruralistas.

As demarcacdes levam a uma apropriacdo e marcagdes por coordenadas, para
melhor localizar e controlar, além de virem juntamente com pretensfes do Estado em criarem
fixos identitarios e marcadores culturais para dizer o que sdo os indigenas e como devem se
comportar para ascenderem a direitos.

Mesmo utilizando o termo demarcacdo como algo que desejam, e territério como
espaco de vida para suas conquistas politicas, os termos passam por desterritorializacdo e
servem de territorialidade nova a partir das lutas indigenas.

A luta pela demarcagdo se vinculam as discussdes sobre cultura e falta de terra,
que sdo um grande problema nas aldeias Mundo Novo, em Monsenhor Tabosa, j& que estdo
em uma area de terreno acidentado e de baixa qualidade produtiva, o que levou e continua
impulsionando muitas pessoas a se evadirem e pagarem para morar, plantar em outras terras.
Mesmo na aldeia Jacinto, ha os que arrendam suas terras € 0s que pagam para plantarem nas
terras de outros (LIMA, 2007).

Com isso vai se aprendendo a ser alegre para viver bem, especialmente a luta pela
permanéncia na terra e também sua demarcagdo sendo a coisa mais importante para
a gente poder permanecer com a nossa cultura viva (Descri¢do em diario de campo
das pesquisadoras Potyguara contida abaixo da foto de um ritual).
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O territorio ndo se restringe as fronteiras politico-geograficas, mas as forgas que
produzem novas composi¢des politicas, de luta, de sociabilidade. Guattari|Rolnik (2005, p.

388) afirmam que a nogéo de territorio:

E entendida num sentido muito amplo, que ultrapassa o uso que fazem dele a
etologia e a etnologia. Os seres existentes se organizam segundo territérios que os
delimitam e os articulam aos outros existentes e aos fluxos cosmicos. O territorio
pode ser relativo tanto a um espaco vivido, quanto a um sistema percebido no seio
da qual um sujeito se sente “em casa”. O territorio € sindbnimo de apropriagdo, de
subjetivacdo fechada sobre si mesma. Ele é o conjunto de projetos e representa¢fes
nos quais vai desembocar, pragmaticamente, toda uma série de comportamentos, de
investimentos, nos tempos e nos espagos sociais, culturais, estéticos, cognitivos.

O territdrio, segundo Deleuze|Guattari (2012a), € um agenciamento que ocorre a
partir de conteldos das coisas e pessoas (agenciamentos maquinicos de corpos) e de
expressdes, com as formas em que esses contetdos se manifestam (agenciamentos coletivos
de enunciacdo). O pensar se faz na relagdo entre o territorio e a terra, sendo a terra a grande
desterritorializada com codigos moveis e atravessada por fluxos e intensidades que sdo
reterritorializados pela construgdo de territorios.

A inconstancia e 0 nomadismo dos conceitos indigenas trazem aberturas a
diferentes pensamentos, que falam de territorios e terras para além de espacos geograficos e
qgue admitem forca de movimento, espacos de mobilidades, rizomas de conexao, terras de
passagens. E uma geografia do pensamento, com dinamicas des-re-territorializadoras.

Mesmo se unindo a outros grupos para lutarem pelas terras, os indigenas assumem
que esta unido ndo é no sentido de se perceberem todos como iguais. Como diz Krenak “Os
povos podem se unir sem serem todos iguais. Cada um com sua autonomia, aspirando o
mundo que quiser viver”. E continua asseverando que € preciso uma critica epistemolégica as
nossas formas de conhecimento.?

Ainda no livro “A queda do céu”, KopenawalAlbert trazem a Terra como um
lugar de Xapiris e outros espiritos da floresta. A floresta é percebida como lugar sagrado que
respira e sofre com os ataques de desmatamento, porém sua dor ndo € escutada pelos ouvidos
surdos dos brancos (os napé, forasteiros, inimigos, povo da mercadoria) e nem percebida por
seus pensamentos esfumacados pela ganancia que trouxe as fumacas de epidemia dos

minérios, do petroleo, das bombas. Somente 0s antigos xamas Yanomamis sabem invocar 0s

2 Ver  <http://www.nonada.com.br/2017/03/0-pensamento-colonial-se-prolifera-como-praga-adverte-ailton-
krenak/>.
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Xapiris para que dancem a fim de combaterem as epidemias (Xawara) e impedirem o
desabamento do céu.

As pessoas comuns ndo sabem nada dos lugares que 0s espiritos evocam. Seu
entendimento é curto demais. Por falta de ver os espiritos em sonho, seus
pensamentos ndo sdo muitos e nunca se afastam muito delas. Ficam gravados em
suas cacadas, nos objetos de troca ou nas mulheres que desejam (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p.168).

Os brancos dormem deitados perto do chdo, em camas, nas quais se agitam com
desconforto. Seu sono é ruim e seu sonho tarda a vir. E quando afinal chega, nunca
vai longe e acaba muito depressa. N&o ha ddvida de que eles tém muitas antenas e
radios em suas cidades, mas estes servem apenas para escutar a si mesmos. Seu
saber ndo vai além das palavras que dirigem uns aos outros em todos os lugares
onde vivem (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 461).

Os autores colocam que esse ¢ um livro “para” o povo da mercadoria, de corpos
palidos e ndo pintados, que possuem 0s pensamentos esfumacados e confusos, um povo que
dorme muito, mas ndo sabe sonhar. Como nos traz o filme o Abraco da Serpente®, nas
palavras do xama: “s6 quem aprende a sonhar pode se salvar”.

H& uma diferenca entre o conhecimento que os brancos tém, a partir dos fatos, e
0s pensamentos indigenas, que 0s permitem voar pelos sonhos. Este um conhecimento
relacional, que se constroi pelo contato, pela contaminacdo com as plantas usadas para fazer
sonhar, com os espiritos e com a floresta. O conhecimento ndo se torna uma forma de
representar, refletir, mas de interagir e criar (VIVEIROS DE CASTRO, 2007b). Como diz
Teka Potyguara, em um encontro do grupo de pesquisa, “somos movidos por 3 coisas: tempo,
espaco e sonho. Se vocé ndo sonhar ndo vai para lugar nenhum”.

As terras indigenas sdo uma parte do meio do mundo, e delas se produzem

conhecimentos para as rezas e curas, como diz o Pajé Astrogildo Potyguara:

Eu curo com fita benzida, eu rezo as 4guas dos olho dagua, eu benzo também a mae
terra para nés termos mais paz nela, me comunico muito bem com outros. Conversar
ajuda muito nés rezadores. N6s ndo comunicamos muito sobre a reza porque sendo
ficamos fracos, nos comunicamos com a mée natureza. NOs rezadores temos um
dom que repassamos para curar os enfermos da natureza.

A questdo da terra € algo que estd conectado com a moradia, relagcdes familiares,

alimentacédo, educacdo, com a saude, ou seja, com a vida, reverberando do e no corpo, como

% Filme de Ciro Guerra, langado em 2016, que narra a viagem do etnologista aleméo Koch-Grunberg em busca
de cura com a ajuda do xamd Karamakate, sobrevivente da tribo dos Cohiuanos, e a viagem futura do
etnoboténico Richard Evans Schultes na tentativa de refazer os passos de Grunberg para encontrar uma
planta com poder de cura e de interesses econdmicos.
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diz Amora, de 59 anos, Pataxd: “Tenho uma filha em depressdo permanente O ICMBio*, os
fazendeiros e os pistoleiros ndo nos dao sossego. Eu mesmo, depois que vim pra ca, na

retomada, passei a ter pressao alta”.>

Como ter salde, educacdo e ndo ter terra? O homem ndo mora no ar. Temos que
lutar pela terra. Terra é moradia, é onde tira o alimento e € o que alimenta o
movimento indigena (Lideranca indigena Potyguara em uma Conferéncia sobre
Salde em 2015 em Crateds).

Em depoimento a Carta Capital, Takuma Kuikuro denomina o Congresso
Nacional de “Casa dos Feiticeiros”, “Casa da Doenca”, “lugar que hoje traz doenga para
qualquer povo indigena do Brasil”, que ndo defende os povos indigenas, mas somente seus
interesses™.

Os povos indigenas sdo 0s nativos, originarios da terra da qual nasceram, como
retrata uma das cenas do filme Terra Vermelha em que o Cacique Nadio, diante da
provocacao do fazendeiro, que diz que a sua familia 1& esta ha trés geracdes, pega um pouco
de terra e a coloca na boca. Ele ndo diz nada, mas do siléncio e da terra na boca reverberara
um grito de quem, ao comer a terra, torna-se terra. Esse momento do filme diz de uma
definicdo relacional corpo-terra, devir-terra do corpo indigena e devir-corpo indigena da terra.
Enguanto o ruralista possui a propriedade da terra, o indigena a incorpora em uma relagdo que
ndo é de apropriacdo, mas corporal, visceral, vital. Uma relacdo que os indigenas constroem, a
ponto de se assumirem “como terra”.

A vida indigena passa pelo devir terra-corpo que marca como linhas de
possibilidades cartograficas, a saiude Potyguara. E uma relagdo de pertencimento, e ndo de
propriedade, que diz de relacBes de afinidade e de vida. A terra ventre de vida, alimento,
moradia e construgdo de rela¢fes, que alimentam as lutas e também os sonhos.

A Agua é um dos recursos importantes e esta presente ndo s6 nas demandas
politicas, como nas narrativas miticas. A agricultura ndo esta restrita a uma funcdo do

agricultor, e seu fruto ndo se volta sé para o consumo de quem plantou e de sua familia.

31 Instituto Chico Mendes de Conservacdo da Biodiversidade é uma autarquia vinculada ao Ministério do Meio
Ambiente e criada em 2007 pela Lei 11.516 com o poder de policia ambiental para a protecdo das Unidades de
Conservacdo federais.

%2 Noticia sobre a Carta do povo Pataxé do Prado para as autoridades brasileiras divulgada no blog Combate ao
Racismo Ambienta disponivel no link: <http://racismoambiental.net.br/?p=203579>.

3 Acessar depoimento em: <https://www.cartacapital.com.br/politica/takuma-kuikuro-um-indigena-em-brasilia-
no-dia-do-

golpe?utm_content=buffer699a4&utm_medium=social &utm_source=twitter.com&utm_campaign=Dbuffer>.
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Desde o inicio da comunidade, povos indigenas colaboram com novas formas de
cultivo e influenciaram na alimentagdo. Ainda hoje quando um dono de rogado esta
doente, as pessoas se relnem e trabalham nas suas terras (Indigena da aldeia
Jacinto).

Como ja nos deparamos, ha o cultivo da agdo de partilhar entre os Potyguara,
e a agricultura, como uma arte, € muitas vezes aprendida, passada pelos pais e diz de uma
relacdo com a natureza, com a terra, para saber o tempo de plantar e colher. Ela esta
organizada de forma ciclica, a partir de uma temporalidade que mantém relacbes com a
falta ou chegada das chuvas. Os moradores percebem as chuvas, pela escuta do choro da
catingueira ou do canto da peitica, pelo aparecer do ninho da maria-de-barro, do feijao
brabo, pelo voo baixo das andorinhas (LIMA, 2007). Se essa vida avisa que havera
inverno, os Potyguara vao encoivar o ro¢cado em novembro e plantam em janeiro caso o

inverno ndo seja bom, podem plantar até no més de marco.

Quando ha um bom inverno a colheita d4 para sustentar por todo o ano, quando é
um ano de seca é um pouco dificil para quem trabalha na roca. Quando o inverno
comeca no més de janeiro a plantacdo de milho, feijdo e outros sdo feitas. Quando
ndo chove nesse més, comega s6 no més de marco. A colheita do feijao é feita a
partir do més de maio e os demais a partir do més de agosto. O senhor Franciné
disse que se sente feliz, porque tudo que conquistou foi através da agricultura.
Perguntamos ao senhor Franciné se estivesse surgido outra oportunidade de
trabalho, exercendo outra profissdo, se ele teria aceitado? Ele respondeu que ndo,
porque a agricultura é uma das riquezas da nossa terra (Diario de campo das
entrevistas realizadas pelas/os alunas/os da escola indigena ao agricultor Franciné).

Dentre os produtos mais plantados, o feijdo ganha espaco, chamado de
“panela certa”. No passado, as familias Potyguara dedicavam tempo para debulhar o
feijdo no terreiro a noite inteira, enquanto contavam histérias (LIMA, 2007).

Como acreditam na existéncia do mau-olhado nos rocados, ha diversos modos
de cuidar da plantacéo, tais como: utilizacdo de um chifre pendurado ou de sal grosso nos
trés cantos do canteiro, deixando o quarto para 0 mau-olhado sair. Soma-se a essa acéo,
para que o rocado fique bonito, a utilizacdo de biofertilizantes que combatam as pragas e
insetos.

Os deslocamentos dos Potyguara sdo provocados pela falta de espacos para a
agricultura e a pecuéria. A agricultura é mais utilizada para 0 consumo e a pecuaria se volta
para a venda, quando ha excedentes ou em casos de necessidade, e 0 gado marca quem sao
0s que possuem melhores condi¢Ges financeiras.

Em um desses encontros do grupo de pesquisa, enquanto se discutia sobre os
artigos de satde indigena publicados nas revistas de Salde Coletiva, uma professora visitante
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perguntou a lideranga indigena sobre o que seria satde, ao que ela respondeu “auséncia de
doenga, ¢ também genética...”, sendo logo interrompida com outra interrogacdo da docente:

"’

“genética?!”. Surpresa diante da admiragdo interrogativa da professora, a lideranca indigena
disse embragada: “sim, quando a doenca do pai passa pro filho”, sem ir mais adiante nessa
explicagdo, entrou em outro fluxo e disse “satide pra nos € plantar, colher, viver bem com a
comunidade”. Indicios de uma ética, de uma politica?!

Novamente, a cena do filme Terra Vermelha reaparece na lembranca, quando a
lideranca indigena diz de uma explicacdo que acredita ser a que 0 outro queira ouvir, pois € a
que tem divulgacéo e legitimacgéo dentro do campo académico. Contudo, o fluxo da conversa
desloca-se e aponta para uma salde com verbos no infinitivo. Eles trazem acdes que
extrapolam a fala e transitam de um ato virtual a outro, de maneira intensa, marcam os devires
e dizem de acontecimentos inseparaveis da terra.

Quando a professora fala que saude é plantar, colher, viver, diz de uma saude
inseparavel da questdo da terra e os verbos fazem a vida surgir entres sentidos, agindo e
escapando dos termos. Dessa maneira, 0s termos ndo compdem um sistema abstrato com a
finalidade de representar a realidade, mas acdes que expressam relacBes entre corpos.

Os infinitivos plantar, colher ndo estdo relacionados com o tempo do calendario.
Os verbos néo flexionados ndo dizem das pessoas do discurso nem do momento expresso pela
acao verbal (presente, passado e futuro), mas extrapolam os nomes, pois ndo se referem a um
sujeito, mas a operacdes do desejo, e escapam a propria maneira Como se experencia o ritmo
do tempo cronolégico. As acBes parecem dizer do tempo agido, tomam para si 0 poder de nos
situar em momentos da vida: tempo do plantar, colher e apontam para uma simbiose com a
atualidade, distendendo o tempo, fazendo despontar a multiplicidade.

Como traz Deleuze (1994b), em relagdo ao infinitivo, este remete ao aion, tempo
do acontecimento, do ja passado e ainda por vir, virtual, poténcia de modos de vida. No
acontecimento, as experiéncias sdo tdo intensas do tempo que a vida torna-se infinitiva e a
sucessao temporal parece ndo ter espaco.

Existem dias para caca: terca, quarta, sexta e sabado, sendo segunda o dia das
almas que provocam visagem no mato, e a quinta, o dia do caipora, protetor das cacas, que
assombra com suas “marmotas”. Embora as localidades da regido possuam limites
definidos, os cacadores transitam livremente por ela. O limite considerado nas cacas é o

de cuidar para ndo cacar espécies em extingao.
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Os espagos e o tempo sdo combinacbes de acOes, desejos, sensibilidade e
inteligibilidade, e o plantar, o cacar sdo acdo de atravessamento de fronteiras. O tempo é

agido. Deleuze|Guattari (2012b, p. 51) exprimem, quanto ao verbo no infinitivo, que esse:

Nédo é absolutamente indeterminado quanto ao tempo, ele exprime o tempo nao
pulsado flutuante prdprio ao Aion, isto é, o tempo do acontecimento puro ou do
devir, enunciando velocidades e lentidGes relativas, independentemente dos valores
cronoldgicos ou cronométricos que o tempo toma nos outros modos. Assim, estamos
no direito de opor o infinitivo como modo e tempo do devir ao conjunto dos outros
modos e tempos que remetem a Cronos, formando as pulsacdes ou os valores do ser
(o verbo “ser” é precisamente 0 Unico que ndo tem infinitivo, ou melhor, cujo
infinitivo é apenas uma expressdo vazia indeterminada, tomada abstratamente para
designar o conjunto dos modos e tempos definidos).

Devir ¢ um verbo que ndo conduz ao “ser”, mas a uma legido, ndo é vir-a-ser, mas
um constante tornar-se. Particulas em relages de movimento e repouso, o entre do processo
de desejo, zona de forgas entre o que estamos em vias de nos tornarmos, e através das quais

nos tornamos. Como diz em Deleuze e Parnet (1998, p. 55):

H4, nesse caso, como que verbos no infinitivo, linhas de devir, linhas que correm
entre dominios, e saltam de um dominio a outro, interreinos. A ciéncia sera cada vez
mais como a grama, no meio, entre as coisas e entre as outras coisas, acompanhando
a fuga delas (é verdade que os aparelhos de poder exigirdo cada vez mais uma
reordenacdo, uma recodificacdo da ciéncia).

Porém, ndo restrito a um verbo, expande-se em um conceito que é da ordem da
alianca, da criacdo que se processa pelo entre, produzindo ramificacGes sem inicio e sem fim,
conectando unides ilicitas que devém novos possiveis sem um jeito Unico, mas com muito

charme, de vérias combinaces.

E como na vida. Ha na vida uma espécie de falta de jeito, de fragilidade da satde, de
constituicdo fraca, de gagueira vital que é o charme de alguém. O charme, fonte de
vida, como o estilo, fonte de escrever. A vida ndo € sua histdria; aqueles que nao
tém charme ndo tém vida, sdo como mortos. S6 que o charme ndo é de modo algum
a pessoa. E o que faz apreender as pessoas como combinagdes e chances Unicas que
determinada combinacéo tenha sido feita (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 5).

A maior parte dos artigos e livros, que discutem a questdo das terras indigenas,
traz esse aspecto da terra dentro de uma visao historica que desemboca, como consequéncia,
na violagéo dos direitos. O contato com textos e com 0s Potyguara possibilitou-me perceber
que ao dizer de terra, fala-se também de vida indigena.

Os indigenas colocam que cuidar da terra ndo € algo que deve ser uma

preocupacao sé deles, ou dos sem-terra, mas de toda a sociedade. Como apontam Danowski e
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Viveiros de Castro (2014), existe uma geocorpolitica que problematiza o conhecimento
ocidental e moderno, fundado na distincdo homem e cosmologia, corpo e razdo, natureza e
cultura. A terra € que diz da ética, e ndo a razdo humana. Esta, a razdo, precisa ser
geologizada!

Mesmo em tempos confusos, esfumacados por epidemias, mortes por um
conhecimento insuflado pela ganancia, os povos indigenas seguem lutando por terras, pelo
direito de viver. Ha vida que se multiplica! Como diz MOLINA (2017, p. 168):

Embora tenham algo de sombrio os tempos de hoje — considerando a conjuntura
politica apresentada na introducdo deste trabalho e o aspecto particular do avanco
sobre as terras e as vidas dos indios, com os projetos de barramento dos rios
amazonicos —, os povos indigenas seguem lutando. Ha vida, apesar do incessante e
persistente anincio de morte que cada projeto daqueles traz: vida que se multiplica e
fortalece em autodemarcacOes e retomadas de terra, em ocupacfes, em cartas, em
atos de luta. E poderiamos também dizer: ha luta se multiplicando no interior das
aldeias, em uma nova roga que se abre em terra retomada, na alianga entre indios e
ribeirinhos, assentados da reforma agréria, quilombolas; em uma lingua que vai se
redescobrindo, na rEXisténcia. Ha vida e ha luta na terra, com a terra, e pela terra —
pelo direito de viver.

5.6 ANDANCA VI: DEVIR SAUDE E MORRER SADIA

Nos estudos em Saude Coletiva, o conceito positivo de salde inclui a ideia de ser
um direito constitucional, acdes sobre os determinantes e condicionantes, um meio ou um
resultado para o desenvolvimento social, econémico, pessoal e para qualidade de vida. No
texto “As armadilhas da ‘Concepcdo Positiva de Saude’”, Camargo Jr. (2007) revela as
distorcBes induzidas pela centralidade da categoria “doenca” no modelo biomédico e a
preocupante “definigdo positiva de saude”, por sua concepcao abrangente cuja pretensdo é dar
conta de uma totalidade frente a inesgotavel diversidade da experiéncia humana.

A saude e a doenca, desse modo, tornam-se conceitos claramente definiveis e
universalmente aplicaveis, portadores de um essencialismo. Tanto salde quanto doenca
situam-se no ambito da normalidade (no sentido de norma de vida), ou seja, na adequacao a
um modelo predefinido. A salde é tida como estado relativamente estavel, permanente de
equilibrio ou “bem-estar” que da conta da “totalidade”. E condicdo que garante a vida e a
reproducdo do organismo e pode ser alcangada e mantida até que haja uma interrupgdo pelo
seu contrario: a doenca.

Os trabalhos nos servicos de salde situam-se na busca de uma saude, no sentido
de identificar as doencas para combaté-las, e o estado saudavel inclui uma “sadde em si” que

se opde a uma “doenca em si”, e a exclui terminantemente.
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Vaérios aspectos da vida sdo tomados pelos Potyguara como partes integrantes, na
qual cada elemento configura-se de modo operante na salde das pessoas e entre elas mesmas

com a comunidade, e da comunidade com as pessoas.

Figura 3 - Representacao grafica da cosmovisdo do povo Potyguara

A visao de mundo dos Potyguara de Mundo Novo e Jacinto

Deus

Espiritualidade

Representacdo grafica de alunos da escola indigena Potyguara, organizado por Teka e
Marluce Potyguara, 2013.

