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Palavras como “luta” e “resisténcia” habitam este livro. E é bem o caso de perguntarmos: como e
por que? Que mundo é este, tiio ainda perversamente social e desigualmente societdrio, tio ainda
pouco atravessado pelo melhor espirito do que deveria ser a “comunidade humana”, em que pesso-
as, entre indigenas, negros quilombolas, povos da floresta, camponeses, e ouiras e outros mais,
precisam ainda se armar de palavras e de gestos de resisténcia e de insurgéncia, ora em nome da
natureza, ora em nome das pessoas que habitam os seus ambientes, para resguardarem em comu-
nidades origindrias e tradicionais. Redutoes de uma vida que se deseja salva aquilo que a pequena
comunidade preserva ainda, e que os emissdrios da sociedade do mercado buscam cercar, destruir
ou perversumente “transformar”, em seu nome e no de seus desumanos proveitos.
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Prefacio

Carlos Rodrigues Brandao '

Comunidade, Comunidades

Devo confessar que nunca busquei saber se 0 que um dia me conta-
ram a respeito da origem da palavra “companheiro” é um bom mito ou
uma bela verdade. Ouvi dizer certa vez que “companheiro” vem do latim
(que nos meus tempos de colégio ainda se estudava durante longos anos)
€ sua origem seria “cum panis”, “com o pdo”. Assim, “companheiro” por
extensdo seria: “aquele que come o pao comigo”.

E...“comunidade”?

Afinal, o que é uma comunidade? Existem muitas compreensoes e
definicbes para esta palavra. Algumas se aproximam e outras divergem
das vizinhas. Algumas provém do mundo académico. E, entdo, “comuni-
dade é ‘ali’ onde ‘eles’ vivem, e ‘nds’ estudamos”. Outras se originam ‘l&’
nos mundos “deles”. E entdo ela seria “o lugar onde ‘n6s’ vivemos e ‘eles’
estudam”. Mais entre nés do que entre eles, bem sabemos que tal como
todos os conceitos que importamos, criamos e a custo buscamos concei-
tuar teoricamente, todas as definicbes sao efémeras.

Assim, esta palavra que nas ciéncias sociais antes ndo quase existia,
ou era lembrada, aqui e ali, pouco e de passagem, de uns tempos para ca

tornou-se multi-frequente e cada vez mais essencial. E devo lembrar que

' Dr. Carlos Rodrigues Brandao é Licenciado em Psicologia (PUC/R]), Mestre em Antropologia (UnB) e Doutor em
Ciéncias Sociais (USP). Livre docente em Antropologia do Simbolismo (UNICAMP). Professor do Programa de Pds-
graduacdo em Antropologia da UNICAMP, Professor do Programa de Pos-graduagao em Geografia da Universidade
Federal de Uberlandia. Doutor Honoris Causa pela Universidade Federal de Goids e Doutor Honoris Causa pela Uni-
versidad Nacional de Lujan (Argentina). Aceitou graciosamente e de modo entusiasmado em contribuir com esta
obra e com a Rede Interncaional de Pesquisadores sobre Povos Originarios e Comunidades Tradicionais - RedeCT.
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quando estudante e “militante estudantil” a palavra comunidade somente
era um conceito fundador entre professoras e estudantes de “servico so-
cial”. Ali sim, as pessoas que viriam a ser assistentes sociais de profisséo
podiam ao longo de seus cursos especializarem-se em: “servigo social de
caso”, “de grupo”, ou... “de comunidade”. Entre nos, sobretudo estudantes
e professores de ciéncias sociais mais criticos e militantes, tudo o que havia
existia no interior de um gradiente que tinha em uma de suas pontas a
“sociedade” e, na outra, a “classe social’. Os “estudos de comunidade” que
soci6logos norte-americanos trouxeram ao Brasil eram vistos por nds
como uma derivacdo inocente e iluséria dos estudos sociais. Lembro-me
de um livro escrito por uma professora de servico social e, depois, de cién-
cias sociais de quem vim a ser amigo. Seu nome é Safira Bezerra Ammann.
E o seu livro: Ideologia do desenvolvimento de comunidade no Brasil, Ele
foi um primeiro livro consistente e critico sobre o tema, e conheceu ind-
meras edicoes>.

Em alguns estudos antigos e mesmo recentes, tanto tedricos com em-
piricos, a comunidade tende a aparecer ora oposta, ora como um
complemento de outra palavra: sociedade. Na verdade, se pensarmos bem,
“comunidade” é sempre algo situado “entre”.

Tanto na geografia dos espagos quanto na teoria dos livros, a comu-
nidade parece ser algo de meia-escala, existente entre alguma coisa
inevitavelmente maior, e que pode abrigar varias comunidades; a socie-
dade, e algo pensado e vivido em escala menor: uma pessoa, um casal,
uma familia. No entanto, tal como a casa, a comunidade quase sempre nos
aparece como a sua extensao. Como um lugar bom de se estar, e bom de
partilhar e conviver.

Zygmunt Bauman, sempre tdo pesaroso ao pensar o mundo da “mo-
dernidade liquida” em que vivemos, escreve com um raro carinho quando
fala da comunidade. Afinal, a sociedade pode ser m4, e quase sempre o é,

mas nunca a comunidade. Eis o que ele escreve na sua obra Comunidade:

2 Ver Safira Ammann, Ideologia do desenvolvimento de comunidade no Brasil. Editora cortez, de Sao Paulo. Tenho
comigo a 72 edicao, de 1991.
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As palavras tém significados: algumas delas, porém guardam sensagoes. A pa-

lavra “comunidade” é uma dessas. Ela sugere uma coisa boa. O que quer que

» o«

“comunidade” signifique, é bom “ter uma comunidade”, “estar numa comuni-
dade”. Se alguém se afasta do caminho certo, frequentemente explicamos sua
conduta dizendo que “anda em ma companhia”. Se alguém se sente miseravel,
sofre muito e se vé persistentemente privado de uma vida digna, logo acusa-
mos a sociedade - o modo como estd organizada e como funciona. As
companhias ou a sociedade podem ser mas, ndo a comunidade. Comunidade,

sentimos, é sempre uma coisa boa (BAUMAN, 2003, p. 36).

“A comunidade é sempre uma coisa boa”.

Sabemos que bem mais agora, em nossos dias, do que possivelmente
anos ou décadas atras, a mesma palavra “comunidade” pode estender-se
até acolher coletividades téo dispares que o seu valor afetivo e social pode
querer ao mesmo dizer tudo... e nada. Convivemos com intimeras e diver-
sas comunidades: territoriais, “nas nuvens” (mas, nuvens ndo sio também
territorios?) cientificas, militantes, religiosas, politicas, prestadoras de ser-
vigos, artisticas, esportivas, identitarias, “de mesa de bar”, secretas,
licenciosas, etc. Assim, creio ser urgente e relevante fazer a palavra comu-
nidade retornar aos seus sentidos originais: orgindrios, tradicionais, e
pluri-populares.

Eis porque é necessario reiterar sentidos e sentimentos antes atribu-
idos a esta palavra, tdo aberta a todos e a tudo, como essas generosas
pracas de nossas cidades do interior. Lugares publicos abertos “a quem
queira estar aqui”, e até onde se chega vindo de diferentes ruas; e de onde
se sai para viver desiguais rumos e destinos.

Trago aqui, bem de propo6sito, um exemplo a meu ver relevante. E o
extraio ndo de algum conhecido artigo ou livro tedrico sobre o assunto,
como o de que extrai a citacdo acima. Fle nos chega de um pequeno e sim-
ples documento de trabalhos em e entre comunidades indigenas da Regido
do Cauca, na Colombia. Ele é um “manual”, ou mesmo uma “cartilha” as-
sociada a um “Plano de Desenvolvimento”. Eis o que esta escrito em dois

paragrafos da introduccién ao Plan de Desarrolo - um esfuerzo hacia el



18 | Povos originérios e comunidades tradicionais: volume 3

futuro. Estarei grifando algumas palavras, e transcrevo o pequeno texto
em seu Espanhol original.

Este plan que hemos elaborado teniendo en cuenta la experiencia, las alterna-
tivas y estrategias que en las diversas zonas de las comunidades hemos venido
planteando, surge como resultado de las diversas reuniones y seminarios que
cabildos, dirigentes, miembros de empresas y socios de tiendas comunitarias
y comunidades en general hemos realizado con el fin de ir buscando el camino
que nos lleve a construir una sociedad justa e igualitaria, verdaderamente li-
bre y democratica.

Este material presenta las consideraciones que tiene la Organizacion CRIC, ex-
presada en el VIII° Congreso acerca de lo que debe ser un plan de desarrollo
de comunidades indigenas del Cauca, asi como delinear las principales es-
trategias y alternativas para elevar el nivel de vida, fortalecer la autonomia y
la identidad cultural.3

Em um tempo ainda anterior ao surgimento das diferentes e tao di-
versas “novas comunidades”, inclusive as “comunidades virtuais”, e
algumas que sob um olhar um tanto mais atento e critico poderiam ser a
propria negacgao do sentido original e esséncia de “comunidade”, podere-
mos extrair do documento indigena alguns focos substantivos para pensar
a comunidade, tal como ao longo dos seus capitulos ela aparecera em Po-
vos originarios, Comunidades tradicionais. a) A partilha de um territério
vivido como um patriménio comum; b) A existéncia de um sentimento

identitario de um “n6s” comunal,;

¢) A predominancia de relacdes do tipo face-a-face, e de uma interpessoalidade
centrada em grupos domésticos, redes de parentes, de vizinhos ou de outras
categorias afetiva e territorialmente proximas de consocios; d) As atribuigoes
de pertenca relativas e abertas, ou restritivas e mais fechadas, envolvendo al-
ternativas de orientacao da vida cotidiana, dos rumos do destino da pessoa, e

de atribuicao identitaria de um “nés comunitério”.

3 Equipe, plan de desarrollo CRIC - cartilla No. 1, Plan de desarrollo - um esfuerzo hacia el futuro, paginas 1 e 2.
CRIC significa: Consejo Regional Indigena del Cauca.
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O pertencer a uma comunidade envolve o “comuneiro”, ou o “comu-
nitario”, em uma estrada de mao-dupla. Se de um lado ela oferece uma
alternativa de vida centrada em relagdes interativas estabelecidas sobre o
valor-pessoa, de outra parte ela cobra de seus integrantes uma rigida,
prescrita, ou mais aberta, mutavel e consensual submissdo a uma grama-
tica de conduta relacional e de construcao de identidades.

Ora, é justamente diante da ameaca de tender a perder o seu valor,
como uma palavra original e assertiva, quase sempre associada a diferen-
tes qualificadores, que um livro como Povos origindrios, comunidades
tradicionais, em seu volume 3, deve ser lido, confrontado e refletido, como
um trabalho coletivo (logo, também comunitario) de um extremo valor.

Em primeiro lugar porque, a seu modo e em suas dimensoes, ele é
um “livro comunitario”. Escrito a varias maos (e mentes), e quase sempre
a partir de trabalhos de campo, este livro traz a comunidade para o seu
verdadeiro e “originario” chdo, ou, se quisermos, territério. E ndo apenas
territérios geograficos, como a imensa (e sofrida) Amazonia, mas amplos
e diferenciados territérios, como os que vao de identidades e de culturas
de povos originarios até os dificeis territérios que sdo os corpos, os espiri-
tos e as redes e teias, que de um par de amantes até geragoes de homens e
de mulheres. Mundos sociais ainda hoje marcados por racismos, machis-
mos, sexismos da sociedade pds-moderna. Lastimaveis palavras e
perversos atos que suportam imaginarios e agdes que ha bastante séculos
deveriam inexistir entre nos.

Palavras como “luta” e “resisténcia” habitam este livro.

E é bem o caso de perguntarmos: como e por que? Que mundo é
este, tdo ainda perversamente social e desigualmente societario, tdo ainda
pouco atravessado pelo melhor espirito do que deveria ser a “comunidade
humana”, em que pessoas, entre indigenas, negros quilombolas, povos da
floresta, camponeses, e outras e outros mais, precisam ainda se armar de
palavras e de gestos de resisténcia e de insurgéncia, ora em nome da na-
tureza, ora em nome das pessoas que habitam os seus ambientes, para

resguardarem em comunidades originarias e tradicionais.
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Redutos de uma vida que se deseja salva aquilo que a pequena comu-
nidade preserva ainda, e que os emissarios da sociedade do mercado
buscam cercar, destruir ou perversamente “transformar”, em seu nome e

no de seus desumanos proveitos.

Rosa dos Ventos
Primavera de 2019

Carlos Rodrigues Brandao



Capitulo 1

Comunidades originarias y medio ambiente
en Argentina y Brasil:

derechos, cosmovisiones y relatos

Angélica Géis Morales *
Carolina Lopez Flores *
Maria Laura Foradori 3

Valquiria Cristina Martins *

1 Introduccién

Las problematicas vinculadas al medio ambiente estan cada vez mas
presentes en la cotidianeidad, principalmente en lo que se refiere al desafio
de la construccién de nuevos saberes socioambientales que contemplen el
namero creciente de conflictos sociales, naturales, éticos, politicos, econé-
micos, entre otros (MORALES, 2012). La fragilidad de los valores y de los

principios, que orientan la relacién ser humano y naturaleza, se intensifica

! Biologa. Maestra en Educaciéon Ambiental por la Universidade Federal do Rio Grande (FURG) y Doctora en Medio
Ambiente y Desarrollo por la Universidade Federal do Parana (UFPR). Livre Docente em Gestao e Educagao Ambien-
tal (UNESP/USP/UNICAMP). Docente de la Universidade Estadual Paulista “Julio Mesquita Filho” (UNESP, Campus
de Tupa/ Brasil). Directora de la equipo de Investigacion en Gestién y Educacion Ambiental (PGEA). ag.mora-
les@unesp.br

* Abogada egresada de la Universidad Nacional de Tucuman (UNT). Doctoranda en Humanidades. Investigadora de
la Facultad de Derecho y Ciencias Sociales de la UNT y de la Universidad de San Pablo Tucuman (USP-T). Docente
de la USP-T/ Argentina. lopezflorescaro@gmail.com

3 Abogada. Doctoranda en Ciencia Politica por el Centro de Estudios Avanzados de la Universidad Nacional de Cor-
doba y Especialista en Educacién Ambiental (FUNIBER/ Argentina). Miembro del Centro de Investigaciones Juridicas
y Sociales de la Universidad Nacional de Cérdoba y del equipo PGEA/Brasil. mlauraforadori@gmail.com

4 Pedagoga. Educadora en el Museo Histérico Pedagdgico India Vanuire. Estudiante de la maestria en Agronegdcio y
Desarrollo. Miembro del equipo PGEA. valcrismar@gmail.com
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mas y en ese deterioro se observa la afectacién a los derechos de los pue-
blos originarios, pueblos excluidos y discriminados por la comunidad
culturalmente hegemonica.

Las relaciones que conectan a las sociedades y la naturaleza estan
atravesadas por conflictos histéricos, y esto ocurre particularmente en re-
giones donde conviven pueblos originarios y pueblos con identidades
nacionales formadas a partir de inmigraciones y post-conquistas colonia-
les. Fl eje de muchos de esos conflictos gira en torno a la valoracién
divergente que hace cada sociedad sobre los intereses individuales y los
intereses colectivos que deben defenderse e imponerse como véalidos.

Por lo tanto se podria pensar que no hay sociedades totalmente ar-
moniosas, en tanto, la diversidad como riqueza es el elemento tipico de
regiones del mundo como Sudamérica. Y es a partir de las diferentes for-
mas de representaciéon de lo humano y su interaccién con la naturaleza
que cada sociedad construye las diversas producciones simbdlicas y cultu-
rales imperantes sobre esta tematica (MORALES, 2012).

Cury (2012: 06) describe que:

nao podemos mais pensar na sociedade como algo harmonioso, as diferencas
existem, assim como as divergéncias e os conflitos. As diferengas estdo em to-
das as partes, mas nem sempre sdo percebidas ou valorizadas. A globaliza¢do
investe na (suposta) apreensao do diferente, tornando-o integrado a um lugar
comum, como se houvesse uma linha invisivel que une todas as culturas, um

acesso facil a versdes simples do diversoS. (CURY, 2012, p.06)

En este sentido, el presente articulo tiene como objetivo central refle-
xionar sobre las relaciones entre los pueblos originarios y la naturaleza a
partir de las experiencias de comunidades en Argentina y Brasil conside-

rando las dimensiones juridica, econdémica, antropolégica y filoséfica,

5 “No podemos pensar en la sociedad como algo armonioso, las diferencias existen, asi como las divergencias y los
conflictos. Las diferencias estan en todas partes, pero no siempre se perciben o se valoran. La globalizacion invierte
en la (supuesta) aprehension de lo diferente, haciéndolo integrado a un lugar comtn, como si hubiera una linea
invisible que une todas las culturas, un acceso facil a versiones simples de lo diverso” (Traduccién nuestra).
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entre otras, sin perder de vista la convivencia en los territorios con comu-
nidades no originarias. Paralelamente se presentaran resumidamente los
conflictos que atraviesan estas relaciones poniendo en peligro las subsis-
tencias de los pueblos originarios y sus cosmovisiones; y, para finalizar, se
hara referencia a la educacién ambiental como uno de los caminos para
contribuir a la supervivencia de la comunidad indigena de Latinoamérica.

