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Dedicamos essa obra a memoria de Josiah K’OKkal,
missionario da Consolata e defensor do povo Warao.
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Apresentacao

A coletanea “Warao Janoko emo: uma década da didspora dos indigenas refugiados
venezuelanos para o Brasil”vem dar continuidade as reflexdes feitas em trés publicacdes anteriores,
que sdo resultado das pesquisas realizadas, principalmente, na regido Norte e Nordeste, por
uma rede de pesquisadores que vem acompanhando a diaspora dos Warao desde 2014, quando
entraram no Brasil pela area fronteirica do estado de Roraima.

As produgbes mencionadas possuem um carater multidisciplinar e interinstitucional
decorrente das parcerias consolidadas pelos organizadores e autores, o que se evidenciam até
mesmo nos canais que viabilizaram as publicacoes: “Os Warao: indigenas, migrantes e refugiados”
(2020) é um numero da Revista EntreRios do Programa de Pds-Graduacao em Antropologia da
Universidade Federal do Piaui; “Yakera, Ka Ubanoko: o dinamismo da etnicidade Warao” é uma
publicacdo da Editora da Universidade Federal de Pernambuco e “Os Warao no Brasil: didspora,
politicas e direitos indigenas” é uma obra da Universidade Estadual do Rio Grande do Norte. A
sensibilidade académica e o senso humanitario diante dos graves problemas enfrentados pelos
Warao motivaram a realizacdo de pesquisas engajadas, que articulam o interesse cientificos ao
compromisso social de defesa dos direitos deste povo.

Nas obras publicadas e na que agora apresentamos, abordamos tematicas diversas sobre os
Warao, considerando as particularidades dos locais que habitam no territério brasileiro. A tarefa
que temos assumido é permeada por muitos desafios, inclusive a intensidade e o dinamismo do
fluxo diasporico por eles constituido. Atualmente, podemos afirmar com toda convic¢do que os
Warao se fazem presente em todas as regides do nosso pais e vivenciam situagdes semelhantes
em alguns aspectos e bastante diferenciadas em outros. Pobreza, violéncia, injustica, adoecimento,
inseguranca alimentar, moradias precarias sdo algumas das mazelas que se repetem em todas
as regioes. Este quadro comum é acentuado pela auséncia de uma politica publica especifica
para indigenas migrantes refugiados. Esta inexisténcia resulta na implementacdo de formas de
acolhimento diversos e improvisados, o que produz inconsisténcia e equivocos em muitas a¢oes
do poder publico e das Organizacdes ndo Governamentais (ONGs).

A publicacdo desta coletanea é bastante significativa por demarcar dez anos da diaspora dos
Warao da Venezuela para o Brasil, fato que serd comemorado e analisado criticamente durante o
“II Seminario Internacional Warao”, nos dias 4 a 7 de junho de 2024, em Boa Vista, na Universidade
Federal de Roraima.

A estrutura e a composicdo desta obra permitirdo aos leitores conhecer diferentes
contextos, temporalidades e relagdes sociais construidas pelos Warao no passado e no presente.
Os relatos de cada autor e autora evidenciam a complexidade das situagdes vivenciadas por este
povo. E importante dizer que n3o sdo narrativas desprovidas de intencionalidade. Cada texto foi
selecionado considerando a proposta apresentada pelos organizadores e, como foi dito, seguem
uma perspectiva de abordagem presente em publicagdes anteriores. A nossa pretensao é mais uma
vez compartilhar conhecimentos, sensibilizar e comprometer com a defesa da vida dos Warao, que
se encontra ameacgada por conjunturas adversas.
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Logo nas paginas iniciais dedicamos a obra a memoria de Josiah K'Okal, missionario da
congregacdo religiosa Consolata, considerando um defensor do povo Warao. No Capitulo I,
“Incertidumbre, caos, impotencia y dudas sobre la muerte del padre Josiah K’Okal”, Ronny Velasquez
faz uma merecida homenagem ao saudoso missiondrio e pesquisador queniano que se tornou
venezuelano por opcdo. Veldsquez consegue narrar notavelmente a atuacdo e o compromisso
politico de “Baré Mekoro” (Padre Negro), como era denominado pelos Warao. “Ser maravilloso,
alegre, jovial, estudioso, intelectual, amaba la vida, odiaba las injusticias sociales y denunciaba las
arbitrariedades cometidas contra el pueblo warao”, é desta forma que o autor inicia a descrigao
carregada de afeto sobre a biografia e as lutas travadas pelo homenageado. E certamente um relato
digno do nosso saudoso K’'Okal!

O Capitulo 11, “La sexualidad indigena vista a través das culturas: Warao y Guajibo”, ¢ um
texto gentilmente cedido por Esteban Emilio Mosonyi, cuja publicacdo original data de 1988.
As diversas perspectivas e abordagens do autor nos permitem refletir sobre os diferentes
tratamentos dados aos povos indicados em relagdo a sexualidade. A argumenta¢do de Mosonyi
ajuda a compreender as transformagdes que vém se desenvolvendo no auto reconhecimento
das prdéprias culturas ancestrais - o caso da Jivi, para aquele momento chamada de Guajibo -,
como nos processos culturais sobre um tema tio polémico ainda na contemporaneidade. E uma
contribuicdo consistente e elucidativa, que muito tem a ensinar aos que lamentavelmente insistem
em controlar e criminalizar a sexualidade Warao no Brasil.

No Capitulo III, “Desafios no acompanhamento da populagdo indigena migrante refugiada da
etnia Warao no municipio de Belo Horizonte, a cargo de Henrique Galhano Balieiro, Isabel Soares
Campos e Jenny Gonzalez Mufioz, o publico leitor ficara informado sobre caracteristicas e aspectos
interessantes da rota migratdria e da vida dos grupos Warao residentes em Belo Horizonte,
Minas Gerais, que no momento da pesquisa estavam acolhidos no SJMR da referida cidade. Um
desafio marcado por distanciamentos culturais, linguisticos e sociais que tem sido pautado pela
importancia de compreender que os processos de acolhimento vio muito além da pretendida
integracdo de grupos migrantes e refugiados, uma vez que é necessario realizar toda uma dinamica
interdisciplinar que envolve varios atores sociais. Sendo essencial comecar pelo conhecimento da
cultura daqueles que migraram para alcanc¢ar o desenvolvimento ideal de programas integrais de
atencao e cuidado integral cidadao.

Autoria de Raoni Borges Barbosa e Carmen Lucia Silva Lima, o Capitulo 1V, “A didspora Warao:
itinerdrios de trauma e de esperanga e sociotécnicas urbanas de convivialidade vulnerabilizada’,
apresenta resultados da pesquisa “Os Warao no Piaui: a dindmica migratéria e o processo de
aldeamento urbano no cenario pandémico da Covid-19”, que se encontra em andamento. A analise
empreendida evidencia a necessidade de tornar o processo de reinvencdo da cosmologia Warao
um objeto central de investigacdo, considerando o contexto sécio-ecolégico-territorial das cidades
brasileiras onde se situam as dinamicas migratérias protagonizadas por esta coletividade. E no
contexto urbano que estdo sendo gestadas novas moralidades e estd sendo edificada a reinvencao
da cultura emotiva e a elaboragdo sociotécnica e imagética do cotidiano indigena. Segundo os
autores, este tema é teoricamente relevante e deve ser incluido na agenda de pesquisa.
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“Mujer warao y rito de paso en la realidad migratoria desde el abrigo CSU Buenos Aires en
Teresina - Piaui” foi escrito por Henry Rafael Vallejo Infante. Neste Capitulo V o autor apresenta
aos leitores um panorama multicultural de alguns ritos de passagem que marcam o inicio da vida
adulta em comunidades Warao, nas quais persistem praticas milenares. Ele analisa a metamorfose
vivenciada pela menina para torna-se mulher e pelo menino para ser um homem. Como sintese da
analise efetivada, o autor defende que os Warao tém o direito de viverem de acordo com seu modo
de vida ancestral, o que deve ser visto como um exercicio pleno de autodeterminacgdo indigena.