Fonte: Trabalho das(os) alunas(os) indigenas.

Mesmo apresentando-se de forma circular, com centralidade bem demarcada, a
experiéncia nas aldeias indigenas Potyguara tem aproximado os pesquisadores de
combinag@es vividas de saude, que ndo se restringem a auséncia de doencga, mas atravessam a
ideia de adoecimento, bem como as relagdes entre vida espiritual, convivéncia comunitaria e
ecoldgica.

A salde dos Potyguara diz dos seus antepassados e do seu presente, abrange as
relagdes com as ervas do mato; com o tratamento natural; com a alimentac&o; com os lugares

sagrados; com o sistema formal de salde e de educacdo; com o trabalho do pajé, curadores,
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rezadeiras, mezinheiras e das parteiras; com o cuidado de criangas, velhos, animais e do
ambiente, além do seu contato com Deus, Tupd, Mé&e Terra, Encantados, Espiritos da Mata.

O mesmo acontece com a religido. A representacdo do sagrado se faz,
especialmente, a partir do catolicismo. Os Potyguara sdo devotos de santos e comemoram
datas cristds. Nas aldeias ha templos catolicos, embora hoje coexistam outras vertentes, como
evangélicas e de cultos afro-brasileiros, que se entrelacam aos rituais indigenas. Elementos
cristaos estdo presentes nas rezas dos pajés, nas cancdes dos rituais, nos altares das casas, nas

comemoracdes de nascimento, no batismo e matriménio indigena.

Paula Rodrigues Sampaio, esposa de Antonio Eugénio da Silva, a mesma deu na
comunidade uma significativa contribuicdo no aspecto religioso. Animando o0s
cristdos da comunidade em seus tercos que realizava principalmente no més de
maio, a mesma reunia-se com as familias, rezando todos os dias e cantando seus
grandes e conhecidos louvores, a mesma teve cinco filhos e casou-se constituindo
sua prépria familia e morando aqui em jacinto, tendo uma idade avangada, a mesma
faleceu em 08 de maio de 1998 (Pesquisadoras Potyguara em seus diarios de
campo).

Olha, aconteceu, sexta-feira a noite, uma roda de Toré, ai eu fiquei pelejando para
tirar o espirito de uma e a outra quem acudiu foi a dona Fransquinha, do Josias, a
quem mais tarde vai ser conversado com ela. Eu trouxe uma das mulheres para o
meio da roda e uma, a voz que saia da mulher dizia: me chamo Joaquim Biato, ai
chegou outros vindo do Amazonas. Tudo isto é manifestado através das vozes. Elas
dancaram, dancaram e cantaram. O bonito é que a gente dara de aprender as musicas
deles. Foi muito bom o encontro com nossos antepassados. Eles ainda disseram que
ndo é para ninguém se amedrontar e dizia que queria a Dona Fransquinha, mulher do
Senhor Josias (Doca em entrevista as pesquisadoras indigenas).

Embora se tenha a presenca de elementos do cristianismo, ha pluralidades de
tracos rizomaticos nos modos de cuidarem da sua espiritualidade, tornando possiveis aos

povos indigenas criarem rasgos e novos territorios existenciais.

Temos a religido do nosso Deus pai Tupa com nossa for¢a seja na religido, na satde
das criancas, na comunidade, na familia, no ensinamento dos pais pela palavra e
histéria dos mais velhos e por muito meio que a comunidade possui exclusive pela
cura do pajé. [...] O pajé da nossa comunidade recomenda que todos os indios tém
que respeita os raios e os trovao e o fendmeno do dia e da noite, a profundeza do céu
e do mar, o sol e a lua e as estrelas. [...] A reza é uma arte que cura todos os tipos de
doencas (POTYGUARA, 2016, p.16).

Nos Potyguara, rezadores desta comunidade Jacinto, acreditamos em deus, sabemos
que existe a lei que deus deixou, foi os povos antigos, de votos e respeitados.
Estamos falando das liderancas antigas, porque a nossa sabedoria vem das
sabedorias dos mais velhos que sabem das ciéncias, que vem da energia dos nosso
corpo, somos um povo unidos por isso tem que ser (Pajé Astrogildo em entrevista as
pesquisadoras indigenas, registrada em diério de campo).
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As rezas sdo percebidas como ciéncias, saberes e artes que parecem vir de
diferentes lugares (terreiros, catolicismo, terras indigenas), da sabedoria dos mais velhos, da
natureza, de Tupa, de Deus, e que se tornam mesticas, rizomaticas e sem uma origem.

As rezas sdo pontes que combinam linguas (tupi, portugués) para evitarem 0s
entupimentos por um Unico linguajar e por uma Unica religido. Sao préticas presentes no
cotidiano e movimentadas através da oralidade, configurando-se em saberes relacionais com a
natureza, com os espiritos. Um dos portais de conexdo com o sagrado que coabita com as
pinturas corporais e dancas. As rezas sdo potentes ao possibilitar pontes das palavras de
ordem para as palavras de passagem.

Eu j& vim do ber¢o, comecei a rezar faz muitos anos, fago oragdo e junto com a raiz
de Jurema, amorno agua e coloco um pouco de perfume. Porque tudo isso junto é o
significado da Jurema com sua forca que chama os indios da mata. Pegar a rama da
Jurema e coloca na agua ja é uma ciéncia forte. O 6leo é o espirito, o perfume é o
amor de Tupa e a 4gua ajuda limpar sujeira do corpo. Oia, a gente junta a casca da
Jurema, 6leo, agua, tudo junto ai pede ao pai Tupd, ai tudo o que a gente pede vai
conseguir. Isto é espiritual! A gente sente a for¢a que vem da mata. A gente diz: se
tiver alguém ainda para vir e que se manifeste, ai vem o pai Tupd em forma de
espirito e da forca a gente. Se a gente entra em uma corrente de oragdo tem que ter
forga e saber da méo direita (Doca em entrevista as pesquisadoras indigenas).

A forca que vem das matas é trazida pelas rezas, tanto de homens como de
mulheres, e ativada por varios elementos diferentes (cangdes e dancas e plantas e perfume e
dguaesal e dleoe...).

Quando a pessoa adoece espiritualmente, € privilegiada a acdo de benzé-la com
ramos, molho de algumas plantas, juntamente com a recitacdo de preces. As benzedeiras sao
ditas como aquelas pessoas que benzem com rezas e uso de ramas, verbalizando oracGes e
cuidando de “casos mais simples” (expressio mencionada pelos Potyguara), como
quebranto® e vento caido®. J& o rezador pode se utilizar de sal ou agua, vassourinha, pedo-
roxo, arruda e trata de “doengas mais complicadas” (doengas de mulher, quizema36, vermelha,

também conhecida com entrosado, e espinhela caida®’). Os curadores, Anténio Vermelho e

% pajé Astrogildo diz que é a vista quebrada. A crianca pode apresenta fastio, "espriguicadeira” (passa o dia
dormindo, abrindo a boca), vémito, diarreia. E causado pelo mau-olhado. A pessoa que viu a crianca e se
admirou dela com inveja, precisa ser alertada que ela possui esse poder de causar quebranto, mas ela s6 deixara
de colocar mau-olhado, caso fique brava com a adverténcia.

% A crianga tem diarreia esverdeada e "esfarelada”, vémito, sendo causado, quando a crianga toma um susto ou
queda.

% Ferida feia em um dos membros.

" Também chamada de arca-caida é um problema relacionado &s dores nas costas, quando se tem carregado
muito peso ou quando se esta passando por pesados problemas.



110

Bilita, dizem que, para a cura dessas doengas mais complexas, sdo necessarios 9 rezadores, ja
Doca, uma outra rezadeira Potyguara, acredita que um sO rezador forte pode curar esses
problemas.

Apesar de ter feito, nas notas de rodapé, uma tentativa de enquadrar as doengas
espirituais em sintomas e causas para diferencia-las, e ter trazido, no texto, uma divisao entre
rezadores e benzedeiras, que disse ter sido realizada pelos Potyguara (impulsionados pelo
modo como as perguntas foram formuladas), ressalto que, pelas falas e por ter presenciado
rituais de cura e momentos de reza, as fronteiras entres essas doengas e entre esses curadores
ndo sdo delimitadas e rigidas.

Quando insisti com Antonio Vermelho que ele me explicasse como se
diferenciava quebranto de vento caido, ele me ofereceu como resposta: “Eu ndo posso
explicar se tem vento caido e se ndo tem. S6 quem pode saber é a pobi da mae que luta com
ele”. E Bilita, mesmo iniciando uma explicagdo, por persisténcia minha, finalizou dizendo:
“vocé olha, vocé saber”. Sente-se, ndo se explica.

Para Bilita existem quebrantos nos olhos, nos cabelos, porém o mais forte é o da
carne, quando a crianga fica magrinha, sendo necessaria, para a cura, a reza de 9 rezadores. Os
curandeiros dizem que ha dois tipos de mau-olhado: o do feio e o do bonito. Teka, em uma
das reunides, enquanto falava das doengas espirituais, disse sobre os dois tipos de mau-
olhado: “Existe bem e mau? Eu néo sei! Existe o do feio e o do bonito! Existe o diferente!”.

Um rezador forte ¢ aquele que “sabe da mao direita”. Essa questao me fez lembrar
dos caminhos da médo direita e da esquerda, presentes na tradicdo esotérica, mas também me
levou a perceber uma légica de saber corpérea. Um saber|poder do corpo em suas relacdes
com a natureza, com o0s espiritos da floresta. No diario de campo das professoras e

pesquisadoras Potyguara, elas contam dois casos:

As maos direitas (0s que entendem dos espiritos da floresta). Disseram que o
levassem para ser tratado em outro lugar. Segundo o diagnéstico deles, ndo adianta
levar a médicos e sim em curador. Os 6 homens: Tiririrca, Vandim, Esteves,
Alcides, Vein e Tote, o levaram para a cidade de Monsenhor Tabosa atras de uma
solugdo para este problema tao sério.

Paulo voltou imediatamente e ainda me encontrou deitada e disse: a Xica esta
atacada pelo pai da mata! Esta falando coisa por coisa. [...] Fomos na bodega
comunitaria, e 14 chega a Xica muito nervosa e falava e pulava! Estd realmente
desequilibrada. Pedro veio aqui em casa e disse que a doenca de Xica é espiritual e
ndo tem que ir em médico e sim curador. Tonha Cacique est4 dando assisténcia a
Xica. Tonha além do mais, sabe da mdo direita.
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As rezas precisam ser realizadas 3 vezes, em dias consecutivos ou alternados,
sendo, nesse caso, a 62 feira um dia abengoado e muito forte. Para o Pajé Astrogildo, no caso
de arca caida, é importante rezar 9 vezes durante 9 dias e passar 7 dias de descanso, sem
carregar peso.

Perguntei ao Antonio Vermelho se uma mée precisaria levar o filho para ele
continuar a rezar nos outros 2 dias, mesmo ela notando que a crianca estava bem apds o
primeiro dia de reza. Ele me perguntou o que se fazia, quando se sentia uma melhora no
primeiro dia que se tomava um remédio receitado pelo médico para varios dias. Percebi todo
um esfor¢o de Antonio Vermelho, recorrendo a comparagdes com o cuidado no sistema de
salde para me fazer compreender.

Quando conversei com o Pajé Astrogildo, ele, nos entremeios da entrevista,
perguntou-me se eu sentia dores nas costas, a0 que eu, rapidamente, respondi que sim. Ja
tendo uma hérnia de disco, as horas de 6nibus para Monsenhor Tabosa e, principalmente, as
de moto para as aldeias provocavam dores que me deixavam a ver as noites chegarem e 0s
dias surgirem. Quando eu estava me despedindo dele, resolvi perguntar-lhe se podia rezar em
mim. Ao que ele, com prontiddo, mesmo que com muitas dificuldades para se movimentar,
entrou em casa e pegou um pano que utilizou para “tomar minhas medidas”. Do dedo
mindinho ao cotovelo, seguida da medicdo de um ombro ao outro, e do umbigo para o
pescogo, fazendo uma cruz, ele encontrou tamanhos diferentes. Depois, trouxe uma cadeira,
posicionou-me para o0 nascer do sol e, além de levantar 9 vezes meus bragos, fez uma oracédo
que trazia partes da ave-maria, pedidos a deus para levar a espinhela, e ap6s a prece, realizou
a medicdo que ja trazia melhoras e me orientou a ndo pegar peso durante 7 dias.

Naquela noite, dormi melhor, mas o que tinha me marcado do encontro ndo era se
a reza tivera ou néo efeito em amenizar minhas dores, mas aquela atencdo que ele ofereceu a
mim. Diante dele, eu ndo era simplesmente uma pesquisadora que estava ali para cumprir com
meus propodsitos de doutoranda, mas alguém que precisava ser cuidada. E essa sensacéo eu
ndo tive somente diante do pajé. Recordo que, na minha primeira entrevista para pesquisa, que
foi com Doca e Fransquinha (esta iniciada em um terreiro. Como ela fala “lugar em que se
desenvolveu”), a Ultima mudou o fluxo da conversa e passou a falar sobre mim, das 3
correntes (espiritos) que me acompanhavam, de dois mentores que estavam comigo (o qual
um era uma crianca), do trabalho de cura que eu desenvolvia, sem saber, e de todo um

cuidado que eu precisava ter.
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Vocé é uma menina 6tima, curiosa, sabida, mas o que vocé sabe ainda acha pouco.
Vocé vive buscando pra ter uma linda caminhada, tém dias que a minha fia esquece
da sua propria familia, até o seu guarda roupa minha filha nunca mais olhou o que
faltou, o que mofou e 0 que ndo presta. Tem dia que ndo ta nem pra vocé, que ta
grosseira, deixa pra mais tarde que depois eu cuido, ai l& vem dor de cabeca, ataca
estdbmago, tem dia que tem uma tonturinha, té dia que perna ndo presta. Tem dia que
tem arrepio, tem dia que carrega 500 quilos nas costas. E por isso se cuide! Vocé ja
curou sem querer com seu pensamento. Tem gente que te adora. Vocé na pode ter
pena de quem vocé ta cuidando. Tem aquelas pessoas que tém aquelas
doengas...depressao e que mistura até a amizade, porque vocé é muito bonita.

Muitas das conversas foram assim acontecendo. No comeco eu me desesperava
com esse acontecimento, que parecia me desviar dos objetivos da pesquisa, mas depois fui
percebendo que esses desvios eram justamentos deslocamentos que iam acontecendo em mim,
pesquisadora. Uma pesquisadora que ia sendo cuidada pelas conversas que tinha com 0s
curandeiros, pelos chéds que tomava, pelos rituais dos quais participava, pelas andancas que
fazia.

O “saber da mao direita” ¢ um poder passado por Deus, pai tupd, outros
curandeiros, e as rezas sdo aprendidas com os pais, médes, ou com outros do grupo, e
envolvem empenhos, um processo continuo de relacdo com os espiritos, com a natureza e
com a comunidade. Ndo basta aprender as rezas, muitas vezes, o tornar-se curandeiro ndo é

uma escolha feita por eles e implica sofrimento para descobrir que foi escolhido.

Eu com 12 anos, meus pais ja sofria comigo no meio do mundo e ai tinha um senhor
por nome Chagas Ferreira, na Independéncia. Ai, minha filha, quando eu casei, eu
estava com 8 meses de gravida do primeiro filho, sei que eu dei um trogo, ndo sei
como dizer, porque eu ndo vi. Me levaram grévida pra l4, porque j& tinham me
levado pra médico, pra tudo. Quando chegou I3, ele falou pro meu esposo, que:

- Vamos ter paciéncia que quando ela ganhar o neném, ela vai desenvolver, porque
ndo tem ninguém que tire isso dela.

Eu tinha era medo porque ndo sabia o que era. Eu comecei a sofrer com 12 anos. Ai
ele disse logo:

- Ou desenvolve ela ou ela fica louca (Fransquinha em conversa comigo).

Foi no ano de 1967 que comecei a trabalhar. Eu primeiramente era casado, a minha
primeira mulher adoeceu, eu vendi tudo para tratar dela. Eu ndo acreditava nesta
parte espiritual. Ela foi para Fortaleza e voltou boazinha. Eu sonhei que uma voz
dizia que ela, minha esposa, estava com o divino espirito santo. Eu liguei um disco e
fiquei atuado. Af eu fui para Quixeramobim e 14 eles (espiritos) abaixaram em mim.
A, no outro dia, descobri que eu era espirito. Minha linha é de Caboclo. Eu aprendi
a me desenvolver com o Frauzinho Barbosa. [...] A partir dai minha casa sempre
ficou cheia de pessoas me procurando e minha primeira esposa morreu e me casei
com essa ai e até hoje a gente vive labutando para sobreviver e somos muito
discriminado. Muita gente ndo vem aqui, chamando a gente de macumbeiro e ndo
tem nada a ver (José Candido Filho em entrevista as pesquisadoras indigenas
registrada em diario de campo).
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Ninguém me ensinou, foi um dom que Deus me deu. Sonhei um sonho. Comegou de
uma sonho. Um voz me perguntando do que é que eu vivia. Eu disse que da
agricultura. Ai a voz disse:

- De Deus vocé serve de qué?

- Eu me sirvo da palavra de Deus.

- Pois cuida do que vocé vai!

De la para cd eu fui experimentando a reza (Antonio Vermelho em conversa
comigo).

Eu comecei com 20 anos pela ai. Eu fui pra Santa Quitéria com uma menina doente,
a menina melhorou e foi pra um quarto que tinha uma mulher doente. Nesse tempo,
eu num rezava em ninguém. A mulher comegou com uma dor de cabega muito
grande. Com uma dor de cabeca tdo grande que tava para correr louca dentro do
quarto. Ai a mulher olhou pra mim e disse:

- Vocé sabe rezar?

Eu disse:

- N4o. SO sei pai nosso, as rezas mesmo.

- VVocé sabe, vocé nédo reza porque vocé nao quer, né nao.

Ai eu me calei, ai a mulher se embrulhou. Ai eu rezei, rezei o pai nosso. Vocé me
acredita, essa mulher calmou, pronto, deu um passamento, quando ela tornou, tava
bem molhadinha, a roupa, o lencol, tudo. Ela disse:

- Eu sei que foi vocé que rezou, pois eu to boazinha da dor de cabega.

Al desse tempo pra cd eu comecei a rezar no povo, na crianga, em gente grande. Eu
rezo também pra quebrante, vento caido, coisa assim. Eu também rezo pra longe. As
vezes, a pessoa manda o nome de longe. Tipo pra gente de S&o Paulo, Rio de
Janeiro, esses lugar assim, e a pessoa fica boa (Doca em conversa comigo).

Estar na presenca da pessoa € importante para a cura, porém, quando alguém
nas redondezas sofre de alguma enfermidade, mas nao pode ir ao encontro do rezador, sdo
realizadas as preces a distancia. Logo cedo, o rezador se posiciona na frente de sua casa e
passa a rezar na intengdo da pessoa. Esta, por sua vez, neste exato momento, onde quer
que esteja, deve se concentrar para receber a cura. Acontece de haver rezas por telefone
ou utilizando-se da roupa do enfermo. Antonio Vermelho diz: “Aqui ndo falta ninguém.
Do meio do mundo pra ca, todo mundo vem de toda parte. Eu ndo saio da minha casa pra
reza. O povo se encosta aqui e assim eu to satisfeito, t6 me dando com a reza”.

Mesmo com um grande numero de pessoas que busca as rezas nas aldeias, 0 pajé,
as rezadeiras e as benzedeiras procuram atender a todos, sem exce¢do. Doca, por exemplo,
possui uma rotina intensa de visitas e chamados, e nos dias em que esta muito atarefada,
escuta brevemente, mas com atencéo, e escreve 0 nome em uma lista para que em outra hora
(a depender do caso) reze pela pessoa.

Apesar de alguns discriminarem rezadores e, principalmente, curandeiros
iniciados em terreiros, no geral, ndo ha medo nem vergonha em se declararem tendo sido
“desenvolvido em linhas de caboclo” ou de “colocar cartomante”. Doca, quando conversava
comigo, disse que, quando sabe que aquele caso nédo é para ela, ja encaminha a Fransquinha.

A presenca que os rezadores dizem ser importante é a da fé. A melhora vai

depender da forca do rezador “e” da crenga da pessoa que quer ser curada, e aquele percebe,
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quando a pessoa cré, ou sO quer "testar" se o curador é bom. A pessoa tem uma grande

participacdo no seu processo de cura, pois é através da sua fé que sentird o poder das rezas.
Para alguns rezadores, ndo se pode ensinar as rezas, pois eles enfraquecem. Para

Bilita, as rezas possuem mistérios, um deles é que ndo se pode rezar em quem tem uma

“natureza mais forte”.

Que, as vezes, a reza tem o mistério dela também. Que, as vezes, tem gente que tem
a natureza, sempre a gente tem isso com a gente. Tem gente que tem a natureza mais
forte que a da gente e vocé pode é rezar que ndo serve. Tem esse mistério também.
[...] J& peguei caso assim ja. Rezei, rezei e ndo melhorava, entdo eu mandei pra outro
rezador. Comigo é assim.

Para Antonio Vermelho, como as rezas foram um dom que ele recebeu em sonho,
ndo se pode ensinar: “Ndo vou passar o segredo para ninguém. Acontece que, quando alguém
tem o dom dado por Deus, ndo precisa ensinar. Ninguém me ensinou, foi pelo sonho e eu
venho experimentando e dando certo até hoje”.

As rezas sdo buscadas pelos Potyguara e também por outros indigenas e pelos
brancos. As rezas ndo se destinam sé as pessoas, mas também aos animais, a plantacao,
aos objetos. Busca-se curar as pessoas de enfermidades, os animais, de quebranto e
bicheiras, livrar os rogados do mau-olhado e dos insetos, proteger objetos para que néo
sejam roubados ou causem acidentes. Em Jacinto, por exemplo, o Pajé Astrogildo reza nos
trés cantos do canteiro ou rogado, deixando o quarto livre ndo apenas para o mau-olhado
sair, mas todo tipo de praga e de insetos.