Para alcanzar el objetivo principal la 16gica de investigacién utilizada
fue esencialmente cualitativa y la metodologia se tipifica como explorato-
ria, descriptiva, analitica, reflexiva y critica. Los fenémenos que se estudian
se deconstruyen y se reconstruyen en diferentes planos de objetividad con
diversos dispositivos conceptuales provenientes de disimiles disciplinas
sociales. Los casos tomados como objetos de estudio, y disparadores del
andlisis, fueron en Argentina la comunidad Diaguita Calchaqui que habita
en el norte y en Brasil el pueblo indigena Krenak de la Tierra Indigena
Vanuire, situado en Arco Iris, que se encuentra en el Estado de Sao Paulo,
en la regién del extremo oeste paulista. En esos pueblos originarios, se
realizaron entrevistas semiestructuradas a integrantes de cada comunidad
para conocer su realidad, la percepcion sobre la situacién de cada pueblo,

sus relaciones con la naturaleza y el entorno, entre otras cuestiones.
2 Fl ambiente como objeto de derecho humano

La conciencia de la intima relacién entre los derechos humanos y el
medio ambiente surge como corolario, por un lado, de la profundizacion
de los problemas ambientales tanto en los paises desarrollados como sub-
desarrollados, y por otro, de la imposibilidad de ejercer libremente otros
derechos humanos como consecuencia de las condiciones ambientales des-
favorables (LOPEZ ALFONSIN; TAMBUSSI, 2007). Es por ello que
podemos afirmar que el derecho a un medio ambiente sano es en si mismo
un derecho humano fundamental y, a su vez, constituye un presupuesto

indispensable para el disfrute y ejercicio de los demas derechos humanos.
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No se perciben las consecuencias de la degradacién ambiental como viola-
ciones de derechos humanos y esto genera que las victimas no se
reconozcan como tales, por lo que quedan en una absoluta indefension,
mientras que los victimarios quedan impunes.

Las violaciones a derechos humanos originadas en problemas am-
bientales revisten una extrema gravedad ya que en la mayoria de los casos
se trata de conductas o actividades sistematicas, que afectan a grupos de
personas o comunidades enteras, con continuidad en el tiempo y efectos
que se multiplican y trascienden su origen, vulnerando multiples derechos
humanos. Son en especial los sectores més desposeidos, y por ende mas
expuestos, quienes soportan, casi sin oponer resistencia, las consecuencias
de la degradacion ambiental. Esta falta de reaccion es atribuible a diversas
razones, tales como: el desconocimiento imperante en torno a las conse-
cuencias de la problemética ambiental; la escasa o nula informacién
disponible sobre situaciones potenciales o actualmente peligrosas, la no
percepcion de las victimas de degradacién ambiental como victimas de vio-
laciones de derechos humanos y la dificultad de acceder a la justicia
(CEDHA, 2002, p. 7).

Entre las comunidades mas afectadas se cuentan los pueblos origina-
rios de Latinoamérica donde los conflictos por las tierras han significado,
en muchos casos, la desapariciéon de comunidades y un importante des-
equilibrio ambiental (deforestacién de los bosques, desertificacion de las
tierras, contaminacién de rios, etc.). Ello ocurre sistematicamente como
mecanismo de negacién del vinculo histérico, religioso y espiritual de estas
etnias con la tierra que ocupan; vinculo que ha sido protegido como dere-
cho humano fundamental al igual que la propiedad comunitaria y la
posesion ancestral.

Cabe aclarar que la posesion de los pueblos indigenas (que entende-
mos como derecho humano) no debe entenderse en los mismos términos
que la posesion civil (derecho de tipo individual), porque en este caso par-

ticular la posesién tiene un significado fundamental para la subsistencia
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del los pueblos indigenas, es decir, si estos estan desvinculados de sus tie-
rras, no solo pierden su medio de vida, sino que también pierden su
identidad, danando sus vidas. Asi mismo, las tierras son de uso colectivo,
y no individual, por la forma de trabajo de las comunidades, y esto res-

ponde a la cosmovision de cada pueblo.

3 La tierra y los recursos naturales

Al hablar de la relacion de las comunidades indigenas con el ambiente
nos referimos, de manera particular, a la relacién con la tierra que ocupan
y los recursos naturales.

Para comenzar haremos referencia al Convenio n° 169 de la Organi-
zacion Internacional del Trabajo (OIT), que en su articulo 15 protege los
derechos de los pueblos indigenas sobre los recursos naturales. La primera
parte del articulo trata sobre los “recursos que se encuentran en sus tie-
rras”, y expresa que las comunidades tienen derecho a participar en la
utilizacién, administracién y conservacion de los mismos, es decir, com-
prende el derecho de los pueblos indigenas a realizar la gestién de los
recursos naturales, esto es el derecho a participar en la utilizacién, admi-
nistracién y conservacion de los recursos naturales en sus tierras. Ademas,
este articulo hace mencion a aquellas tierras que no estén exclusivamente
ocupadas por ellos, pero a las que hayan tenido tradicionalmente acceso
para sus actividades tradicionales y de subsistencia. Y acd quedan com-
prendidos todos los recursos como son la flora, fauna, aguas, hielos, zonas
costeras, subsuelo, ambiente y recursos genéticos. Se distinguen diferentes
formas de participacion respecto a las comunidades originarias, la partici-
pacion en la utilizacion de los recursos significa que deben tener acceso a
su uso, es decir deber para mantenimiento de su cultura y preservacion de
forma de vida. La participacién en la administracion se refiere al control y
toma de decisiones referido a los recursos, esto es la participacién politica

en la toma de decisiones respecto a la utilizacién de los recursos naturales



26 | Povos origindrios e comunidades tradicionais: volume 3

0 a la decisién de las posibles actividades que se desarrollen en estas tie-
rras. Participar en la conservacién de los recursos conlleva el derecho a
oponerse al agotamiento de los recursos como el derecho a gestionar con-
juntamente con el Estado las acciones conservacionistas.

Para analizar esta dimensién debemos tener en cuenta el concepto de
territorio por parte de los pueblos indigenas, como una nocién abarcativa,
que comprende todos los recursos naturales, desde el subsuelo, superficie,
agua, flora, fauna, en una relacién dialégica con ellos, y con un contenido
politico, constituyendo el espacio donde una persona puede tomar decisio-
nes y tener participacién de lo que ocurre en el mismo. De esta manera, el
concepto se encuentra intimamente relacionado con el de autodetermina-
cibn de los pueblos, donde éstos tienen cierta autonomia para
desarrollarse en funcién de sus propias costumbres, idiosincrasias y cul-
tura. Por lo anterior, el derecho al reconocimiento de la propiedad
comunitaria es indispensable para que ellos puedan desarrollarse en el te-
rritorio, ya que solo si tienen plena participacién y decisién sobre ese
territorio conservaran su propia subsistencia como pueblo.

En otras palabras, la tierra para los pueblos indigenas no es solo una
extension de territorio para la vida de la comunidad, sino que tiene un
valor sagrado, ancestral y espiritual. Por esta razén la posesion de la tierra
para los indigenas tiene un sentido existencial, en la tierra trabajan las tri-
bus o familias en forma comunitaria, se afianzan los lazos de solidaridad,
se les da continuidad a los lazos familiares, se eligen los sitios sagrados, y
se define el mundo en su cosmovisién de bisqueda de equilibrio. El indi-
gena necesita la tierra porque sin ella pierde su identidad social y étnica
(STAVENHAGEN, 2007).

Desde la antropologia se explica que tradicionalmente la comunidad
tiene una tradicién contraria a la privatizaciéon y comercializaciéon de la
tierra y venta de los recursos naturales (y su explotacién). El habitat forma
parte integrante de su cultura. La relacién con la tierra no es una relacién
solo de posesion y produccidén, sino que tiene un elemento material y es-

piritual que se transmite de generacién en generacién. La tierra y los
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recursos naturales son la fuente principal del sostenimiento econémico,
cohesion social y cultural de los pueblos indigenas. Fl reconocimiento de
sus tierras les asegura permanencia en sus proyectos de vida y les posibi-
lita su subsistencia (STAVENHAGEN, 2007).

Gran parte de las regiones de Sudamérica ricas en biodiversidad, son
habitadas por indigenas que, gracias a su relaciéon de respeto hacia la na-
turaleza, contribuyen al cuidado del medio ambiente. Esta cosmovisién
entiende que el hombre es parte de la naturaleza; diferenciandose asi de
las culturas fuertemente antropocéntricas, que consideran que el hombre
es el centro del universo y la naturaleza debe estar al servicio de este. Como
consecuencia de la racionalidad occidental antropocéntrica, la deforesta-
cién de bosques nativos por el avance de la frontera agropecuaria ha sido
adversa a las comunidades indigenas, obligandolas a abandonar los terri-
torios que ancestralmente ocupaban por falta de los recursos naturales,
contaminacién de éstos y por desalojos forzados por parte de empresas

agroexportadoras, petroleras y mineras

4 Buen vivir, Pachamama y cosmovisiones

Los pueblos originarios junto con otros actores sociales (campesinos
y grupos en situacién de vulnerabilidad social y econémica) cuestionan el
modelo de desarrollo predominante y la mercantilizacién de bienes consi-
derados comunes que produce como efecto el desplazamiento de las
comunidades de los territorios. Con sus saberes propios y su cosmovision
en relacién con la tierra, cuestionan el modelo de desarrollo actual consi-
derado depredatorio, y se organizan en reclamo de otro modelo de
desarrollo, en mantenimiento de la biodiversidad, en defensa de la Pacha-
mama (madre tierra), de sus costumbres ancestrales, de sus territorios,
como forma de resistencia y supervivencia (SVAMPA, 2008).

Las cosmovisiones y las formas de conocimiento crean y transforman al
mundo de diversas maneras. En particular, la racionalidad de la modernidad
ha intervenido al mundo socavando las bases de sustentabilidad de la vida,
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invadiéndola y generando la crisis ambiental de nuestro tiempo. Boaventura
de Sousa Santos (2012) plantea que estamos transcendiendo el paradigma de
la modernidad en dos sentidos: epistemolégicamente y socio-politicamente.
La vertiente epistemoldgica implica una disminucién del dominio de la cien-
cia moderna y la apertura a una pluralidad de formas de conocimiento. Desde
la vertiente social, la transicién es entre el capitalismo global y las formas
emergentes de las cuales apreciamos algunos hitos en los movimientos so-
ciales actuales y en eventos tales como el Foro Social Mundial.

Como corolario de este proceso, el concepto dominante de desarrollo
ha entrado en una profunda crisis, no solamente por la perspectiva colonia-
lista moderna desde donde se construyd, sino ademas por los pobres
resultados que ha generado, dando lugar a una crisis global de multiples
dimensiones. Las ideas dominantes de progreso y de desarrollo han gene-
rado una monocultura que invisibiliza la experiencia histérica de los
diversos pueblos que son parte fundante y constitutiva de nuestras socieda-
des. Bajo la concepciéon del progreso, de la modernizacién y del desarrollo,
opera una vision del tiempo lineal, en que la historia tiene un solo sentido,
una sola direccion; los paises desarrollados van adelante, son el “modelo” de
sociedad a seguir. Lo que queda fuera de estas ideas es considerado salvaje,
simple, primitivo, retrasado, pre-moderno (SANTOS, 2006).

Es por ello que es necesario encontrar propuestas desde el Sur que
permitan repensar las relaciones sociales, culturales, econémicas, ambien-
tales desde otro lugar. En este sentido, la propuesta del Buen Vivir se
presenta como una alternativa desde las comunidades originarias.

El Buen Vivir es un concepto plural y multidimensional, todavia en
construccién (GUDYNAS y ACOSTA, 2011b), que pone en tela de juicio las
ideas de progreso y desarrollo como crecimiento econdmico; cobrando im-
portancia a partir de los debates en Latinoamérica por encontrar
alternativas civilizatorias al capitalismo y su modelo econémico neoliberal,
especialmente en sus formulaciones constitucionales recientes.

Esta concepcion se construye desde las posiciones que reivindican la re-

visién y reinterpretacién de la relacién entre la naturaleza y los seres
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humanos, también desde las reivindicaciones por la igualdad, y la justicia so-
cial, y desde el reconocimiento y la valoracion de los pueblos y de sus culturas,
saberes y modos de vida. Es justamente desde la visiéon de los marginados
por la historia, desde los pueblos y nacionalidades indigenas, desde donde se
plantea el Buen Vivir como una oportunidad para construir otra sociedad
sustentada en la convivencia del ser humano en diversidad y armonia con la
naturaleza, a partir del reconocimiento de los diversos valores culturales exis-
tentes en cada pais y en el mundo (GUDYNAS y ACOSTA, 2011a)°.

A partir de lo anterior, consideramos importante interpretar el Buen
Vivir desde su sentido de lucha de los pueblos indigenas y desde la desco-
lonizacién, lo que nos invita al didlogo de saberes. Enfocandonos en la
cuestion ambiental, a partir de 1999 se modificé el contexto de debate so-
bre el desarrollo al instalarse en América Latina gobiernos que se
autodefinen como de izquierda o progresistas. En esta realidad, emergen
los conceptos de Buen Vivir y Madre Tierra (Pachamama) en las nuevas
constituciones de Bolivia y Ecuador, entendidos como “expresién de una
critica profunda a las nociones tradicionales de progreso, desarrollo y bie-
nestar en estos dos paises” (GREGOR BARIE, 2014, 10). Como se expresd
anteriormente, la propuesta del Buen Vivir surge como alternativa a la
idea de desarrollo, se aparta del mismo, rompiendo con el antropocen-
trismo y disolviendo de esa manera la dualidad sociedad/naturaleza.
Ademas, incorpora especialmente los saberes tradicionales de las comuni-
dades originarias, siendo sus referentes mas conocidos el sumakkawsay
del quechua ecuatoriano y el suma qamafia del aymara boliviano
(GUDYNAS, 2011).

5 “En muchas cosmovisiones indigenas no existe un concepto de desarrollo entendido como la concepcién de un
proceso lineal, como sucesién de estados anteriores y posteriores. No se defiende una visién de un estado de subde-
sarrollo a ser superado, y tampoco la de una meta de desarrollo a ser alcanzado, forzando la destruccion de las
relaciones sociales y la armonia con la naturaleza. En varios casos no tiene lugar la dicotomia occidental que separa
sociedad de naturaleza. Tampoco hay una concepcién de la pobreza como carencia de bienes materiales o una de
riqueza entendida como su abundancia. En otras palabras, el Buen Vivir cuestiona la validez de la idea misma de
progreso” (GUDYNAS y ACOSTA, 2011a, p. 104).
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5 Argentina: comunidades originarias, estado de derecho y luchas por

el territorio

A los fines de presentar la situacién en Argentina de manera sucinta
se describira el marco juridico internacional, nacional y provincial aplica-
ble a la situacién de las comunidades originarias, se resumiran cifras
estadisticas y los dltimos casos mediaticos, asimismo se expondran los
puntos mas relevantes de la entrevista a una mujer diaguita. En relaciéon
con lo expuesto en los parrafos anteriores y a los fines de entender el eje
central de las disputas recordamos que la Declaraciéon de Kimberley
(Cumbre Internacional de los Pueblos Indigenas, 2002) sintetiza la esencia
de las diferentes cosmovisiones de los pueblos originarios respecto al te-
rritorio: “Nuestras tierras y territorios son la base de nuestra existencia,
somos la tierra y la tierra es nosotros”.

Afos mas tarde, en 2007, la Organizacién de Naciones Unidas aprobd
la Declaracién sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas. Entre otros ar-
ticulos se destacan el 25 y 26 que establecen los derechos de los pueblos
indigenas a las tierras, territorios y recursos que tradicionalmente han ocu-
pado, ademés del derecho al control sobre todo eso, se les reconocen el
derecho a mantener y fortalecer una relacién espiritual con sus tierras, te-
ITitorios y recursos, y se estatuye la obligacion de los Estados de asegurar el
reconocimiento y proteccion juridicos de esas tierras, territorios y recursos.