O Capitulo VI, “A tradugdo cultural por antropdlogos/as peritos/as em processos judiciais na
defesa dos direitos dos indigenas migrantes refugiados Warao”, de Carmen Licia Silva Lima, Carlos
Alberto Marinho Cirino, Raoni Borges Barbosa e Eliane Anselmo da Silva, apresenta a expertise de
antropologos/as perito/as na producao de laudos e pareceres antropolégicos produzidos com a
finalidade de dar embasamento para questodes judiciais que envolvem os Warao. O capitulo aborda
elementos da cosmologia indigena tais como as nog¢des sobre pessoa, afeto, familia, reciprocidade,
reproducdo econdémica e sexual. A andlise efetivada mostra as deriva¢des destas categorias em
sociabilidades especificas na organizacao social em parentelas e a passagem ritual para a vida
adulta. O uso do conhecimento antropoldgico em processos judiciais realizado da forma devida
assegura a ndo criminaliza¢do das praticas culturais e o respeito aos direitos indigenas.

Newton Ricardo Pereira Souza, escritor de “O povo Warao em um enquadramento geogrdfico
e cultural diferente, mas em circunstdncias semelhantes: do Delta Amacuro para o Extremo Norte
do Brasil”, por sua vez, analisa a questao migratoria dos Warao. A crian¢a migrante indigena é o
foco de interesse do autor. Ele tenta compreender, a partir das narrativas, como essas criancas
interpretam o status de abrigadas, em situacdo de rua e dentro do sistema escolar. Em sintese, é
apresentada a compreensao que elas tém de si e dos outros.

Sandro Martins de Almeida Santos é o autor de “Circuitos Warao: interiorizagdo espontdnea
e os limites das politicas de abrigamento em Manaus e Belo Horizonte”. Neste Capitulo VIII traz
uma reflexdo sobre as politicas de abrigamento em casas na cidade de Manaus e Belo Horizonte. A
analise efetivada problematiza os limites das politicas indigenistas brasileiras.

Para finalizar, desejamos que a leitura de cada capitulo represente a experiéncia de
compartilhamento de saberes que conduzam a pratica de acdes mais humanizadas em nosso
pais. Que a apreciacdo da obra potencialize a empatia e a solidariedade que existe em cada um e
cada uma. Para tornar valida essa produgdo, os conhecimentos adquiridos deverdao motivar para
a prética da justica, da inclusdo e do respeito ao povo Warao. E desta forma e com essa pretensio
que desejamos uma boa leitural!

Boa Vista (RR), 23 de margo de 2024.
Carlos Alberto Marinho Cirino

Carmen Lucia Silva Lima
Jenny Gonzalez Muifioz
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Capitulo |

Incertidumbre, caos, impotencia y dudas sobre la
muerte del padre Josiah K’Okal

Ronny Velasquez

Ser maravilloso, alegre, jovial, estudioso, intelectual, amaba la vida, odiaba las injusticias
sociales y denunciaba las arbitrariedades cometidas contra el pueblo warao.

Nacié un 7 de septiembre de 1969 en Uganda, pero crecid y estudi6 en Kenia, region de
Africa oriental, de donde eran sus padres. En sus primeros afios hablaba como idioma original el
suajili, pero ademas, el inglés, por dominacion colonial. Asi, estudi6 en Nairobi, filosofia y luego en
Inglaterra, y alli fue ordenado como sacerdote el 9 de agosto de 1997. Ese mismo afio, se le destiné
su misién evangélica, para trabajar como misionero en Venezuela. En ese periodo, lo conocimos
y en varios otros, compartimos. El queria aprender y conocer con avidez, la cultura del pais. Se
relacion6 con muchas personas de los barrios de Caracas, Barlovento, Barquisimeto, entre otros
lugares y perfeccion6 su espaiiol.

Participaba en todas las actividades culturales de las celebraciones religiosas populares
de Venezuela, San Juan, San Pedro, velorios de santos, fulias bailes de tambor, celebraba misas,
casamientos, bautizos, etc. También acudia como visitante a las aulas de nuestra UCV, para
compartir informacion y explicar sus deseos de poderse insertar en la cultura venezolana. En
una de mis catedras acudié como participante y habl6 de su experiencia en diversos barrios de
Caracas, pero también contd de su infancia en Africa. Fue llevado a una de las aulas de la Escuela
de Artes, donde impartiamos clases sobre Cultura y Literaturas indigenas de Venezuela. Asistid,
por iniciativa de una de mis alumnas muy activa en la Promocién Cultural, ahora, muy destacada,
su nombre es Yadira Gonzalez.

En su participacién en mi catedra, el Padre Josiah K’Okal fue en si, una persona extravertida,
simpatica, agradable y con una sonrisa siempre a flor de piel que lucia extraordinaria por su gran
blancura de su dentadura que sobresalia por su color de piel.
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Fonte: Minerva Vittil.

En 2005, fue designado para realizar su trabajo misionero en el Vicariato Apostdlico de
Tucupita, misiéon fundada hace ya muchos afios. Josiah K'Okal, con sélo 36 afios percibe con
inteligencia la importancia de la misma responsabilidad con la que debe asumir este ministerio. De
inmediato se da cuenta del valor humano de los warao y asi, describe a los seres warao, con una
gran calidad humana y va descubriendo poco a poco, la manera en que son respetadas las
viejas historias, relatos cantados, mitos narrados y ceremonias tradicionales en honor a la
naturaleza dentro de la cual vive este pueblo, es decir, el gran Delta del Orinoco. Describe
aspectos muy importantes de su espiritualidad, la cual, desarrollan todos los dias en sus
pequeiios espacios de sus comunidades que normalmente, son palafiticos, porque todos
viven sobre las aguas de su Rio Padre Orinoco.

1Agradecemos a la periodista Minerva Vitti, por esta extraordinaria fotografia de Padre K'Okal, que fue
compartida entre ella y el Padre en la entrevista realizada por Minerva.
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Figura 2: Casa del gran musico violinista y cantor Mocobito?

Fonte: Autor.