Os rezadores dizem que ndo aceitam pagamento por essa a¢édo, pois receberam
gratuitamente um dom. Diz o pajé Astrogildo, “eu nunca rezo de pagamento”. Bilita fala que
0 pagamento € ver a pessoa boa. Porém, algumas pessoas oferecem “agrados” que podem
ser animais, alimentos ou algo como gratiddo. Sebastido Epfanio de Sousa (conhecido como

bastido morango em entrevista as/aos alunas/os da escola indigena) comenta:

Gosto do que fago! E bom quando se pode fazer algo por alguém sem receber nada
em troca a ndo ser gratiddo. Cito algumas rezas que sei: vermelha, isipa, fogo
selvagem, cobreiro, vento caido, sangue de palavras, repelédo, ferida de boca, mal
olhado, dor de dente e dor de cabeca. Acho importante continuar com a reza, pois
além de me fazer muito bem, faz também as outras pessoas, podendo aliviar a dor de
muitos.

As mezinheiras ou “sabedores das terras” sao aquelas pessoas que trabalham com
as ervas dos matos, com as cascas, raizes (quebra cabeca, raspa de marmeleiro, jurema preta,

mucambé, mufumbo, maria preta, ameixa, aroeira, coronha) para fazer chés, cozimentos,
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lambedores (chamado de mel), garrafadas, ou seja, misturas de plantas e raizes que sdo
cozidas com acuUcar, ou apenas conservadas sem agucar em garrafadas preparadas de acordo

com a enfermidade.

Porgue como sabemos as plantas tém o poder da cura, por isso acredito em sua cura,
entdo sempre que posso repasso 0 que aprendi para outras pessoas inclusive para
meus filhos, pois além de gostar das plantas, adoro o contato com a natureza.
Convido vocé que estd vendo minha histdria a fazer essa experiéncia, a gente se
sente mais feliz, pois é assim que me sinto. Muitas vezes nem preciso ir até a
farméacia para comprar remédios, pois podemos curar algumas dores com um
simples cha. Cito aqui algumas plantas que servem de cura para algumas doencas:
como sena serve para febre e dor de cabeca e gripe, eucalipto para gripe, 0 agrido
serve para asma, horteld serve para colica, arruda e embiriba também serve para
cdlicas, malva do reino e corama servem para bronquite e dor de garganta. Juntando
0s dois faz um lambedor: um xarope a ser feito. Pde as folhas na 4gua em uma
vasilha e pbe para ferver por um tempo, depois deixa esfriar. Em seguida toma e
depois é s6 guardar a melhora. Assim vou continuar com o uso das plantas, me faz
sentir bem (Antdnia Paulino do Nascimento, conhecida como Simoga, em entrevista
aos alunos da escola indigena).

Tereza é Potyguara e tem um dos quintais mais cheios de plantas. Ela contou que
aprendeu a importancia das ervas na Igreja, mas que a maior escola para esse aprendizado foi
0 mato. Ela diz que “todas as plantas, as medicinais e as ndo, ¢ uma vida para gente”.

Como os Potyguara expdem, ha ainda outras “ciéncias”, como a das parteiras e a
das pessoas gque passam por cima de uma cobra e esse animal morre, ou que cospem na boca

de um animal mordido por cobra e o cuspe tem o poder de cura.

Vanja, parteira desta aldeia ha mais de 30 anos. Ela é india e némade. [...] Depois do
aperto de méo e checar como ela estd, juntamente, com sua familia perguntei:
-Vanja, como foi que voceé virou parteira?

- Foi vendo minha méae pegando menino nesta regido todinha: Mundo Novo, Sitio,
Jacinto, Chupador, Tourdo, Merejo, Vaca Brava, Grota Verde, Cacimba dos Mogos,
Saco dos Souza. Eu sempre dizia: “Md&e, como é que a senhora da pra uma coisa
dessas? Pegar menino.” Minha mée me dizia: “Minha filha, eu ainda vou ver vocé
pegando menino!” E a primeira menina que peguei foi a Liduina, da Raimunda,
minha irmd@ mais velha que eu (Vanja, parteira, em entrevista as pesquisadoras
Potyguara registrada em diario de campo).

Se 0 nené estivesse atravessado, ela mesmo ajeitava o0 nené na barriga da mée, e
nascia normal, se ndo chorava, dava umas palmadas na bunda do nené para ele
chorar. Estava sempre preparada, porque muitas vezes os pais avisavam para ela se
preparar que logo ia nascer o nené deles. [...] No resguardo, a mulher ficava trancada
no quarto sem tomar banho. Muito diferente de hoje! As mulheres tém
acompanhamento médico, todos os meses fazem varios exames, tomam vacina, se 0
nené tiver atravessado faz cirurgia, o nené tem seu proprio médico. Esta tudo mais
facil, mas moderno. Ja esta acontecendo muitas coisas escrito na biblia para os fim
dos tempos (Beatriz Borges da Silva, parteira, em entrevista aos alunos da escola
indigena)
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Pelas entrevistas, deparou-se com diversas formas de adoecimento, como:
quebranto, vento caido, espinhela caida, doencgas nos olhos (dordoi), doenca no sangue, nos
nervos, dor de cabeca, vermelho, quizema, cobreiro, entre outras. Doencas simples e
complicadas, envolvendo a necessidade do olhar, de um conhecimento corpéreo, de
verbalizagdo de rezas, de posicionar-se diante do sol, de dias, de horas... Essas a¢des incluem
uma sociabilidade de corpos em movimento, espacos, tempos e periodos, processos que

desencadeiam maneirismos corporais, para saber das doencas e para operar as curas.

Ai é 6timo! Porque o sol vem trazendo a luz do dia, vem trazendo. VVocé pode ver
que de manhazinha, quando o sol vem nascendo, aquela beleza da natureza, pois
aquilo é muito bom, aquele ar, aquele sol que vem nascendo. De tardezinha porque
voceé reza e vai embora com sol. Porque nascer € uma coisa e anoitecer é outra. Que
a parte do amanhecer, vocé sabe que o dia vem raiando, traz uma coisa muito boa
pra nés, a natureza, uma coisa muito boa pra nos, a energia da natureza. E o
anoitecer e o entardecer é muito bom também que ali ja vai embora, vocé ja joga, vai
embora com ele, tudo faz parte da relagdo. Elas tém sempre um mistério e nds
também tem um mistério. Tem o mistério de vocé rezar com a mao assim s6 em
cima e tem a planta medicinal que ela é...ela é bem forte, aquela cheirosa (Bilita em
entrevista as pesquisadoras indigenas).

Pelas falas, percebe-se que as doencas, a salde, a cura dos povos Potyguara vao se
construindo como efeito das forcas em relages que se estabelecem entre eles e terra e
alimento e mundo e natureza e organizagéo social e cosmologia e... e... e... Aqui ndo cabem as
dicotomias, mas a multiplicidade que faz a vida se ramificar em suas extremidades

existenciais em uma intersecéo.

Bebo chd do mato...nunca to doente. Somos raiz. Somos frutos dessas raizes
(Mezinheira Potyguara em Seminario com profissionais de salde e comunidades
indigenas de Monsenhor Tabosa em 2015).

Cuido da minha saide com raiz de pau. Oh palavra esquisita! Eu nessa idade nao
tomo um remédio controlado, ndo tomo pra pressdo. [...] Eu rezo em mim mesmo.
Quando estou naqueles diz perturbadas, de choro, assim, me achando sozinha,
porque aquelas coisas que ja passei sdo grandes pancadas na vida. Quer saber o que
faco?! Tem uma igrejinha que limpo, varro, troco umas coisinhas, levo flor, levo
tudo, vou 14, passo de pedaco, tem dias que converso sozinha, pe¢o pro meus orixas
que cuidem de mim, cuide de meu lar. Meu Deus, é muita coisas! E dificil eu ir pro
posto, mas quando eu vou sou bem recebida (Rezadora Franquinha).

As raizes que sdo referidas as plantas também nos levam a pensar nas suas
ligagbes com os antepassados com a natureza e com a vida. Os sentidos de raizes podem ser
varios, pois € um conceito rizoma que faz conexdes com outros sentidos, tais como as raizes
axiais, que se conectam a outras raizes e radicelas.

Os Potyguara conseguem transitar por diferentes universos referenciais, trazendo

questdes molares e moleculares da satde nos seus modos de vida. Usam o sistema de saude



117

formal como um dos recursos, ndo como O recurso, e trazem, do campo das experimentagdes,
possibilidades de cuidado como producdo de vida, como poténcia criativa. Nas aldeias,
presenciei relatos da existéncia de casos de hipertensdo, diabetes e outros adoecimentos
que sdo encaminhados para os médicos, pois nao “sdo causa de reza”, Como diz Antonio

Vermelho.

[...] Cada pessoa entende um pouco da medicina, quando é muito gripe, a gente
manda fazer um lambedor. Rezo? Eu rezo, mas mando fazer também um lambedor.
As vezes, quando é uma coisa que a gente reza, e ver que nio cura, que a gente vai
rezando 2 dias, 3 dias, mando pro médico (Bilita em entrevista as pesquisadoras
indigenas registrada em diarios de campo).

Saude é o amor, € o carinho, é vocé participar daquilo vocé sabe que cabe a vocé
ajudar. A gente unido consegue muita coisa. Minha filha vocé acredite que é dificil
eu adoecer, mas quando vem € uma semana. Chego |4 no doutor, tomo uma injecdo
ndo serviu de nada, eu digo “perai, que eu vou pras minhas coisas que a doutora € eu
mesma” (Fransquinha em conversa comigo).

Eu acho, porque € muito bom quando tem duas coisas que se misturam. A
medicinal, a oracdo, a reza. Porque as vezes vocé leva a crian¢a, tem gente que ndo
tem conhecimento pro quebrante, o vento caido, leva a crianga no médico, toma
remédio e ndo fica bom e, as vezes, é vento caido. A medicina realmente, essa que
n6s temos do médico, se ndo for a reza, ndo vai fica bom ndo. As duas juntas é
muito importante, eu acho (Bilita em entrevista as pesquisadoras indigenas
registrada em diario de campo).

Antes de procurar 0s servi¢cos médicos, a maioria dos Potyguara costuma buscar
os que “sabem da méo direita”. As vezes, pode acontecer o inverso, procuram os médicos e,
guando percebem que os remédios ndo curam, recorrem aos rezadores das aldeias. Mesmo
que saibam que para os problemas espirituais sdo necessarias as rezas, esse saber nao implica
diminuicdo da importancia das praticas em saude do sistema formal.

Percebe-se também a incorporacdo, na vida indigena, de conceitos nao-indigenas
de identificagdo e tratamento das doencas, atacando a logica da propriedade dos saberes.
Marli, que faz lambedor para gripe e inflamacéo, com corama, mastruz, malva, jucé e romé, e
é procurada até pelos profissionais de salde, fala: “eu também sou medicinal”.

A articulacdo e utilizacdo desses dois sistemas estdo presentes e a ideia de
incompatibilidade é substituida por uma de aumento da forga pela vizinhanga entre os
diferentes saberes.

A saude Potyguara ndo se restringe a defini¢cdes do tipo: “saude € direito, € bem-
estar”, pois eis que o verbo “Ser” remete a um Eu, a um sujeito ou estado de coisas, mas diz
de acontecimentos incorporais, aproximados das singularidades, relacionados a um ISSO, que

é 0 acontecimento. Os casos dos Potyguara ndo sdo indicadores de um sujeito, mas de
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agenciamentos coletivos de enunciagdo e maquinicos de corpos. N&o se referem a um nome
proprio e nem a uma pessoa, tampouco a um conjunto ou somatorio de individuos, mas
problematizam o eu totalitario, guardido dos sentidos e das verdades.

Os Potyguara mostram-se como resisténcia aos processos de subjetivacdo
identitarios, quando dizem de uma saude ndo restrita a esfera semidtica, quando
problematizam o0s agenciamentos coletivos de enunciagdo sustentados nos eixos de
estratificacOes, quando estabelecem uma critica a esses entendimentos de salde que sdo
apresentados como universais, necessarios e obrigatorios, fonte de investimentos das
concepgdes tutelares de saude.

Os encontros com as liderancas indigenas presentearam, certo dia, 0 grupo de
pesquisa “Cultura, Saberes e Praticas de Salde” com o caso de uma senhora de 52 anos, da

comunidade Potyguara, que era visitada todo més pela equipe de salde.

Em todas as visitas, era medida a pressdo e estava alta, ela tomava remédio, mas
comia tudo que ndo era para comer. Ela ndo tinha filhos, ndo tinha problemas
familiares, era casada com um primo. Os pais dela j& tinha morrido. Ajudava a
comunidade lavando roupa longe e criava os filhos que as mées abandonava. Era
madrinha de muitas mulheres e todos 0s meninos tomava a bencéo. Todos tinham
uma admiragdo por ela, e ela tinha carinho por todos e com tudo que existia: plantas,
animais, e tudo para ela estava bom. Por isso a gente diz que ela morreu sadia,
porgue vivia bem com todos.

A conversa continuou, e as liderancas falaram que, as vezes, ha dificuldade dos
indigenas irem aos médicos, devido, sobretudo, ao medo, pois estes quase ndo aparecem nas
aldeias e, quando querem ver a pessoa, € porgque 0 caso € muito sério. O mesmo nao acontece

para ir ao rezador, porque ele estd sempre nas aldeias. E continuam:

Tem a questdo de morrer sadia. As pessoas acham dificil entender isso ai, mas para
nés é a coisa mais facil do mundo. Para a familia dela, ela morreu sadia, porque
tinha compromisso com a comunidade. E um sadio de consciéncia. Mesmo que seja
tuberculoso, tenha cancer e se vive bem com a comunidade, mesmo morrendo, diz
que a pessoa morreu de véi. Nao diz a doenga, porque a pessoa cumpriu com o
compromisso dela. Claro que tém doencas que nds ndo trouxemos, veio de fora, e
que tem que tratar. Eu vou morrer sadia! Vou dar um exemplo de doente: aquele que
atrapalha o bem-estar da comunidade.

O caso da senhora Potyguara fala de uma salde ndo medicalizada, que estad na
intensidade e na qualidade da vida em relagdo. Desse modo, a salde diz de um exercicio de
forca, de interacdo com 0 mundo, modos de sensibilidade e de relagdo com o outro. A ideia de

morrer sadia dissocia-se da auséncia de doenca e mostra lacos entre se sentir saudavel e estar
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adoecida. A pressdo alta ndo chega a ser apreendida como doenga, mas como atributo da
senhora, uma propriedade daquele corpo nas suas relagdes com a vida.

Segundo nota Passetti (2004), para Deleuze, sofrer é estar exposto ao fora, ser
afetado pela erupcdo dos encontros com o que € estrangeiro, sendo o sofrimento a condicao
primeira do corpo. Um corpo sofre em ser afetado nos encontros com outros corpos que
podem diminuir a poténcia de agir ou torna-los mais fortes, quando aumentam o poder. Logo,
fala-se de um corpo que se afeta com o fora, com 0s outros corpos.

A salde Potyguara é um convite a trabalhar artisticamente com o sofrimento. N&o
se trata de oculta-lo, mas liberté-lo, libertacdo da dor pela danga, pelo canto, pelas rezas, pelos
rituais, pelas brincadeiras, pela plantagéo e colheita, pelo riso, pelo choro, intensificando as
forcas de vida.

O adoecimento, que quebra a sequéncia e instaura um acontecimento, encontra na
salide uma abertura para vitalizagdo. E uma satde como afirmacdo de uma inseparabilidade
das dores que o corpo expressa. O adoecimento é uma experimentacdo do corpo e da vida.

Corpoténcia, que afirma a criacdo de modos de vida em relagdes nos quais as
diferencas sdo expressdes da vitalidade, e ndo ameacas. Assim, eles colocam em xeque NOSS0S
conceitos de corpo, saude e cuidado.

O cuidado em saude nao surge do dizer “eu devo cuidar de vocé porque vocé é
doente, ¢ idoso”. Ndo € uma obrigacdo, um dever, mas agir do viver em comunidade. A morte
é vivenciada a todo instante da vida, e nesse entre é possivel criar. Ela € acompanhada pelos
Potyguara de rituais de choro e com comidas, podendo ser avisada pelo cantar dos galos fora

do horario.

Por volta de 17 horas, Véi da aldeia Jacinto, o irmdo da Marlucia, e Luis, filho de
Toinho, havia sido atropelado, comecou o terror na aldeia. Ele foi para Sobral. Ai
todos ficaram preocupados porque Sobral é sinal de morte. Foi Vandim saber na
cidade sobre este acontecimento, chegou dizendo que realmente foi verdade [...].
Logo cedo comeca a chegar os indios de outras aldeias para o ritual, embora o corpo
ainda se encontrasse em Sobral para fazer a pericia. Foi feito comida para todos, um
ritual de choro e comida (Pesquisadoras indigenas no diario de campo).

A producgdo de vida Potyguara vé no sofrimento a vivéncia dos corpos que se
afetam, agenciam-se, diferenciam-se nos encontros. A saude existe enquanto processualidade
engendrada pelos encontros (ndo apenas humanos e organicos), onde a énfase esta nas forcas
de uma variabilidade de linhas que se conectam compondo rizomas que afetam e modificam

0S corpos.
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A salde Potyguara opera uma ruptura com a ldégica dicotbmica, sdo co-
engendramentos, relagOes e criagcdes. Torna-se agenciamentos de linhas de encontro de dois
ou mais mundos, agenciamentos com pessoas € com animais e com espiritos e com plantas e
com &gua ou sal e com afetos e com dialogos e com experiéncias. E algo que esta entre
espago-tempo impessoal.

Falar dos modos de vida dos Potyguara ndo é buscar uma tratamento, pois muitas
vezes, esse tratamento esta em silenciar a poténcia de vida, tirar os entrelacamentos entre
adoecimento e saude, agenciar formas higienizadas, que exclui outras produc¢des do vivido.
Desse modo, anda-se por entre terras do que se produz como salde, e ndo se tem a pretensdo
de medir ou enquadrar essas combinacdes, mas possibilitar que elas causem mutacdes na
percepcao dos pesquisadores da Saude Coletiva. Também néo se pretende mitigar os devires
transformando-os em modelos ou referéncias, mas se contaminar pelas intensidades para que

elas possam romper com os padrdes e séries produzidas pelas concepgdes de saude.

5.7 ANDANCA VII: DO CUIDADO DE S| PARA A VIDA POTYGUARA COMO
PRODUCAO DE SAUDE

Segundo Machado (1981), Foucault, através do estudo dos nascimentos do
humanismo terapéutico psiquiatrico, da clinica, das ciéncias empiricas e das ciéncias
humanas, que representam o homem como interioridade psicoldgica ou exterioridade social,
demonstra que um saber sobre o sujeito como fundamento do conhecimento e da razédo
humana ocupa um papel central na modernidade e corresponde ao processo de construcao de
uma identidade moderna.

Kumar (1997) entende, por “modernidade”, uma designacgdo abrangente de todas
as mudancas — intelectuais, sociais e politicas. Para ele, o termo modernidade comeca a
esbocar-se com a ldade Média cristd, para estabelecer, em principio, um contraste com o
mundo antigo. Enquanto o antigo era pagao, 0 moderno era cristao.

O aparecimento de Cristo atribuiu significado a histéria humana e acarretou outra
concepgdo de tempo, ndo mais visto a partir das mudangas ciclicas da natureza, mas de forma
linear e irreversivel. Nessa perspectiva, 0 tempo terreno passou a ser percebido como uma
variagdo do tempo divino, imutavel e eterno. Desse modo, a compreensédo cristd do tempo
inclui o ser e tem 0 passado como momento de preparacgéo e espera.

O autor acima conclui que ideias classicas e cristds de tempo e de histéria

continuaram a dominar até a segunda metade do século XVIII, sofrendo uma derrocada de
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forma gradual logo em seguida, pela transformacéo da religi&o cristd em filosofia secular da
historia e a consequente secularizacdo do conceito cristdo de tempo, de progresso e pelo
surgimento de um novo conceito de revolucdo, ndo mais entendida como o giro de uma roda
que faria algo retornar ao seu ponto de partida, mas criagdo de algo inteiramente novo.

O moderno passa, desse modo, a ser entendido como ruptura com o antigo e néo
mais como uma copia inferior deste, nem como estdgio final da existéncia humana. A
modernidade ganha um novo sentido, passando a ser compreendida como rompimento com 0
passado, como um novo comeco, baseado em principios novos, dentre 0s quais se
sobressaem: confianga na razéo, crenca no ideal de emancipagdo humana e ndo salvagéo por
uma autoridade externa e na trajetdria positiva e ascendente do individuo, da histéria e da
sociedade.

Através da analise da resposta de Kant a pergunta Was ist Aufklarug?, publicada
em 1784 por um periddico alemao, Foucault (1984) observa que 0 modo como o presente é
abordado nesse texto foi o fundador de uma maneira diferente de reflexdo filosofica.

A questdo do presente, segundo Foucault, ndo é colocada como um eixo de dois
polos, o do antigo e do moderno, diante dos quais se deve assumir uma postura de aceitacdo
de um e rejeicdo do outro. O presente ndo é colocado também sob a forma de uma valorizacéo
comparada na qual os antigos sdo vistos como superiores aos modernos e a modernidade é
vista como decadéncia. O presente ndo € tratado por Kant nem como uma época do mundo a
qual se pertence (como em “O politico” de Platdo) nem como um acontecimento do qual se
percebe sinais (como em Agostinho) nem como a aurora de novo tempo (como em Vico).
Como diz Foucault (1984, p. 105):

[...] Vé-se aflorar uma nova maneira de colocar a questdo da modernidade, ndo mais
numa relagdo longitudinal com os antigos, mas no que se poderia chamar relagdo
“sagital” com sua propria atualidade. O discurso tem que retomar em conta sua
atualidade, de um lado, para reencontrar ai o seu lugar proprio, de ouro lado para
dizer o sentido disso, enfim, para especificar o modo de acdo que ele é capaz de
exercer no interior desta atualidade.