En el plano del sistema juridico nacional, el bloque normativo que
reconoce y regula los derechos de los pueblos originarios estd compuesto
por la Constituciéon de la Nacién Argentina reformada en 1.994 (articulo
75, incisos 17 y 22), la ley nacional 23.302 (que crea el Instituto Nacional
Indigena para asegurar el ejercicio de la plena ciudadania a los integrantes
de los pueblos indigenas), la ley nacional 24.071 (que aprueba el Convenio
169 de la Organizacién Internacional del Trabajo, al que ya nos hemos re-
ferido), la ley nacional 26.160 (que declar6 la emergencia en materia de
posesion y propiedad de las tierras que tradicionalmente ocupan las co-

munidades indigenas originarias) y la ley nacional 26.994 que aprueba la
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reforma del Cédigo Civil y Comercial de la Nacién (arts. 14, 18, 225 y 240
sobre pueblos originarios). Se destacan ademas la ley nacional 25.517 (dis-
posicion de restos mortales de integrantes de pueblos, que formen parte
de museos y/o colecciones publicas o privadas) y la ley nacional de Educa-
cién 26.602 que incorpora la educacién intercultural bilingiie.

A nivel provincial, cabe destacar que Tucuméan, por ejemplo, es una
de las provincias argentinas que reformé su Constitucién en el afio 2.006
y alude a la relacion de los pueblos con su territorio. Asi, el articulo 149 de

la Constitucién Provincial quedé redactado de la siguiente manera:

La Provincia reconoce la preexistencia étnico-cultural, la identidad, la espiri-
tualidad y las instituciones de los Pueblos Indigenas que habitan en el territorio
provincial. Garantiza la educacion bilingtie e intercultural y el desarrollo poli-
tico cultural y social de sus comunidades indigenas, teniendo en cuenta la
especial importancia que para estos Pueblos reviste la relaciéon con su Pacha-
mama. Reconoce la personeria juridica de sus comunidades y la posesién y
propiedad comunitaria de las tierras que tradicionalmente ocupan; y regulara
la entrega de otras aptas y suficientes para el desarrollo humano; ninguna de
ellas sera enajenable, transmisible ni susceptible de gravamenes o embargos.
Asegura su participacién en la gestion referida a sus recursos naturales y a los
demas intereses que los afecten. Se dictaran leyes que garanticen el pleno goce

y ejercicio de los derechos consagrados en este articulo.

Sin embargo, este marco juridico no existié siempre para garantizar
el respeto a los pueblos indigenas. ¢Qué ocurrié en Argentina histérica-
mente con estos pueblos? Para la antropéloga Morita Carrasco (2002), la
desposesion de las tierras ancestrales se relaciona con las derrotas en los
enfrentamientos militares y la posterior asimilacién por el Estado argen-
tino. De esta manera, los pueblos originarios se volvieron ocupantes
precarios de sus propios territorios, con una religiéon y una forma de vida
totalmente ajena a sus raices. El sistema capitalista y la economia liberal y
neoliberal accionaron incluso en estas regiones alterando los procesos pro-
ductivos y de autoabastecimiento. Y entre las consecuencias que més se
destacan esté la migracion a villas miserias o regiones suburbanas donde

esconden su identidad para evitar la discriminacién. Esta situacion es la
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que retroalimenta el proceso de invisibilizacién de los pueblos dando lugar
a planteos negacionistas sobre su existencia o supervivencia. Entonces las
preguntas que circulan en los medios de comunicacién son entre otras:
¢Existen? ¢Dénde estan y cuantos son?

En Argentina el Gltimo Censo (INDEC, 2010), registr6 como descen-
dientes de pueblos indigenas u originarios a 955.032 personas; casi un
millén de habitantes se reconocieron como pertenecientes o descendientes
de un pueblo originario (criterio de la autoidentificacién). Los pueblos in-
digenas distribuidos a lo largo de todo el territorio argentino y
mencionados por los censados como existentes son 31: Atacama, Ava Gua-
rani, Aymara, Chané, Charraa, Chorote, Chulupi, Comechingén, Diaguita-
Calchaqui, Guarani, Huarpe, Kolla, Lule, Maimara, Mapuche, Mbya Gua-
rani, Mocovi, Omaguaca, Ona, Pampa, Pilagd, Quechua, Rankulche,
Sanavirdn, Tapiete, Tehuelche, Toba (Qom), Tonocote, Tupi Guarani, Vi-
lela, Wichi, entre otros. En la region del Noroeste argentino (formada por
Catamarca, Jujuy, La Rioja, Salta, Santiago del Estero y Tucumén) sobre
un total de 4.911.412 habitantes son 173.436 personas las que se autorre-
conocen descendientes de, o pertenecientes a un pueblo originario. Es un
porcentaje superior al promedio nacional (INDEC, 2015).

Teresa Nieva es una mujer de 770 aflos que se reconoce como descen-
diente del Pueblo Diaguita, fue representante de la Asociacién Indigena de
la Republica Argentina (AIRA) en Tucuméan durante la década de los 1990
y estuvo activamente participando cuando se gestaba la reforma constitu-
cional que por primera vez hablaria de los pueblos indigenas como
preexistentes en el territorio argentino. A la fecha guarda con mucho re-
celo el poder otorgado de representacién y documentos de los afios 1980 y
1990 cuando la militancia y visibilizacién de la lucha indigena se instalaba
en el espacio politico. A los fines de este trabajo fue entrevistada y a conti-
nuacién se presentan los fragmentos més relevantes porque se enlazan a

los ejes tematicos de este articulo:
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La Reforma del 94 fue muy importante porque hasta ese afo nos relacionaban
con dos principios que decian las leyes viejas, esos eran que el Estado debia pa-
cificar al indio y ademas convertirlo al catolicismo. Nosotros queriamos que se
discuta el derecho a nuestras tierras, para eso nos organizamos. La mayor opo-
sicion por la cual casi fracasamos provenia de los terratenientes, eran muchos y
tenfan el control sobre las tierras donde estaban las comunidades. Un ejemplo
es lo que ocurrié en Tafi del Valle, generacion tras generacion de familias de
nuestra comunidad vivieron alli toda su vida y luego vinieron los terratenientes
y metieron los alambres (cercando propiedades), empujaron al pueblo cada vez
mas a la orilla del rio donde no habia muchas tierras productivas.

En Amaicha del Valle la comunidad tiene una Cédula Real que haciamos valer a
pesar que nos oponiamos a las invasiones de los espafioles, por eso tenfamos
menos problemas.

Las comunidades con mas poder para discutir sobre el derecho a la tierra era por-
que estaban mas organizadas, hacia los afios 9o era muy fuerte la accién del
ENDEPA (Equipo Nacional de Pastoral Aborigen) con el apoyo de las monjas y otros
religiosos y del AIRA al cual yo pertenecia. Durante el afio de la Reforma, desde
mayo, viajamos para estar presentes en el debate, para presionar y conseguir los
derechos a nuestro favor. Salié un colectivo (6mnibus) desde Jujuy recogiendo a
hermanos de diferentes comunidades, iba completo. Por Tucuman fuimos 3.

En Santa Fé nos hospedaron en un Regimiento Militar, no nos gustaba, me im-
presionaba, pero igual nos queddbamos hasta las 3 de la mafana discutiendo
con los otros caciques que viajaron. En los afios 70 en Amaicha los gendarmes
nos perseguian, se ocultaban entre la gente en la plaza. Gendarmeria me detuvo
con otros, estuve 3 o 4 dias detenida, me investigaban todos mis datos y me
largaron. Yo estudiaba medicina, pero dejé.

Durante la Reforma del afio 94 representdbamos a la comunidad Diaguita Cal-
chaqui, pero antes cuando estaba Alfonsin (ex Presidente de la Nacién) ya nos
habian convocado para que trabajemos juntos y digamos que es lo que queria-
mos las comunidades. Era fundamental formar nuevos dirigentes que gestion en
la comunidad.

Los problemas que acechan a muchas comunidades actualmente son las drogas,
la falta de trabajo y el abandono de los jévenes, muchas veces se van a las ciuda-
des a buscar una mejor vida. Los trabajos se ensefiaban de generacién en
generacion, asi estan las tejedoras o los que trabajan con la arcilla, o los pastores
con sus animales. Pero por la situacién econémica muchos varones se fueron a
trabajar a la zafra y no volvian.

La vida en la comunidad se destruy6 en muchos casos por la migracion de los j6-

venes a la ciudad. No tenian medios de vida o donde seguir estudiando. Durante
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h)

)

i)

mucho tiempo solo hubo escuela primaria. La juventud se va y no regresa. No te-
nfamos profesionales en la comunidad, ahora ya tenemos. Vivir en comunidad era
también ocuparse de los ancianos que vivian solos. Las familias migraban enteras
y quedaban los mas viejos, entonces los vecinos les llevaban comida. Ademas se
practicaba mucho el cultivo y la crianza de los animales. Siempre fuimos una co-
munidad pacifica y sumisa ante la venta de nuestras tierras.

La lengua tipica de nuestro pueblo era el kakan. Ya no se habla, no recuerdo
mucho. Se fue perdiendo, los maestros hablaban espafiol en las escuelas prima-
rias. Mi familia ademds era catélica, pero al mismo tiempo haciamos las
ceremonias para la Pachamama.

Hablar de la Pachamama es contar de las copleras que cantan mientras andan
en los cerros con los animales, algunas dicen que la han visto. Es importante la
comunicacion espiritual con la naturaleza, de ahi viene la energia y la sabiduria.
Cuando éramos chicos nos ensefiaban a prestar atencion a la naturaleza. No usa-
bamos relojes, sabiamos la hora por el sol, sabiamos cuando iba a llover por los
pajaros, por las estrellas sabiamos si alguien cercano iba a morir. La luna tam-
bién era una guia.

La fiesta de la Pachamama fue inventada por un maestro después de 1.945 o en
esos anos. Ahora va mucha gente, turistas, nos dejaban sin agua me acuerdo.
Con el Cacique Agapito Mamani Arce se soluciona un poco mas el tema del agua.

Nosotros igual hacemos las ceremonias en la casa.

La relacion de los pueblos originarios con los proyectos politicos que

desarrollaron los gobiernos en Argentina hasta la fecha pone en tensién

permanente los pilares del sistema juridico de los derechos indigenas y el

compromiso de los lideres politicos con los derechos humanos. Tampoco

debe descartarse en este escenario el tratamiento de los medios de comu-

nicacién a la irrupcién en el espacio publico y politico del activismo

indigena. Tras la desaparicion y muerte de Santiago Maldonado, en una

represion de Gendarmeria Nacional en Chubut, fue entrevistado por Radio

Patriada, el Cacique Qom Félix Diaz quien asever6 que:

Las comunidades indigenas siguen pasando hambre, incluso empeoré con este
gobierno. La gestion anterior daba bolsones de comida a los movimientos so-
ciales, pero con este gobierno se cortd la entrega de alimentos a los comedores
comunitarios y se pasa hambre (DIARIO PERFIL, 2018).
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La invisibilizacién y el disciplinamiento datan de muchos afios atras.
Sin olvidar los antecedentes tragicos, como ser la llamada Campana del
Desierto encabezada por el general Julio Argentino Roca contra los indige-
nas de la Patagonia a fines del Siglo XIX, rescatamos como un hito en la
historia politica argentina la llegada del peronismo y la inclusion de la pro-
blemadtica, que afecta a las comunidades indigenas, en la agenda politica.

Durante el peronismo y con motivo de la Reforma Constitucional del
afno 1949 se eliminaba del articulado de la Carta Magna la obligacion del
Estado de convertir al catolicismo a todos los indigenas y se establecia
como nuevo mandato que se dictara una ley nacional para igualar sus de-
rechos civiles. Sin embargo, estos avances quedaron sin efecto con la
llegada al poder de la Revolucién Libertadora. Sigui6é vigente aquella
norma de 1853 hasta 1994. Pasaron los afos y hasta la fecha subsisten las
luchas por politicas ptblicas integrales que posicionen a los pueblos origi-
narios como actores legitimados en la escena politica y defiendan sus
intereses frente al avance de modelos econdmicos extrafos a sus culturas.
Hablamos de modelos de agronegocios, extractivistas, de explotaciones
mineras a grandes escalas, de emprendimientos turisticos devastadores
para los ecosistemas locales. Modelos que se fortalecieron atn con las po-
liticas de gobiernos progresistas en cuyos lineamientos se lee claramente
una vocaciéon por la ampliacién de derechos. Mas alla de esto el Movi-
miento Campesino de Santiago del Estero denuncia la complicidad del
Poder Judicial y la policia en los ataques contra las comunidades y delitos
cometidos contra referentes de los pueblos indigenas (MOCASE, 2016).

Tantos afios han pasado desde la Conquista y la cuestion sigue siendo
el territorio. El caso de Santiago Maldonado puso en la agenda mediatica
una vez mas el negacionismo y el rechazo de sectores conservadores hacia
los pueblos originarios. También expuso como hacia rato no se veia en
Argentina la cruda operacién de los medios de comunicacién y las estrate-
gias del Gobierno para no quedar vinculado con la desapariciéon de
Maldonado. La familia de Maldonado describi6 el contexto en el que desa-

pareci6 Santiago (Justicia por Santiago, 2017):
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En el marco de una tensién creciente entre la Comunidad Mapuche de Cusha-
men, en enero de 2017 el ministro de Gobierno de Chubut, Pablo Durén, tild6
de “terroristas” y “delincuentes” a los manifestantes de la comunidad mapu-
che Pu Lof en Resistencia. La comunidad mantiene desde hace dos afios una
disputa por las tierras adquiridas por el grupo Benetton, que reclaman como

propias.

Alejandro Grimson (2017) describid, en un breve ensayo, la sensacién
reinante en aquellos que veian en Maldonado un militante de la causa de
los pueblos oprimidos:

Vivimos una época bautizada con un nombre falso, con una identidad apro-
piada. Nos han dicho que esto es “la posverdad”. Como si alguna vez, en el
pasado, hubiéramos vivido una época atenta a los hechos. Como si la guerra
de interpretaciones no estuviera tristemente inscripta en la forma en que fue
fundada la Argentina. ¢Acaso la barbarie era un hecho? ¢Acaso lo era la pro-
clamada civilizacion? No importaron los hechos en el 45, en el 55, en el 76, en
el 82. La “informacién” no era informacion. El periodismo de guerra no nacié
en estas tierras en el siglo XXI.

Un caso de homicidio volvi6 a ser noticia por estos dias en Tucuman,
provincia donde habita gran parte de la comunidad Diaguita. El 12 de oc-
tubre de 2009, en tierras comunitarias, fue asesinado por un disparo Javier
Chocobar (68 afios), quien era el Cacique de la Comunidad Indigena Los
Chuchagasta. El asesino es Dario Amin, quien junto con dos ex policias,
atacé con armas de fuego alrededor de 20 comuneros y comuneras (in-
cluso nifios) que defendian su territorio en forma pacifica (ANDHES,
2018). Todo quedd registrado en un video. Solo que la sentencia del caso
se dict6 el pasado 24 de octubre, g afios después del episodio. La cuestion
fue el territorio y la explotacién de recursos naturales. Amin pertenecia a
una familia de terratenientes que ocupé esa zona hacia los afos 60, mien-
tras que la comunidad ya habitaba esos territorios histéricamente. En el
trasfondo del caso también se evidenci6 la responsabilidad del Estado en

el cumplimiento de sus obligaciones, como ser la falta de titularizacién de
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los territorios, falta de regulacién de la propiedad comunitaria, la explota-
ci6n de una cantera de piedra de laja otorgada por la Provincia a la familia
Amin.

El retardo en la solucién judicial del caso fue denunciado por
ANDHES (ONG de Abogados) ante la Comisién Interamericana de Dere-
chos Humanos y comunicado a diferentes Relatorias de Naciones, ademas
llevaron a cabo sendas campafias de visibilizacién del caso en los medios
de prensa a los fines de acelerar el proceso judicial.

Amnistia Internacional celebré la condena histérica (Amnistia

Internacional, 2018):

Hace més de nueve afios, el lider indigena de la comunidad Los Chuschagasta,
Javier Chocobar, fue asesinado por el empresario y terrateniente de la zona,
Dario Amin, mientras defendia su territorio ancestral. Amin fue condenado a
22 anos por los delitos de "homicidio agravado” en el caso de Chocobar y de
"tentativa de homicidio" en los casos de Emilio y Andrés Mamani, otros dos
miembros de la comunidad, quienes resultaron heridos en ese mismo episo-
dio. El episodio que culminé con el homicidio de Javier Chocobar tiene como
base la lucha por la reivindicacién de los territorios ancestrales indigenas en
el pais. Amnistia Internacional recuerda que es obligacion del Estado argentino
garantizar los derechos humanos de los pueblos originarios que atin hoy en-
frentan graves obstaculos en los reclamos por el reconocimiento de sus

territorios y recursos naturales a lo largo de todo el pais.