Conforme el padre Josiah K’Okal se adentra en la cultura warao, y como buen sacerdote,
con dotes muy especiales, percibe que ellos conservan una hermenéutica de su cultura milenaria,
manifestada en sus cantos y relatos que son ensefiados y difundidos por un especialista que llaman
Denobo Arotu, a quien le brindan admiraciéon y respeto. Es asi como comienza el Padre K’'Okal,
desde su visidn, con absoluto acatamiento, y asi, va descubriendo en los warao, sus entendimientos
religiosos que son propios de su cultura tradicional. En estos relatos, los warao, encierran y
resguardan las etno-historias de un pasado muy remoto como el caso del origen del mundo, de
los elementos, de sus animales, de sus plantas de su rio, de sus caflos, seres miticos y hasta de su
relacion con el Caribe, la isla de Trinidad, el area de Macuro (que es importante para la historia de
la Venezuela actual), y todo lo perciben desde este punto de vista, es decir, su pasado esta presente.
Asi, K’Okal, lo experimenta él mismo, en esta nueva vida de relacién arménica: Humana-cultural y
ambiental. Vivir sobre un rio, con seres maravillosos como son los warao, y con una espiritualidad
tan natural que todo para ellos tiene sentido: pajaros, peces, cangrejos, monos, flores, las plantas
acuaticas como la bora, los arboles de balso, las palmeras del moriche, como arboles de la vida, las
lombrices del fango del rio, etc, etc, es decir, todo su mundo de relacion.

2 Gran musico violinista y cantor despidiéndose de nosotros después de una grabacioén de entrevista en
su casa. Delta del Orinoco. Habia ejecutado su Seke-seke, violin rustico elaborado por él mismo y cantado
varias canciones en warao. Esta fotografia es elocuente, ya que pertenece a la regién donde trabajd, durante
su permanencia en el Delta.
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De esta manera, el padre Josiah K’Okal comprende que, en su mision, no sélo trata de estar
alli para ejercer un papel de “ensefiador” de la palabra de Dios, sino, comprender las formas de
comunicacion entre ellos, sus dioses y espiritus de su propia naturaleza en la cual viven que es
sobre las aguas del Rio Orinoco, al cual consideran su Rio Padre. Son estas y otras reflexiones,
las que hacen que K’'Okal, afirme que una persona que trabaje como sacerdote entre los warao,
debe entender primero su cultura, sus cantos, historias y rituales y ademas, que hable y domine
el idioma warao, para interpretar hermenéuticamente su mundo espiritual y que se exprese de
cualidad adecuada en esta cultura y asi, a la vez, ya con propiedad, poder hablar primero de ellos,
para luego compartir y entender a cada hablante, en sus interlocuciones y adecuar su discurso
religioso, como miembro de la Consolata, para entender a este pueblo originario, de una manera
mas interactiva. Esa fue su misién y su compromiso.

De esta manera, fue crucial esta comunicacion para entender los mitos, relatos, canciones
y rituales de sus origenes, ademas del sentir de esas historias orales que han logrado sobrevivir
en pleno siglo XXI, en estos momentos tan complicados, donde la globalizacién, en manos de las
culturas hegemonicas y de una mal llamada “inteligencia artificial”, llega a los sitios mas remotos de
nuestros rios, selvas y montanas y son las que se imponen, pero ademas y sobre todo, comprender
la realidad actual que son destructoras de las cosmovisiones aborigenes, por los intereses de
territorios, venta ilegal de espacios fisicos y ocupaciones inadecuadas que s6lo traen destrucciéon
para los pueblos originarios y la pobreza mas absoluta para gran parte de nuestras naciones.

En este caso, consideramos necesario rememorar algunas palabras que realizamos para
el trabajo de la Dra. Jenny Gonzdalez, quien escribié un articulo para el E.-book: Os Warao no
Brasil. Didspora, Politicas e direitos Indigenas. Ediciones UERN, Brasil, 2022, que nosotros mismos
presentamos y alli se trata de lo referido al sacerdote capuchino, Fray Basilio Maria de Barral
quien, en 1964, publicé en Espafia un extraordinario libro sobre los warao, editado por el Consejo
de Investigaciones Cientificas, cuyo texto, no tiene desperdicio. Asi, lo afirmamos, ese libro del
padre Barral es realmente fascinante y describe la vida musical, poética y ritual del pueblo warao,
conocida y descrita publicamente hace ya, mas de 80 afios.

Necesario es destacar que cuando termino el libro, el padre Barral, ya tenia 33 afios de vivir
como misionero entre los warao del Delta del gran Rio Orinoco, y también, como Josiah K’Okal,
fue hablante perfecto del idioma warao, e interpretador de sus simbolos. Y, Barral, siendo también
musico, pudo llegar a la profundad de la vida y cultura del antiguo pueblo warao, que posee por lo
menos 5.000 anos en el Delta del Orinoco y otras regiones de Guayana, cuando aun no se habian
arrebatado los territorios que hoy llamamos “paises”. Es decir, para aclarar, los warao vivian ya
en estas regiones cuando, seglin la historia, Coldén llegd en 1498 a estos territorios, al sitio de
Macuro e isla de Trinidad, y alli, de esta region de aguas del Océano Atlantico, describe en sus
cartas de relacion, haber encontrado un Paraiso. En este caso, “recuérdese, que el mismo Coldn,
al aproximarse a Tierra Firme, creyé haber descubierto el sitio del Paraiso terrenal, en la
desembocadura del Orinoco”. (Citado por Jerénimo Bosch).

Es decir, que estas regiones son importantes para la conformacion de la nacidn venezolana,
pero los pobladores originarios de alli, fueron los warao, entre otros pueblos karibes y arawak.
Y, para estos efectos, también el Padre Barral, fue importante, porque no solamente vio a los
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warao como a unos seres originarios mas, sino a unos indigenas con una cultura milenaria que
se manifestaba en su cultura. Barral fue uno de los primeros fundadores de las Misiones de los
Capuchinos a los inicios del siglo XX, ya que antes se habia intentado, pero todos los esfuerzos
fracasaron por diversas razones historicas relativas con la colonizacidn de estas areas y por las
formas de vida de sus habitantes, es decir, vivir sobre las aguas de grandes rios, como lo son,
Macuro y Orinoco y todos sus cientos de cafios de agua.

Asi, es, hasta la década del 20 del siglo XX, que llegé al Delta el Padre Barral y se asienta en
Tucupita, desde 1925. Por supuesto, como afirmamos antes, ya se habian hecho varios intentos
queriendo retener a los warao en pueblos de Misién, (1728, 1734, 1754, 1760, 1761, 1785,
1810, 1817), pero no habia sido posible logarlo de manera definitiva, pues, como los misioneros
afirmaban, no era facil mantener a los “Guaratinos” en las poblaciones que los religiosos fundaban,
pues, los indigenas warao, aunque eran llevados a los pueblos de misién (en tierra), algunos iban
por curiosidad a establecerse en las misiones, pero luego se fugaban porlas noches de los poblados,
con simplemente tomar sus embarcaciones y devolverse a sus cientos de cafios que conforman el
Delta de los dos grandes rios: Macuro y Orinoco que se unen para llegar al mar.

Desde su arribo al Delta el Padre Barral se dedicé a estudiar el idioma warao para catequizar
a los indigenas, y asi, se da cuenta de la riqueza de la lengua, de su musicalidad y ademas, de la
calidad poética que poseen. Es la misma o similar apreciacién definitiva a la cual lleg6é K'Okal, es
decir, ambos sacerdotes separados en el tiempo, pero uno y otro, con gran sensibilidad.