Pela primeira vez, a filosofia se coloca problematizando sua atualidade discursiva,
e a atualidade € vista como objeto da reflexdo do filésofo que a questiona como
acontecimento. Para esse pensador, ¢ somente a partir das “ciéncias empiricas” (economia,
biologia, filologia) e da discusséo filosofica instaurada por Kant, que o homem aparece no
campo do saber como objeto de conhecimento e como sujeito que conhece. Dessa maneira, 0

filésofo de Koenigsberg possibilita uma critica para pensar os limites do racionalismo.
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Descartes, no século XVII, propunha refletir a existéncia de um saber “seguro”.
Para obter a certeza no conhecimento, o ponto de partida seria a divida de toda ideia oriunda
dos sentidos. O cogito, ou melhor, a operacao que permite ao “cu” suspender a davida sobre
sua prépria existéncia pelo ato de pensar, pode nos levar a perceber uma realizacdo de um
sujeito que toma consciéncia de si mesmo na experiéncia do pensamento. No entanto, o
momento em que 0 “eu” tem a experiéncia de si pelo pensamento, ndo pode ser interpretado
em termos de um “sujeito”, mas sob 0 modo de uma coisa: “eu penso”, isto ¢, “eu participo da
substancia pensante” (ONATE, 2000).

Segundo Barbosa (2000), para a perspectiva nietzschiana, o “eu” nada mais é que
um habito gramatical que faz com que se afirme que ao pensar é indispensavel um “eu que
pensa”. Nietzsche encontra a ideia de “eu” na supersticao religiosa da alma. Se, no campo da
fisica, foi sustentada a teoria do atomismo materialista, ou seja, que a realidade era construida
por particulas indestrutiveis, indivisiveis, houve, segundo o pensador, na religido cristd e na
metafisica, o surgimento de um “atomismo da alma”, que considera a alma como algo
indestrutivel, fixo, estavel, eterno, indivisivel. E dessa doutrina que, segundo Nietzsche,
estabeleceu-se a origem da ideia de um eu estavel, fixo e responsavel por suas acoes,
incluindo o ato de pensar.

Foucault aponta os limites do discurso da modernidade, trabalhando a construgéo
de uma historicidade do sujeito, este percebido como efeito, produto das posi¢des discursivas
gue emergem das técnicas de dominacdo e das técnicas de si pelas quais as pessoas Sdo
induzidas a observarem a si mesmo, decifrarem-se e admitirem para si uma interioridade.

Nas aulas compiladas no livro Hermenéutica do Sujeito (FOUCAULT, 2006),
Foucault traz um estudo, através de varias obras literarias, das no¢fes Gnéthi seauton e
Epiméleia heautold. A primeira, traduzida por “conhece-te a ti mesmo”, &€ uma prescricao
délfica, colocada na historia do pensamento ocidental como férmula fundadora da relagéo
entre sujeito e verdade, enquanto que a segunda, referindo-se ao*“cuidado de si”, foi posta as
margens, desconsiderada no “momento cartesiano” e na construcao do pensamento filosofico
moderno.

Em Hermenéutica do sujeito, Foucault faz um apanhado da nogéo de cuidado de
si, em trés momentos, com o0 objetivo de contrastar a espiritualidade antiga e a filosofia
moderna:

» Socratico-platdnico: ilustrado pelo didlogo de Sécrates com Alcebiades,
trazendo o “cuidado de si” como uma sentenca antiga da cultura grega ligada ao exercicio do

poder;
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« Século I e 11 d.C: denominado idade do ouro da cultura de si;

+ Passagem dos seculos IV-V d.C: da ascese filosofica para o cristianismo.

As nocoes Gnothi seauton e Epiméleia heautol foram ramificando-se com outras
significacOes que, antes, ndo lhes eram atribuidas:

* O “conhece-te a ti mesmo” nao trazia uma necessidade de conhecimento de si
como fundamento de uma moral, mas, na antiguidade, era uma aplicagdo concreta do
principio do cuidado de si, uma recomendacdo referente ao modo pelo qual as pessoas deviam
consultar o deus Apolo, o oraculo.

* A nocdo “cuidado de si” indicava: atitude consigo, com os outros € com o
mundo; conversdo do olhar, da atencdo, que quer dizer meditacdo e exercicios (a¢des pelas
quais o cidaddo se modificaria). Esta nocdo aparece como processo de subjetivacdo para
constituicdo de cidaddos no pensamento filosofico, pela figura de Socrates. Logo, 0 exercicio
do poder/governo dos outros estava associado ao cuidado/governo de si.

Nos séculos | e I, denominados de idade do ouro na histéria do cuidado de si,
essa expressdo tornou-se um principio geral e incondicional, imposto a todos, sem
necessidade de status, bem como um empenho que devia acompanhar toda a vida, e nao
somente o0 momento entre adolescéncia e idade adulta. Nesse contexto, cuidar de si ndo era
exclusivamente uma preparacdo para a vida politica, mas formacdo para suportar 0s
infortanios.

O cuidado de si, antes do cristianismo, ndo era cuidado de interesse, mas producao
ético-politico-estético de si mesmo, um movimento para uma estilizacdo da vida, e este “si”
ndo era um sujeito acabado, mas uma obra a realizar-se, uma experiéncia, uma pratica. Assim,
cuidar de si era cuidar da pratica. Realizar um exame de si era perceber as relacfes entre o que
se pratica e 0 que se vive, tomadas sem julgamentos ou remorsos, a partir de verdades que sédo
preceitos de conduta e que devem ser escutados, lidos, memorizados e vividos.

Para os estoicos, a verdade ndo estd no interior das pessoas, mas nos esquemas
indutores de acGes (I6goi) dos mestres, e a askésis ndo é rendncia, mas pratica pela qual se
pode transformar a verdade, o conhecimento de si em agéo, em cuidado de si. Desse modo, 0
cuidado de si ndo se constituia apenas como principio, mas como uma pratica permanente. A
relacdo com o0 mestre ndo é no sentido de construcdo de codigos de interdigdes, mas
intensificacdo da relacdo com os atos, agbes com vista ao discipulo constituir-se como livre.

Com a teologia, hd uma nova relacdo entre subjetividade e verdade. O principio é
um sujeito cognoscente que encontra em Deus (que tudo conhece) seu modelo. Desse modo, 0

cuidado de si e 0 acesso a verdade sdo vistos como sendo dados pelo conhecimento e néo por



124

condi¢des de transformagdo do sujeito. A relagdo entre “cuidado de si” ¢ “conhece-te a ti
mesmo” vai sendo rompida.

No “momento cartesiano”, o conhecimento ¢ valorizado, tornando-se a primeira
certeza, condicdo de uma verdade que o sujeito alcanca através da razdo. Sendo assim, o
cuidado de si continua, de forma intensa, sendo posto as margens, desconsiderado em favor
dos métodos de pensamento e conhecimento das causas.

No mundo moderno, 0 “si” € visto como sujeito, representacdo de um “eu”,
agéncia de enunciacdo, de producdo de discursos que fossem a base de operacdo para
decifragcdo de uma verdade interior.

Na aula de 22/02/1978 do curso “Seguranga, territério, populacdo™, Foucault
(2008) discute a constituicdo tipica do sujeito moderno pelo poder pastoral cristdo, traduzido
como uma relacdo de obediéncia estrita e absoluta do monge ao seu superior, através das
tecnologias do exame de consciéncia, que dependia de uma continua investigagdo do préprio
pensamento e dos proprios desejos, 0s quais deveriam ser relatados na confisséo.

Para o pensamento cristdo ndo ha necessidade de se modificar, ja que se acessa a
verdade por decifracdes, pela consciéncia ou pela exegese de uma verdade no interior dos
individuos. O cuidado de si passa a ser visto como egoismo e como desobrigacéo para com 0
outro e interesse por si préprio, que deve ser conhecido, corrigido e purificado.

O sujeito é obrigado a saber 0 que passa no seu intimo, reconhecer seus erros,
renunciar a seus desejos, como condicdo para a salvacao e revelar seus segredos a partir das
tecnologias pastorais de extracao e producdo de verdades.

Inventa-se a culpa. Forca e poténcia sdo dadas a uma “alma” e o sofrimento é
aplicado ao corpo como condicgdo de salvacdo. O corpo vai sendo desvitalizado e a rendncia
se processara pelo conhecimento de si.

Foucault assume que a Igreja, mesmo perdendo forca desde o Século XVIII,
expandiu-se para fora dos seus muros e constituiu novos agentes (Estado, policia, familia,
hospitais, escolas etc.) para assegurar saude, bem-estar e seguranca, a partir de procedimentos
normalizadores do exame e da “confissao”.

Para Nietzsche (2006), os metafisicos realizaram uma vinganga contra a vida pelo
enaltecimento de um mundo que nega o corpo, 0 movimento e a multiplicidade. No livro
“Genealogia da moral” (2009), o pensador vincula a historia da moralizagdo ao processo de
adoecimento do homem moderno. O cristianismo criou a ideia de divida e sofrimento, sob a
perspectiva da culpa, e 0 homem decadente procurou se proteger da vida e dos seus riscos,

provocando um significativo enfraquecimento.
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Profissionais de saude, sejam eles médicos, psicologos ou terapeutas, vem
operando a partir do discurso que, ao dizer “a verdade”, a pessoa conhece a si mesma e torna-
se conhecida para 0s outros, em um processo que € terapéutico. Isso me faz pensar nas
experiéncias na area da saude, pelas quais se percebe que muitas das conversas entre o
profissional e a pessoa que chega demandando cuidado, sédo operacionalizadas de forma
interrogativa e regulativa, com perguntas dirigidas a fazer com que se produzam textos de
identidade, ou seja, interprete “o que se €?”” e “0 que o doutor pensa que sou?”

O cuidado de si, na saude, assume uma posicdo de relacdo reflexiva da
consciéncia de si para deixar fazer certas coisas consigo mesma, em outras palavras, a pessoa
é levada a pensar como é ser ela mesma, em particular. Este dominio de si significa que a
razdo tem dominado o corpo, e este continua como parte inferior.

Sdo realizadas negociacfes técnicas que produzem precaucdes e prescricdes de
“estilos de vida”. O cuidado é impregnado de tarefas, um manual de obriga¢des de ser, sentir
e agir, que modela comportamentos e instrumentaliza as agoes.

O campo da saude ainda obedece a matriz de pensamento taxonémico e nos faz
obedecer, ativa processos de subjetivacdo com ideais de “estilo de vida”, discutindo, ainda de
forma modesta, 0 quanto a ideia de “estilos de vida” tem uma dimensao normalizadora,
normativa, fundamentada na légica da identidade e semelhanca, que empobrece a vida. Essa
funcdo de aplicador de taxonomias para discriminar individuos esti presente desde as
instituicGes de saude as agéncias governamentais responsaveis em dizer o que ser, com 0
propdsito de regular a distribuicdo dos direitos.

A ideia de salde recorrente na literatura académica atual traz a nogdo de prolongar
a vida, fazer viver. Segundo Foucault (1999), o fazer viver e o deixar morrer organiza-se
como biopolitica a partir da discussdo do poder sobre a vida: biopoder. Enquanto a estratégia
disciplinar visava os corpos dos individuos, o biopoder (sem eliminar a disciplina, mas
integrando-a) estabelece a preservacdo da vida da populagdo. Nesse ponto, Foucault comeca
na aula de 1974, analisando todos os procedimentos de gerenciamento de salde da populagéo:
politicas de higiene publica, controle de natalidade, organizacdo urbana de distribuicdo das
familias. O fato de viver passou a ocupar cada vez mais a cena do politico, atravessando 0s
processos de subjetivacdo da modernidade e se organizando a partir da Idgica de tutela do
Estado. Para elucidar o sentido politico da capitalizacdo da vida, Peter Pal Pelbart (2003,

p.13) aponta:
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A defesa da vida tornou-se um lugar-comum. Todos a invocam, desde 0s que se
ocupam de manipulagdo genética até os que empreendem guerras planetarias.
Alguns véem nas formas de vida existentes e na sua diversidade um reservatorio
infinito de lucro e de pesquisa; outros, um patrimdnio inaliendvel da humanidade
[...] Por um lado, a vida mesma tornou-se um capital, sendo “o0” capital por
exceléncia, de que todos e qualquer um dispdem, virtualmente, com consequéncias
politicas a determinar.

Esse poder se dirige ao homem espécie, aos processos de nascimento, morte,
doenca, baseados em estimativas estatisticas e medidas globais para estabelecer mecanismos
reguladores da populacdo, na busca da estatizagdo do corpo bioldgico, criando normas de
como se deve viver e de que meios de vida sdo desejaveis, transformado as pessoas em corpos
ddceis, com utilidade produtiva, para reproducdo do capital. Assim, a vida é gerida, regulada,
administrada, controlada para funcionar segundo um padrao ideal.

Pelo modelo higienista, a pratica médica ampliou seu dominio, delimitando o
corpo individual e passando a ter como objeto de cuidado a alimentacdo, as condicOes
ambientais, o lazer e 0 comportamento humano. Neste momento, percebe-se a vida entrando
na histdria, na ordem do saber e poder, pelas técnicas politicas que pretendem conhecé-la para
melhor controla-la e modifica-la.

Dentro desse contexto, a saude € cultuada como interligada a vida e como valor
supremo, e a morte é progressivamente desvalorizada, pois o morrer extrapola o controle
desse poder de fazer viver. Desse modo, cresce 0 mercado de produtos com promessas de
alcance desse padrao ideal de satde, para ndo correr o risco de adoecer, além de medicalizar o
envelhecer, as angustias do se tornar mulher em uma sociedade machista, a pobreza em um
contexto de desigualdade, ou seja, medicaliza-se modos de vida que sdo tidos como
ameacadores desse padrdo de saude. Constroi-se um saber que empurra a saude para o
consumo excessivo de bens, servigcos e terapéuticas medicamentosas, e a medicalizacdo
invade a vida e a amordaca, paralisa-a, despontencializa-a.

Patologizam-se modos de viver e implantam-se estratégias de controle e regulacdo
sobre o cuidar de si, com produtos que ndo sé garantem o estabelecimento de uma saude
fisiologica, mas também, melhores condutas, melhores comportamentos e melhores estados
emocionais. O corpo € um objeto de incidéncia desses saberes e dessas estratégias de poder.
H& uma exclusdo e punicdo aos que resistem (chamados de resistentes) a essas normas e
ousam experimentar a corporalidade fora das medidas regulamentadas.

O biopoder se exerce no nivel ndo s6 da espécie, mas também da raca. Ao falar
sobre racismo, Foucault (1999, p. 308) diz que esse ¢ o responsavel pelo “corte entre o que

deve viver e 0 que deve morrer”, separando os grupos entre os que podem ter sua vida
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ampliada e um subgrupo descartavel, para criar uma pureza da espécie: “Quanto mais
numerosos forem os que morrerem entre nds, mais pura sera a raga a que pertencemos.” Para
Deleuze e Guattari (1996), o racismo, em funcdo do padrdo Homem branco, pretende integrar
0s tracos gque ndo sdo conformes, incriminando os que ndo sdo e propagando as ondas do
mesmo até a extingdo daquilo que ndo se deixa identificar.

De acordo com Cloos, (2015), a Saude Publica implementa ac6es de racializagéo,
quando funciona dividindo a populacdo em relacdo aos corpos, situando e opondo 0s grupos
racializados (através de rotulos inventados desde o regime colonial) aos grupos que
representam a brancura como padrdo e simbolo sanitario. A sanitarizacdo esta, para esse
autor, calcada em projetos de homogeneizacdo que produzem desigualdades, que excluem e
estigmatizam.

Muitos profissionais de satde procuram encontrar nas comunidades indigenas um
unico modo de vida e de producgdo de satde, modelos que confiram a seguranca de que eles
estdo diante de um grupo identitario. Esses encontros do sistema formal de salde com as
comunidades indigenas também tem produzido um controle minucioso dos corpos, gestos,
atitudes, comportamentos e discursos, através de padrdes alimentares e de conduta sexual,
moral, ou seja, de modelos de vida ditos saudaveis que devem ser prescritos e orientados
guanto ao cumprimento.

Produzem relacbes de cuidado que elencam um modo de vida saudavel e
desejavel, operando pela via da moral, em detrimento das forcas que fogem ao ja capturado. A
escuta dita qualificada é canalizada para ouvir sintomas, erros, incoeréncias com o modelo
correto de ser saudavel, para entdo se elaborar um plano de cuidado que mais parece um guia
de correcdo, de catequese. As relacdes tutelares parecem perdurar até os dias atuais, sendo 0s
indigenas culpabilizados pela situa¢do sanitaria, e os profissionais ainda continuam a
reproduzir valores do processo civilizatério.

Ao conversar com os profissionais de satde de Monsenhor Tabosa em 2016 - que
estdo no municipio ha aproximadamente 2-3 anos, alguns, morando nessa localidade, mas
sendo naturais de localidades vizinhas e possuindo experiéncias na Atencdo Primaria -,
escutei que os trabalhos que desenvolvem, comparados aos das unidades de salde néo-
indigenas, ndo apresentavam muitas diferencgas.

O territorio do DSEI, no Ceard, denominado DSEI-CE, com sede em Fortaleza,
estd estruturado em 9 Polos-base, 18 municipios, 21 EMSI compostas por Médico,
Enfermeiro, Dentista, Técnico de Enfermagem, Auxiliar de Saude Bucal, ACSI e Agente
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Indigena de Saneamento (AISAN), com atribuicdes semelhantes as Equipes da Estratégia
Saude da Familia (EqSF), mas com a tarefa especifica de atuar em aldeias indigenas.

As maiores dificuldades que apontaram foram a falta de estrutura (as vezes, ndo
hd maca nos espacos, para realizarem prevencdo ginecoldgica) e a relagdo demanda
espontanea e o cumprimento de metas exigidas pelo governo. Expuseram que, por vontade ou
distancia, havia pouca busca dos indigenas por algumas acGes em salde como prevencao
ginecologica e vacinagdo, assim, ocorria um comprometimento das metas que aos
profissionais eram impostas. Porém, eles ndo problematizavam essas metas nem a situacao de
pressdo a que eram expostos nem a convocagdo para gerenciar um “milagre” que ¢ atender
complexas e multiplas necessidades através de recursos escassos.

Outras dificuldades, como a falta de exames, a demora nos resultados, a falta de
ambiéncia (havia locais em que eram realizadas as prevencdes, que permitiam ver o que
acontecia no recito em que era feito o procedimento), que escutei de mulheres indigenas, ndo
eram analisadas como favorecendo a decisdo pela ndo procura da prevencédo ginecoldgica nos
servigcos publicos de saude e a busca por servicos particulares e/ou pelas garrafadas feitas
pelas mezinheiras das aldeias.

Os profissionais afirmavam que a distdncia e a quantidade de aldeias
impossibilitavam 2 ou mais visitas por més em cada localidade. O problema ndo era a
quantidade de equipes, mas questdes geograficas e o quantitativo de aldeias, assim,
problematizavam situacdes que ndo poderiam modificar e ndo questbes que os levassem a
fazer uma analise do sistema de salde e os tornassem responsaveis pela transformacao.
Acrescentaram que estavam esperando a construcdo de um polo, mas sabiam que, mesmo com
uma estrutura para alguns tipos de consulta, as visitas precisariam continuar e a equipe “torna-
se itinerante”, pois algumas aldeias ainda continuariam distantes da unidade de saude.

Disseram que os indigenas tinham dificuldades para aceitar as vacinas e para
procur os profissionais de salde. Acreditavam que muitos s6 procuram as unidades, quando
se sentiam doentes, e que por isso ndo pensam na prevencdo. Lembrei-me da conversa com as
liderancas indigenas sobre o morrer sadia e das dificuldades que temos em entender este
conceito de saude tecido pelos Potyguara, além de fixamos nossos sentidos de salde para
esses povos.

Em uma reunido com o grupo de pesquisa na UECE, durante uma conversa sobre

a vacinacgdo nas aldeias de Monsenhor Tabosa, uma das pesquisadoras indigenas disse:
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Noés somos tdo ndmades, nunca vao compreender isso ai. Eles chegaram com a lista
do povo para vacinar e nds ja estavamos em outro canto. Ai dissemos “Ou vocé
vacina todo mundo ou vocé vai embora com sua vacina, pois se é para proteger, tem
que proteger todos”.

A lista a que se refer é a de meta das vacinas, e o nomadismo diz de um
movimento sem sair do lugar fisico, mas de uma logica de pensar a vacina que difere da nossa
I6gica e da logica que lhes impomos. Se em um momento a recusa da vacinacao € vista pelos
profissionais como sendo uma falta de cuidado, em outro, ela é estimulada para ndo
ultrapassar as metas.

Os profissionais dizem que ndo possuem tempo para cuidarem de si e que se
sentem pressionados pelas exigéncias feitas pelos indigenas, que, muitas vezes, possuem uma
postura de acomodacdo e espera, 0 que torna a equipe obrigatoriamente responsavel pelo
cuidado em saude, e o processo de responsabilizacdo como uma invasao controladora da vida
do usuério. Por outro lado, afirmam que o trabalho tem os aproximado da utilizagdo de uma
alimentacdo natural, usos de chas e de crencas nas rezas e nas doencas como mau-olhado.

Nas praticas de salde do sistema formal, percebe-se, em muitos casos que, na
relacdo profissional-usudrio, cria-se nas pessoas, que demandam atendimentos, a partir de
uma infantilizacdo, dependéncia, impoténcia, fraqueza, uma vontade de serem cuidados que
mascara a intencdo dos profissionais de salde em garantir suas profissdes de cuidadores.
Desse modo, invisibiliza a vontade dos que cuidam pela fabricacdo de uma vontade daquele
que é cuidado e mascara-se também todo um processo que se constrdi a partir da crenca na
fragilidade dos pacientes.

Institucionalizamos o cuidado em salde, ditando regras para dizer quem precisa
de cuidado e como deve ser o cuidado em satde. Assim, nosso cuidado € mais uma moral pela
gual submetemos os outros as formas de cuidado que imaginamos que eles tém que receber.
E, desse modo, criamos dependéncias, ja que nds colocamos como detentores das regras de
como viver bem.

A configuragdo ampliada da Clinica, segundo Campos (2003), desloca o cuidado
da doenca para o sujeito, incluindo o seu contexto, com suas formas de adoecimento e com
suas formas de criar processos denominados de saudaveis. O autor também traz para esta
nocdo os conceitos de Campo e Nucleo de saberes e de responsabilidades, articulando a
especializagdo com a interdisciplinaridade, na busca de superar a alienacdo, a fragmentacéo e

o0 tecnicismo biologicista como garantia de ampliacdo do objeto de trabalho da clinica.
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Porém, esta Clinica Ampliada apresenta-se como um desafio, pois se configura
dentro de um espago marcado pela soberania do olhar do especialista sobre a salde,
transferindo a saude e o adoecimento a um discurso redutor e objetivante. Esse olhar é
atravessado pela instrumentalizacdo, por dicotomias e enriquecido por descobertas fruto de
observagdes quantitativas ou qualitativas, mas dentro de uma I6gica baseada em frequéncias.