Aldo Ferrer (2011) describe esta tension que parecia superarse con la
emergencia del Estado neodesarrollista: luego de la Revolucién de Mayo
uno de los desafios que enfrentaba la Naci6n era ocupar e integrar el terri-
torio. La conquista implicé el exterminio, la exclusién y el sometimiento
de los pueblos originarios, pero la situacién a diferencia de Brasil (por la
esclavitud y la produccién brasilera) se resolvié de manera diferente arras-
trando una desigualdad social estructural. Puede leerse “una ausencia” de
los pueblos originarios en la historia econémica y los diferentes procesos
econémicos que atraves6 el pafs conforme los relatos de historia econé-

mica por lo general. Pero los pueblos estaban alli, siempre estuvieron.
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Ante estas cuestiones previamente planteadas y considerando que
existe un marco juridico basico para que los pueblos originarios gocen de
sus derechos, entre ellos el derecho a la tierra, sus territorios y recursos,
cabe preguntarse si acaso el poder discursivo y ordenador de los derechos
humanos ha dejado de surtir efectos. Entonces sucede como si el opresor
se hubiera apropiado del lenguaje de los derechos humanos y se buscara
que los pueblos originarios sean objetos de discursos y no sujetos de dere-
chos. Tenemos entonces un ordenamiento juridico que reconoce derechos
a sujetos o grupos que para parte de la poblacién ya no existen, no estan
en el pais o se difuminaron en un crisol de razas.

Boaventura de Sousa Santos (2014, p.23) sustenta que:

Los grupos sociales oprimidos estan obligados a preguntarse si tales derechos,
a pesar de ser parte de la misma hegemonia que consolida y legitima su opre-
sién, no pueden ser utilizados para subvertirla. Es decir, los derechos humanos

¢pueden usarse de forma contra hegeménica?

Ese es el gran desafio para los pueblos originarios, ain cuando hayan
pasado tantos afios desde la Conquista y el Estado de Derecho intenta es-

tablecer el respeto a una cosmovision preexistente a la Conquista.

6 Brasil: los indigenas krenak y su relacion con el medio ambiente en

la tierra indigena Vanuire, Arco Iris/SP

Brasil es considerado un pais territorialmente mezclado con negros,
indios y blancos, unificado lingliisticamente; y como expresa Villares
(2013, p.16) “existem aproximadamente 225 povos, 456 terras reconheci-
das oficialmente e mais de 180 linguas e dialetos indigenas mostrando que
0 Brasil possui uma diversidade cultural muito grande de etnias indige-
nas”’.Actualmente, segin los datos mas recientes del IBGE (2010), Brasil

tiene 890 mil indios, pertenecientes a 305 etnias y la mayoria (70%) estan

7 “Existen aproximadamente 225 pueblos, 456 tierras reconocidas oficialmente y 180 lenguas y dialectos indigenas
mostrando que Brasil posee una diversidad cultural muy grande de etnias indigenas” (Traduccién nuestra).
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concentrados en seis estados de la regién de la Amazonia Legal: Amazonas,
Acre, Roraima, Rondonia, Mato Grosso y Para.

Respecto a la dimensién juridica se sefiala que el Estatuto del Indio
fue aprobado en el afio 1973 y en 1988 se promulgé la nueva Constitucién
Federal, que innové al establecer el derecho originario de los indios sobre
las tierras que tradicionalmente ocupan reconociendo oficialmente dere-
chos de ciudadania, como el respeto a la identidad y organizacién social,
lenguas, creencias y tradiciones (CUNHA, 2015). Asi por ejemplo, la dife-
rencia de las primeras normas argentinas, El Estatuto Del Indio en el
articulo 1° regula “a situagdo dos indios ou silvicolas e das comunidades
indigenas, com o proposito de preservar a sua cultura e integra-los, pro-
gressiva e harmoniosamente, & comunh&o nacional”®.

Respecto a la Constitucion Federal de 1988, Villares (2013) describe
que la relacién de la sociedad brasilefia con los pueblos indigenas debe

orientarse por las reglas de los articulos 231y 232:

Art 231-Sao reconhecidos aos indios sua organizacao social, costumes, linguas,
crengas e tradicdes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicional-
mente ocupam, competindo a Unido demarcé-las, proteger e fazer respeitar
todos os seus bens.

Art 232 - As terras tradicionalmente ocupadas pelos indios destinam-se a sua
posse permanente, cabendo-lhes o usufruto exclusivo das riquezas do solo, dos

rios e dos lagos nelas existente (BRASIL, 1988)9.

En Brasil, las tierras indigenas son protegidas por el gobierno y con-
sideradas importantes para la calidad de vida de la comunidad, pues, como
expresamos antes, estos pueblos dependen directamente de los recursos
naturales, como agua, alimento, caza, pesca y madera, permitiendo a ellos

la preservacién de los diferentes modos de vida (PEREIRA, 2010).

8 “la situacion de los indios o silvicolas y de las comunidades indigenas, con el proposito de preservar su cultura e
integrarlos, progresiva y armoniosamente, a la comuni6n nacional” (Traduccién nuestra).

9Art.231 “Son reconocidos a los indios su organizacién social, costumbres, lenguas, creencias y tradiciones, y los
derechos originarios sobre las tierras que tradicionalmente ocupan, compitiendo la Nacién demarcar, protegiendo y
haciendo respetar todos sus bienes. Art 232- Las tierras tradicionalmente ocupadas por los indios se destinan a su
poder permanente, cabiéndoles el usufructo exclusivo de las riquezas del suelo, de los rios y de los lagos en ellas
existentes” (BRASIL, 1988) (Traduccién nuestra).
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La principal ejecutora de la politica indigenista es la Fundacién Na-
cional del Indio (FUNAI) como érgano oficial del Estado brasilefio, creada
por medio de la Ley N°5371 en 1967 (con dependencia del Ministerio de
Justicia). Su misién institucional es proteger y promover los derechos de
los pueblos indigenas en Brasil y también tiene la responsabilidad de “pro-
mover estudos de identificacdo e delimitacdo, demarcacdo, regularizacao
agraria e registro das terras tradicionalmente ocupadas pelos povos indi-
genas, além de monitorar e fiscalizar as terras indigenas”*°(FUNAI, 2018).
Ademas, promueve politicas relacionadas al desarrollo sostenible de las
comunidades indigenas, implantando acciones de conservacién y recupe-
racion del medio ambiente en las tierras indigenas.

A pesar de la regulacion juridica y las politicas pablicas desarrolladas
por la FUNAL los reclamos y demandas de los pueblos indigenas son una
constante en crecimiento en Brasil, particularmente por la demarcacién
de los territorios, mayor participacién en las decisiones politicas y cons-
trucciéon de politicas publicas que fortalezcan la conservaciéon de los
saberes ancestrales de los pueblos. Ademas, la cuestion como en otras
partes de Sudamérica sigue siendo el territorio y en esa disputa de poder
se registra un aumento en los casos de violencia contra los indigenas.

De acuerdo con el informe Conselho Indigenista Missionario (CIMI,
2017), la apropiacion de las tierras indigenas es uno de las principales
causas de disputa y violencias, y de acuerdo con las informaciones siste-
matizadas del aflo 2017 esto es un evento de continuacién dramética por
la cantidad de registros de suicidios (128 casos), asesinatos (110 casos),
muertes en la infancia (702 casos) y violaciones relacionadas al derecho a
la tierra tradicional ya la proteccion de ellas. Entre los casos relevados se
destaca aquel en que un grupo de aproximadamente 200 personas ataco
gravemente a una comunidad indigena que viene desde el 2015 resistiendo

en zonas de su territorio. En ese ataque resultaron heridos (Gamellas) con

*“promover estudios de identificacién y delimitacién, demarcacion, regularizacién agraria y registro de las tierras
tradicionalmente ocupadas por los pueblos indigenas, ademas de monitorear y fiscalizar las tierras indigenas”
(FUNAI, 2018)(Traduccién nuestra).
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balas, lesiones graves (fracturas de miembros superiores) y con ataques
de machete y pedradas. Realmente fue una situacién dramaética y donde la
fuerza policial no intervino para frenar la violencia a pesar de estar pre-
sente en el lugar. Por los episodios se culpé a los Gamella, y los 6rganos
del Estado no actuaron para evitar estas acciones violentas (CIMI, 2018).
Frente a los resultados de ese informe, Roberto Liebgott, coordinador
del Regional Sur del Consejo Indigenista Misionero (CIMI, 2018), comple-

menta el andlisis del informe:

Além disso, especialmente a bancada ruralista tem atuado no sentido de ga-
rantir todas as condi¢des para que um novo processo de esbulho das terras
tradicionais seja consolidado no pais. Ou seja, através do estrangulamento das
terras indigenas por diversos vetores, o que se pretende, de fato, é usurpar as

terras dos povos originarios deste pais*’.

Por ende, esa disputa por territorio indigena refleja en diversas coac-
ciones de muerte, discriminacién étnica cultural, entre otras agresiones.
Brasil fue tomado por los intereses privados de la elite agraria y lo que se
ve hoy es una gran amenaza de esos pueblos originarios, en particular, de
los indigenas. En la primera semana de enero de 2019, el nuevo gobierno
divulgé la Medida Provisional 870 (MP / 870), con la nueva estructuracién
de los 6rganos del gobierno, y la FUNAI pasa del Ministerio de Justicia al
recién creado Ministerio de la Mujer, Familia y Derechos Humanos, y le
retira la funcién de demarcacién y proteccion de tierras indigenas, ahora
transferida al Ministerio de Agricultura (MA), lo que le correspondera cui-
dar de la politica agraria como un todo. Frente a esa situacién politica y la
cultura indigena, la investigadora Adoue (2019) anuncia que “A morte da

sua cultura é o trunfo da destruicao dos territérios (o que inclui a energia

" Ademas, especialmente la bancada ruralista ha actuado en el sentido de garantizar todas las condiciones para que
un nuevo proceso de apropiacion de las tierras tradicionales sea consolidado en el pais. Es decir, a través del estran-
gulamiento de las tierras indigenas por diversos vectores, lo que se pretende, de hecho, es usurpar las tierras de los
pueblos originarios de este pais.(Traducciéon nuestra).
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humana) para extrair valor” " y afiade que los cambios actuales en las po-
liticas para los pueblos indigenas del nuevo gobierno “visam nao apenas a
impedir a continuidade dos procesos demarcatérios. Elas visam o etnoci-
dio, a ‘desindianiza¢do’, como era chamada a integragdo da populacao
indigena durante a Republica Velha” (ADOUE, 2019)*3.

Se advierte entonces una mayor organizacién politica de los pueblos
y una conciencia mucho maés fuerte sobre su participacion en los espacios
legislativos por ejemplo. Actualmente, tramitaran en el Congreso Nacional
una serie de proyectos que afectan directamente a las cuestiones indige-
nas, como cita Cunha (2015). La més conocida de ellas es la PEC 215, que
es una propuesta de enmienda constitucional brasilefia que altera las re-
glas para demarcaciones de tierras indigenas y quilombolas. La propuesta
busca transferir desde el Poder Ejecutivo al Congreso Nacional la facultad
de demarcar las tierras indigenas y ratificar las demarcaciones homologa-
das. Para las comunidades originarias esto significa un retroceso y un
obstaculo para la demarcacién de nuevas tierras indigenas por intereses
politicos altamente conservadores'.

Detrés de los conflictos socioambientales en los territorios donde los
pueblos indigenas habitan esta la responsabilidad del Estado, ya que la ex-
plotacién y el aprovechamiento de los recursos hidricos y de las riquezas
minerales sélo se pueden hacer con la autorizacién del Estado brasilefio.
Mientras tanto las 4reas de preservacién ambiental y los territorios indi-
genas son blancos de la extraccién ilegal de recursos naturales por los
operadores del agronegocio o las industrias extractivistas. Esto ocurre por

ejemplo con el Parque del Xingu donde a lo largo de los afios se formé un

2 “La muerte de su cultura es el triunfo de la destruccién de los territorios (lo que incluye la energia humana) para
extraer valor”(Traduccién nuestra).

"apuntan no s6lo a impedir la continuidad de los procesos demarcatorios". Ellas apuntan al etnocidio, la 'desindia-
nizaciéon', como era llama la integracién de la poblacién indigena durante la Reptblica Vieja” (ADOUE,
2019).(Traduccién nuestra).

*4La bancada ruralista, compuesta por parlamentarios que representan el agronegocio, es la mayor defensora de esa
propuesta, la PEC 215. Para ellos muchas demarcaciones indigenas ocurren en éreas oficialmente pertenecientes a
agricultores, registradas por el Instituto Nacional de Colonizagao e Reforma Agraria (INCRA), pero ahora esa pro-
puesta esta parada.
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cintur6n de haciendas de soja transformando el parque indigena en una
isla verde de bosque, como sefiala Cunha (2015).

Los pueblos indigenas en Brasil histéricamente luchan por preservar
sus identidades, recursos y saberes. Entre esos pueblos se registra la co-
munidad Krenak, presente en la Tierra Indigena Vanuire, en el municipio
de Arco Iris, en Estado de Sao Paulo.

La historia de los Krenak se relaciona con el pueblo Kaingang, habi-
tante de esta tierra indigena, siendo éste el primer pueblo en habitar la
region del oeste paulista en Brasil. Las primeras noticias sobre ellos en la
region datan de 1773, siendo que el primer contacto acontecié en 1810 y el
proceso de colonizacién se inici6 a finales del siglo XIX. Hasta entonces, el
oeste del Estado de Sao Paulo era un espacio desconocido y habitado por
indios, como asevera Cury (2012, p.6).

De acuerdo con investigaciones arqueologicas, los Kaingang llegaron
al sur y sureste de Brasil hace 3000 afios. Eran habitantes de los valles y
espigones del interior paulista, bordeando los rios Tieté, Peixe, Aguapei (o
también llamado de Feo), Paranapanema y otros rios menores, y ocupaban
las tierras mas altas de los campos de cerrado, considerada esta etnia como
poseedores originarios de las tierras.

Actualmente, habitan en las ciudades de Icatt en la Tierra India, la
Rosa y el Arco Iris en la Tierra Indigena Vanuire, ubicadas en el interior

del Estado de Sao Paulo. Pinheiro (1999, p.41) describe esta regién:

O Ocidente paulista ou Planalto Ocidental como tem se designado a regido es-
colhida pela nagdo indigena Kaingang para consagrar como seu territorio,
desde milhares de anos atras. Vieram de terras localizadas ao Norte, provavel-
mente entre as nascentes dos rios Sao Francisco e Araguaia as migragoes
seguiram em direcao Sul e Sudeste do pais e os Kaingang se desenvolveram

como uma das maiores nag¢oes indigenas do Brasil'>.

'5 El Occidente paulista o Planalto Occidental como se ha designado la regién elegida por la nacién indigena Kaingang
para consagrar como su territorio, desde hace miles de afios. Vinieron de tierras localizadas al Norte, probablemente
entre las nacientes de los rios San Francisco y Araguaia, las migraciones siguieron en direcciéon Sur y Sudeste del pais
y los Kaingang se desarrollaron como una de las mayores naciones indigenas de Brasil (Traduccién nuestra).
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Las fronteras de las comunidades, anteriores a la existencia de la na-
cién Brasil, iban maés alla de los limites de la nacién y habitaban también
en el norte de Argentina. Eso se ha dado, porque un gran grupo se fijé en
el Oeste paulista mientras otros siguieron més al Sur, como aclara Pinheiro
(1999, p-41).

Hacia 1905 el conflicto entre los Kaingang y los otros pobladores se in-
tensificé en el Oeste paulista por el avance la construccién del sistema
ferroviario. En el plano de lo econémico, la industria del café vio en la regién
condiciones ideales para su expansiéon como cita Cury (2012), en ese con-
texto los Kaingang defendian el territorio donde vivian frente a los avances
del cultivo que exigia posesion privada de las tierras. Los indigenas destruian
la linea del tren en construccién para intimidar a los no indios que en con-
trapartida contrataban bugreiros *® para eliminar a los ocupantes del
territorio. La contaminacién por enfermedades comunes de los no indios fue
una importante causa de mortalidad de la poblacién indigena.