El Padre Barral, se ocup6 también, como K'Okal, de estudiar lo que él llamé, musica
tetirgico-mdgica, que son cantos a la naturaleza, al parto, a las enfermedades, ala vida en general,
como lo hace Mocobito con su seke-seke y sus cantos y relatos. Es decir, Barral, estudia la musica
y los rituales, los describe escribe y los transcribe en partituras musicales, y agrega los cantos
funerarios, y de estas recopilaciones coloc6 en su libro casi 500 ejemplos. Josiah K’Okal, aprende
los cantos y los ejecuta con los indigenas. Esta es nuestra comparacién. Barral, transcribié los
cantos y él mismo los describid en su libro. Asi, el Padre Barral explica que, estalabor, es “un tratado
a fondo de las motivaciones de esta especie de musica y cantos que realizan de manera constante
los indigenas warao. Luego, incluye a la vez, el analisis de su sistema religioso natural, como la
magia, aspectos chamanicos, conceptos sobre la muerte, supervivencia del alma, andanzas, viajes
y diversas otras actividades que se manifiestan de su vida privada, etc. Pero ademas, estudia y
transcribe de ellos 100 cantos sobre las festividades del Naha Namu, que son fiestas para su Dios
ancestral llamado, Kanobo en relacién a su vida alimenticia, a la naturaleza, y también transcribe
musicalmente y coloca en partituras, todos estos cantos. Asimismo le da gran importancia y no
descuida las conmemoraciones del Nowara, todas referidas al chamanismo warao ejercida por
el wisi-datu, quien da gracias a la naturaleza por la abundancia del moriche su alimentacion de
poder, que unido con el pescado les brindaba toda la energia para vivir. También a los alimentos
que ofrecen en sus rituales, es decir, a los jebu que son los espiritus guardianes, buenos y malos
que viven en las aguas, en el fango y en la naturaleza, con quienes hay que conservar una buena
armonia. El Padre Josiah K’'Okal, también lo hizo en su tiempo y muy diligentemente él también
danzé con los warao en sus rituales ejecutando el jebu-mataro, que es, 1a gran maraca sagrada del
chaman warao.
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Al principio, Josiah K’'Okal fue designado padre misionero para Tucupita, capital del estado
Delta Amacuro, luego pasé de manera definitiva para la comunidad lacustre de Nabasanuka,
municipio Antonio Diaz, para adentrarse mas en la vida menos “ciudadana”, digamos, como lo
es Tucupita, la capital del estado. Alli obtuvo el idioma warao el cual estudio durante 8 afnos y a
la vez, creo espacios de clases para la ensefianza del idioma warao a personas que lo buscaban y
deseaban aprender este ritmico, hermoso y poético idioma. Es decir, fue un maestro, sacerdote,
enseflador de la palabra de Dios, pero a la vez, del idioma warao, pueblo que él amaba.

Figura 3: Nabasanuka?

Fonte: Autor.

3 Comunidad en la cual vivi6 el Padre Josiah K'Okal. Como ejercicio, cruzaba el cafio del rio nadando, (mas
o menos 400 metros), ya que era muy atleta, como son en su origen, los keniatas. Nabasanuka fue fundada
por el lider Teodoro Moraleda y su esposa Tomasa Izco.
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Figura 4: Area donde vivi6 el Padre Josiah K’Okal, por 8 afios de los 15 que pasé en estos territorios.
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Fonte: Arquivo de mapas do autor.
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Figura 5: Padre Josiah K’'Okal con infante warao del Delta

AN

Fonte: Autor.

K’Okal amaba a Venezuela y a los warao, su amor fue tan grande que luch6 por adquirir la
ciudadania venezolana. Asi, era keniata y venezolano, pais al cual demostré su amor y alli fue
sepultado a sus 54 afios, pero sabemos que mucho le falté por ensefiarnos y por develar redes de
destruccion del pueblo warao y del territorio.

Desaparecié un primero de enero de 2024 y su cuerpo sin vida se encontro al dia siguiente,
sin celular, sin libreta de notas y sin la bicicleta, que nadie dice nada de ella, porque existe un
gran mutismo de todo este episodio terrible que ninguna persona que es honrada, entiende, como
pudo pasar esto. Ese encuentro nefasto de su cuerpo, fue en un sitio llamado, “Boca de Guara”, en
el estado Monagas colindante con Delta Amacuro, estado que tanto amo ya que él consideraba al
Delta, como su propio y bendecido hogar.

Asi desapareci6 un verdadero defensor de los derechos humanos de los pueblos indigenas
de Venezuela, un martir, un sabio, y muy especialmente protector de los warao, pueblo que eligié
para vivir con ellos, ya que son muy incluyentes, amables y amorosos y alli él vivia en armonia,
entre el pueblo, el rio y la naturaleza.

Pero su conciencia social, la aplicaba en toda Venezuela, pues estuvo en muchos lugares
del pais para conocerlo. Caracas, fue un lugar en el cual, también ejercié su sacerdocio de manera
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temporal en iglesias de sus barrios y de estas experiencias existe la grabacién de una homilia en
la cual, con mucha conviccion, dejo entrever las dificultades de ser un sacerdote comprometido, e
hizo participar al publico de sus reflexiones referidas a la vida y crucifixion de Cristo. *

Con el debido respeto tomaremos algunas de las frases que emiti6 con tristeza y veracidad
el Sacerdote Jesuita Alfredo Infante, Superior Provincial sobre la desaparicién del Padre Josiah
K’Okal, a través del periodista Alexander Medina el 4 de enero 2024:

Infante consideré que el fallecimiento del sacerdote, perteneciente a la
congregacion religiosa Misioneros de la Consolata, con mas de 15 afios sirviendo
a las comunidades indigenas Warao de Delta Amacuro, “llena de muchas
interrogantes” por serlamuerte de una persona con el perfil evangélico y defensor

de derechos humanos como el padre K’'Okal, “en un contexto tan complejo y
adverso, donde estdn amenazados los derechos humanos de la poblacién Warao.®

Y otro parrafo:

El jesuita venezolano destaca que en una homilia (anunciada arriba), que
compartié en una eucaristia en Caracas, el 15 de abril de 2018, en el tercer
domingo del tiempo de Pascua, segin la liturgia catdlica, el religioso (K'Okal),
demostro ser “testigo de la resurreccion”, y cuyo contenido marcd lo que siempre
fue una linea denunciativa del sacerdote sobre las condiciones deplorables,
vejaciones y maltratos que sufren los Warao y que los siguen obligando a dejar
sus territorios ancestrales y huir hacia Brasil.®

Como vemos, el Padre Josiah K'Okal era un ser consciente y comprometido con el pueblo,
conocido y amado por todos quienes lo conocimos. También era amado y respetado en diversos
paises, a los que viajé con su sabiduria, ya que participé en simposios ecuménicos, en Ecuador,
Per, Brasil, Venezuela, y era estimado y sera amado por siempre. Era un sacerdote y a la vez,
un investigador y observador exhaustivo, comprometido con el pueblo, pues como sacerdote,
visitaba las casas humildes, colaboraba con seres que amaba, respetaba, valoraba, compartia con
ellos en su pobreza material, pero valoraba su riqueza espiritual. Alli en el Delta se sentia como
en su casa, y ademas recordaba sus origenes en su Africa lejana. Admiraba la devocién del pueblo
venezolano y las iglesias de los barrios de Caracas y de otras partes del pais, ya que le causaban
realmente, admiracién y gran afecto. Asi, sus homilias en las iglesias y parroquias eran una especie
de catedras sobre el comportamiento adecuado de todo buen cristiano. Los seres humanos que lo
conocieron, lo rondaban desde el momento que se encontraban con él, por su carisma, su amplia
sonrisa, su honestidad demostrada y la honradez de sus palabras. Era en si, un hombre sabio, y le
gustaba presentarse como Bare Mekoro, Sacerdote “Negro”, como lo bautizaron los warao.