Esse olhar é montado pelo discurso da eficacia técnica, ou relacional, dos saberes
de diversos profissionais com o saber do wusuario, mas ainda aprofundado pelas
especialidades. Um olhar analitico e que se pretende geral, estabelecendo uma ligagdo com
um conjunto de novas demandas sociais, culturais, politicas.

As intervengOes voltam-se para saberes que pretendem englobar a vida na légica
capitalista em que este olhar é gerado. O saber desses especialistas invade a vida, empurrando
o significado da saude a oferta e ao consumo excessivo de bens, servicos e medicamentos. O
sujeito é aquele assujeitado a condicdo de depositario de doencas e de terapéuticas, sendo 0s
profissionais reconhecidos e legitimados como detentores exclusivos de um saber sobre a
salde. O adoecimento é trabalhado a partir de um modo controlado, normativo de
gerenciamento e controle. Olha-se para o adoecimento como processo de patologizacdo do
corpo.

Foucault (2011b) versa sobre o nascimento do saber médico e da clinica do século
XVII ao final do século XIX, refutando a ideia, historicamente construida, de que a medicina
surgiu pela aproximacdo do médico ao leito do doente, e de que a ciéncia médica se constituiu
por um aprofundamento tedrico e uma utilizacdo de técnicas.

Da medicina classificatéria do século XVII para a clinica do século XVIII, tem-se
uma mudanc¢a no olhar, que se transfere do quadro taxondmico para 0 sintoma, e que ndo
percebe s6 as analogias e variantes qualitativas, mas também as frequéncias. Muda-se 0
espaco (do quadro para o sintoma) e debruca-se sobre o tempo (frequéncia do sintoma confere
qualidades as doencas). No século XIX, o olho médico se volta para ver o mal se expor e se
dispor diante dele, a medida que penetra no corpo. Logo, 0 movimento ndo € de aproximacao
entre 0 médico e o doente, mas entre 0 saber médico e a doenga, na profundidade do corpo. E
todos esses olhares parecem percorridos por uma necessidade classificatoria, seja através de
um quadro, sintomas, um corpo, analogias, variagdes qualitativas, frequéncias e/ou de
alteracdes visiveis que o0 estado de doenca produz nos 6rgaos do corpo humano.

Acrescenta ainda que a arte de descrever os fatos com exatiddo estabelecia uma

correlacdo entre o elemento visivel e o enunciavel, que autorizava uma comparagao,
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generalizacdo, bem como a transformacgédo do sintoma em signo, do doente em doenca, e do
acontecimento patoldgico em dominio pedagdgico.

A medicina anatomopatologica € a feicdo da medicina moderna, produto da
relacdo entre pratica clinica e anatomia patoldgica. A nova experiéncia clinica se arma do
olhar, tato, audicdo, para ultrapassar a superficie do corpo, as manifestacGes, as frequéncias e
as cronologias, explorando o corpo so6lido no qual se ocultam lesdes e a origem das doengas.
A preocupacdo é tornar visivel o que ocorre na profundidade do corpo doente, buscar a sede
da doenca no cadaver dissecado. O signo, agora, ndo diz da origem de uma doenca, mas SO
aponta para possibilidade de uma lesdo, e a morte aparece trazendo uma verdade sobre a vida
e a doenca, tornando-se positivada, produtora de um saber. “A medicina do século XIX foi
obcecada por este OLHO ABSOLUTO que cadaveriza a vida e reencontra no cadaver a fragil
nervura rompida da vida” (FOUCAULT, 2011, p. 184). A verdade é somente aquilo que pode
se dar ao olhar do especialista.

Criamos espagos exclusivos de cuidado em salde, marcados pela soberania do
discurso redutor do profissional especialista sobre o corpo do paciente. O olhar
compartimentalizado e que se volta somente para o que € visivel, é atravessado pelo discurso
da eficécia técnica, produto da instrumentalizacdo e de pesquisas fruto de observacGes
quantitativas ou qualitativas, mas dentro de uma légica baseada em frequéncias, lesdes e com
as causalidades provaveis. O corpo é reduzido ao organismo, local onde a saude instala seu
arsenal de poder. Nestes espacos institucionalizados, o sujeito aparece ocupado em se
descobrir, controlar-se, recuperar-se, havendo escassos lugares para a producéo e a criacao.

Conceitos como cuidado e clinica, assim como humanizacdo e integralidade
surgem nesse contexto, sobrevivendo como categorias conceituais, mas com fortes
dificuldades de operacionalidade. Esses conceitos tentam passar pela ideia de uma iluséria
universalidade, porém sdo processos singulares, locais, produtores de subjetivacdo, que

apontam para uma logica capitalista. Como diz Lancetti (2009, p. 797):

Talvez o padre José de Anchieta, além de inaugurar a literatura brasileira, tenha sido
também um dos precursores do que hoje chamamos biopolitica no Brasil; sua obra
teatral era direcionada para catequizar indios. Um dos sentidos que Antonio Houaiss
dé & palavra humanizar é amansar, amansar animais.

O termo “integralidade”, na area da saude, ¢ tido como um avanco, porém,

apresenta-se com a incorporacao da logica biomeédica aos cuidados tradicionais, e raramente
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se questiona os padrdes que se tornam norma e sobre as normas que trazem uma légica
adoecedora, levando a desqualificacdo de outros modos de saber e producédo de cuidado.

Essa nova modalidade enunciativa, de inspiracdo da cultura de integracdo, parece
hoje constituir regime enunciativo e pratico hegemdnico, que abarca a mesma logica
dicotbmica e naturalizante, posto que os saberes indigenas sdo apartados dos saberes
cientificos e continuam como corpos estranhos que precisam ser axiomatizados.

A integralidade aparece como travestida de cuidado, porém, muitas vezes,
acoberta um campo de iniquidades e colonizacbes em salude, que ndo extingue as diferencas,
mas as incorpora segundo ajustes toleraveis aos padrdes que funcionam como centros de
referéncia e de poder. E 0 que percebemos com a inclusio das “ervas do mato”, como plantas
medicinais, atualmente, artigos vendaveis por varias empresas de produtos naturais.

A diversidade é celebrada, no sentido de que ela remete a um padrdo toleravel
para expressao e manutencdo da ordem capitalistica, ou seja, sdo integrados os modos de
expressao que se podem normalizar e colocar a servico da producdo e acumulagédo de capital.

No Brasil, o Ministério da Saude criou a Politica Nacional de Medicina Natural e
Praticas Complementares e a Politica Nacional de Praticas Integrativas no SUS, com
inspiracdo dos trabalhos de Victor Turner, Evans-Pritchard e Langdon, dentre outros,
objetivando relacionar saude e cultura.

Ha tentativas de “diferenciar” a visdo biomédica, a partir do envolvimento e da
“integracao” das questdes culturais, sociais e politicas da Saude Coletiva. Porém, mesmo com
as consideracdes acerca dos aspectos culturais nas produgfes de conhecimento sobre salde
indigena, existe uma ideia de cultura que se baseia na nocdo de tradigdo, acervo, costumes,
identidades herdadas e estaticas resultantes de histérias repetidas. Busca-se conferir
visibilidade aos povos indigenas a partir do acesso aos direitos a saude, a terra, & educacéo,
caso eles expressem condutas, rituais que sdo esperados de um grupo tido como homogéneo e
enclausurado em uma identidade. Essa ideia de identidade volta-se para dentro e faz a vida
voltar-se contra si, retirando a poténcia.

A maioria das praticas educativas em salde se concentra no controle sobre o0s
corpos, com um forte argumento vinculativo, que € o da promogdo da salde. As atividades
sdo muitas vezes adjetivadas de populares, mas tal denominacdo ndo tem garantido uma
ruptura com o carater controlador da educacdo em saude, mesmo optando pela busca de uma
autonomia e de um empoderamento que d&o a falsa ideia de um autogoverno. As educacoes
em saude sdo repletas de consignas, ordens, comandos para que se acredite nelas e para

obedecé-las.
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As relagdes de poder, no cuidado em saude, ndo s&o instdncia concretas
repressiva, mas de controle continuo que opera por toda uma rede de enunciados cientificos,
servicos, instituicGes, praticas nas comunidades em meio aberto, que ddo a impressao de
liberdade, logo, séo locus de modulagéo, supervisdo e controle. Segundo Deleuze (1992), as
sociedades de controle operam em meio aberto e as subjetividades sdo submetidas a formas de
moldagem. E é nessas sociedades que Gallo (2007) dird que existe a ilusdo de uma maior
autonomia.

Nas sociedades de controle, a vida torna-se um bem com valor de uso e de troca
modulada a partir de relagdes estreitas com o fluxo monetario do mercado financeiro. O
capitalismo se apropria das variacdes e da temporalidade, fazendo-os operar sob um principio
unico. Como traz Deleuze (1992), os individuos se tornam, nessa sociedade, dividuais,
conformando bancos de dados informativos para as empresas produzirem novos produtos e
Servigos.

Foucault (1989) nos oferece uma compreenséo de resisténcias, a partir dos corpos,
pois € por esses corpos que se manifestam os efeitos do poder, e que também sdo territorios de
resisténcia, e para Deleuze (1992), a resisténcia acontece pela irrupcdo do novo, do
“pensamento ndmade”.

Os Potyguara sdo resistentes do presente e fazem de suas vidas, de suas relagdes,
um campo de experiéncias de resisténcia, de criacdo, de deslocamentos contra as formas de
captura normalizadora.

O cuidado do doente pelos indigenas, nas figuras dos curandeiros, ja estava
presente antes da chegada do europeu, sendo assim, o indigena, a partir de diferentes grupos,
possui maneiras de intervir no cuidado. Um cuidado entre dois, entre varios, interseccdes
pelas quais é preciso Viver a vida, ndo apenas sobreviver. A clinica e o cuidado em salde
podem aprender com esta producdo de vida a caminhar, deslocar-se e mapear novas rotas,
percebendo como as virtualidades se atualizam em atos-com.

Entende-se que pequenas acles cotidianas dos modos de vida Potyguara sé@o
dispositivos miniaturizados de focos moleculares que podem se expandir até alcancar um
nivel macro de influéncia e produzir mudancas no dia-dia dos servigos de satde.

Levantar da cadeira dos consultorios, onde se repete 0 mesmo dos guias, manuais
e politicas, e seguir os fluxos rizomaticos de intensidades e afetacdes da producdo de vida
Potyguara, que afirmam a diferenca, caminhando em estiliza¢fes da vida nas quais a salde

ndo esta pronta, estruturada, mas em processo ininterrupto de criagéo.
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Criar uma clinica do que pode ser feito, fissurando delicadamente as linhas duras
mudancas através das veredas, dos artefatos, dos rituais, das dancas, dos gritos, criando
dispositivos de interferéncia, microguerrilhas, novas possibilidades. Produzir um cuidado para
desfazer o organismo, desmontando ligacdes entre falta e desejo, de modo prudente,
construindo fluxos por entre os segmentos.

Assim, essa pesquisa procurou colocar conceitos como salde e cuidado ao lado
dos modos de producéo de vida Potyguara e pensar na poténcia de tal encontro, considerando
os deslocamentos que se produzem no pensar a salde, o cuidado e a clinica na area da Saude
Coletiva.

Entre a Salde Potyguara e a Saude Indigena as intensidades vibram e ndo esta em
questdo descrever atributos a priori, universais, essenciais de salde, mas pontos de
ultrapassagem e problematizacdes das praticas de subjetivacdo da saude indigena, a partir dos

processos de singularizacdo dos Potyguara que assumem a vida como producéo de salde.

5.8 ANDANCA VIII: A CRIANCA QUE BRINCA CRIANDO NOVOS VALORES,
ATRAVES DO JOGO QUE E A VIDA COM SEU CARATER DE RISCO

“Saude ¢ fazer as coisas, sentir bem, é ser
alegre, brincar e corre”.

(Bilita)

Nunca pensei em escrever um capitulo sobre brincar e salde indigena, mas
participando dos momentos de planejamento nas escolas, em que sempre tinham criangas nas
salas de reunido, enquanto as maes, também professoras, reuniam-se; e por ser a escola um
lugar onde muitas vezes fui para escrever, esperar alguém com quem conversar, tive muitas
oportunidades de olhar as criancas brincando e buscando interagir comigo, a estranha. Muitas
vezes fui até envolvida nas brincadeiras, ou elas paravam de brincar para participarem das
conversas que eu realizava com os adultos. Ao participarem das conversas, ndo eram
repreendidas por “estarem se metendo em conversa de adulto”, como eu fui muitas vezes,
quando crianga.

As criangas brincavam de bola, era uma bola seca ou feita de papel. Corriam e
saltavam de uma brincadeira para outra. Quando eu olhava novamente, ja estavam brincando
de pega-pega ou subindo em uma arvore com muita agilidade. Eram brincadeiras que

envolviam criancas de diferentes idades, de corpos ageis, energizados, que em movimento,
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lam compondo brincadeiras com rapidez e intensidade, sendo, muitas vezes, o0 corpo,
brinquedo para a brincadeira, como, por exemplo, quando se colocavam encurvados no chéo
para outras criangas pularem.

A vida das criancas indigenas Potyguara possibilitava o brincar na relacdo das
criangas com as aldeias, com a natureza, com as atividades produtivas e educativas, com 0s
adultos, com os animais. Mesmo com a introducédo da televisdo e de outras tecnologias, como
o celular, era perceptivel que as criancas ndo engoliam meramente os valores repassados, elas
os devoravam, subvertendo-os pela brincadeira. O brincar potencializava a criagdo e a
construcdo de novas brincadeiras, que extrapolavam o espaco da escola, do quintal, das casas,
da TV, do celular, e as criangas, pelos, brincar, movimentavam-se por diferentes lugares
sendo reconhecidas pelos demais adultos como parentes e, as vezes, até como filhos.

Quando eu comecei a refazer esse capitulo, saiu uma noticia com a qual me
deparei nas redes sociais: 0 assassinato do professor indigena Lakland-Xokleng, Marcondes
Nambl4, enquanto vendia picolé em Penha-SC. Formado pelo Curso de Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica, realizou um trabalho intitulado “Infancia
Lakland: Ensaio Preliminar”, através do qual estudou como a construcdo da Barragem Norte
transformou o dia-a-dia das criangas, limitando o banho de rio e as brincadeiras que
mobilizavam vocabularios na lingua nativa.

Segundo Nambla (2015), o “banho de rio”, pra os Lakland, diz de diversao,
socializacdo e, principalmente, de aprendizagem, sendo um acontecimento pelo qual as
criancas aprendem com as demais varias coisas ao mesmo tempo.

A barragem dividiu as regifes da terra indigena e o povo Lakland, além de
provocar divisao politica, desastres ambientais, como o aumento do nivel do rio, tornando as
aguas turvas e improéprias para o banho, gerando o desaparecimento de muitas espécies de
peixes. Desse modo, o rio criou lodo, afastando o povo dos banhos no rio e fazendo surgir,
como diz Nambla, “uma geracdo que desconhece a arte de nadar e de praticar as brincadeiras
de rio como as geragdes anteriores” (NAMBLA, 2015, p. 40).

O brincar indigena, para Nambla (2015), envolve riscos a que os adultos das
comunidades ndo dedicam atencdo pelo fato de que, para eles, as pequenas criangas aprendem
experimentando e se machucando. O brincar € uma composicdo de territorios existenciais,
uma atualizacdo por bricolagem, percurso de acontecimentos e estratificacfes. Desse modo, 0

brincar ndo é isento de tensdes e conjura riscos de criagéo.
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Analisando esse aspecto em comparacdo com a infancia Lakland, segundo os
informantes, quando perguntei sobre como seus pais 0s haviam educado
responderam que ndo se pode privar as criancas de sua liberdade por que se ndo véo
crescer sem saber nada da vida e ainda podem morrer de desgosto por que cada um
de nds tem um espirito e se quisermos que ele ndo abandonem o seu corpo para
retornar para o lugar de onde vieram temos que deixar que esta crianca se sinta a
vontade em convivéncia com a natureza e com as demais criancas sem nos
preocupar com o que vai acontecer com ela por que um pequeno acidente, por
exemplo, tradicionalmente é considerado como uma prova de que aquela crianca
esta no caminho certo da aprendizagem, pois s6 aprende quem se arrisca a fazer o
que o seu espago de convivéncia lhe permite e o que ainda ndo sabe fazer
(NAMBLA, 2015, p. 22).

A crianca aprende no contato com outros, ndo s6 outras criancas, mas também
com adultos e ndo humanos. Nambla (2015) traz as leituras dos textos da antropo6loga
Tassinari para composicdo de seu trabalho, mas enfoca, principalmente, as falas do povo
Lakl&nd. Uma voz presente em sua pesquisa foi a do sdbio Manoel Mkond, que comenta que
cortar lenha, pescar, nadar, correr, ir a ro¢ca ndo eram um trabalho, mas compunham a
formacdo de uma indigena Lakland.

No brincar sdo elos entre comunidade-familia-crianca-escola-natureza, e a crianca
cresce nesse meio relacional em contato com rituais, mitos, dancas, linguas, histdrias dos
antepassados que propiciam novas percepc¢des sobre o brincar, a vida, além de questionarem
nossa ideia evolucionista e desenvolvimentista de crianca como fase de auséncia de
responsabilidades marcada pela fragilidade.

Pelo brincar, através dos movimentos corporais, de experimentacdes sensoriais
inusitadas, da vivéncia do contexto, se constroem conhecimentos, expressam-se sensacoes.
Como diz Nambla (2015, p. 28): “optei por descrever os aspectos da infancia Lakland que sdo
produzidos na corporalidade tradicional do povo, por que o que eu entendo como
corporalidade € tudo o que diz respeito as atividades com 0 nosso corpo e quem mais usa o
corpo do que as criancas?”

Palitot e Albuquerque (2002, p. 145), expBem a respeito do Toré: “o ludico
predomina, mas mesmo assim, ousaria dizer que seja a forma por onde se expressam 0S
contetidos étnicos, politicos e religiosos do grupo, sem que para isso haja uma formalizacéo
excessiva”, ou dito de outra maneira, pelos rituais também se brinca e brincando faz-se
politica, trabalha-se a espiritualidade, criam-se sociabilidades e conhecimentos.

Escrevendo esse capitulo, lembrei-me do primeiro livro de Zaratustra, que comeca
apresentando as trés metamorfoses: como o espirito torna-se camelo, como este se torna ledo e
como, finalmente, o ledo assume a forma de crianca. O camelo diz do homem que suporta o

peso dos valores fixos e absolutos. O ledo, 0 homem capaz de derrubar idolos, capaz de lutar
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contra a moral vigente, e a crianca, que brinca, 0 homem capaz de criar novos valores, atraves
do jogo que é a vida, com seu carater de risco. Com relagcdo a esta passagem da obra de

Nietzsche, Deleuze observa que:

De acordo com Nietzsche, estas trés metamorfoses significam, entre outras coisas,
momentos da sua obra e também estadios da sua vida e sua saide. Sem duvida, os
cortes sdo sempre relativos: o ledo esta presente no camelo, a crianca esta presente
no ledo; e na crianca ha a abertura para a tragédia (DELEUZE, 19944, p. 9).

A vida sem origem primeira, sem qualquer objetivo ou finalidade ja determinados,
pressupde outra compreensdo de tempo ndo marcado pela linearidade ou por uma origem
identificada com fundamento.

O pensamento genealdgico de Nietzsche faz despontar o conceito de Eterno
Retorno, e outra conceituacdo de vida, que, enquanto vontade de poténcia, assinala outra
forma de tempo, origem, historia. A ideia do eterno retorno j& estava presente nos antigos.
Anaximandro e os Pitagoéricos, Heraclito, Empedocles e os estoicos estavam familiarizados
com ela. Encontra-se nos textos sagrados dos bramanes, budistas, zoroastrianos e zurvanistas.
O fil6sofo de Sils-Maria encara 0 mundo como eterno retorno, em que nao houve momento
inicial, pois a vontade de poténcia ndo se pode atribuir nenhuma intencionalidade, tampouco
havera fim, pois a ela ndo se deve conferir carater teleoldgico.

Para Nietzsche, segundo Deleuze (1994a), o eterno retorno ndo é retorno do
mesmo e nem a0 mesmo, 0 que acarretaria supor a existéncia de um substrato. Ndo é o
Mesmo, o Ser, 0 Um que volta, quando se fala do retornar, ¢ 0 modo do Mesmo que se diz
somente da multiplicidade. Deste modo, 0 que retorna € a diferenca.

O eterno retorno significa, no trabalho de Nietzsche, sua critica as nocoes
tradicionais de tempo, histéria, mundo e sujeito, assim como se apresenta como convite a
experienciar a multiplicidade, criar o mundo sempre mais uma vez (um mundo sem comeco,
sem fim, sem fundamento). Uma afirmacéo da vida repleta de multiplicidade, inUmeras vezes.
Este dizer sim ndo é conformismo, nem é submissdo, mas amor, amor a vida e sua imanéncia.

Falar de vida, em Nietzsche, implica subverter a gradacdo predominante dos
valores morais e distanciar-se da concepc¢édo antropologica do homem como sentido e medida
de todas as coisas. Quando trata do mundo, Nietzsche postula a existéncia de uma pluralidade
de forcas presentes em toda parte, em combate permanente. No entanto, ndo podemos pensar,

ao tratar de forcas em relac@es, na instauracdo de uma paz. A forga so existe no plural, ndo é
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“em si”, mas “relagdo com”, ndo é “algo”, mas um “agir sobre”. Logo, a forca é um efetivar-

se e, como tal, ndo pode deixar de se exercer.