Pinheiro (1999) relata como el Gobierno Federal creé el Servicio de
Proteccién al Indio (SPI) hacia 1910 para luego establecer un campamento
en Ribeirao dos Patos, como base de operaciones del SPI en la regién. Por

ende, el trabajo de "pacificacién" de los Kaingang comenz6 en 1912:

Sendo o tltimo grupo Kaingang “pacificado” em 1915, em 1916 sdo realocados
para o Posto Indigena Icatu, local que foi adquirido pelo SPI no ano anterior, e
em 1917, por conta de desentendimentos entre os grupos Kaingang, é criado

entao o Posto Indigena Vanuire (PINHEIRO, 1999, p.194)".

Actualmente, la Tierra Indigena Vanuire cuenta con siete etnias que
viven en la comunidad siendo los pueblos: Kaingang, Krenak, Terena,
Aticum, Fulnio, Pankararu y Guarani, teniendo en esa comunidad dos len-

guas predominantes, el kaingang y el krenak. La Tierra Indigena Vanuire

16 Cazadores de indios.

17 “Siendo el ultimo grupo Kaingang "pacificado" en 1915, en 1916 se reubicaron al Puesto Indigena Icatu, lugar que
fue adquirido por el SPI el afio anterior, y en 1917, por desentendimientos entre los grupos Kaingang, se cred el Puesto
Indigena Vanuire. (PINHEIRO, 1999, p.194).
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posee aproximadamente segin la india Lidiane (entrevistada), 230 indige-
nas en 709 hectareas estando en las proximidades de los rios Aguapei/ Feo,
Rio do Peixe e Iacri, sin embargo ninguno de esos rios atraviesa Tierra Indi-
gena Vanuire.

Pero, ¢como fue que los Krenak llegaron a esa regién? Hubo un con-
flicto debido a la expansion de la linea férrea en el territorio. De acuerdo
com Cruz (2007, p.83):

O SPILTN atuou na “pacificacao” dos Krenak criando os postos indigenas para
dar continuagdo as obras, e a partir de 1913, foram transferidos para outro alde-
amento chamado Guido Marliére, um grupo de Krenak resistiram, bravamente,
ao aldeamento. Dai 0 nome da etnia. S6 muitos anos depois, os Krenak seriam
aldeados (1913). Depois desse primeiro aldeamento viriam outros para os quais
os Krenak seriam transferidos pelo SPI, e a partir de 1918, comegaram as discus-
soes entre o SPI e o Governo de Minas Gerais para a demarcagio de terras para
esses indios. Em quanto isso no local onde estavam aldeados era frequentemente

extraida a madeira ou lotes eram arrendados pelo SPI. (Grifo nosso).
Cruz (2007, p.83) describe ademas que:

Em 1955, foi descoberta uma mina de mica na area central da Reserva indi-
gena, 0 que gerou interesses tanto por parte do Estado quanto de particulares.
Foi entdo que se fez da reserva o Horto Florestal do rio Doce e como conse-
qiiéncia ocorreu a transferéncia dos Krenak para a &rea Maxacali, rivais

histéricos dos Krenak, no norte do estado®.

Las condiciones de vida precarias forzaron a los Krenak a caminar

hasta Gobernador Valadares - Minas Gerais y alli embarcarse en tren

8E] SPILTN actué en la "pacificacién” de los Krenak creando los puestos indigenas para dar continuidad a las obras,
ya partir de 1913, fueron trasladados a otro pueblo llamado Guido Marliére un grupo de Krenak resistieron, brava-
mente, al aldeamiento. De ahi el nombre de la etnia. S6lo muchos anos después, los Krenak serian aldeados (1913).
Después de ese primer campamento vendrian otros para los cuales los Krenak serian transferidos por el SPI, y a
partir de 1918, comenzaron las discusiones entre el SPI 'y el Gobierno de Minas Gerais para la demarcacién de tierras
para esos indios. Mientras tanto en el lugar donde estaban aldeados era a menudo extraida la madera o los lotes eran
alquilados por el SPI (Traducciéon Nuestra).

9 En 1955, se descubri6 una mina de mica en el 4rea central de la Reserva indigena, lo que gener¢ intereses tanto por
parte del Estado y de particulares. Fue entonces que se hizo de la reserva el Huerto Forestal del rio Dulce y como conse-
cuencia ocurri6 el traslado de los Krenak hacia el area Maxacali, rivales histéricos de los Krenak, en el norte del Estado.
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donde pasaron a convivir con la administracién de la Policia Forestal. Al-
gunos “nao voltaram a sua antiga terra, sendo tranferidos por el SPI ao
Posto Indigena Vanuire em 1958”*° (CRUZ, 2007, p.83). El primer Krenak
llegd a la TierraVanuire el 2 de agosto de 1955, conocido como el Sr. Anto-
nio Jorge (Krenak) casado con Dofa Jandira (Kaingang). En 1959, otros
indigenas Krenak llegaron encaminados por el SPI, pues la situacién en
Minas Gerais continuaba mal, teniendo su tierra invadida por los no indios
debido a los intereses despertados por la explotacién del mineral que exis-
tia en aquella region.

El pueblo tiene viva en su memoria, todo el proceso de expulsién de
sus territorios asi como las dificiles condiciones que vivian en Resplendor

/ Minas Gerais. Cruz (2007, p.84) se referia a esta situacion:

Depois de anos conseguiram a demarcacdo da sua terra. Hoje, ha terra de ori-
gem que eles chamam “Krenak”, em Resplendor-MG, onde estdo aqueles que
ficaram quando do periodo de transferéncia ou aqueles que para la voltaram
ap6s a demarcagdo e, ha também, a terra em que muitos optaram por ficar,
por ter construido lacos de afinidade, matrimoniais, culturais, econdmicos, re-

ligiosos e politicos®".

La Tierra Indigena Vanuire acogi6 a varios pueblos, alli interactian
las etnias que conviven, unas y otras se desplazan por el territorio, a me-
nudo de una a otra parte, luchando por sus ideales, por lo que creen y por
las riquezas de sus culturas. Para conocer mas sobre el pueblo Krenak se
entrevistd a dos mujeres (Lidiane de 34 y Helena de 59 afios) y a un hom-
bre (Jodo de 67 afos).

De las entrevistas se observa el continuo esfuerzo por la conservacién
del patrimonio cultural del grupo y por el cuidado de los cultivos (en huer-

tas familiares) usados para la subsistencia y el autoconsumo. En sus

20“no volvieron a su antigua tierra, siendo transferidos por el SPI al Puesto Indigena Vanuire, en 1958” (Traducciéon
Nuestra).

' Después de afos consiguieron la demarcacién de su tierra. Hoy en dia, hay tierra de origen que ellos llaman "Kre-
nak", en Resplendor-MG, donde estan aquellos que quedaron cuando fue el periodo de transferencia o aquellos que
hacia alli volvieron después de la demarcacion y, también, la tierra en que muchos optaron por quedarse, por haber
construido lazos de afinidad, matrimoniales, culturales, econdmicos, religiosos y politicos(Traduccion Nuestra).
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huertas también llevan a cabo el cultivo de hierbas medicinales usadas
ante casos de enfermedad de los miembros del grupo. Los cultivos tradi-
cionales para alimentaci6n son la mandioca y el maiz morado usados para
producir un tipo especial de “farofa”. Es también comtin que el “fiame” sea
consumido acompaiiado del pescado asado en hoja de platano.

La pesca con “loca” es una actividad comtin y que se practica en los
rios de los alrededores. Los indigenas suelen pedir autorizacién a los gran-
jeros con acceso a los rios para practicar este tipo de pesca®’, siendo los
rios méas comunes Rio del Pez y Rio Aguapei o Feo. La pesca y su practica
es parte de la memoria colectiva del pueblo, los rios son personajes natu-
rales de las historias contadas por los mayores y por lo tanto los obstaculos
para vivir esas experiencias afectan emocionalmente al pueblo.

Asi lo explicaba la lider Krenak que entrevistamos:

Os rios que passam aqui na Aldeia por perto da Aldeia (...)é o Aguapei, Peixe e o
Tacri, mas o Iacri a gente teve uma perda muito grande dele, a gente também
sofre com a questdo do assoreamento dele que a quatro ou cinco anos vocé pas-
sava era um rio hoje vocé passa é um coérrego que nem da pra vocé andar no
meio dele. Hoje vocé ndo consegue mais fazer a pratica da pesca de loca porque
ele foi assoreado e quando é assoreado os peixes vao embora ndo tem mais peixe
entdo assim é isso que eu falo o néo cuidado com o0 meio ambiente acaba afetando

nos em tudo né é na cultura é no costume e na tradicao (Lidiane).>3

La explotacién desordenada de los recursos naturales, el uso inapro-
piado del suelo y el uso indiscriminado de fertilizantes y agrotdxicos vienen
provocando numerosos problemas ambientales, sobre todo en areas de
manantiales; la cantidad y calidad de los manantiales es drenada por las

cuencas hidrograficas. Debido a estas cuestiones el rio Iacri no tiene el

*>Cuando el pescado no se consigue de esta forma se compra en las ciudades méas cercanas.

23 Los rios que pasan aqui en la Aldea cerca de la Aldea (...) es el Aguapei, Peixe y el Iacri, pero el lacri la gente tuvo
una pérdida muy grande de €I, la gente también sufre con la cuestion de la colmatacion de él, hace cuatro o cinco
anos usted pasaba y era un rio y hoy usted pasa y es una corriente que ni da para que usted camine en medio de él.
Hoy ya no puedes hacer la practica de la pesca de loca porque él fue asustado y cuando es asustado los peces se van,
no tiene mas peces, entonces es eso de lo que hablo el no cuidado con el medio ambiente acaba afectando a nosotros
en todo, en la cultura, en la costumbre y en la tradicién (Lidiane). (Traduccién Nuestra)
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mismo caudal que cuatro o cinco afos atras, y para los lugarefios los peces
se van en busca de rios més profundos.

Como contrapartida el lider cultural Krenak (Jodo), conocido por su
nombre indigena Borum Rim, cuenta la experiencia desarrollada junto a
la Escuela Estatal Indigena India Vanuire. Se trata de un proyecto de refo-
restaciéon de las nacientes en la Tierra Indigena Vanuire, plantando
especies nativas de la regién y propiciando el control de la devastacion
causada por los habitantes ajenos a la comunidad originaria afios atras.

La crianza de animales (gallinas/ ganado) alimentados con maiz y
calabazas es muy comun entre las familias a los fines de completar la ali-
mentacion diaria y compensar la carencia de recursos para comprar carne
en los poblados cercanos (ellos mismos dicen: "no se puede comprar carne
en la ciudad"). Los Krenak obtienen recursos econémicos con la venta de
artesanias como arcos y flechas, cerbatana, presillas de pelo, pendientes,
collares entre otras cosas tipicas de la cultura.

Al ser indagados sobre lo que representa la naturaleza o el medio am-
biente, la entrevistada Lidiane nos record6 que para los Krenak el medio

ambiente es muy importante, reafirmando en su discurso que:

E nosso pai e nossa mée, ele é 0 nosso médico. Ele é a juncio de tudo isso que
eu te falei, mas assim a gente, nosso povo Krenak teve uma perda muito
grande que foi de nosso pai que o pai e que da o alimento o pai que da o sus-
tento e hoje ele ndo pode dar o sustento pra nds ndo pode dar o alimento pra
nds que foi do nosso velho Watu que é o rio Doce que até hoje os governantes
e as grandes empresas que tem dinheiro se desdobram para ndo arcarem com
a responsabilidade de ter matado o nosso velho Watu, nosso velho rio Doce.
Hoje néo posso ensinar meu filho nadar dentro daquele rio porque a ambicao
do homem n&o indigena acabou com ele, hoje se vocé fala pra um indio Krenak
aqui da Aldeia Vanuire ir pra Minas Gerais pra gente poder visitar os parente
14, a dor maior € o rio, porque nossa maior alegria era ir pra aldeia e poder
tomar banho no rio e poder sentar e ficar olhando pra ele admirando a beleza
dele, é poder um dia sentar entre rodas de indigenas do nosso parente 14,
poder comer um peixe né das aguas dele poder comer uma caga das aguas
dele. Hoje a gente ta em luto ainda, a gente ndo consegue, a gente nao conse-

guiu ainda voltar naquele lugar porque a perda foi muito grande, entéo
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quando um néo indigena mata um rio quando um néo indigena desmata ou
taca fogo numa mata, pra nés é mesma coisa de vocé estar colocando fogo ou
matando um ser humano, porque ele é o pai, é a mae de alguém, ele estd dando
de alimento pra alguém, ele estd dando a sabedoria, o ensinamento pra al-
guém. E a partir do momento que vocé mata essa pessoa ou essa coisa
importante, pra um povo vocé acaba com toda uma histéria, com todo um
repertorio. (...) o meio ambiente pra nds é importantissimo a gente é parte
dele a gente é uma parte dele. Mas, para o meio ambiente é insignificante,
porque se o ser humano acabar sumindo da face da terra, ele vai se regenerar.
(...) e a gente tem que pensar que nés dependemos dele e néo ele depende da
gente, s6 explorar e explorar, e aindaver, principalmente nossos governantes,
que ndo comecam a lutar contra essa questao da exploracdo desenfreada, as-
sim, sem um balanceio vamos explorar mais, ai quando t4 acabando, quando
nao tem mais nada o que fazer, ah agora a gente vai cuidar. Mas, enquanto
eles s6 exploraram, alguma coisa veio acontecendo, como as questdes das en-
chentes e a questdo do clima que hoje esta totalmente confuso, uma hora ta
frio, outra hora ta calor, no Brasil, vocé ndo ouvia falar de furacoes tufoes e
terremotos e hoje tem. Sao coisas que o ser humano acha que o meio ambi-

ente, a mae natureza nao vai cobrar, mas ela acaba cobrando?.

Del relato observamos que ellos se sienten parte de la naturaleza y

eso también es evidenciado por las entrevistadas Helena y Jodo, cuando

245 nuestro padre y nuestra madre, él es nuestro médico. El es la unién de todo esto que te hablé, pero asi la gente,
nuestro pueblo Krenak tuvo una pérdida muy grande que fue de nuestro padre, el padre que da alimento, el padre
que da sustento y hoy él no puede dar el sustento para nosotros no puede dar el alimento para nosotros que fue de
nuestro viejo Watu que es el rio Dulce que hasta hoy los gobernantes y las grandes empresas que tienen dinero se
desdoblan para no cargar con la responsabilidad de haber matado a nuestro viejo Watu, nuestro viejo rio Dulce. Hoy
no puedo ensefiar a mi hijo a nadar dentro de aquel rio porque la ambicién del hombre no indigena acabd con él,
hoy si usted habla para un indio Krenak aqui de la Aldea Vanuire ir a Minas Gerais para poder visitar a los parientes
alli, el dolor mayor es el, porque nuestra mayor alegria era ir a la aldea y poder banarse en el rio y poder sentarse y
quedarse mirando para él, admirando la belleza de él, es poder un dia sentarse entre ruedas de indigenas de nuestro
pariente alli, poder comer un pez de las aguas de él, poder comer una caza de las aguas de él. Hoy en dia la gente esta
de luto todavia, la gente no consigue, la gente no logr6 atin volver a aquel lugar porque la pérdida fue muy grande,
entonces cuando un no indigena mata un rio cuando un no indigena prende fuego en un bosque, para nosotros es lo
mismo que usted esté colocando fuego o matando a un ser humano, porque él es nuestro padre, es la madre de
alguien, él esta dando de alimento a alguien, él esta dando la sabiduria, la ensefianza a alguien. Y a partir del momento
que usted mata a esa persona o esa cosa importante, para un pueblo usted termina con toda una historia, con todo
un repertorio. (...) el medio ambiente para nosotros es importantisimo la gente es parte de él la gente es una parte
de él. Pero para el medio ambiente es insignificante, porque si el ser humano termina desapareciendo de la faz de la
tierra, se va a regenerar. (...) y la gente tiene que pensar que dependemos de él y no depende de la gente, sélo explotar
y explotar, y atn ver, principalmente nuestros gobernantes, que no empiezan a luchar contra esa cuestion de la
explotacion desenfrenada, asi, sin un balance, vamos a explotar mas, y ahi cuando esté acabando, cuando no tiene
mas nada que hacer, la gente va a cuidar. Pero, mientras ellos sélo explotaron, algo sucedi6, como las cuestiones de
las inundaciones y la cuestién del clima que hoy esta totalmente confuso, una hora esté frio, otra hora hace calor, en
Brasil, usted no ofa hablar de huracanes tifones y terremotos y hoy hay. Son cosas que el ser humano cree que el
medio ambiente, la madre naturaleza no va a cobrar, pero ella termina cobrando.” (Traduccién Nuestra)
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afirman que son parte de la naturaleza y que es algo normal, sin saber
explicar bien esa coexistencia.