4 Se sugiere ver video “La fuerza del espiritu Santo. San Lucas 24, Testigos de la Resurreccion de Jesucristo”.
Disponible en Youtube).

5 Disponble en: https://monitoreamos.com/venezuela/padre-alfredo-infante-sobre-muerte-de-kokal-
investigar-y-llegar-a-la-verdad-es-una-exigencia-de-nuestra-fe Acceso en: 10 feb. 2024.

6 Disponible en: https://www.radiofeyalegrianoticias.com/entre-lagrimas-y-gratos-recuerdos-
despidieron-al-p-kokal-en-tucupita/ Acceso en: 10 feb. 2024.
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Figura 6: Josiah K’Okal en encuentro internacionale’

Laicog y sacerdofes IMO
Ull Encuentro Internacional EQPERE-2023

Fonte: Autor.

Figura 7: Padre Josiah K’'Okal, en el Segundo Encuentro Afro Indio Americano del Siglo XXI. Entrevistado por Vive TV.
Caracas. Noviembre 2012.

Fonte: Autor.

7 Enuno de sus encuentros internacionales. “Evento que reuni6 a académicos, profesionales y representantes
de los diferentes nodos de la Red, comprometidos con la exploracién de temas fundamentales relacionados
con la justicia, la reconciliaciéon y la busqueda de segundas oportunidades en el &mbito de la justicia
restaurativa”.
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Consideramos nosotros, que, por ser un hombre africano y poseer un idioma originario,
como el sugjili, se apasioné por la cultura warao, pueblo indigena venezolano que por miles
afios ha vivido en el Delta del Gran Rio Orinoco. Asi, el padre Josiah K’Okal, hablando ademas,
perfectamente el castellano, luego, como ya expresamos, se dedic6é con gran ahinco el estudio
profundo del idioma warao, lo cual hizo de su propia voluntad y con abundante sentimiento para
poder penetrar en el alma de los warao, como lo habia hecho el padre Barral, desde la década
de 20 del siglo pasado. A su decisién de aprender el warao le puso gran esfuerzo, y asi, asumié
como propia la lengua warao, siendo otro de los idiomas de su preferencia, ya que, hablaba: suajili,
inglés, castellano, portugués y warao.

De esta manera, el padre Josiah K’Okal era para los explotadores de los indigenas warao, una
persona incémoda por su compromiso con ellos y por haber adquirido gran parte de su cultura, la
cual respetaba, amaba y también la defendia porque la hizo parte fundamental de su vida.

Criticaba fuertemente el desplazamiento forzado de la poblacién warao, con destino a
paises vecinos como Guyana, pero muy especialmente, a Brasil. El vivié la vida Warao desde
adentro, con sus dolores, alegrias, tristezas, nacimientos, enfermedades y lutos. Ademas,
permanecio con ellos, conociéndolos, estudiandolos, comprendiéndolos y padeciendo también
sus necesidades y grandes dificultades, por una temporada larga que va de 8 a 15 afios, aunque
viajaba a diferentes eventos nacionales e internacionales nunca los abandond. La separacion
temporal que tuvo con ellos fue cuando decide conocer las razones profundas de su migraciéon y
es muy profesional y humano hacerlo a través de una investigaciéon apoyado por una universidad
de alto nivel comprometida con las Ciencias Sociales. Y esos son sus motivos para desenhebrar
este problema y describir los albergues para los warao, en el hermano pais del Brasil que les ha
dado asilo a miles y miles de warao.

Es asi como empieza el proceso de su investigacion sobre la migraciéon forzada hacia el
Brasil y trata de saber cada detalle sobre esta migracién, que nadie explica, sélo se “comenta” que
es por el hambre, la pobreza o por vender su artesania tradicional elaborada de moriche. Pero
su indagacion va mas alla de ello. Se trata quizas, de redes de trafico ilicito de todo lo que no es
permitido legalmente, inclusive, trata de personas jovenes.

Para develar esta responsabilidad profesional comprometido, mas alla de la filosofia y del
sacerdocio, es que, con toda decision se enfrenta a una realidad: Prepararse académicamente para
adquirir conocimientos o producir fuentes de datos que le permitan conocer a profundidad, que
es, o que fendmenos son los que causan la huida de pueblos enteros hacia destinos inciertos de un
gran contingente de personas que salen “hacia la nada” después de vivir, en un espacio natural y
hermoso que habia sido llamado antes, un paraiso.

Asi, el Padre Josiah K'Okal busca el sostén académico de una institucion seria y reconocida
en América Latina, como es FLACSO, Facultad Latinoamericana en Ciencias Sociales, en la sede,
Quito, Ecuador, y definitivamente anuncia su decision de estudiar la Maestria en Antropologia,
para seguir después, en el Doctorado en Antropologia y asi comprender y ayudar mas a este
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pueblo que ama y que mucho espera de su sabiduria y orientaciéon. De manera evidente, ya posee
como objetivo/problema de investigacion, un tema que conocia pero que ya, también suponia, los
entretejidos de esa complicacion: Razones de la Migracion Forzada de los Warao hacia el Brasil.
Su honestidad, era tan transparente y su decision tan definitiva, que se unid a los dificultosos
viajes de la migracion y en una entrevista realizada por una periodista amiga, y alumna del idioma
warao que él ensefnaba, le describié muy bien y con mucha consciencia, el tema de su tesis mas o
menos con estas palabras:
Vine a Boa Vista para hacer trabajo de campo para mi investigacion. Al principio
la misién mia, fue, netamente académica. Pero... como se dice en mi tierra,
“no pueden borrarse las huellas de personas que han caminado juntos”. Me di
cuenta que mi trabajo tenfa una posicién politica... fui mas que un observador; fui
participante. ...Me di cuenta que hay algo que nos une, por lo cual, ellos también

esperan que yo pueda ser su portavoz. (Santas y sabias palabras, no conocidas
antes de su partida, pero que ahora tendran mas eco). Y sigue:

En estos espacios (del Brasil) me encuentro con personas en cuyas casas comi y dormi.
Encuentro personas que me siguen llamando daje, daka, y dakobo. (Daje, hermano mayor de un
hombre warao, daka, hermano menor de un hombre warao y dakobo, hermano de una mujer).
Términos familiares y de mucho amor y carifio, Y continda:

El Warao me ensefi6 el valor de la familia, la familia extendida, donde no importa
el color (de piel). El warao me ensefié lo que resumo en la palabra polifonia:
somos sonidos, diferentes pero armoniosos. Cada uno tiene su lugar y su valor.
El warao me ensefié a mirar la selva y el rio, de una manera diferente: son parte

(integral del nosotros), y tenemos que dialogar con ellos. Al rio hay que pedirle
permiso para navegar y a la selva, pedirle permiso para cortar un arbol.?