[...] A forca s6 existe no plural: ndo é em si, mas na relacdo com outras; ndo é algo,
mas um agir sobre. Nao se pode dizer, pois, que ela produz efeitos nem que se
desencadeia a partir de algo que a impulsiona; isso implicaria distinguir-la de suas
manifestacdo e enquadra-la nos parametros da causalidade. Tampouco se pode dizer
que a ela ndo seria facultado ndo se exercer; isso importaria atribuir-lhe
intencionalidade e enreda-la nas malhas do antropomorfismo. A forca simplesmente
se efetiva, melhor ainda, é um efetivar-se. Agindo sobre outras e resistindo a outras
mais, ela tende a exercer-se o0 quanto pode, quer estender-se até o limite,
manifestando um querer-vir-a-ser-mais-forte, irradiando uma vontade de poténcia.
[...] a vontade de poténcia aparece assim como explicitacdo do carater intrinseco da
forca. Querendo-vir-a-ser-mais-forte, a forca esbarra em outras que lhe opbem
resisténcia, mas o obstaculo constitui um estimulo. Inevitavel, travar-se a luta — por
mais poténcia. Nao ha objetivos a atingir; por isso, ela ndo admite tréguas nem prevé
termo. Insaciavel, continua a exercer-se a vontade de poténcia. Ndo ha finalidade, a
realizar; por isso, ela € desprovida de carater teleoldgico. A cada momento, as forgas
relacionam-se de modo diferente, dispdem-se de outra maneira; a todo instante, o
combate entre elas faz surgir novas forg¢as, outras configuracdes (MARTON, 1994,
p. 17).

Segundo Nietzsche (1976), a grande saude € um acontecimento que nao exclui a
doenca e que transborda em poténcia. E a possibilidade do brincar com um mundo de riscos e
perigos, expandindo a vida e deslocando-a por perspectivas e construcoes de sentidos que se
d&o n&o por uma falta, mas por um excesso de forcas. E a busca do “tornar-se” e ndo do “ser
saudavel”. Logo, ndo se trata de uma satide em si, mas designa acontecimentos para o
conhecimento, pelos 0s quais o sofrimento produz um homem saudavel, forte com poténcia de
viver em meio aos riscos que a vida implica. Ndo € uma aceitacdo resignada do sofrimento,
mas luta pela afirmacédo da vida e seu carater de poténcia.

A vida, para os Potyguara, traz questdes sobre a diferenca e sobre o tempo. A
repeticdo ndo é reproducdo do mesmo, mas retornar em nova perspectiva, que se cria entre
zonas de indiscernibidade, vizinhancas.

A crianga e os adultos Potyguara, pelo brincar, possibilitam transvaloracdo dos
valores morais defendidos pelos nossos saberes, colocando em terra, no rio, nas danga, nos
canticos, nos corpos, o drama da vida que surge da luta entre diferentes forcas. Pelo brincar,
forcas os atravessam sem a dissolugdo da tensdo que parece necessaria existir.

Com as criancas via se abrirem novas perspectivas para a fuga de uma satde dos
numeros e das leis. Via, enquanto brincavam, uma salde que se exerce em movimentos,
afirmacdo da vontade de poténcia. O brincar era ensaio com 0s corpos, abrindo-se para a

fecundidade da relacdo. Era uma afirmacéo da vida e do movimento sem fim. Eterno retorno
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da vontade afirmativa, uma estética da existéncia. A crianca, aberta a vida no seu caréater de
risco e de imprevisibilidade, convida-nos a arriscar novos modos de viver.

A partir dessas experimentacGes com as criangas, desejei esta pesquisa como uma
arte de brincar, inventar, criar com conhecimentos tramados por composicdes de fluxos
molares e moleculares, ou seja, uma pesquisa vinculada a uma vertente de afirmagdo da
vontade de poténcia e de critica aos dualismos insustentiveis, contaminados pelos
preconceitos metafisicos e morais.

Dito isso, disse sim a uma pesquisa com 0 corpo como paradigma, abrindo-se a
fecundidade da relacéo, tratando os componentes da polaridade salde na literatura académica
e salde para os Potyguara enquanto meros signos operatorios, que ndo conseguem dar conta
da efetividade das configuracdes de poténcia.

Foi uma pesquisalconvite incessante a criacdo, a percorrer 0 caminho do entre
uma saude selvagem, artistica, imanente, barbara, impulsionada pelo desejo do que esta na via
de diferir, romper, escapar por novos agenciamentos, outras producdes politicas, estéticas e

éticas de saude na Salde Coletiva.

5.9 ANDANCA IX: POR OUTRAS CONFIGURAGOES POLITICAS E ESTETICAS DA
PRODUCAO DE SAUDE NA SAUDE COLETIVA

Ranciére (2005) formula a expressdo “partilha do sensivel”, aproximando politica
e estética e, desse modo, mostrando a estética como geradora de plano comum, de vontades
coletivas e de confeccdo do sensivel. A estética compde-se de regimes especificos de
afetabilidade, visibilidade e de discursividade, que possibilitam e regulam a relagdo com o
sensivel, e assim definem o como e o que pode ser visto e audivel, materializando o ver, o
sentir, compondo, desse modo, o sentido do politico.

A visibilidade, aqui, trata de maneiras de sensibilidade e de percepcdo, e nédo
simplesmente da metaforizagcdo do conhecimento em sua forma reflexiva, que alcanga uma
verdade. Com esse autor, a politica ndo se resume ao consenso, contrato nem a algo
sistematico, mas envolve o agonistico; e o sensivel, compreende o estabelecimento do comum
(como partilha do incomum, do estranho, do ndo familiar), em suma, politica e estética se
entrelacam, aproximam-se a partir de uma estetizacao da politica (como a proposta por Walter
Benjamin) e de uma politica da estética.

Mas, como se partilha o imanente, ja que este ndo comporta 0 nimero, ndo se

totaliza? O que Ranciére (2005) busca propor é que a experiéncia da visibilidade é partilhavel
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pelo espectador, incidindo sobre o pressuposto corrente que considera a estética como algo de
dominio apenas dos grupos de criagdo artistica, restando para o publico absorver as intences
do produtor, que estariam evidentes na obra de arte. Portanto, o autor coloca em perspectiva a
experiéncia da visibilidade do puablico, salientando a partilha das sensibilidades dos
espectadores contra a opressao institucionalizada da experiéncia estética do olhar.

Por essa violéncia institucional da experiéncia estética, o nosso olhar é
impulsionado a capturar um significante nas coisas, colocando-o0 ao nivel do visivel em um
campo de certezas para, assim, acreditar poder torna-lo cognoscivel. Porém, as coisas nédo
estdo na sua evidéncia, elas evocam varias imagens e sentidos e movem o corpo|pensar,
dizendo que ndo somos uma unidade e que muito vaza e escapa do nosso olhar.

Os Potyguara afirmam, pelo viver, que as forcas extrapolam o dominio do
perceptivel e recusam, muitas vezes, ver coisas que ndés consideramos como evidentes. E
possivel ver o que ndo é visivel. Eis uma postura de vida que enfrenta aquilo que nosso olhar
impde. Operam com outros regimes de visibilidade. As coisas ndo se esgotam no que € visto,
ou no que dizem do que é visto. E um além da visibilidade, uma relacdo entre visivel e
invisivel.

Pelos rituais, operam outros modos de visibilidade: “Eles brincam que o cinema
4D ja esta 1a ha muito tempo, e que nos rituais que fazem ndo precisa nem de tela nem de
projetor”.38

E por essa acdo do olhar que ocorre a mudanca de perspectiva, o canibalismo, a
devoracdo, ndo no sentido de troca de identidade, mas de devir, de dupla desterritorializac&o.
Pelos modos de olhar é que produzem doencas (mau-olhado), curas e que se criam
conhecimentos. Diz Teka, conversando em um encontro do grupo na UECE: “nos somos um
olhar de dentro, um olhar sentimental que sente aquilo, o olhar de vocés vem de fora para
dentro e vai somar e ter qualidade. Tem a pesquisa da escrita e tem a pesquisa do olhar”.

No conto “Meu tio o lauareté”, o mestico diz ao viajante que ele enxerga dentro
dos matos e escuta com as orelhas no chdo. No filme Abrago da serpente, hd umas cenas nas
quais o xama fala ao pesquisador que, escutando o rio, ele aprenderia como remar e que o
mundo é enorme, mas que 0 pesquisador s6 sabe escutar o mapa. Essas falas trazem
conhecimentos que se constroem corpo e pelas afeccbes com fluxos, como a floresta, a

natureza, o cosmos. A visualidade diz de experimentagdes, e as sensacOes estabelecem

% Diz Alfredo Manevy, doutor em Ciéncias da Comunicacdo pela Universidade de S&o Paulo, ao Pedro Alexandre
Sanches, referindo-se ao olho indigena que inventou o cinema antes da transformacdo deste em comércio.
Entrevista disponivel em: <http://farofafa.cartacapital.com.br/2016/10/06/mas-existe-cinema-de-indio/>.


http://farofafa.cartacapital.com.br/2016/10/06/mas-existe-cinema-de-indio/
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relagbes com a vida, sendo pelos corpos, pelas relacbes que se produzem mundos. A visao
ndo se restringe ao conhecimento do que é visivel, mas diz de experimentacdes e relacdes

entre visiveis e invisiveis que produzem transformacoes.

O que vemos s vale — sd vive — em nossos olhos pelo que nos olha. Inelutavel
porém é a cisdo que separa dentro de nés o que vemos daquilo que nos olha. Seria
preciso assim partir de novo desse paradoxo em que o0 ato de ver sé se manifesta ao
abrir-se em dois (DIDI-HUBERMAN, 1998, p. 29).

Abramos os olhos para experimentar o que ndo vemos, 0 que nao mais veremos — ou
melhor, para experimentar que o que ndo vemos com toda a evidéncia (a evidéncia
visivel) ndo obstante nos olha como uma obra (uma obra visual) de perda. Sem
duvida, a experiéncia familiar do que vemos parece na maioria das vezes dar ensejo
a um ter: ao ver alguma coisa, temos em geral a impressdo de ganhar alguma coisa.
Mas a modalidade do visivel torna-se inelutavel — ou seja, votada a uma questio de
ser — quando ver € sentir que algo inelutavelmente nos escapa, isto é: quando ver é
perder. Tudo esta ai (DIDI-HUBERMAN, 1998, p. 34).

Didi-Huberman (1998) problematiza a relagé&o sujeito/objeto e o ato instintivo do
ver. O ver ndo é uma postura de contemplacdo e de apropriacdo de um objeto passivo, mas
uma relacdo que surge do, no minimo, entre dois que provoca aberturas por onde se precipita
o olhar inquietado, interrogado, interpelado.

Os objetos indigenas olham-te, ensinam-te, despertam desejos, sentidos e
fascinacdo. Assim é uma comunica¢do do singular, em que o espectador é convocado para
além do olho/tela que s6 opera na busca do que esta evidente. Os objetos de consumo néo
ativam vibratilidades, mas acionam angustia e frustracdo pela falta que produzem e pela
promessa de sana-la.

O artesanato, para 0s Potyguara, ndo € uma arte do passado, detentor de um
significante enclausurado dentro de um regime de mediacdo representacional e que deve estar
em museus ou expostos em galerias. Como disse uma lideranca indigena, na inauguracdo do
Museu do Jacinto, “museu nao ¢ um amontoado de pecas antigas, passadas, mas as historias,
0s rituais, as plantas, os indigenas. Aquilo que ndo cabe no museu também é arte”. E no

diario de campo das pesquisadoras indigenas, encontra-se:

A maracd é usada no ritual cultural e religioso, escolhido pela comunidade indigena.
Da maraca é que € tirada os sons dado por Deus, que tocam profundamente nosso
intimo despertando 0 nosso antepassado. A reza é o nosso escudo cultural e
espiritual.

Na verdade descobrimos a cultura de nossa gente através da cura da nossa arte a
partir de nossas raizes.
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No planejamento das escolas indigenas de Monsenhor Tabosa em 2016, uma
professora salientou “nossa arte esta em conhecer o canto do sabia”. Elas dizem de uma arte
ligada a modos de viver, modos de producéo existencial relacional.

Els Lagrou (2009) faz um trabalho com os Kaxinawa, mostrando como o grafismo
e 0 xamanismo estdo relacionados, e como a arte e a estética amerindia, além de diferirem da
nossa, parecem contradizé-la. Pois, se nds buscamos decifrar o desenho como um cddigo
dentro de uma modelo representativista e simbdlico, para os povos com o0s quais ela se
encontrou, os desenhos, os artefatos, os objetos, falam das relagdes, movimentos entre-dois,
daquilo que conecta, e importam pelo seu valor produtivo, e ndo representativo. Dessa
maneira, o desenho torna-se um importante filtro que possibilita os cantos, banhos, as
intervencdes dos rituais penetrarem pela pele. As imagens nos grafismo ndo sdo um simbolo
ou icone do seu modelo, mas indices que orientam a percepcdo, facilitando a passagem do
visivel para o invisivel. A agéncia dos objetos ndo esta na forma nem nas marcas inscritas

pelos simbolos, esperando o desvelamento, mas na fluidez da percepcéo.

Se os Wayana dizem que o tipiti, para vocé espremer mandioca, é uma cobra sem
cabeca, o interessante na comparacdo, que os Wayana fazem entre esse artefato e
esse animal, é que o que liga os dois é aquilo que o artefato é capaz de fazer e aquilo
que a cobra é capaz de fazer. A cobra se enrola na vitima e a tritura, a espreme.
A agéncia da cobra é que vai ligar os dois, ndo a forma do tipiti e a forma da cobra,
mas 0 modo como o corpo da cobra é feito e é, consequentemente, capaz de agir. A
cobra é como se fosse uma tecelagem ou um cesto, quando ela engole a presa ela
pode se expandir e depois espremer®.

Assim o tipiti, para os Wayana, opera um devir-cobra, e os artefatos trazem
efeitos, acbes, forcas ao mundo e ndo uma imagem, uma significacdo que precisa ser
descoberta. A forma ndo precisa representar a realidade, mas ela age. Diz a autora, “[...] os
artefatos sdo como 0s corpos e 0s corpos como artefatos” (LAGROU, 2009, p. 39). Lagrou
prossegue ponderando que ndo ha uma separacdo entre pessoas e objetos, todos sao
produzidos com as mesmas técnicas e frutos do a kwa (pensamento). Os corpos sdo decorados
como os artefatos e estes sdo fabricados da mesma maneira que se concebe uma crianca.

Segundo Lagrou (2008), os desenhos sdo caminhos que guiam o espirito do olho,
ou podem fazem a pessoa se perder. S&o visualizados na experiéncia dos “artesdos cosmicos”
(xamas) que, pela danca, pelo canto, pelo contato com alguns tipos de plantas, veem aquilo

gue normalmente ndo se vé e usam adornos nos corpos, ndo como meros enfeites, mas

¥  Entrevista de Lagrou & Revista Usina em julho de 2015  disponivel em:

<https://revistausina.com/2015/07/15/entrevista-com-els-lagrou/>.
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armadilhas. Os desenhos nos corpos capturam o olhar, entrelagando-o com as producdes de
vida.

Como dizem KopenawalAlbert (2015), o xama pode fazer viagens entre varios
mundos, entre visivel e invisivel, fazendo redes para que o0 céu ndo caia. Ele é capaz de sonhar
e andar entre fronteiras, desterritorializando o olhar.

Nos desenhos hé vitalidade e eles sdo considerados vivos, como as pessoas que 0S
fabricam. A fabricacdo combate a ideia de propriedade. O fabricante dos artefatos e 0 xam4,
ao realizar os rituais, ndo sdo proprietarios dos objetos nem dos rituais, mas guardifes do
saber para produzi-los.

Fausto (2008), ao realizar uma escrita que problematiza o conceito indigena
traduzido por “dono” ou “mestre”, diz que estas categorias ndo se restringem, no caso
amerindio, a relagdo de propriedade ou de dominio que as empregamos, pelo fato de o “si”
ndo coincidir com o “mesmo”. Assim, 0 dono de um ritual, de um artefato, diz daquele que
cuida, daquele que ¢ responsavel, sendo a maestria um “operador cosmoldgico”, uma
“afinidade sem afins”, pois que ¢ intensiva e o diferente ndo ¢ neutralizado. Segundo Fausto
(2008, p. 333) “A relagdo modelar de maestria-dominio seria, pois, a filiacdo adotiva, relacao
que ndo é dada, mas constituida freqlientemente pela dindmica que denominei predacao
familiarizante”. Dessa maneira, ndo é possivel saber quem age e quem causa a agdo, saber

quando se captura ou se é capturado. E prossegue:

O dono é, pois, uma figura biface: aos olhos de seus filhos-xerimbabos, ele é um pai
protetor; aos olhos de outras espécies (em especial os humanos), ele é um afim
predador. A jaguaricidade é um dos tracos associados a figura do mestre na regiao.
[...] A auséncia de propriedade privada sobre recursos materiais importantes
blogueou a imaginagdo conceitual a respeito de relagdes de maestria-dominio, como
se 0 modelo por exceléncia da propriedade fosse o da propriedade privada exclusiva
sobre bens, a qual corresponderia certo conatus consumista e expansivo (FAUSTO,
2008, p. 335).

Os indigenas séo predadores da forma e da figura, das relagdes de propriedade, e
trazem as dangas, 0s cantos, os rituais, as pinturas, 0s artesanatos, 0 uso das raizes como arte e
modos de produzir saude, vivendo em relacdo. Tereza, que produz muito cuidado em saude
com as ervas do mato na aldeia Mundo Novo, fala que ela se sente com saude, quando pode
trabalhar, andar, ter alegria e vontade de cantar.

Né&o tenho o interesse de afirmar se o que os indigenas fazem sdo ou ndo arte, mas
0 quanto de forca esses modos de olhar e de viver podem deslocar em nossa maneira de

perceber nossa satde como arte, politica e ética.
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Os povos indigenas podem nos ensinar muito sobre salide, com uma percepcao de
arte que traz um olhar que ndo se legitima pelo que € visivel e uma relagcdo com os objetos que
ndo é da ordem da propriedade. Também ndo é algo como uma incessante criacdo de

novidades, mas detalhes, microdiferencas.

E nas trincheiras da arte que se encontram os ndcleos de resisténcia dos mais
consequentes ao rolo compressor da subjetividade capitalistica, a da
unidimensionalidade, do equivaler generalizado, da segregacdo, da surdez para a
verdadeira alteridade. Nao se trata de fazer dos artistas os novos herdis da revolugao,
as novas alavancas da histéria! A arte aqui ndo é somente a existéncia de artistas
patenteados mas também de toda uma criatividade subjetiva que atravessa 0s povos
e geracOes oprimidas, os guetos, as minorias... (GUATTARI,1992, p. 115).

O corpo e a voz sdo elementos importantes nos rituais. O corpo, aqui, ndo se
restringe ao organismo e nem a origem das necessidades e dos prazeres. O corpo nao é
unidade e, no ritual, ndo temos s6 uma maior quantidade de corpos. O proprio ritual se faz
corpo, quando tomado como agenciamento coletivo de enunciacdo. As falas se relacionam
com o fazer. Os gritos provocam desvios na fala, criam algo distinto do comunicar. O cantar e
o0 dangar valorizam o corpo|pensamento.

Alguns pensadores nos aproximam de questfes importantes para pensar 0 corpo,
estabelecendo uma reversdo na logica cartesiana e possibilitando uma abertura para
pensamentos sobre a questdo do corpo.

Nietzsche, através do dangar com os dedos no ato de escrever, cria um novo modo
de filosofar, que foge ao uso estritamente convencional da linguagem: o aforismo. O
aforismo, essa escrita, compreendida em termos de uma danca, tem relagfes com o corpo do
escritor-coredgrafo e aponta para um “lugar sem lugar” de uma errancia do sentido. O sentido
ndo pode ser mais confinado as estruturas do texto nem compreendido como o “sentido
original”, que ressuscita a esséncia. Em Nietzsche, o sentido ¢ entendido como instrumento de
criacdo que ndo possui um principio nem um fim, sendo simplesmente um efeito (DELEUZE,
1994a).

Para o fildsofo de Sils-Maria, a metafisica é a expressdo da duplicacéo idealista do
mundo, na medida em que interpreta a realidade enquanto cindida entre um “em si”, € um
“para-si”: heranca platonica que retirou a capacidade do corpo-pensante e apresentou 0 corpo
como um estorvo para o exercicio do conhecimento. Esse modo de pensar marca uma cisdo
entre mente e corpo, que propicia uma série de dualidades como alma e corpo, inteligivel e

sensivel, verdadeiro e falso, nas quais os primeiros elementos dessa visdo dualista sdo
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associados ao bem e a virtude, e 0s que compdem o outro extremo sdo relacionados ao vicio e
a imperfeicao.

Para esse corpo-escritor, o corpo é um fendmeno mais rico que a noc¢do de
consciéncia, por comportar uma multiplicidade de afetos, forcas, desejos, garantindo a
poténcia da mudanga e, nesse sentido, a vida. Para ele, o corpo pensal

Segundo Spinoza (2009), as ideias possuem extensdo corporal, assim como 0
corpo possui um carater ideacional. O corpo espinosiano seria 0 conatus, isto &, forca,
poténcia ou intensidade produzida na relagédo de afetar e ser afetado. O corpo ndo tem forma
predeterminada, mas uma composi¢do de particulas e afectos, quer dizer, intensidades. A
questdo espinosiana “que pode o corpo?” nao se refere a atividade de um corpo/organismo,
mas a intensidade de forcas, virtualidades atualizadas pelo agir-com.

A liberdade € vista como composicdo de relagbes entre corpos que agregam
vitalidade, ampliando a poténcia de agir, a capacidade de afetar e ser afetado. Do bem e mal
se passa para 0 bom e mau, que se referem aos encontros de corpos produzidos por forgas
imanentes, e as afec¢fes dizem da poténcia de modificar o agir, no sentido de aumento ou
subtracao.

A concepcao espinosiana de corpo atravessou a ideia de CsO proposta em o Anti-
Edipo, retirada de Artaud, e que problematiza as ideias que propagam 0 COrpo cOmo
organismo, instrumento, meio de utilidade e de adaptacdo para realizar determinados fins
dentro de uma logica capitalista.

O CsO néo € um conceito no sentido tradicional, ele € producao, intensidade, uma
poténcia revolucionaria ndo-organica e nem inorganica e que comporta limiares, desafia os
Orgdos a desfazerem a organizacao produtiva em que foram inseridos para poder criar mundos
diferentes.

Deleuze|Guattari (1996) provocam passagens do corpo como unidade bioldgica,
como produto e mercadoria, para corpo-forca-fluxo-criagdo. O CsO relaciona-se a
experimentacdo, ao nomadismo composto por um povoamento de intensidades que caminha
para desfazer a organizagdo dos 6rgaos, os significantes e buscar o virtual.