Sin embargo, el modelo econ6émico (capitalismo - individualista) im-
perante los obliga a distanciarse de la naturaleza y sus raices, pues como
explica la entrevistada Helena (conocida por su nombre indigena Tomiak),
“hoje nado vive mais da caga, vivemos como homem branco e nés precisa-
mos se socializar para poder trabalhar e sobreviver para sustento da nossa
familia”*.El entrevistado Jodo también informa que antiguamente todo
era “de la mata”, y con todo lo que teniamos alli viviamos y comiamos.

De la entrevista a Lidiane rescatamos que los indigenas se perciben
como parte de la naturaleza, ésta no es solo um medio para producir o
conseguir sus alimentos: “hoje o indigena sofre muito com essa questao
do desmatamento, da falta de respeito com o meio ambiente, porque nds
somos muito naturais e o nio indigena é muito industrial”?°.

Las propias leyes, como citado por los entrevistados, también hace
que no se pueda usar la madera de la mata, o incluso los animales, que
incluso muerto, no se puede utilizar el pelo o la carcaza de un animal sal-
vaje, pues si el IBAMA se descubre, hay el castigo, como evidencié la

Lidiane:

Nao é s6 a questdo ambiental, mas as questdes de leis também atrapalham a
questdo cultural indigena, como a pesca de loca, pois na época da piracema,
vocé ndo pode fazer a pesca. Mas, antigamente, quando nossos indigenas iam
fazer essa pesca, eles s6 pegavam os machos, pois as fémeas eles sabiam que

estavam no tempo das desovas e soltavam, pois se respeitava a natureza®”.

?5 “Hoy no vive mas de la caza, vivimos como hombre blanco y necesitamos socializar para poder trabajar y sobrevivir
para sustento de nuestra familia".(Traducciéon Nuestra)

26 “Hoy el indigena sufre mucho con esa cuestién de la deforestacion, de la falta de respeto con el medio ambiente,
porque nosotros somos muy naturales y el no indigena es muy industrial"(Traduccién Nuestra)

27 “No es solo la cuestion ambiental, las cuestiones de leyes también obstaculizan la cuestién cultural indigena, como
la pesca de loca, pues en la época de la piracema, usted no puede hacer la pesca. Pero, antiguamente, cuando nuestros
indigenas iban a hacer esa pesca, ellos solo tomaban los machos, pues las hembras ellos sabian que estaban en el
tiempo de las desovas y soltaban, pues se respetaba la naturaleza”. (Traduccién Nuestra)
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El pueblo recuerda con afioranza y tristeza lo ocurrido en el Valle del
rio Doce, un majestuoso rio que nace en una altitud superior a 1000 me-
tros, en las sierras del Complejo do Espinhaco y de la Mantiqueira en el
Estado de Minas Gerais. Con el desastre ambiental en la Represa de
Fundao (en dia 5 de noviembre de 2015), explotada por una minera en
Mariana (Minas Gerais), se contamind el rio y destruyo el paisaje que for-
maba parte de la tierra indigena conocida como Resplandor. Como dijo el
entrevistado Jodo: “a terra e o rio ndo somente para o povo Krenak, mas
para todos os povos indigenas é tido como a mée que nutri, alimenta e
abriga dando vida aos seres humanos”?®,

¢Quién es hoy el indigena Krenak? Ante esta pregunta los entrevista-
dos responden que los Krenak se caracterizan por ser un pueblo guerrero,
que lucha y resiste, intentando rescatar su cultura, para evitar perder lo
que tiene en su patrimonio cultural (idioma, arte, costumbres) y vencer
los prejuicios de los hombres blancos hacia ellos. El pueblo indigena Kre-
nak tiene mucho que ofrecer a los no indigenas, como “(...) a sabedoria, o
conhecimento, toda a estrutura da comunidade de ajudar o outro”®. Y en
esa lucha, busca revitalizar la cultura por medio de los jévenes indigenas,
a fin de que haya un fortalecimiento de los Krenaks, y que los mismos no

sienten vergiienza de ser un indigena - ese son los Krenak!

7 El rol de la educacién ambiental

Ante las historias de las comunidades originarias de Argentina y de
los Indios Krenak de Brasil, notamos una gran cantidad de injusticias so-
cioambientales, lo que nos invita a reflexionar y discutir el papel de la
educacidn, en especial, de la educacién ambiental como uno de los caminos
para contribuir con la supervivencia de la comunidad indigena de Latinoa-

mérica.

28 “a tierra y el rio no sélo para el pueblo Krenak, sino para todos los pueblos indigenas es considerado como la
madre que nutre, alimenta y abriga dando vida a los seres humanos."(Traduccién Nuestra)

29 “(...) la sabiduria, el conocimiento, toda la estructura de la comunidad de ayudar al otro".(Traduccién Nuestra)
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Cada vez mas, la crisis ecoldgica global y los problemas socioambien-
tales se encuentran alejados de la conciencia inmediata de las personas
(LEFF, 2011). Esto demuestra que es necesario un cambio a nivel educa-
tivo, que acompaiie estas crisis epistemoldgicas, y aqui aparece la
educaciéon ambiental como una posible propuesta humanizadora y trans-
misora del saber ambiental. Debe tratarse de una educacién
contextualizada, que genere un pensamiento critico y emancipador para
América Latina, superadora de la educacion instrumental que ha utilizado
la educacién para sus propios fines. En este sentido, el papel de la educa-
cién es estratégico, debiendo constituir una accién transformadora y
comprometida con la realidad social.

Este enfoque va de la mano con una sociologia de la liberacién, donde
“los marcos de referencia con que trabajan no son importados, sino que se
basan en la propia realidad y se enriquecen mucho mas cuando logran
echar raices en la América Latina dentro del contexto actual de su crisis”
(FALS BORDA, 1970, p.18).

Boaventura de Sousa Santos se refiere a la injusticia cognitiva como
una forma de injusticia que “funda y contamina todas las demés formas
de injusticias” (SANTOS, 2012, p.16), la injusticia socioeconémica, la se-
xual o racial, la histdrica, la generacional, etc. Es por ello que no es posible
justicia social sin justicia cognitiva, sin quitarnos la idea de que existe un
solo conocimiento valido, producido en el Norte global y que llamamos
ciencia moderna. En ese marco, el mismo autor Santos (2012) considera
que los encargados de impartir la justicia cognitiva son los sujetos: los mo-
vimientos sociales, las organizaciones, que producen conocimiento que no
es reconocido como conocimiento cientifico, que no es producido por la
Universidad; pero que se trata de un conocimiento valido a partir del he-
cho de que organiza las practicas sociales y la vida cotidiana de las
personas. Se debe entender que es necesario incorporar los saberes popu-

lares para construir el saber integral: el Didlogo de saberes.
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8 Conclusiones

Retomando las tensiones descriptas por los entrevistados sobre la
ocupacién e integracién del territorio, sefialamos que éstas parecian su-
perarse con la emergencia del Estado neodesarrollista en los paises de la
region. La conquista de América implico el exterminio, la exclusiéon y el
sometimiento de los pueblos originarios, pero la situacién en Argentina a
diferencia de Brasil (por la esclavitud y la produccién brasilera) se resolvi6
de manera diferente arrastrando una desigualdad social estructural y el
reconocimiento juridico tardio. Puede observarse “una ausencia” de los
pueblos originarios en los planes de desarrollo econémico y en los progra-
mas politicos que estan en marcha. Ante estas cuestiones y considerando
que existe un marco juridico basico, en ambos paises, para que los pueblos
originarios gocen de sus derechos, entre ellos el derecho a la tierra, sus
territorios y recursos, cabe preguntarse si acaso el poder discursivo y or-
denador de los derechos humanos ha dejado de surtir efectos.

A la fecha los pueblos originarios son considerados, por parte de la
poblacion y los grupos de poder més conservadores, como objetos de dis-
cursos y no sujetos de derechos, y el medio ambiente (naturaleza o
Pachamama) sigue siendo conceptualizado como un objeto de derechos
humanos contra las cosmovisiones de los pueblos indigenas.

El gran desafio para los Estados de Derecho sigue siendo la integra-
cién de los pueblos originarios, atn cuando hayan pasado tantos afios
desde la Conquista y los diversos intentos por establecer el respeto a una

cosmovision y preexistencia historica.
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1 Introducéo

Nestes quase dois séculos de constituicao da Comunidade Quilombola
de Lajeado, no sudeste do Tocantins, manteve-se a roda de stssia, enquanto
manifestagdo sociocultural, numa autoafirmacio identitaria que preserva a
pratica africana de dangar coletivamente, que se fortalece na atualidade.

Ainda nesta contemporaneidade, a stssia é uma danca cultural pre-
sente no cotidiano do povo quilombola tocantinense, dangada variavelmente
aos sons de tambores, violas, pandeiros, caixas e palmas das méos, em que
todos os participantes se divertem num gesto de comum alegria e reciproci-
dade nos movimentos. Que espontaneamente remetem a lembranga e
afirmam um vinculo com a descendéncia de remanescentes quilombolas.

Rege a histéria de que a stssia, em tempos de escravidao dos ances-
trais, era o inico momento de alegrar-se, com reencontro entre 0s seus,
que ao mesmo tempo em que confraternizavam em louvor e dangavam
em agradecimento, apds um arduo dia de servigos, também comiam os
restos de comidas da casa grande, tomadas por formiga jiquitaias. Dai, o
refrdo: “A formiga que déi, é jiquitaia. A formiga que déi. (...bis). Ela pica,
ela morde, debaixo da sai. A formiga que d6i, é jiquitaia. A formiga que d6i.
(bis...)”, do descanto entoado pelos musicos tradicionais.

A busca por valorizagdo e reconhecimento tem marcado desde a as-
cendéncia ao resgate da cultura, que os faz alegres e resistentes enquanto
povo quilombola, que ressaltam suas origens, ao utilizar os instrumentos
e ritmar em coreografias, que provocam curiosidades e indagacoes em
meio ao desejo de, também, permitir-se executar os passos marcados e o
repertorio de musicas, em geral compostas pelo grupo coexistente, ainda
que em menor escala, mas, que retrata o cotidiano da vida quilombola.

A ideia de apresentar sobre a prética de roda da stssia se justifica em
virtude de a mesma ser invisibilizada em razao das desigualdades sociais,
acometidas contra as diferencas raciais, culturais e identitarias. Desta
forma, reagem com a conviccdo de ressaltar como os seus ancestrais vi-

viam essa manifestacdo, e como a geracdo contemporanea mantém viva
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esta cultura de dangar a stssia, ao tempo que visibilizar a identidade e as
praticas da transicdo da sabedoria ancestral dos patriarcas e matriarcas
para os mais novos descendentes.

A metodologia de pesquisa utilizada foi o estudo de caso, com abor-
dagem qualitativa, o qual, conforme afirma Yin (1994), traz o estudo como
uma investigacdo empirica acerca de um fenémeno no seu ambiente na-
tural, quando as fronteiras entre o fendmeno e o contexto ndo sdo bem
definidas. Ja Gil (2008) defende que essa metodologia consiste no estudo
profundo e exaustivo de um ou poucos objetos, de maneira que permita
seu amplo e detalhado conhecimento. Para a coleta de dados foram utili-
zadas as técnicas de levantamento bibliografico e documental e ainda a
observagdo de préticas culturais realizadas na comunidade quilombola de

Lajeado, em Dianépolis/TO.

2 Desenvolvimento

2.1 Stssia: A Manifestacao Cultural

A danca sussia é uma manifestacao cultural na qual estdo inclusos as-
pectos sociais e histérico-culturais que constroem e reforcam a identidade
dos grupos negros e quilombolas. Sendo patrimoénio imaterial, a danga pre-
sente em muitas comunidades tradicionais estd em processo de resgate, o
que permite a preservagao, valorizacao e fortalecimento da cultura negra.

Nesta perspectiva, Campos (1988) afirma que a siissia possui elemen-
tos da chamada ‘danca de roda’ ou batuque, com dangarinos ao centro,
acompanhados por instrumentos de percussao, de origem nitidamente
africana, angola-conguenses. Sdo dangas envolvendo movimentos impe-
tuosos, até rudes na sua sensualidade, frequentemente dancadas por
mulheres sozinhas. Enquanto Rodrigues e Bispo (2015) descrevem algu-
mas caracteristicas como: a formagdo da roda, os pares de brincantes na
execucdo da danga, canto de versos curtos diversas vezes repetidos, o uso

dos instrumentos de corda, e a participagdo das pessoas que estao durante
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o pouso de folia. Os brincantes apontam também como caracteristica desta
danga, a sensualidade do seu bailado, no qual homens e mulheres ao en-
trar na roda, encenam movimentos impetuosos e provocantes na tentativa
de conquistar ou formar o par.

O recorte da danga stssia remete a pesquisa a necessaria definigdo de
cultura, definida por Azevedo (1996) como o conjunto de sentidos e signifi-
cagoes, de valores e padrdes, incorporados e subjacentes aos fendmenos
perceptiveis da vida de um grupo social concreto, conjunto que consciente
ou inconscientemente, é vivido e assumido pelo grupo como expressao pro-
pria de sua realidade humana, e passa de geragdo em geragao, conservado
assim como foi recebido ou transformado, efetiva ou pretensamente pelo
préprio grupo. Ainda sobre isso, Geertz (1989) entende que a cultura esta
pautada ao conceito de homem, visto que, cada homem é formado por pa-
droes culturais que os orientam nas relagdes com outras pessoas,
transformando-se em comportamento de um grupo social especifico no qual
pertencem.

O que difere o modo que Bernieri (2019) descreve a ‘roda de stssia’
na Comunidade Quilombola de Lajeado, é que, para além da composicao
de uma tradicional roda entre homens e mulheres de qualquer idade, exer-
cem o0s passos da frenética danca marcada ao tempo, que cantam suas
musicas e batem palmas harmonicamente sintonizadas com os sons da
caixa e dos pandeiros como Gnicos instrumentos utilizados.

Concomitantemente, hd uma energia contagiante envolta a muito
suor, risos e alegria dos que dancam em interacdo com os expectadores que
se veem provocados, e vibram com participacdes diretas ou indiretas em
celebracdo do momento com os parentes quilombolas e amigos presentes.

O reconhecimento dos direitos subjetivos assegurados aos remanes-
centes de quilombolas, como os direitos fundamentais a terra, a livre
afirmacao da identidade e a cultura, garantidos no Art. 216 da Constituigao
Federal (1988). Com o0 reconhecimento do multiculturalismo brasileiro

surge a responsabilidade do pais de proteger os variados grupos dotados
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de referéncia relativos a cultura, a identidade e 3 memoria que constituem

o0 patriménio cultural do Brasil.

Constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e ima-
terial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a
identidade, a acdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira, nos quais se incluem:

I - as formas de expressao;

II - os modos de criar, fazer e viver;

III - as criacGes cientificas, artisticas e tecnolégicas;

IV - as obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espagos destinados

as manifestagoes artistico-culturais (BRASIL, 2018)

As manifesta¢des culturais e os costumes vividos pelos antepassados
e mantidos pelos grupos existentes constroem e validam a identidade,
neste sentido, “[...] a cultura e a identidade das comunidades tradicionais
estao interligadas com o espaco territorial no qual vivem. A identidade por
sua vez, é constituida por uma cultura homogénea, valores e tradi¢oes so-
cialmente vivenciados e compartilhados” (PIRES; BERNIERI, FOLHA,
2018, p. 167). Concordando com Santos (1999, p. 8) que defende que “[...]
a identidade é o sentimento de pertencer aquilo que nos pertence”.

O ensino comunitario permite as geragdes mais novas aprenderem
oralmente, e por meio da observacao da pratica e dos ensinamentos, com
a experiéncia de vivéncia com os adultos. As manifestagdes culturais como
a sussia sao aprendidas no cotidiano e tém resgatado e fortalecido a iden-
tidade do quilombola. Neste sentido, Bernieri e Folha (2018) afirmam que
as matriarcas da Comunidade Quilombola Lajeado sdo mulheres que de-
tém muito conhecimento sobre as memorias da comunidade. A cultura
quilombola respeita e valoriza fortemente a figura dos mais velhos, como
referéncias para todo o grupo. Conviver com as matriarcas é ter a certeza
que aprendera muito sobre o cotidiano quilombola, a transmissao de sa-

beres e as narrativas resultantes da memoria coletiva.

O conviver permite aprender: as crengas, as dangas, as musicas, os ritos, a

culinaria, os festejos, os remédios naturais, o plantio, a colheita, entre outras.
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Fortalecer-se em valores especificamente identitarios, o que provoca um que-
rer de se aventurar na transdisciplinaridade com outros saberes, e voltar
possibilitando um constante fazer que respeite as esséncias, em meio a atual
contemporaneidade. (BERNIERI; FOLHA, 2018, P-184).