Es decir, el Padre Josiah K’Okal, rememora su vida del nifio sugjili, vuelve mentalmente a
su Africa natal y recuerda a su familia, insertada en parte en el pequefio pueblo en que nacié, en
Siaya, region fronteriza de Uganda con Kenia, a orillas del Lago Victoria, aunque se cria en Kenia
ya que estudia alli, pero su vida la asocia a los pequeiios pueblos de los cafios del rio Orinoco,
especificamente a Nabasanuka, entre gente sencilla, de alma y corazén donde no existe la malicia,
el engafio, la mentira, y s6lo comparten la miseria en la que hoy viven. Y son tan honrados que
creen en otros paraisos, porque ese paraiso que describi6 Cristébal Coldn, en sus cartas de 1498,
cuando llegé Al Golfo de Paria y contindo hacia Macuro, en las costas orientales de lo que hoy es
Venezuela, ya no es ahora, ese paraiso terrenal biblico descrito para entonces, pero ingenuamente
los warao, creen que hoy dia, puede haber otro paraiso, que es el que les ofrecen los traficantes de
toda clase de maldad, engafio y desconsuelo.

Josiah K’Okal, era un ser dotado de absoluta bondad y era amado en varios espacios
geograficos del mundo, tanto en Africa y Europa, como en Venezuela, Brasil y Ecuador, ademas, era
muy respetado, querido, afiorado ya que fue una esperanza para los diferentes pueblos originarios

8 Cita resumida de la autora Minerva Vitti, del articulo, publicado en su homenaje. Revista SIC. Enero 2024:
https://revistasic.org/la-fe-no-se-cuelga/
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del Delta del Orinoco y para las comunidades de Barlovento en Venezuela, de los habitantes de
Barquisimeto y de los barrios de Caracas. Pero, “posiblemente” no era grato para los usurpadores
de tierras de las cuencas del Gran Rio Orinoco, ni para traficantes ni para seres irrespetuosos
que por esas zonas existen con mucha abundancia. Sin embargo, hay una realidad actual: Mas
de 336 organizaciones, nacionales, internacionales y personas particulares estan solicitando una
investigacion sobre su desaparicion fisica, pero que sea veraz y creible.

Pues, no es para nadie creible que salga con su alegria de maratonista en su bicicleta, sus
mejores tenis, como lo hacen los mejores maratonistas del mundo en Kenia, y luego, desaparece
y al dia siguiente se confirma “la muerte por ahorcamiento propio” de un sabio que dedicé su
vida a las causas sociales, humanas y culturales de pueblo warao del Delta del Orinoco; espacios
geograficos que fueron una especie de paraiso, que hoy estan destruidos por la desidia y el
abandono de aldeas enteras, suyos habitantes se han dedicado a la “migracion forzada” ante la
cual se manifestd abiertamente en contra por estas acciones inadecuadas y se puso en favor de los
pueblos originarios. Alavez, se propuso trabajar para conseguir el logro de algunas recuperaciones
de tierras o de los espacios del rio Orinoco. Luego celebrar este hecho positivo.

Asi, fue convirtiéndose en “el padre incomodo” para muchos extorsionadores, e invasores
“criollos” del Gran Delta, regiones que el Padre Josiah K’Okal amaba, defendia y luchaba con ellos.

Estaeslalamentable situacion de algunas comunidades warao, ya que poblaciones completas
han abandonado sus espacios:
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Figura 8: Casa abandonada. Delta del Orinoco.

Fonte: Autor.
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Figura 9: Caminerias destruidas y en algunas casas, ancianos esperando la muerte. Delta del Orinoco.

Fonte: Autor.
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Figura 10: Noétese el abandono, puentes destruidos y algunas personas

Fonte: Autor.

24 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil



Los espacios del Delta van quedando vacios y las tablas de sus puentes tradicionales han sido
utilizadas para enterrar a sus muertos, normalmente, ancianos. Pocos van quedando, y muchos ya,
en el abandono, sin familia, s6lo esperando alguna solucién divina.

Figura 11: Casa abandonada

Fonte: Autor
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Figura 12: Puentes improvisados para la temporalidade

Fonte: Autor.
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Figura 13: Otra casa abandonada

Fonte: Autor.
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Figura 14: Médulo asistencial, comunidad Badejana, sector Cangrejito, practicamente abandonada’®

Fonte: Chernoii.

Asi, consideramos que ese “suicidio forzado”, no es de la actitud de un Padre defensor,
luchador, estudioso, comprometido y ademas, con el espiritu muy alto para grandes iniciativas.

(Donde esta una carta que explique la razén de esta decision extrema? ;Porque eligié un
arbol tan alto para colgarse? ;Porque iba a dejar una parte de la cuerda en su casa de habitacion
y el resto del mecate lo llevé para colgarse? ;Por qué los tenis que usaba estaban completamente
limpios como se le ven en la terrible fotografia que se publicé en las redes? O de otra manera,

9 Agradecemos al colega Chernoii, habitante del Delta del Orinoco, por facilitarnos estas fotografias actuales
de la situacion poblacional del Delta.
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(como y de qué manera subid, inclusive con sus tenis tan pulcros al gran arbol en que se encontr6
colgado? Todo esto, se pone en duda, como dice la periodista Vitti: “La fe, no se cuelga de un arbol”.
Esa afirmacion policial de su muerte, es verdaderamente un capitulo mal narrado de una novela
muy mal escrita.

Figura 15: Padre Josiah K’'Okal con su alegria de siempre impartiendo la Fe y el amor a sus préjimos

Fonte: Autor.
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Figura 16: En Barquisimeto. Era un sacerdote muy amado por su compromisso

Fonte: Autor.

En una gran sintesis, el Padre Josiah K'Okal, fue un gran Maestro, muy inteligente y
comprometido con el ser humano. Hombre natural y divino a la vez, brindaba esperanzas a los
seres mas humildes y confiaba en la unidad y armonia de la diversidad humana. No poseia malicia
ni desconfianzas, pero, quienes lo conocian de cerca, especificamente algunos warao, ya hacia
las navidades de diciembre 2023, lo percibieron nervioso, posiblemente, para nuestro entender,
alguien lo habia amenazado por su compromiso con los warao, y asi, consideramos que, al ser un
hombre de Fe, no podria creer en la maldad humana.

Pero los viles y depredadores seres humanos existen, hay violencia, avaricia, y hasta asesinos
ocultos o encriptados impetuosos, que no les importan los seres humanos de bien, que no creen ni
tienen fe en nada, sélo su egoismo se impone y por estas razones, son capaces de destruir vidas,
esperanzas, regiones y paises y asi manipulan acciones para que sus malvados logros le produzcan
beneficios para su egoista bienestar sin importar los dafios causados y las vidas destruidas.

Pero, si es asi, vanamente trataron de silenciar a un sabio, a un santo a un luminoso sacerdote
que lleg6 de lejos para sacrificar su vida, ahora convertido en martir, porque, ocurri6 igual que
a San Juan Bautista, muere por la ambiciéon humana y el mismo Jesucristo es sacrificado por la
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ambicién de poder y adquisiciéon de beneficios. Sin embargo, el Padre Josiah K'Okal nos deja su
Mensaje de Esperanza y Fe, lo cual, nadie podra borrar del sentimiento humano, y asi, ha quedado
sembrado, en el propio Delta del Orinoco que amo y asi quedara recordado, como el bendecido
y “santo” Padre K’'Okal, que muere por el amor al pueblo warao, y estara fijado siempre en sus
mentes, y en los extraordinarios y gloriosos anales de la religion que profesé, a la cual, dedicé su
vida entera.