Para o CsO, ndo se admite sujeito, pois ele é concebido como construido por
agenciamentos. A subjetividade, assim, é industrial. O ovo é um corpo sem representacéo,
principio de producdo sem imagem e atravessado por vibragfes. Essa conversa leva-me a
Lispector (1987, p. 81):
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Ao ver 0 ovo é tarde demais: ovo visto, ovo perdido. — Ver o ovo é a promessa de
um dia chegar a ver o ovo. — Olhar curto e indivisivel; se é que ha pensamento; nao
ha; ha o ovo. — Olhar é o necessario instrumento que, depois de usado, jogarei fora.
Ficarei com o ovo. — O ovo ndo tem um si-mesmo. Individualmente ele ndo existe.
[...] Sendo impossivel entendé-lo, sei que se eu o entender é porque estou errando.
Entender € a prova do erro. Entendé-lo ndo é o modo de vé-lo. — Jamais pensar no
ovo é um modo de té-lo visto. — Seré que sei do ovo? E quase certo que sei. Assim:
existo, logo sei. — O que eu ndo sei do ovo é o que realmente importa. O que eu ndo
sei do ovo me dé o ovo propriamente dito. — A Lua é habitada por ovos.[...] O ovo
me vé. O ovo me idealiza? O ovo me medita? N&o, 0 ovo apenas me Vé. E isento da
compreensdo que fere. — O ovo nunca lutou. Ele é um dom. — O ovo € invisivel a
olho nu. De ovo a ovo chega-se a Deus, que € invisivel a olho nu. — O ovo terd sido
talvez um triangulo que tanto rolou no espaco que foi se ovalando. — O ovo é
basicamente um jarro? Tera sido o primeiro jarro moldado pelos etruscos ? Ndo. O
ovo ¢ originario da Macedo6nia. La foi calculado, fruto da mais penosa
espontaneidade. Nas areias da Macedénia um homem com uma vara ha mao
desenhou-o0. E depois apagou-o com o pé nu. O ovo é coisa que precisa tomar
cuidado. Por isso a galinha é o disfarce do ovo. Para que 0 ovo atravesse 0s tempos a
galinha existe.

Como nos dizem Deleuze|Guattari (1996, p. 15), “o CsO ¢ o campo de imanéncia
do desejo, o plano de consisténcia propria do desejo, ali onde o desejo se define como
processo de producdo, sem referéncia a qualquer instancia exterior, falta que viria torna-lo
0Co, prazer que viria preenché-lo”.

O inconsciente deseja aquilo do qual foi separado, ou seja, producdo de
intensidades, de CsO, pois a vida deseja crescer em poténcia, produzir este corpo intensivo
através dos 6rgdos. O inconsciente ndo se interpreta, sdo estratos de experimentacdo que

escapam da razdo e se aproximam do absurdo.

Onde a psicanalise diz: Pare, reencontre o seu eu, seria preciso dizer: vamos mais
longe, ndo encontramos ainda nosso CsO, ndo desfizemos ainda suficientemente
nosso eu. Substituir a anamnese pelo esquecimento, a interpretacdo pela
experimentagdo. Encontre seu corpo sem 0rgdos, saiba fazé-lo, é uma questdo de
vida ou de morte, de juventude e de velhice, de tristeza e de alegria. E ai que tudo se
decide (DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 11).

Os corpos indigenas sdao montagens de adornos que agem, pinturas condutoras de
forcas geradas nos encontros. Quando falamos de corpos, falamos de agenciamentos,
composicdes de particulas e afectos que buscam passagem.

Os corpos se compdem de dancas e rituais de cura. Estes rituais conectam
elementos heterogéneos cristdos, amerindios, africanos, vozes, olhares, gestos. No Nordeste,
os Tremembé praticam o “culto dos encantados”, que tem relagdes com as religides de matriz
africana. Os rituais de cura ndo sdo simples imitacGes, identificacbes, mas uma zona de
vizinhanca, de diferenciacdo pela qual ndo se pode mais ser distinguido o0 que era da

umbanda, do cristianismo, do indigena.
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N&o descarto a importancia de contatos geogréaficos, fisicos anteriores. Sei dos
contatos entre negros e indigenas no periodo da colonizagao, mas percebi, nos atuais e alegres
encontros com o0s Potyguara, que ha agenciamentos que combinam saberes africanos,
amerindios, cristdos, e que estas combinagdes ndo sdo meras semelhancas, justaposicdes ou
fusbes entre estes, mas um encontro entre os corpos, afetos e afeccOes, e que oferecem
resisténcias aos movimentos majoritarios. S8o contaminacGes de séries heterogéneas que
compdem rizoma e que nos impossibilitam de achar uma origem.

Em datas importantes para os Potyguara, as comemoracfes sao iniciadas por
rituais que acontecem em lugares tidos por sagrados, como debaixo de &rvores, e as dangas do
toré e do maneiro pau sdo realizadas. A primeira acontece, geralmente, na abertura desses
momentos, e 0 maneiro-pau (danca que se diz originaria do cangaco e outros pesquisadores
acreditam ter surgido sob influéncia arabe ou africana) é trazido de maneira ladica, com muita
animacdo e risadas para dancar a luta desse povo pelas terras. O toré também acontece com
alegria e muita diversdo combinada com luta politica. Com os pés em contato direto com a
terra, criam canais para gque as energias com a natureza possam fluir. Os pés descal¢cos nédo
dizem que eles sdo como encanamentos dessas energias, mas essa acdo produz canais de
conexdes com as forcas da mata. Novamente se foge da figuracdo, representacdo para
caminhar pelas produgdes. As dangas movimentam e sdo movimentadas pelos circulos no
toré, pelos corpos pintados de vermelho e preto, pelos sons das pisadas e do maraca (feito a
partir da cabaca). As cores muitas vezes sdo produtos de tintas industrializadas, devido a
demora que leva o preparo e a falta de tempo para os rituais de fabricacdo, ou a auséncia, na
natureza, do jenipapo e do urucum.

Esses rituais, além de proporcionarem uma composi¢do de saberes, possibilitam
relacfes entre 0s vivos e 0s antepassados, marcando as mudancas histéricas e anunciando a
abertura de novas atualizacées. E um devir macaco da danca, um dancar entre gestos e risadas
improvisando gambiarras, brincadeiras com pecas finitas em combinacGes infinitas. Um
macaquear de saltos, movimentos, fluxos.

Essas dancas|rituais|bricadeiras também estdo presentes em atos publicos, que
acontecem debaixo de &rvores ou nas escolas, considerados espagos nos processos de luta
politica. A presenca dos professores indigenas e dos alunos opera um estimulo a participagédo
nos rituais, e a qualificacdo dos professores indigenas é percebida pelos Potyguara como
aumento da forca politica para as lutas a fim de garantirem seus direitos.

Lima (2007) j& mencionava que a populacdo branca considerava suspeitos 0s

rituais Potyguara, por ndo fazerem parte do dia-a-dia. Lembro que eu olhava para as dancas
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como compostos de movimentos condicionados e minha vontade era ver uma forma, buscar
uma origem. Ficava olhando para as pessoas dancando 0 maneiro pau e me perguntava por
que uma danca que ndo tinha origem indigena estava ali. Esse meu olhar ndo me fazia
perceber as diferencas nos detalhes, o diferir em um multiverso de praticas e de saberes, a
partir de ritmos organicos e ritmos da natureza, dos espiritos em um tempo artesanal e atraves
de corpos intensivos. Bricolagens, artesanatos de gestos, sons, vozes, movimentos que

questionaram meu olhar.

“Maneiro pau, maneire!

Diminua a intensidade!

E muito para mim...

Excede-me pensar que me ensinas, que me
indagas!

Sera que me olhas?

Movimenta corpos, emite sons, produz dancas,
instaura sentimentos de luta, faz de mim peca
do teu jogo...

Poderias ser menos duro!

Mas dessa dura madeira dos tecidos de plantas
conectas ritmos, leveza, resisténcia, fibras,
méaos, dedos, corpos, dancas, pisadas, suor,
gritos, espiritos...

E 0 mais precioso: movimentas o que ndo cabe
em mim, 0 que ndo preciso, pois ndo é preciso.
O que foge dos signos, imagens, pensamento,
numeros, ciéncia, arte, filosofia, sujeito,
homem...

Diz-me 0 que ndo posso, 0 que ndo pode meu
corpo, o que ndo pode meu pensamento, 0 que
néo...

Diz-me ndo e me faz perceber que existem
coisas ndo redutiveis a mim e as minhas
prisdes.

Liberta-me!
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Sinto uma liberdade em ndo poder, em ndo
precisar ser precisal!
Ufa, parece mais maneiro pensar assim!”

(Lidiany Tributino)

Os rituais, dancas, desenhos, artesanatos tornam-se condutores, disparadores que
borram os rostos, desfazendo-os. Uma desrostificacdo! Como declaram Deleuze|Guattari
(1996, p.36),

A tal ponto que, se 0 homem tem um destino, esse serd mais o de escapar ao rosto,
desfazer o rosto e as rostificacOes, tornar-se imperceptivel, tornar-se clandestino, ndo
por um retorno a animalidade, nem mesmo pelos retornos a cabeg¢a, mas por devires-
animais muito espirituais e muito especiais, por estranhos devires que certamente
ultrapassardo 0 muro e sairdo dos buracos negros que fardo com que 0s proprios
tragos de rostidade se subtraiam enfim & organizacdo do rosto, ndo se deixem mais
subsumir pelo rosto, sardas que escoam no horizonte, cabelos levados pelo vento,
olhos que atravessamos ao invés de nos vermos neles, ou ao invés de olha-los no
morno face a face das subjetividades significantes.

Os rostos, de acordo com Deleuze|Guattari (1996), ndo sdo primeiramente
individuais, eles nascem de uma maquina abstrata de rostidade, responsavel pela producgédo
social de rosto, rostificacdo do corpo e paisagificacdo de todos os mundos. A maquina de
rostidade opera em dois eixos: o0 de significacdo (muro branco no qual se inscrevem signos e
redundéancias) e subjetivacdo (buraco negro no qual se aloja consciéncia e redundancias). O
sistema muro branco-buraco negro; o eixo significacdo-subjetivacdo modelam os tracos de
rostidade, os rostos definidos e definitivos de uma cabeca que s6 pensa. Desse modo, produz-
se rosto, muro, quadro, tela de significacdo, buracos de subjetivacdo, mapas de uma politica
que permite enquadrar, representar, posiciona-se e identifica-se. Enquadramentos de
referentes para os processos de identidades. O rosto neutraliza conexdes!

A formacdo cristd exerceu um dominio sobre rostos e paisagens, determinado
codigos catdlicos, agenciamentos de poder que tém necessidade de produgéo do rosto homem
branco, civilizado, cristdo como tragos com 0s quais se deve identificar.

Conforme Deleuze|Guattari (1996), a sociedade moderna é marcada pelas
segmentaridades duras, com seu sistema centralizado e binarizante, enquanto as comunidades
primitivas sdo balizadas por segmentaridades mais flexiveis (porém, ambas as sociedades
comportam os diferentes segmentos, sendo possiveis ndcleos de durezas nas segmentaridades
primitivas) e por elas poucas coisas passam pelo rosto, sendo sua semidtica mais polivoca e

corporal, produzindo os rituais devires animais e movimentos de desterritorializacdo que



150

provocam agitacdes nas coordenadas do corpo. Prosseguem 0s mesmos autores “Se o rosto é
uma politica, desfazer o rosto também o €, engajando devires reais, todo um devir-
clandestino. Desfazer o rosto € 0 mesmo que atravessar 0 muro do significante, sair do buraco
negro da subjetividade” (DELEUZE; GUATTARI, 1996 p. 58).

Nas sociedades de controle nos atribuem um corpo com rosto, repleto de 6rgédos
individuados e de uma cabeca pensante que traz a culpa para se inscrever em formas de como
se comportar. Esse corpo-organismo-eu-cabeca é o que possibilita o rosto. Lispector (1977, p.

82-83) escreve:

Mas até hoje ainda ndo nos recuperamos, uns ap0s outros. A lei geral para
continuarmos Vvivos: pode-se dizer “um rosto bonito”, mas quem disser “O rosto”,
morre; por ter esgotado o assunto.

[...] A que nio sabia que “eu” é apenas uma das palavras que se desenham enquanto
se atende ao telefone, mera tentativa de buscar forma mais adequada. A que pensou
que “eu” significa ter um si-mesmo. As galinhas prejudiciais ao ovo sdo aquelas que
sdo um “eu” sem trégua. Nelas o “eu” é tdo constante que elas ja ndo podem mais
pronunciar a palavra “ovo”. Mas, quem sabe, era disso mesmo que o ovo precisava.
Pois se elas ndo estivessem tdo distraidas, se prestassem atencédo a grande vida que
se faz dentro delas, atrapalhariam o ovo. Comecei a falar da galinha e ha muito ja
ndo estou falando mais da galinha. Mas ainda estou falando do ovo.

Para Guattari|Rolnik (2005), as minorias sao axiomaticas, buscando identidades,
unidades, e ndo devir, precisando o0s grupos se transformarem em grupelhos para
extrapolarem a ideia de quantificacdo e pensar na poténcia de quebra dos padrdes. Os
grupelhos, com sua positividade, ndo produzem somente constancia e frequéncia, mas
disrupc¢des em escalas microfisicas onde o Estado perde o controle.

Através dos rituais, rezas, gritos, cangdes, dancas, temos um uso minoritario da
linguagem, dos gestos, que promovem distor¢cdes nos rostos. As pinturas, os artefatos néo
representam o mundo material, conectam mundos, potencializam movimentos de fluxos em
passagens pelos buracos de visibilidade, movem os conceitos, dizendo que o objeto
produzido, a pintura feita, ndo sdo a obra ainda, mas algo que ainda esta por vir. Eles habitam
o virtual que interroga o visivel, sdo artes selvagens, indomadas, e ndo propriedades de
alguém. Com a poténcia de uma serpente, elas deslizam por entre significados.

Os indigenas ndo sdo apenas minorias por representarem uma expressao numérica
de menor quantidade, eles estdo em constante devir-minoritario por questionarem o padrédo,
desestabilizarem, deslocarem a maioria. Problematizam nossa political Como diz Kopenawa,
citado por Viveiros de Castro (2015b, p. 32):
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Para nds, a politica é outra coisa. So as palavras de Omama e dos xapiri que ele nos
deixou. S8o as palavras que escutamos no tempo dos sonhos e que preferimos, pois
s80 nossas mesmo. Os brancos ndo sonham tdo longe quanto nés. Dormem muito,
mas sé sonham consigo mesmaos.

Fausto (2008) expbe que a instabilidade e a auséncia de fidelidade entre os
indigenas foram os elementos que possibilitaram a néo cristalizacdo de um lugar institucional
de poder. Mesmo encontrando formas institucionalizadas de chefia nesses povos, o0 autor intui
que o surgimento de uma figura central de poder deve ter ligacdo com a limitacdo das logicas
multiplicatorias e alterantes da guerra e do xamanismo, com pressdes que empurravam a
passagem dos sistemas xamanicos aqueles de tipo templo-sacerdote.

Outra exposicdo interessante do autor € a de comprometemos nossas analises,
guando ficamos restritos a s6 procurar, nesses povos, modelos anti-estatais ou modelos
compostos por um aparelho estatal em miniatura. Como entre os indigenas existem varios
dominios de relacdo, ha que se construir uma nova linguagem, ele sugere a da maestria, como
dispositivo de producdo da poténcia e como de solapamento do poder.

Em um encontro de discussdo Politica com os Potyguara de Monsenhor Tabosa,
Crateus e Tamboril, em 2015, sentia a presenca de um conceito reativo de politica e uma
espécie de mal-estar se apoderou de mim. Quando o ponto de ata foi sobre politica,
comecaram a falar sobre a candidatura de alguns partidos e o0 apoio que deviam prestar, se
quisessem que os indigenas fossem representados nos municipios. A Politica de que falavam
parecia resumir-se a questdes partidarias, procedimentos juridicos restritos aos espacos
estatais e aos espacos institucionais de representacdo. Em Monsenhor Tabosa, os Potyguaras
participam de varios conselhos, as associacfes e organizacdes, como o Conselho do Povo
Indigena Potyguara da Serra das Matas, o Conselho dos professores e liderangas da escola
povo caceteiro, 0 Conselho dos Museus, as Associagdes Indigenas Potyguara, o Conselho de
Mulheres e a Associacédo Indigena dos Apicultores e Cacadores de Mel. Possuem projetos do
governo, como Minha Casa, Minha Vida e organizacbes como Centro de Referéncia de
Assisténcia Social (CRAS), o Centro de Referéncia Especializado de Assisténcia Social
(CREAS) e o0s Centros de Saude da Familia (CSF).

Depois, ao longo do encontro, enquanto discutiam outras pautas, como educagéo,
agua, cultura, e também, durante o tempo que passei com 0s Potyguara, percebi movimentos
gue criavam novas estratégias de visibilidade politica para suas demandas, como rituais

festivos, divertidos, combativos, além do uso das redes sociais.
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Lembro que as liderangas Potyguara passaram por varias admoestacdes sobre a
utilizacdo das redes sociais, sem que 0s admoestadores percebessem uma experimentacéo que
impulsionava saidas das repressfes que varias instituicbes impunham a esses povos, dentre
elas, as de pesquisa que lancam varias burocracias quanto a pesquisa em aldeias e a
divulgacgdo de fotos e informagdes dos povos indigenas.

Pelas redes sociais, as liderancas divulgavam videos, fotos e textos atacando o
monopolio da comunicacdo e as redes de codigos de poder. Sabem que a internet é um eficaz
sistema de controle e vigilancia, mas também possibilidade de lutar contra a inaudibilidade e a

invisibilidade. Como fala Krenak:

Se essas tecnologias foram apropriadas pelo capital e domina todo o cenério, ela nao
pode dominar as possibilidades de rebeldia e insurgéncia. Essa “periferia”, onde
aparece a radio yandé e outros movimentos sociais como midia ninja, é exatamente a
parte que o sistema ndo controla. As vezes podemos achar que tem uma coisa
conspiratéria controlando tudo, mas nada controla tudo. Sempre tem alguma coisa
que fica vazando, e é nesse espago que vaza que temos que atuar, entendeu?*’

H& uma nova apropriacdo das tecnologias. A ideia de que os indigenas ndo podem
fazer uso desses dispositivos € percebida pela militante indigena, Daiara Tukano, como

preconceito que produz violéncias fisicas e epistémicas:

Mas os indios sdo pessoas que vivem na contemporaneidade, ndo sdo coisa do
passado. Nossos conhecimentos e nossas tecnologias ndo sdo do passado. Somos tdo
humanos e capazes quanto 0s outros para criar, assimilar, usar e compartilhar
tecnologias. Os preconceitos ddo continuidade a uma série de violéncias,
epistémicas e fisicas, que sofremos até hoje*’.

Os indigenas ndo sdo um passado, eles estdo sempre por vir, em devir. A poténcia
indigena esta em devir minoritario atravessado por linhas de diferenciacdo que sdo de dificil
definicdo, j& que apresentam em seus corpos multiplicidades que escapam das ideias
identitarias do pensamento do uno, ceifador de diferencas. E um trabalho de resisténcia face a
normatizagéo, ao projeto identitario, a partir da afirmacéo da vida e da diferenca. Uma vida
que transporta os acontecimentos, singularidades, virtualidades, e que ndo se resume a um
dever ser, a modelos que se devem imitar, sendo a novos modos de vida a produzir. Uma

politica acontecimalizante!

“0 Disponivel em: <http://www.nonada.com.br/2017/03/0-pensamento-colonial-se-prolifera-como-praga-adverte-
ailton-krenak/>.

* Disponivel em: <https://racismoambiental.net.br/2018/01/05/daiara-tukano-militante-indigena-indios-nao-sao-
coisa-do-passado/>.
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Através do olhar do xama, com os modos que ultrapassam o0 ver e 0 evidente,
produzem ligacBes rizomaticas que 0s conectam com animais, com vegetais e com coisas e
com espiritos... Através das relacdes entre dancas e cantos e rezas e pinturas e artefatos e
gritos e... em que 0 “e”, que se produz entre os termos, ndo diz de uma série numeravel, mas
de ritmos, fluxos de desterritorializacdes, os indigenas nos ensinandoa produzir vida e saude
com Cormospoliticas, rizoma de corpo e cosmos e politica e vida e saude e...

Politica é vida! Mas ndo dentro da ldgica capitalistica de que tudo é vida, tudo é
salde, tudo é de interesse politico, logo de responsabilidade do Estado, agéncia reguladora e
de controle.

Piero Lacatelli*’ expde, noRepoérter Brasil, que os Ka’apor da Terra Indigena Alto
Turiacu-MA, uma das regides mais pobres do pais, cansados de esperarem pelo Estado,
resolveram romper com a politica tutelar. Eles criaram uma guarda florestal e expulsaram o0s
madeireiros, construiram pequenas estradas para andarem entre aldeias e ndo passarem pelas
areas dos ndo-indigenas, pediram aos professores e profissionais de salde para que se
retirassem, utilizam a lingua Ka’apor para conversarem e as criancas sO aprenderem o
portugués apds os 11 anos. Como perceberam que o cacicado tinha sido imposto pela Funai, o
retiraram e criaram um conselho formado por liderangas.

O escritor da matéria que se intitula “Os Ka’apor ja ndo esperam nada do Brasil?”
Finaliza com as palavras de Itahu, lideranga do povo Ka’apor: “O povo Ka’apor ndo tem que
voltar para o governo, uma porcaria que ndo traz nada para a gente. E jabuti vive sozinho, ndo
tem amigo. A gente tem que copiar ele.”

A politica, para Deleuze e Parnet (1998), é uma experimentacao ativa, em que ndo
se sabe 0 que vai advir, constituida por linhas de natureza bem diversa: segmentaridades duras
e linhas de segmentaridades bem mais flexiveis, que tracam desvios. E pela experimentagio
gue se pode compor com outros e se experimentar infinidade de particulas.

Produzir um CsO é também uma experimentagdo, um romper 0 0rganismo
organizado, significado e sujeitado; € também abrir 0 corpo aos fluxos e conexdes, afetar-se
por passagens e distribuicbes de intensidade, percorrer territorios e realizar
desterritorializagdes de modo prudente (DELEUZE; GUATTARI 1996).