As relacoes dentro da comunidade sio fonte de ensinamentos e cul-
tura que transmitem vivéncias, experiéncias e saberes culturais, visto que
permitem aprendizado, fortalecem os valores identitarios e possibilitam a
formacao de cidaddos conscientes e corresponséveis pela permanéncia da

sua cultura.
2.2 A Historicidade da Stissia na Cultura Local

As caracteristicas fisicas e culturais, as peculiaridades linguisticas, os
registros documentais e os fatos memorizados e narrados oralmente, reme-
tem a um passado ainda muito presente na Comunidade Lajeado, como
evidéncias histdricas, identidades coletivas de um povo, que o faz territério.

Valorizar e registrar esses conhecimentos que nio se manifestam
apenas em comunidades tradicionais, mas em todas as comunidades locais
- urbanas, campestres, ribeirinhas, costeiras etc. - faz-se necessario para
perpetuar a histéria, a cultura, os mitos e ritos que existem e ainda se ma-
nifestam nessas localidades (CORDULA; NASCIMENTO, 2014). Neste
sentido, para Almeida (2002, p. 16), “a afiliacao étnica é tanto uma questao
de origem comum quanto de orientacdo das a¢des no sentido de destinos
compartilhados”.

A forma de organizagio das comunidades quilombolas é tnica, pois
reforca a resisténcia e preservacédo da cultura africana, com caracteristicas
proprias que distingue uma das outras. Assim também, a sussia faz parte
das manifestagdes culturais da Comunidade Quilombola de Lajeado ex-
pressando a maneira de ser, sua religiosidade e histéria construida num
espaco de fronteira étnica e cultural. Os saberes sobre a stssia sdo formas
de conhecer a realidade.
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A danga de stssia traz em si a expressao corporal como meio de co-
municacdo cultural, neste sentido, para Mauss (1974), as técnicas
corporais sao maneiras especificas de caraterizagio de cada grupo social,
e a partir delas pode-se tanto identificar ou diferenciar um grupo. En-
quanto Grando (2004) descreve que as técnicas como o correr, andar,
falar, dancar etc., propagam definicdes que vao além do simples ato repe-
titivo e mecanico da expressdo corporal, e, assim sendo, cada técnica
expressa, de acordo com o grupo social que a produziu e a reproduz, seu
sentido préprio e significado, pois sdo instituidas na relacio com o outro e
0 meio; ao serem apropriadas, no corpo, constituem-se como formas de
identificacao de cada pessoa.

E através do corpo que a cultura também se constitui e se manifesta.
De acordo Mauss (1974), a forma como se d4 a manifestagio da cultura
esta relacionada na expressdo das técnicas corporais especificas que dis-
tinguem as pessoas no intervalo entre o nascimento até a morte, por ser o
corpo o “[...] primeiro e mais natural instrumento do homem”. Nele estao
representadas as formas com as quais cada grupo social utiliza para iden-
tificar o modo de fazer, de interagir com o outro e com o meio, a se
organizar como pessoa de caracteristicas praticas e adequadas, quando
culturalmente constroem espagos, momentos em que vibram de agradeci-
mento e alegria pelas conquistas pessoais e dos outros. Assim, percebe-se
e sente-se nitidamente essa emogao causada por uma roda de sdssia, pro-
gramada ou mesmo improvisada.

A Comunidade Quilombola Lajeado € localizada no municipio de Di-
anépolis, na Fazenda Lajeado, composta por pessoas de tracos e cultura
legitima de antigos escravos refugiados aglomerados em quilombo. Hoje,
pés-reconhecimento, ocorrido exatamente no dia 16 de marco de 2010 pela
Fundacéo Cultural Palmares, conquista oriunda de um processo que reu-
niu dados em relatérios e um breve histérico da comunidade, o que os
denominou Comunidade de Lajeado.

Segundo relato de suas moradoras mais idosas, a senhora Camila Mar-

tins de Deus (nascida em 1938) e sua irma Guilhermina (nascida em 1934)



Celenita Bernieri; Jardilene Folha; Laurenita Alves; Nelson de Moraes; Idemar Vizolli | 65

de tdo longe no tempo (aproximadamente 200 anos de ocupagdo), se perdeu
muito da origem e das datas, mas a memoria dos nomes é impressionante-
mente lembrada. Exemplo disso, como descreve Bernieri (2019), sdo
considerados pela condicdo de quem nasceu e criou-se pertencente a estes
espacos de vivéncias comunitarias da Amazonia, que se apresentam funda-
mentados por epistemologias advindas das memorias e linguagens das
pessoas do lugar, naturalmente chamados de ‘Lajenses’, todos aqueles des-
cendentes da Comunidade Quilombola de Lajeado em Diandpolis.

A histéria do grupo remonta, talvez, ao século XVIII, quando Camila
Martins de Deus, afirma em relato, que seus tataravds vieram para a re-
gido, assentando-se no local onde ainda hoje moram, referindo-se aos seus
antepassados, e ao tempo de ocupacdo dessa terra por eles, referendados
em entrevista cedida pela matriarca no dia 09/07/2008, na Comunidade
de Lajeado.

Diversos motivos ocorreram para que se efetivassem enquanto Co-
munidade Quilombola nesse territério, dentre eles, a sua caracterizacdo
identitaria, localizagdo geografica que oportunamente ocupou um espago
as margens do Rio Manuel Alves que possui terras férteis, e culturalmente,
por sobreviverem das praticas agricolas e pecudrias, especificamente ao
modo sustentavel dos quilombolas.

Considerando que os pioneiros, os quais iniciaram a histéria de Laje-
ado, foram escravos refugiados e aglomerados advindos da Bahia, a
populacéo foi se compondo e se estabelecendo através de toda essa diver-
sidade j& existente. Mesmo que muitas vezes negada e forcada a uma
homogeneidade cultural, os remanescentes do Lajeado foram criando um
jeito de ser préprio, resultado dessa multiplicidade de culturas. Ha descan-

tos com diversas conotagdes, como este do “Negro, sinha”:

De onde eu vim é minha terra; Minha terra é num quilombo; Pequenim quem
men toco de pau...Engatinhando como gato veaco...Capivara remando a co-
noa. Nio é coisa de zombaria... aaaceeeeleF... uuuuudaaaAaAa. Olha a boca
do negro. Nego sinhd. Olha o nariz do negro. Nego sinha. Olha a cabega do
negro. Nego sinhd. A cabeleira do negro. Nego sinhd.. (AUTOR
DESCONHECIDO)
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Este jeito manifesto nas festas religiosas e na stssia, como danga tra-
dicional, sdo como representactes da cultura do povo que promulga seu
saber-fazer e sua singularidade.

A devogao aos santos faz parte da presenca e da heranca ibérica dei-
xada por colonizadores e, principalmente, no que se diz ao catolicismo, é
algo bastante expressivo. Segundo Steil (2001, p.14) “[...] foi com as ima-
gens dos santos trazidos pelo colonizador portugués que decorreram as
crengas que produziram origem ao catolicismo popular no Brasil”.

Durante as festividades que comemoram o dia dos santos guardados
por essa comunidade, as dangas como a sassia fazem parte da programa-
¢ao festiva.

As festas sdo divididas fundamentalmente em dois momentos: a parte sacra
dirigida pela igreja catélica; depois a diversao, sob dominio dos folides. £ nessa
parte da festa- historicamente estigmatizada pela igreja e moralista puritanos
como parte profana das festividades - que reside nosso interesse. £ no con-

texto profano que manifestam a “stssia e o Tambor”. (LOPES, 2011, p.66)

O Relatério Técnico de Identificacdo e Delimitacio da Comunidade
Quilombola Lajeado - RTDI (2016) apresenta que as celebragdes dos fes-
tejos, ou terco, sdo todas de cunho catdlico portugués e brasileiro, que
marcam a dominagao da religido catélica sobre as crencas afrodescenden-
tes, apesar de estas manifestagdes religiosas possuirem a marca dos rituais
de matriz africana como o tambor, a danca da sissia, as musicas que foram
se perdendo ao longo do tempo. O que pode ser visto no descanto, Deus
do céu: “E Deus do céu. Quem é que pode mais? E Deus do céu.(bis) 4 vezes.
E Deus do céu é quem pode mais. E Deus do céu é quem pode mais. E Deus
do céu é quem pode mais. E Deus do céu é quem pode mais. (bis) 4 vezes.”
As dancas, como a stssia, roda e a catira, sdo apresentadas para o publico,
manifestagdes culturais que passam por um processo de resgate, por parte
da nova geracao. A danca sussia do povo da Comunidade Quilombola La-
jeado é realizada nas festas religiosas, durante as comemoragdes dos

santos e nos pousos de folia, sendo:
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Ensinada de geragdo para geragao, é repassada as criangas e jovens pelos mais
velhos que sio pessoas dotadas da sabedoria ancestral. £ dancada ao som do
tambor, viola, pandeiro e caixa. Geralmente um grupo toca os instrumentos e
canta as musicas e o outro grupo danga, no embalo do som. (BERNIERI;
FOLHA, 2018, p-191)

Para o momento da danga stssia os participantes utilizavam uma
roupa de chitas florais, que, em especial, relembra seus antepassados. “O
traje da sussia sdo roupas de origem quilombolas: os homens usam cami-
sas e calcas, as mulheres saias longas e blusa e dancam descalcos”
(BERNIERI; FOLHA, 2018, p.192).

Nesta Comunidade, a stssia passa por um processo de resgate, por
parte da nova geragao. Segundo o RTDI (2016), para reativar algumas ma-
nifestagdes culturais, como a stssia, em 2012 0s moradores de Lajeado,
motivados pela politica de reconhecimento dos remanescentes de quilom-
bos e seus direitos coletivos, mas também, apreensivos com a
desagregacao das tradicdes entre as novas geragoes, discutiram na Associ-
acao a necessidade de fortalecer a identidade do grupo e de resgatar as
suas manifestagoes culturais. Como estratégia, resolveram assumir coleti-
vamente os gastos com a realizacdo dos eventos religiosos e atividades
culturais da comunidade. A partir de entdo, retomaram as suas tradicoes:
as folias, os festejos, os tercos, a danga da stssia, resgataram as musicas
sobre as historias dos escravos, o grupo de catira e de folides. Neste mesmo
ano, deram inicio a criacdo do grupo de danca da sussia e de catira com
alunos da Escola Descoberto, e também a realizacido da Folia de Reis.

A preservacao da danca sussia acontece oportunamente em momen-
tos de atividades coletivas e, especialmente, nas festas de cunho religioso
ocorridas na comunidade. A Festa de Reis, por exemplo, é culminada entre
os dias primeiro a seis de janeiro, com a derrubada de Mastro; a saida e
chegada de Folia de Reis; o terco e o encontro dos matreiros - momento
em que os tocadores em posse dos instrumentos, como sanfona, zabumba
e triangulo - executam o som dos descantos, que sdo as musicas proprias

da stssia, a bebidas e brincadeiras sdo tradicionalmente apreciadas entre
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os amigos e familiares. Contudo, sio momentos praticos de oracdes e in-
tercessoes, que sdo passados de pai para filho, com caracteristicas e
melodias peculiares deste povo quilombola, o que varia de regido para re-
gido.

Assim, a stssia é uma das formas de expressao da cultura que o grupo
social utiliza para manifestar sua identidade coletiva, constituindo-se
como uma das formas das pessoas mais velhas repassarem suas experién-
cias e caracteristicas de viver coletivamente as criancas e aos mais jovens.

Dados revelam que as dancas tradicionais estdao diminuindo, visto
que, as festas estdo sendo substituidas pelo som mecanico, porém, a cul-
tura tradicional vivente tem buscado resistir contra essas influéncias,
buscando influenciar e fortalecer as praticas da ancestralidade entre a
nova geracdo. Para Moraes (2017) o desafio estabelecido entdo é ampliar a
base tedrica, trazendo aportes significativos para que possam ser consti-
tuidas pilastras legitimas de sustentacio de planos locais de
desenvolvimento sustentavel que primem, para além da delimitacao de es-
pacos fisico-geograficos, que também sustentem a identidade e a
preservacao cultural dos povos e comunidades tradicionais.

Portanto, a propria comunidade e a sociedade, além da sociedade civil
organizada, juntamente com a rede de ensino em todos os niveis, precisam
valorizar, registrar e perpetuar os saberes, praticas e cren¢as na imensa

diversidade das comunidades que formam o pafs.

3 Consideracoes finais

A pesquisa permitiu compreender que a danca stssia da Comunidade
Quilombola Lajeado se destaca como uma das principais manifestacdes
culturais da histéria dos quilombolas desta comunidade. As marcas da an-
cestralidade estdo presentes nos ritmos, melodias, passos, letras,
instrumentos, vestes e entre outros.

A comunidade manifesta interesse e tem empenhado forcas para

manter vivas as tradi¢des dos seus antepassados, ensinando a danca de
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geracdes a geragoes através da oralidade e das manifestagdes do cotidiano.
Apesar da resisténcia em manter as manifestagdes culturais, como a sts-
sia, a comunidade enfrenta dificuldades em ampliar e fortalecer o grupo
de danga, visto que o preconceito ainda se faz presente, e muitas vezes,
impede a consolidagdo de tais praticas.

Entende-se que o ensino comunitério é essencial para garantir a re-
sisténcia identitdria da memoria e saberes legitimados quilombolas. As
organizagdes, enquanto espagos comunitarios e educacionais assumem o
compromisso de serem propicios e estimuladores do resgate cultural por
agentes comprometidos com a tradicio comunitaria local.

Verifica-se a necessidade de incluir a sussia e seus mestres, no ensino
aprendizagem comunitario e formal, propicio para atender as particulari-
dades contextuais, em um regime de colaboracdo entre as organizagoes.
Considerando a sua importancia para a autoafirmacio e conscientizacao
em contribuicdo a democracia racial e cultural. Neste contexto, em que a
esmagadora maioria da populacdo é negra, possam retomar as vozes nos
descantos e no necessario investimento com a educagéo, que faga compre-
ender e respeitar a diferenca desta composicio de sociedade

fundamentada na diversidade ali estabelecida.
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Capitulo 3

PNAE e geracao de renda na Amazonia Brasileira:
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1 Introducao

Entre os principais desafios que esta experiéncia nos remete, encon-
tra-se a necessidade de pluralizar os olhares e saberes, e, principalmente,
ampliar as percepc¢des sobre o direito a uma educacio pautada na pedago-

gia decolonial®, com destaque para os povos e comunidades negras do
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Pedagogia Decolonial pode ser entendida como uma praxis baseada numa insurgéncia educativa propositiva, em que
o termo insurgir representa a criagao e a construcao de novas condigoes sociais, politicas, culturais e de pensamento.
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Brasil, América Latina e Caribe, relacionando a uma alimentagio escolar
adequada para estas populacdes. E o desafio de recontar a experiéncia a
partir da construgdo de um mosaico histérico de memorias individuais e
coletivas que foram vivenciadas, partilhadas e elaboradas por varias méos,
légicas e racionalidades. E a alteridade de expressar sentimentos e desejos
comuns, e, reconhecer os desafios, avancos, tentativas, caminhos, erros e
possibilidades a partir das diferentes percepces da experiéncia vivenci-
ada.

Para situar o ambito da experiéncia desta narrativa serdo apresenta-
dos alguns elementos para favorecer a compreensdo dos principios e
fundamentos que compde o arcabouco legal do PNAE no Brasil, bem como
serdo apresentadas algumas experiéncias brasileiras acerca dessa tematica
amplamente discutida e investigada por meio de estudos técnicos, pesqui-
sas cientificas, dissertacbes e teses, relatos populares e ensaios
socioecondmicos criticos, sobretudo em territdrios quilombolas (LOPES
FILHO, 2017; SOUSA et al. 2016; CARVALHO;SILVA, 2014; FORTUNATO,
2014; PEIXINHO, 2013; SOUSA et al. 2013) .

Por fim, apresentamos em linhas gerais, as potencialidades e limites
da operacionalizagdo do PNAE no Territério da Cidadania do Baixo Ama-
zonas Paraense, recorte geografico em que o municipio de Oriximina esta
situado. Concomitantemente, descreve-se o processo metodoldgico, que
ancorado na pesquisa agao” (THIOLENT, 1997), possibilitou intervengoes
cruciais, para que os quilombolas, pela primeira vez na histéria do muni-
cipio, pudessem acessar esta importante politica publica de
desenvolvimento territorial sustentdvel (FAVARETTO, 2005; SACHS,
2008).

Em outros termos, a construcao de uma nogao e visao pedagdgica que se projeta muito além dos processos de ensino
e de transmissao de saber, que concebe a pedagogia como politica cultural.