Hasta pronto Padre Josiah K’'Okal, atin nos queda vida para seguir tu ejemplo y descifrar las
formas de tu crucifixion.
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Capitulo 1l

La sexualidad indigena vista a través de dos culturas:
Woarao y Guajibo'

Esteban Emilio Mosonyi

Introduccion?

Asistimos hoy a un interés renovado por los pueblos indigenas de América y del mundo.
Nuestro pais® no puede constituir una excepcion. Por un lado, las ciencias sociales actuales -
comenzando por la Antropologia - ponen un énfasis creciente en la diversidad y diferencialidad
culturales, en el caracter especifico, creador y altamente original de todo sistema de convivencia
bien establecido.

Hace algtin tiempo se derrumbd - afortunadamente - el mito dicotémico que dividia a
la humanidad en dos bandos irreconciliables: los primitivos y los civilizados; aun cuando las
absurdas e inhumanas consecuencias de esa discriminacion racial disfrazada se mantiene hasta
hoy. Por otra parte, aun los defensores militantes de la cultura occidental se han visto forzados
a reconocer que hay areas problematicas de muy dificil solucién en este modelo deshumanizado,
tecnoburocratico y orientado hacia el poder absoluto por ciertas élites megaldmanas, todo lo cual
constituye motivo de preocupacion incluso por la supervivencia de nuestra especie.

En un momento como éste, se impone por necesidad légica un didlogo amplio y franco
entre culturas humanas. No se puede echar por la borda la experiencia milenaria de tantisimas
sociedades que luchan hoy contra el avasallamiento total. No queremos caer en la idealizacién. Es
evidente que las sociedades indigenas - por otra parte, tan diversas entre si - no pueden servir de
modelo genérico, por ejemplo, en una problematica tan intrincada como es la sexualidad humana.
Tampoco resulta posible transferir mecanicamente experiencias concretas de una sociedad a
otra. Igualmente, no es nuestra intencién homogeneizar sexualmente a todo el conjunto de la
humanidad en un sentido o en otro.

Es, sin embargo, perfectamente sostenible que el conocimiento profundo de otras
experiencias colectivas en el campo de la sexualidad nos abre as puertas hacia un manejo mucho

1 Este articulo fue publicado originalmente en el Boletin americanista, 1984, n.2 34, pp. 179-191. (Disponible
en: https://raco.cat/index.php/BoletinAmericanista/article/view/98445 Acceso en: 25 feb. 2024) con el
titulo “La sexualidad indigena vista a través de dos culturas: Waraos y Guajibos”. Estudios realizados por
lingiiistas como los hermanos Jorge y Esteban Emilio Mosonyi, asi como Omar Gonzélez Nafiez, al profundizar
en el idioma warao y de otros pueblos indigenas de Venezuela, comprendieron que la construccién del plural
no se lleva a cabo de manera similar al espafiol u otras lenguas “modernas”, por lo que se ha suprimido la
letra “s” al final tanto de warao como de guajibo.

En relacion al pueblo guajibo, contemporaneamente, se utiliza la autodenominacién jivi o jiwi. Para los
efectos de la republicacién del presente ensayo, hemos preferido dejar la nomenclatura originalmente
utilizada por el autor.

2 Gran parte de la informacién contenida en este ensayo es producto de conversaciones sostenidas con
los profesores indigenas Basilio Arintero, Librado Moraleda (etnia warao), Beatriz Guevara y Guillermo
Guevara (etnia guajibo). Vaya hasta ellos nuestro agradecimiento por su excelente colaboracion.

3 Venezuela.

32 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil


https://raco.cat/index.php/BoletinAmericanista/article/view/98445

mas amplio de esta realidad, hacia un enriquecimiento muy significativo de nuestro repertorio
instrumental y conceptual para el diagndstico, interpretacion, terapéutica y prevencion de toda
la amplia gama de problemas y patologias de orden sexual. No se puede caer en la autosuficiencia
risible de que la sociedad occidental lo resolvera todo por su cuenta, con un desprecio olimpico
hacia todas las demas formas de vida histoéricas y actuales.

Entre los indigenas venezolanos existe la queja undnime y dolorosa de que el contacto
creciente con el mundo criollo ha generado en su seno - o cuando menos agravado - un conjunto
de problemas muy serios relacionados con la sexualidad: comportamiento abusivo del hombre
criollo hacia la mujer indigena; aumento en la intensidad y violencia del machismo entre
los propios indigenas; maltrato y abandono de la mujer y de los hijos por parte del hombre
indigenas aculturado; desintegracion de la esfera de accién propiamente femenina en las culturas
tradicionales, sin que aparezca ninguna férmula sustitutiva socialmente valida.

En modo alguno consideramos a las sociedades indigenas tradicionales como lo 6ptimo en
materia de relacion cultural codificada entre ambos sexos. Hay ciertas caracteristicas que tienden
a estar presentes en la mayoria de las etnias venezolanas: son sociedades androcéntricas en lo
referente a su organizacidn social y politica, las decisiones fundamentales son tomadas por los
hombres, y el trabajo femenino suele ser bastante pesado. Predomina, en general, la poliginia
sobre la monogamia dentro de los complejisimos esquemas de parentesco aun insuficientemente
comprendidos. Pero, en ninglin caso se observa un desprecio hacia la mujer como ser humano; ella
tiene sus roles sociales muy definidos y celosamente respetados, y posee sus esferas de influencia
y poder - en cierta forma paralelas al mundo masculino - tanto formales como informales.

El cotejo de dos pueblos tan diferentes como el warao del Delta del Orinoco y el guajibo de
la Cuenca Amazdnica nos permite captar bastante bien la diversidad de estrategias sexuales entre
los indigenas venezolanos, inscritas, no obstante, en matrices culturales de caracter no conflictivo,
de tenaz estabilidad intrinseca y provistas de un simbolismo teleoldgico que en cierto modo colma
de sentido el proceso vital y todas sus manifestaciones. Dentro de este marco la sociedad warao se
nos presenta como mas controlada, reglamentada y hasta represiva en algunos aspectos, pero con
multitud de escapes compensatorios; frente a la sociedad guajiba mucho mas liberal, espontanea
y abiertamente expresiva del hecho sexual, sin caer por ello en desviaciones patoldgicas o en la
anomia cultural.

Antes de entrar en una caracterizacién mas concreta de ambas sociedades desde el punto
de vista que nos interesa, vayan unas palabras de advertencia. No es nuestro objetivo - seria
imposible dentro de los limites de este trabajo - llegar a un tratamiento amplio, sistematico y
detallado del campo de lo sexual en estas o en cualesquiera otras culturas indigenas. Menos
aun habra espacio para extendernos en un conjunto de aspectos mas generales relevantes a sus
modos de vida.