Os Potyguara sdo minorias que ndo se adéquam aos padrdes normativos de saude,
de vida e trazem novas formas de viver e agir, de produzir vida. S&o varios modos de

producdo de vida que vao se constituindo em processos de singularizacdo oposto as grandes

*2 Matéria de Piero Lacatelli ao no Repérter Brasil de 11 de janeiro de 2018 disponivel em:
<https://outraspalavras.net/outrasmidias/destaque-outras-midias/os-kaapor-ja-nao-esperam-nada-do-brasil/>.


http://reporterbrasil.org.br/
https://outraspalavras.net/outrasmidias/destaque-outras-midias/os-kaapor-ja-nao-esperam-nada-do-brasil/
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propostas identitarias. As experimentacGes de corpos que se abrem para liberacdo de outros
agenciamentos afetivos, ensinamentos aberrantes, deformagdes de rostos.

As dangas, 0s cantos, 0s gritos, o segredo das rezas, 0 uso das tecnologias sao
producdes que criam rachaduras e desestabilizam as compreensGes que temos de Saude,
Cuidado, Politica, Estética e Etica, além de provocarem uma transvalorizacdo dos valores. As
acOes politicas indigenas possuem aberturas as inovacgdes. A busca de direitos sdo condicGes
de experimentarem seus devir ndo para barra-los. Nao é um retorno ao sujeito como instancia
dotada de deveres. Percebem-se novas estéticas da relacdo entre salude e vida,
cormospoliticas, politicas cosmoldgicas corporais através das quais sdo criadas novas
possibilidades de existéncia que operam desestabilizando sistemas higienistas, biopoliticos de
normalizacdo e controle da vida, além de um corpo como instancia inferior a alma e apartada
do pensamento e do mundo.

Fui encontrando-me com corpos para além dos pressupostos da identidade,
politicas que ndo se resumiam a mera ampliacdo de direitos indigenas, mas producdo de vida,
vidajrelacional que escapole aos adjetivos identitarios, assumindo indeterminacdes e errancia.

Essa pesquisa implicou também em lutas para borrar o rosto higiénico, branco,
puro da salde indigena difundido pela literatura académica por maquinas binarias,
concéntricas e lineares. Uma luta para produzir novos territorios de salide que ndo sejam
universais de referéncia, mas universos singulares, marcados pelo entrelagar de linhas de

virtualidade.

E nbs precisamos continuar fazendo isso. N6s precisamos continuar imaginando.
Precisamos continuar desbravando rotas de fuga no mapa sitiado da distopia
brasileira; estudando como habita-lo como encruzilhada e ndo como ponto de
paragem — desviando, tumultuando, movimentando, como temos feito. Nos
precisamos desarmar a guerra deles contra nossa imaginagéo radical para podermos
sonhar com mundos que ainda ndo foram inventados, mesmo que toda semana 0s
tornados reacionarios do totalitarismo nos levem a defender coisas que nos ja
haviamos tomado por garantidas. Mesmo que eles nos forcem a defender o 6bvio
mil vezes, nos precisamos superar sua determinacdo, sonhando até mais além —
acima, por tras, por dentro, contra e em volta do seu mundo de conten¢do. Nés
precisamos incorporar, como intensidade e como matéria, o feitico que nos permitira
falar em duas ou mais linguas a0 mesmo tempo: uma que confronta a mordaca
imposta pelos guerreiros da moral conservadora; e outra que nos leva para além do
que eles haviam planejado para n6s®.

*® Quando Mombaca escreve um texto no dia 18-12-2017 e publica no blogue Monstruosas diante das censuras
ocorridas as exibigdes de arte, seminarios abertos e a recepcdo de Judith Butler em Séo Paulo. Disponivel em:
<https://monstruosas.milharal.org/2017/12/24/sob-butler-cruzando-a-distopia-brasileira/>.



155

Procurei, nessa pesquisa, apresentar também éticas das deambulacbes de uma
pesquisadorA-cartografA. Uma pesquisadora que procurou se avizinhar das questdes
indigenas por diferentes fontes e vozes mantendo também algumas distancias por acreditar
que, quando se estd perto demais, podem-se conhecer o0s segredos e exerce de forma
desastrosa dominacdo sobre as pessoas. Certa distancia € indicativo de ética e de uma
aprendizagem a partir do ndo. E grandes foram os aprendizados com o ndo em “vocé nédo pode
saber disso”, “é dificil para vocé entender”, “ndo posso te ensinar as rezas”, “as rezas tém
segredos, seus mistérios”.

Tive que reconhecer 0s preceitos éticos da pesquisa pautado na Resolucdo N°
466/12 do Conselho Nacional de Salde (Diretrizes e normas reguladoras de pesquisa
envolvendo seres humanos) e obtive o Certificado de Apresentaco para Apreciacdo Etica -
CAAE: 24316414.5.0000.5534, mas procurei trazer uma ideia de ética que ndo se restringisse
ao cumprimento de normas ou a ideia que envolve a ética na pesquisa e que traz uma
concepgdo tradicional de moral como algo dado em si, normas e valores, muitas vezes,
colocados em patamares que 0s tornam imunes aos ataques desmistificadores e que nos fazem
esquecer que estamos diante de uma rede valorativa que diz de afeccdo que podem nos
impulsionar para aumentos de forcas de vida ou para diminuicé&o.

Esta pesquisa, através da possibilidade das dancas que produzem calor, contéagios,
curas, invencGes em movimentos, ensaiou novas maneiras de pensar a satde fora das leis e
das certezas, abrindo espacos ao inusitado, as tentativas de produzir diferenca pelo
movimento dos corpos através da mudanca da no¢do de vida que explica.

Volta-se para os processos marginalizados, molecularizados e locais, assumindo a
salde com terra e com feitura artistica do sofrimento e com o morrer saudavel e com
cormospolitica e com producdo de vida e com um brincar criando novos valores através do

jogo de forgas que é a vida com seu caréter de risco.
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6 MUITAS TERRAS PARA PERCORRER

...do meio da noite

Ao meio do dia

O espanto do universo
Retalhado em fatias

Alimenta o0 poema

E a vertiginosa fome de vencer
O intrincado mundo das palavras
Da noite ao meio dia

(a) talhos e fatias

Dos muitos caminhos do mundo
Alimentam

A cartografia do imaginario

Do corpoema

(Cartografia do Imaginario — Graca Gralna)

Essa pesquisa, varios caminhos, vem de lares estranhos, desobedecendo as leis.
Ela ndo tem principio, ndo vem do inicio e nem vai para o nada. Ela anda pelo meio, pelos
entremeios. Ela ndo tem lingua, mas tem dialetos e esta repleta de terrores excomungados.

Olhando para ela, eu me pergunto: até onde vou? Para onde iremos? Tornamo-nos
estilhacos, pedacos, as vezes, trapos, reverberacdes, emanacdes. Ela é verbo no infinitivo. Ela
atravessa o papel e me transveste, investe-me, subverte-me. Ela é némade, sai pelas fronteiras,
ao sabor dos ventos. Mas para atravessar terras e chegar aos territérios, s6 Ihe permitem a
entrada se ela assumir uma identidade. Com medo de ser marginalizada, recorre a um nome.
Querem domina-la, torna-la muda, cheia de esquisitices, mas ela ainda tem muito de surpresa
e agilidade, aprendeu com as rezas dos Potyguara, com o brincar das criancas. Ela, terra cheia
de povoamento, mais que territorio demarcado, amarrado a um destino. Ela tem a leveza de
guem ndo tem um fim. Ela é desproposital. Mesmo quando interessada, busca o interessante.
As vezes, tenho medo de querer descobri-la, desbrava-la, e assim, maltrata-la, assassina-la.

Ela me inquieta, porque via nela o que devia em mim, via nela devir, mudanga,
vontade de fugir, ir, transgredir. Vazar pelo buraco das aberturas. Ai que tortura! Fui nessa
travessia, esbocando estdrias, ficgdes, brincando com os termos, vivendo...

Devires
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Nessas travessias, 0s Potyguara surpreenderam-me, chocaram-se em mim
chocando-me, provocaram desconfortos criando sulcos no meu corpo para novas experiéncias
de mundo. Horas de caminhadas, horas de paradas, horas de deslumbramentos, horas de
paralisias na escrita, horas de busca por respostas obsoletas. Horas, horas e horas, e ai um
rasgo no ventre de cromos pelo despontar de um grito, dos sons das pisadas dos pés na terra,
das vibrac@es produzidas pelo maraca chocalho, pela colisdo dos tocos de madeira no maneiro
pau convidando para dancar. Sao dancas, corpos misturados com sons, objetos, risadas, rezas
que confundiam o tempo, desviavam as entrevistas e deslocavam a pesquisadora por novos
tempos e novos transitos!

Fui percebendo que nunca estivera em terra firme como a academia me prometeu.
Via-me diante de um buraco, as vezes uma montanha que ocultava um vulcdo. Desde a minha
graduacdo, preferi a possibilidade de deixar a camada superficial da solidez conceitual para
adentrar a instabilidade das concepg6es como fiz na graduacéo, quando trabalhei com o tema
da Subjetividade, no mestrado com a tematica da Salde Mental e agora com a Saude
Indigena. Assim, sentia-me sempre me encontrando e me perdendo.

Essa pesquisa movimentou minhas memorias. Recordei-me das viagens que fiz
para outros estados e paises. Ao me afastar de Fortaleza, a cidade ganhava outra dimenséo,
outra escala, 0 macro tornava-se micro e outras percep¢des eram possibilitadas. N&o sé era
visivel o local, mas o regional, porém outras coisas iam sendo invisibilizadas ao olhar. Ao
chegar nos lugares que nao conhecia, procurava referéncias que me fizessem sentir sem ter
saido de casa e me trouxessem seguranca, a0 mesmo tempo em que me encontrava perdida
saboreado as novidades de outra lingua, outras comidas, de outros espagos. O sair do meu
territorio fazia com que eu me sentisse sem referéncia, em um espaco estranho, mas também o
passaporte me lembrava da filiagdo a um lugar. Sentia-me experimentado pavores e sabores.

A opcdo pela satde indigena ocorreu, ndo s6 pela existéncia de um projeto
coordenado pelo orientador dessa pesquisa nem somente por haver poucas producdes sobre
essa tematica no Ceara, mas pelos Potyguara possibilitarem movimentos, deslocamentos no
gue vem sendo reiterado e reificado como saude indigena pela literatura académica.

Entdo se pensou em uma pesquisa que buscasse abrir fendas por onde saberes
marginais deslizassem com o poder de uma serpente provocando questionamentos nos
conceitos e valores universais e totalizantes publicados como saude indigena. Uma viagem
por novas passagens que convocasse novos olhares, novas dancas pelas dores, perplexidades,

surpresas, e fugas da mesmice.
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Nessa viagem, norteei-me para cartografar os processos de singularizacdo dos
Potyguara, para pensar uma saude que ndo fosse para ou dos indigenas, mas uma saude
com os Potyguara, impulsionando deslocamentos no conceito de satde indigena na area
da Saude Coletiva.

Por perceber, nos encontros com os Potyguara, a existéncia de modos de vida
que questionam os modos colonizados de salde perguntei-me: quais as experiéncias de
saude vivenciadas pelos modos de vida dos Potyguara que questionam nosso conceito de
saude?

Entdo caminhei marcando as subjetividades identitarias no que tange as questdes
relacionadas a saude indigena na area da Saude Coletiva, mas prossegui, principalmente,
cartografando os processos de singularizacdo da salde indigena Potyguara como resisténcia
aos poderes que reinam nos espacos institucionalizados, no tempo linear e se instauram pelos
corpos ditos saudaveis, cultivando uma pesquisa por outras estéticas da existéncia, pela
desrotificacdo dos modos de salde e fortalecimento das praticas politicas de diferencas.

Viajei por entre encontros com as pessoas pertencentes as aldeias indigenas dos
Potyguara em Monsenhor Tabosa no Ceara, filmes, musicas, poesias, textos, eventos, grupos,
matérias de jornais e blogs, documentos, deslocando-me através de modos de vida em
combinacao.

Pude apreciar processos de subjetivagdo com questbes macroestruturais
imbricadas, assim como encontrar tracados de singularizacdo. Ha na vida Potyguara questdes
que tensionam deslocamentos tedrico-conceituais do que vem sendo trabalhado na area da
Saude Coletiva como salde indigena. Deslocamentos em conceitos como: salde, etnografia,
cultura, identidade, vida, integralidade, doenca, cuidado, arte, politica que balizam a saude
indigena, bem como deslocamentos na estruturacdo de uma pesquisa, na escrita e no meétodo.

No final do ano de 2017, quando passei na selecdo para professora de Salde
Coletiva de uma universidade federal na Bahia, percebi o quanto meus modos de pensar e
falar sobre salde foram deslocados. Antes, iniciava trazendo uma reviséo historica do
conceito de saude para entdo expor o que havia de mais elaborado conceitualmente na
Constituicdo de 88 e nos tedricos da Saude Coletiva que tratam da saide como um conceito
positivo. Hoje, comeco pelo que aprendi com os Potyguara, e os discentes logo encontram
problemas nos conceitos essencialitas e totalizantes que temos.

Assumi também o trabalho de experimentar as préoprias condigdes de

possibilidade da pesquisa. Sei que meu pensar e escrever tem implicacdes politicas no viver



159

das pessoas. Procurei perceber os valores que carrego, 0s animais que devenho, os rituais que
potencializaram processos de desrostificacdo e as brincadeiras pelas quais me experimentei.

N&o houve s6 deslocamentos, mas producfes de conceitos criados pelas afec¢des
entre 0s corpos na pesquisa. Conceitos com movimento, cor, luta, blocos de sensacdes: devir-
terra do corpo indigenaldevir-corpo indigena da terra, devir saldelmorrer sadia, vida
Potyguara como producdo de saude, corpoténcia, cormospolitica.

Na conversa com 0s Potyguara, para quem a saude estd em relacdo com o plantar,
colher, viver bem com a comunidade, dancar, cantar, rezar, morrer sadia, brincar coloca-se
uma conjuncéo E, transformando esse discurso em um ritornelo, ou seja, pondo as coisas néo
na ordem de contiguidade ou justaposi¢do, mas implicacdo, em que cada verbo possui uma
multiplicidade, cada verbo é um mundo de fluxos que se cruzam em algum ponto e se
distanciam ao infinito em outros. O trabalho dessa pesquisa foi 0 de colocar 0s conceitos em
operacdo. Extrair gagueiras, errancias dos fluxos de vida Potyguara inseparaveis da saude,
novos corpos: conceituais, metodoldgicos, perceptuais que sugerem choque de fronteiras,
colisBes, passagens por veredas, longas e dificeis caminhadas.

Dada a invisibilidade, o cerco em que a saude indigena investida de sua
multiplicidade e acontecimento vem sendo colocada, este trabalho se apresenta como uma
guerrilna contra o invisivel, mas também contra o visivel das evidencias cientificas,
procurando criar perspectivas fronteirigas, andar por elas, multiplicando conceitos, dobrando-
o0s, adensando-os, irisando-os, fractalizando-os, conferindo-os novos e diferentes relevos,
dimens0es e cores. Perde-se, sair de casa, experimentar insegurancgas.

Busquei uma pesquisa atenta as pessoas de carne e 0ss0s, aos territérios e as
terras, registrando as particularidades de cada situacdo que surgiam dos encontros, olhando
para 0s caminhos que podiam ser atravessados por novos desejos.

Essa pesquisa foi importante para baguncar as fronteiras, operar deslocamentos no
meu pensar e no que vem sendo trabalhado na academia como saude indigena, pois este
projeto de racionalizacdo da saude indigena, realizada pelas diversas institui¢des, entre elas a
academia, continua trabalhado na otimizacdo das estratégias de controle, higienizagéo,
branqueamento e colonizagdo. A salde continua sendo vista como doenca e tratada através do
cumprimento de metas a partir de programas.

Os modos de vida dos Potyguara que dizem sobre salde sdo produzidos nos
acontecimentos e indicam a criagdo de diversos conceitos que envolvem a vida com diferentes

tempos, espacgos e componentes organicos, inorganicos, anorganicos: casas, terra, sofrimento,
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brincadeiras, escolas, centro de salde, terreiros, rezador, rituais, ervas do mato, animais,
espiritos, dancas, pinturas, tecnologias

Os indigenas estdo em relacdo cosmoldgica com o mundo, com os animais, com
0s espiritos e em seus movimentos pelas dancas, rituais, pinturas, questionam o que
defendemos como corpo, cuidado, salde, politica, estética e ética, possibilitando a criacdo de
territorios existenciais em alternativa a subjetividade forjada que muitas vezes nos é servida.

Os Potyguara nos impulsionam a atitudes de recusa de uma concepc¢édo de saude
como oposicao a doenga, da identidade como o outro extremo da diferenca, do cuidado como
obrigacdo ou atitude interessada. Assim, anunciam-se tentativas de deslocar-se do binarismo
na producdo do conhecimento sobre saude indigena e percebem-se esses discursos como
campos complexos, composicdes de redes difusas de poder e ndo componentes de uma Unica
unidade conceitual.

Falar em salde para os indigenas é pensar nos rituais, é cuidar da comunidade, é
lutar por terras e suas retomadas. A Salde Potyguara traz uma composi¢do de encontros de
diversas ordens, como o encontro com a danca, masica, pintura, canc¢des, rezas, terras, sistema
formal na qual a énfase esta nas forcas e ndo nas formas. Encontros que afetam e modificam
0s corpos de maneiras plurais, devir-rizoma, elevando a poténcia de agir, que afirmam a
multiplicidade.

Saude Potyguara tem muito de plasticidade e diversidade, capacidade de se tornar
crianca, poder esquecer, poder dancar, simular ensaios, lancar-se no proibido, na aventura de
um pensamento-outro. Uma salde aberta a vida em seu carater de risco e de imprevisibilidade
que nos convida a novos modos de viver.

Busquei uma pesquisa que fosse um abandonar-se, um perder-se que criassem
espacos @ mutacdo, a modos de existéncia jamais vistas, jamais pensadas. Um fazer com
intervengdes mdaltiplas, variadas, possibilitando mutacdo de valores e existéncias ja
envelhecidos e enrijecidos pelas formas de captura de nossa academia. Percebi que a Saude
Coletiva ainda precisa dancar, contaminar-se com a saude Potyguara, Tremembé, Tapeba,
Gavido, Tubiba-tapuia, Tabajara...

Este trabalho é um compromisso com o estranho, ndo no sentido de torna-lo
familiar ou descarta-lo, rotulad-lo ou remové-lo da minha viagem, mas no sentido de
experimentar desorientacbes e perdas, producdo de novos sentidos, outras direcOes e
andangas, realizar deslocamentos. Experimentar os riscos de uma aventura imprecisa, de
devires-minoritarios capazes de inventar territorios existenciais por um processo ético,

estético e politico.
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Procurei perceber os processos de sigularizacdo da saude Potyguara ndo como
uma forma pronta, acabada e concluida, mas algo em movimento, mutagéo e transformacao.
Né&o fiz um trabalho no sentido de catequizar, mas de me deixar arrastar por fluxos politicos,
estéticos, éticos, conduzir-me a lugares desconhecidos, perder-me e produzir deslocamentos
na minha maneira de pensar e escrever pelos contatos e experimentagoes.

Foi no entre as saudes que percebi poténcia para criar novas possibilidades de
olhar e produzir saide com arte, estética e ética. Assim, essa pesquisa ndo teve o objetivo de
atribuir valores de certo e errado, melhor ou pior para o que foi sendo encontrado nas
conversas com as liderancgas indigenas, mas de trazer esses modos de vivenciar o cotidiano,
que muitas vezes foram silenciados, com receio de que eles impulsionassem “estilos de vida
ndo saudaveis”. O convite foi para conhecer um pouco do cuidado como possibilidade de
inventar satde, produzir vida.

O conceito de saude Potyguara, na heterogeneidade, rompe com a saude indigena
cientifica, desterritorializa o pensamento moderno produto e produtor das sociedades de
controle, criam devires imperceptiveis que escapam ao indio, ao homem, a cultura e a
identidade, modificando o conhecimento branco.

Como disparadores da pesquisa, pergunto-me: Como nos colocamos diante do
saber de que muitas coisas ndo nos serdo compartilhadas e de que muitas coisas tém
modos de existir que nossas ciéncias ndo dardo conta? Sera que nossas ciéncias
suportam o ndo? O que podemos suportar dessas experiéncias sem restringir estes
modos de vida a politica, filosofia, estética, ética, simbolos, inven¢des?

Este € um trabalho que passa também por mundos da formalidade e dos
enunciados académicos, mas se fazendo pensamento rede-barco, que ndo para, a ndo ser
provisoriamente, pois inventa novas rotas e conexoes.

Criam-se novas veredas para se perder! Desafiar a si, desafiar meu lugar de
pesquisadora, desafiar os lugares de pesquisa! Desafiar conceitos! Criar!

Como viajante que se desloca, exercitei-me em viagens que procuraram afirmar a
vida. Um desejo que assombrava, que buscava por cortes e ruptura. Andei no sentido de
produzir, inspirada pelo filme “Un chien andalou” (Um cédo andaluz), um corte no olhar
(constatacdo, prova), formiguamentos nas méaos (instrumentalizacdo) caros ao discurso
cientifico para o qual ha um pretenso desejo de neutralidade e de um procedimento puramente
metodoldgico. Exercitei-me em modos de experimentar o campo através da cartografia,

movimentos que mobilizavam olhos que tateiam, tatos que enxergam, ouvidos que sentem.
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N&o sabia onde chegaria, apenas caminhei e continuarei caminhando
impulsionada por desejos que tramar a questdo da saude Potyguara, como uma viajante, as

vezes, tracando um percurso feito excursionista, as vezes, andando como andarilha.

Um andarilho vai pela noite

A passos largos;

S6 curvo vale e longo desdém
S&o seus encargos.

A noite é linda -

Mas ele avanca e ndo se detém.
Aonde vai seu caminho ainda?
Nem sabe bem.

(O Andarilho — Nietzsche)

N&o sei expressar tanta multiplicidade em palavras. Tém coisas que me sao
secretas, que se escondem, e esta pesquisa degustou de varios minutos em um sO e se
multiplicou, o que dar a ideia de que ela abrange 0 movimento e a mobilidade do sem nome,
sem identidade e sem rosto. Tive medo de escreve e acho que me comunico melhor no
siléncio, maquino na invisibilidade, mas como precisei escrever, procurei nesta escrita torna-

me VArixs.
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