7 Pesquisa social com base empirica concebida e realizada em estreita associacdo com uma acio ou com a resolugao
de um problema coletivo e no qual os pesquisadores e os participantes representativos da situacdo ou do problema
estaoenvolvidos de modo cooperativo ou participativo.
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2 Desenvolvimento

2.1 Contextualizacdo do PNAE - tracos gerais

A histéria do Programa Nacional de Alimentacao Escolar (PNAE) co-
meca na década de 50 quando o Instituto de Nutricdo e movimentos sociais
da época defendiam que o Governo Federal deveria oferecer alimentacio
adequada aos estudantes, culminando na criagdo da Campanha da Me-
renda Escolar (CME). Sabia-se que projetos e iniciativas desse género
seriam essenciais para combater a evasdo escolar e a desnutri¢do/insegu-
ranga alimentar, tendo em vista que nesta época a taxa de mortalidade
infantil era elevadissima.

Para Costa (2013), 0 ano de 1988 ¢, decerto, um grande marco na
histéria do PNAE, pois a alimentagdo escolar passa a ser direito constitu-
cional e dever do Estado nas instituicdes publicas (Brasil, 1988). Ja em
1994, é instituida a descentralizacao do Programa Nacional de Alimentagao
Escolar (Lei 8.913). Desde entdo, os recursos do Governo Federal brasileiro
comecaram a ser repassados aos Estados, no caso do PNAE estadual
(PEAE), e aos municipios, no caso do PNAE municipal (PMAE), trazendo
efeito positivos haja visto a) o significativo aumento dos recursos disponi-
bilizados para atender o programa; b) a maior fiscalizagdo dos gastos
publicos, via controle social; ¢) o dinamismo na economia dos municipios,
uma vez que o cardapio da alimentac&o escolar atende as vocagdes agrico-
las locais fomentando o desenvolvimento da economia local.

No que diz respeito a sustentabilidade e ao apoio aos agricultores fa-
miliares, é importante notar que, além da descentralizacdo, o maior passo
do programa se da com a Lei Federal n. 11.947 de 16/6/2009, a qual estabe-
lece, no artigo 14, que pelo menos 30% dos recursos do PNAE devem ser
destinados a compra de produtos diretamente de agricultores familiares e
do empreendedor familiar rural ou de suas organiza¢des, priorizando-se 0s

assentamentos da reforma agraria, as comunidades tradicionais indigenas e
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comunidades quilombolas®.” Este programa é coordenado nacionalmente
pelo Fundo Nacional de Desenvolvimento da Educagao (FNDE) que repassa
recursos financeiros aos estados e municipios para aquisicao de alimentos
que sdo destinados para a alimentacao escolar.

A partir dessa nova legislacio, o governo federal possibilitou a inte-
gracdo de um novo fornecedor no processo das compras publicas: o
agricultor familiar, propiciando, por meio da abertura do mercado insti-
tucional, uma perspectiva de gera¢do e incremento da renda dos
agricultores obtida com a comercializacdo dos produtos, bem como, favo-
recendo uma alimentacao regionalizada de acordo com os produtos locais
(ALMEIDA et al., 2016).

Nesse contexto, Carvalho e Castro (2009) relatam que a evolugao do
PNAE ao longo de mais de 50 anos como politica ptiblica demonstra a pro-
gressiva reversao de um modelo assistencialista para garantia de um
direito social. As autoras afirmam que a alimentagao escolar envolve, entre
outros, aspectos cultural-territoriais; interagdes socioecondmico-ambien-
tais; politico-institucionais; de respeito ao ciclo da natureza de ofertar
alimentos para atender a necessidade béasica do individuo de nédo sentir
fome; entre outros, a fim de promover a Seguranca Alimentar e Nutricio-
nal - SAN e o Direito Humano a Alimentagido Adequada - DHAA.

As autoras, também apontam que as diretrizes do PNAE se encaixam

em quatro eixos e tem como base cinco principios, respectivamente:

1 Estimular o exercicio do controle social realizado pelos Conselhos de Alimenta-
Gao Escolares - CAEs municipais e estaduais, bem como outros o6rgaos
fiscalizadores, estabelecendo canais de comunica¢ao com a comunidade ou qual-
quer cidadao para denunciar irregularidades na aplicagdo do dinheiro pablico
destinado a alimentagao escolar, dando procedimento as diligéncias necessarias;

2 Oferecer uma alimentacao de qualidade, saudavel e adequada a fim de garantir,
no minimo, 15% (350 kcal e 9g de proteinas) das necessidades nutricionais dos
alunos beneficiarios; em 30% (700 a 800 kcal e 20g de proteinas) aqueles gru-
pos mais suscetiveis - comunidades indigenas e quilombolas -; e em 70% (1.100

kcal e 28g de proteinas) aos alunos de Educacao Integral; bem como empenhar-

8 http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_at02007-2010/2009/lei/l11947.htm
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se em inserir a educagao alimentar e nutricional como tema transversal e prio-
ritario do projeto pedagogico das escolas;

3 Responsabilizar os entes federados pela gestdo dos recursos publicos, possibili-
tando aumento progressivo e diferenciacdo do valor per capita as creches e
escolas indigenas e 8 quilombolas; exigir a contrapartida financeira dos custos
indiretos e, também, para a melhoria dos cardapios e introdugdo de outros be-
neficiarios que ndo recebem recursos federais;

4 Respeitar hébitos alimentares regionais, consolidando aquisi¢do de produtos ba-
sicos e in natura (principalmente organicos), preferencialmente adquiridos da
agricultura familiar e/ou de empresas préximas a da escola, em apoio ao desen-

volvimento local sustentéavel.
E os cinco principios:

1 Universalidade: Atender a todos os alunos beneficiarios estabelecidos em lei, que
estejam devidamente matriculados em escolas publicas e filantrépicas conveni-
adas, cadastrados no Censo Escolar, independente da condicdo econdmica,
social, raga, cor e etnia;

2 Equidade: Cuidar com igualdade os desiguais, propiciando tratamento diferen-
ciado para alunos especiais ou com intolerancia alimentar, além da atengao dada
aqueles mais suscetiveis a situacdo de inseguranga alimentar;

3 Continuidade: A Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo - LDB (1996) determina
que a educacio bésica, no nivel fundamental e médio, deve ser organizada de
acordo com a carga horaria minima anual de oitocentas horas, distribuidas por
um minimo de duzentos dias de efetivo trabalho escolar, excluido o tempo re-
servado aos exames finais, quando houver. Para se adequar ao mandamento, a
cobertura do PNAE foi unificada em 200 dias letivos por ano, conforme o calen-
dario das escolas beneficiadas;

4 Descentralizacao: Atuar com repasse de recursos aos entes federados responsa-
veis pela alimentacio escolar de sua rede de ensino. Apds a descentralizacio, o
PNAE se desmembrou, passando a chamar-se em cada Unidade Federada de
Programa Estadual de Alimentacao Escolar (Peae) seguido da sigla do Estado ou
DF e, no ambito municipal, de Programa Municipal de Alimentagdo Escolar
(Pmae) seguido do nome da cidade. As secretarias de educagdo e as prefeituras
passaram a ser as unidades gestoras, denominando-se Entidades Executoras
(EEs). Os 6rgaos das EEs que operacionalizam os Programas sdo chamados de
Unidades Executoras (UEx);

5 Participagdo social: Pela diversidade de situa¢des encontradas na operacionali-

zagao de um programa que abrange todo o Pais, o acompanhamento é meio de
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garantia que os beneficiarios sejam cada vez mais bem atendidos, ja que alcanca
um universo de 35 milhdes de alunos em média/ano, representando 20% da
populacio brasileira. Para efetivacdo desse principio, foi estabelecido por Lei que
toda EE tenha, pari passu, o controle das agoes exercido pelos CAEs respectivos.
Trata-se do principio do Controle Social, ou seja, a atuacdo dos Conselhos Sociais
prevista na CF/1988 sustentada em trés pilares: legitimidade, representativi-
dade e eficacia.

Assim, mesmo considerando os avangos do PNAE dentro de um con-
junto de politicas publicas educacionais e os desafios para sua
implementagdo nos municipios brasileiros - acredita-se pela heterogenei-
dade e prioridade dessa agenda no ambito da gestao publica municipal, a
experiéncia brasileira com o PNAE tem sido reconhecida, especialmente
pelos paises em desenvolvimento, como uma referéncia de programa em
alimentacao escolar de acordo com a Organizacdo das Nag¢oes Unidas para
a Alimentacéo e a Agricultura (FAO)®.

No Brasil, o funcionamento e execucio do PNAE sdo amplamente
analisados e discutidos. Dentre esses trabalhos, o ensaio de Carvalho e Cas-
tro (2009) merece destaque entre a literatura consultada. As autoras
verificaram que nos municipios de Governador Valadares e Coaraci-MG
foram introduzidos no cardapio rosquinhas de farinha de trigo e doce de
mariola, comida tipica do estado mineiro, na alimentagéo escolar. Para
tanto, as prefeituras desses municipios especificaram, ainda, em edital,
que as empresas fornecedoras fossem dirigidas preferencialmente por
mulheres na perspectiva de fortalecer a organizacdo e insercio desse
grupo nas chamadas publicas dos referidos municipios. Essa experiéncia
demonstrou que a gestdo publica municipal pode e tem potencial para con-
tribuir com o desenvolvimento socioecondmico e fortalecer
empreendimentos de agricultura familiar.

Na Amazonia Brasileira, no estado do Par4, ja no ano de 2007, a pre-

feitura de Castanhal comprou de agricultores familiares locais diversos

9 A FAO aponta que outros treze paises de América Latina e Caribe tém adotado politicas de alimentagao escolar
semelhantes nas escolas puablicas.
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produtos regionais, tais como farinha de mandioca/tapioca e agai, oleico-
las, frutas e mel. Ressalta-se que a prefeitura ofereceu todo o apoio técnico
para distribuigéo e logistica de entrega dos produtos nas escolas envolvi-
das. No estado do Amapa, uma fabrica de biscoitos de castanha-do-Brasil
(a castanha-do-para), com capacidade de produzir 24 toneladas/més, fun-
cionava em plena floresta amazo6nica, construida na reserva extrativista do
rio Iratapuru, municipio de Laranjal do Jari-AP, sob administragio de co-
operativas de castanheiros, fornecendo castanha in natura e biscoitos de
castanha nas escolas da rede estadual e municipal. No estado de Rondénia,
um dos estados que mais produzem mel e derivados na Amazonia, o go-
verno investiu na producdo e qualidade, e incentivou os municipios a
adquirirem o mel de abelhas silvestres destinados para alimentagao esco-
lar. (SEDUC-PA, SEDUC-AM, SEDUC-RO, 2017)

No tocante as experiéncias de comunidades quilombolas inseridas no
PNAE, destaca-se o trabalho de Carvalho e Silva (2014), quando ao anali-
sarem as percepcoes simbolicas e sociais dos quilombolas do Tijuagu no
Estado da Bahia/Brasil, referente a oferta de alimentos agricolas advindos
do PNAE , constataram que a comunidade concebe e valoriza o alimento
“natural” da terra, como fonte de sobrevivéncia e desenvolvimento local e
mesmo com os limites, possibilita a geragdo de renda aos agricultores fa-
miliares locais, além de propiciar uma alimentacdo saudéavel, nutritiva e
baseada nos costumes e tradicoes aos estudantes quilombolas. Da mesma
forma, Sousa et al. (2013) ao analisarem os desafios e as potencialidades
da alimentacéo escolar nas comunidades quilombolas e relatar a experién-
cia do Centro Colaborador em Alimentagdo e Nutricdo Escolar da
Universidade Federal de Goidas e Regido Centro-Oeste (CECANE
UFG/Centro-Oeste), constataram que a aproximacao dos saberes popula-
res e cientifico, vem permitindo uma insercio no cotidiano das
comunidades quilombolas possibilitando a construcdo de propostas de
agdes com potencial para modificar a realidade local, vivenciar aprendiza-

dos, conquistas e muitos desafios.
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2.1.1 O PNAE no territério da cidadania do baixo amazonas paraense

Em 2008 foi lancado o programa Territério da Cidadania, pelo Mi-
nistério do Desenvolvimento Agrério, coordenada pela Secretaria de
Desenvolvimento Territorial (SDT). Este, dentro do seu escopo, voltava-se
a fortalecer a agricultura e a promocio do desenvolvimento rural susten-
tavel pela via da acdo publica governamental e ndo governamental, neste
altimo caso, envolvendo organizacdes sociais, solidarias e de controle so-
cial (CARDOSO et. al.). Portanto, baseado numa concepcao de politicas
agrarias de ambito territorial, fundamentada na valorizagdo das praticas e
experiéncias locais por meio do incentivo a participacdo das organiza¢es
sociais e demais instancias do poder publico e privado e da sociedade civil
organizada, esta proposta consiste um carater inovador: promover a des-
centralizacdo do poder do Estado por meio da agregacdo dos diversos
atores sociais para a proposicdo e execucdo de projetos, de acordo com os
principios de governanga, gestdo social e empoderamento, visando a pro-
mover a cidadania e a democracia (BARBOSA, 2012).

No Paré foram delimitados 08 Territérios da Cidadania. Neste artigo
trataremos do Territério da Cidadania do Baixo Amazonas Paraense, que
compreende 13 municipios: Alenquer, Almeirim, Belterra, Curud, Faro, Ju-
ruti, Mojui dos Campos, Monte Alegre, Obidos, Oriximina, Prainha,
Santarém e Terra Santa, somando uma populacio de 708,245 habitantes
(IBGE 2010), com densidade demografica de 4,7 habitantes por kmz2. E
valido ressaltar que nao se trata de espacos vazios, mas de uma ocupagao
pautada pelas populacdes tradicionais e indigenas, em que os recursos na-
turais sao mobilizados como condicdo da prépria reproducio (BARBOSA,
2012).

Este Gltimo autor citado acima, aponta que a agricultura familiar apa-
rece como o elemento preponderante na definicio da identidade do
territério seguido do meio ambiente. Em uma escala que vai de 0 a 01, a

agricultura aparece com o indicador de 0,826 e o meio ambiente com
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0,802. Para os autores a conjungdo dessas duas variaveis (agricultura fa-
miliar e meio ambiente), como ja demonstrado diz respeito ao fato da
agricultura familiar, entendida como a produgao nas rogas, coleta de frutos
da floresta, extrativismo e pesca, estar diretamente associada a sobrevi-
véncia material e cultural, seja porque fazem parte da base nutricional
daqueles povos ou pelo fato de que uma parte da producéo se destina ao
mercado.

No Baixo Amazonas Paraense, existem 25 mil estabelecimentos ru-
rais da agricultura familiar, com pessoal ocupado de cerca de 100 mil
individuos (IBGE,2006). Da mesma forma, verificamos na Figura o1, que
o Territério do Baixo Amazonas Paraense concentra 115 assentamentos de
reforma agraria (75% dos assentamentos do Oeste Paraense), com uma
area de 4.500.604 hectares e 40.601 familias assentadas (75% das familias
assentadas do Oeste Paraense) e aproximadamente 115 organizagoes asso-
ciativas, apresentam grande potencial para estabelecer uma economia de
base florestal e de agricultura familiar/camponesa, a partir do manejo sus-

tentavel do uso e dos bens produtivos.

Figura 1 - Total de Familias assentadas por municipios no Territério do Baixo Amazonas/PA
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Entretanto constatou-se que os assentamentos de reforma agraria do
QOeste Paraense (leia-se também do Territorio do Baixo Amazonas), apre-
sentam altos indices de vulnerabilidade social bem abaixo dos indices do
Estado do Para e da Amazonia Legal (IMAZON, 2012). Neste contexto,
consideramos que as politicas publicas, a exemplo do PNAE, além de reco-
nhecer a importincia da agricultura familiar e das dinidmicas de
desenvolvimento local, sendo uma das alternativas econdmicas para a per-
manéncia dos agricultores familiares no meio rural e a construgio de um
novo modelo de desenvolvimento sustentével, minimiza a dependéncia
dos agricultores familiares de intermediérios (atravessadores) no processo
de comercializagao.

A seguir na Figura 02, Azerédo et al (2018) revela que entre 2011 a
2016, os recursos destinados ao PNAE para os 13 municipios no Territ6rio
do Baixo Amazonas Paraense equivaleram a R$117.738.979,33. Porém, di-
ante deste total de recursos, comprou-se apenas R$21.199.829,71 de
produtos oriundos da agricultura familiar, ou seja 18%. Um percentual
infimo que merece destaque, especialmente se tratando de um territdrio
com alto namero de agricultores familiares e assentados de reforma agra-
ria.

Figura 2 - Relacio do Valor Global repassado para o PNAE e o Valor de compras da agricultura familiar para o
PNAE - no Territério do Baixo Amazonas Paraense (2011-2016)
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