Nuestra finalidad es claramente distinta: aspiramos presentar unas facetas - diferentes,
pero interrelacionadas- de la vida sexual de ambos pueblos, donde mejor se ponga de manifiesto
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el interés del planteamiento central que guia nuestra reflexion: el alto grado de dignidad humana
de estas culturas, su capacidad de afrontar y resolver problemas en que otros han fracasado, su
exigencia de ser respetadas al maximo a la hora de entrar en contacto con la sociedad envolvente.
Por todo ello, aun cuando tengamos que circunscribir nuestro enfoque a ciertos topicos de especial
interés, siempre estaremos haciendo referencia - al menos implicita - a las totalidades sociales en
las cuales se insertan los puntos tratados, por constituir su contexto legitimo e intransferible.

Caracterizacion de la sociedad warao

Los warao poseen una forma de vida en la que se destacan la sobriedad, el equilibrio, el
comedimiento en las relaciones humanas; analizada en los términos mas generales, se trataria de
una cultura apolinea, segun la clasificacién de Ruth Benedict. En principio, el individuo inestable,
alocado, disperso, es bastante mal visto por la comunidad.

Esa seriedad y autocontencién omnipresentes moldean, igualmente, las relaciones
sexuales, familisticas y humanas en general, sobre todo en el plano ideal de la normatividad. A
los nifios les esta virtualmente vedado hablar mucho de sexo o demostrar una gran curiosidad
al respecto. Transgredir esa norma se interpreta como falta de respeto y ociosidad; hasta puede
ser motivo de leves castigos fisicos por parte de los mayores. Se aspira a que la mujer llegue al
matrimonio - ligeramente posterior a la pubertad - sin haber tenido relaciones sexuales previas,
es decir, en estado de miamoana - virginidad - valor muy apreciado por este pueblo. El término
tidamare, mujer alegre, dispensadora de sus encantos, tiene una fuerte carga peyorativa. Tampoco
el hombre mujeriego goza de una estima especial.

La estructura familiar esta encabezada por un varén de cierta edad, el janoko arotu (duefio
de la casa) quien goza de un alto prestigio junto con su esposa, mejor dicho, su primera esposa.
El rango de tekoro (segunda mujer) y tekorowitu (tercera mujer o eventualmente cuarta), es
claramente inferior al de la primera esposa, pero en las comunidades estables no suele presentar
conflictividad ni crear problemas visibles. Hay veces en que la propia primera esposa es quien
pide una tekoro - mediante complicadas transacciones - para que le sirva de ayuda doméstica.

Enla misma familia extendida, junto al jefe de familia residen sus hijas con sus yernos, estos
ultimos en calidad de trabajadores as servicio de su suegro. La residencia es, pues, claramente
matrilocal y la aspiracién del jefe de la casa es tener el mayor nimero posible de hijas, a fin de
atraer igual niimero de yernos quienes le ayuden y obedezcan en todo lo concerniente a los
asuntos familiares. Se establece una linea de autoridad indiscutible desde el suegro hacia los
yernos, pera esa relacion esta tefiida de un grado inmenso de afectividad y ternura. Los yernos
estan pendientes de los minimos deseos del suegro y éste se esmera en retribuir su solicitud
con sus consejos y su constante preocupacion y vigilancia por el bienestar de sus hijas y sus
respectivos esposos. El suegro distribuye las tareas del dia durante la madrugada, después del
suefio, cuya interpretacién es crucial para ésta y otras culturas indigenas. Estas conversaciones
matutinas son muy calidas y cordiales.
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Dentro de este contexto no debe extrafiarnos el alto status de que goza la mujer. Aunque no
accede normalmente a la jefatura formal, su opiniéon pesa mucho y esta facultada para la toma de
decisiones importantes, sobre todo de aquellas referentes al logro y a la distribucién de alimentos.
Las tareas tipicamente femeninas consisten en la elaboracidn de la comida, el cuidado de los nifios,
actividades artesanales y la cosecha de ciertos productos del conuco familiar; pero, tampoco es
raro que salga a pescar por su cuenta o acompaile al marido a viajes largos y fatigosos, en que su
principal medio de desplazamiento es la canoa.

Para esta cultura, la mujer ideal es hacendosa y entregada a sus tareas, pero cuando ella no
reline esas condiciones tampoco suele haber sanciones fuertes contra ella: se la considera mujer
perezosa, y listo. Hay un sistema de alianzas matrimoniales preferenciales, a tal punto que la nifia
recién nacida se le asigna a su futuro marido, pero en la practica existe cierta flexibilidad en la
eleccidn de la pareja.

Entre las ceremonias relacionadas con la vida sexual se destacan aquellas que tienen que
ver con la primera menstruacion. Lo primero que hace la muchacha - anibakaida - es cubrirse
bien los ojos con ambas manos. Luego la llevan a una casita hecha especialmente para albergar
a las mujeres mientras tienen la regla. En seguida le buscan una mujer para que sea su madrina
de sangre, quien permanecera todo el tiempo a su lado. Cuenta también con un padrino quien le
fabrica unos asientos especiales, le corta el pelo al rape y hace otras diligencias para asegurar a
comodidad de su ahijada. Al final de la primera menstruacion, la adolescente es entregada a su
prometido por sus padres y posteriormente se hace una gran celebracién con tortas de yuruma
- fécula de moriche* - y otros tipos de comida, durante la cual se divierten contando cuentos y
riéndose, sin ningiin desorden.

Tanto parala menstruacion como para el embarazo y el parto existen normas y prohibiciones
cuyo cumplimiento se exige - en primer lugar - en beneficio del nifio, quien de otro modo
quedaria lesionado por los poderes sobrenaturales. Por ejemplo, si la mujer llega a ver un ser feo
o monstruoso, hay la posibilidad de que el nifio le nazca deforme. La sangre del flujo menstrual se
considera impura y capaz de neutralizar los poderes chamanicos. Por eso ninguna mujer puede
ser chaman antes de la edad de la menopausia.

Aunque existen remedios vegetales para controlar la natalidad - por ejemplo, los raigones
tiernos de la manaca® - lo normal es no ponerle limites a la procreacién y tener un gran nimero de
hijos. La mortalidad infantil y general, sobre todo a raiz del contacto con la sociedad envolvente,
es mas que suficiente para detener el crecimiento demografico de la poblaciéon. Aunque los warao
estan amenazados de extincién bioldgica y cultural, los problemas sanitarios que confrontan son
alarmantes, sobre todo las epidemias y endemias virales de origen exdgeno.

Segun lo que hemos apreciado, la sociedad warao se rige por un conjunto de normas que
restringen la libertad sexual de manera apreciable. Hay, no obstante, un conjunto de mecanismos
de escape que suavizan en gran medida esos contornos apolineos un tanto alejados de la realidad.

4 Buriti, Mauritia flexuosa
5 Tibouchina mutabilis
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La literatura mitica y narrativa despliega una intensa creatividad basada en temas y simbolos
sexuales. El mito del descenso de los warao del mundo celeste a la tierra, da cuenta de ello en sus
multiples versiones. Una flecha disparada por un chaman abre un hueco en el suelo del mundo
celeste donde anteriormente vivia este pueblo y este hueco se hace mas ancho y profundo hasta
poner al descubierto este mundo terrenal de abajo. El descenso de la poblacidn se realiza mediante
un bejuco, pero durante el mismo se queda atrapada una mujer encinta en el hueco originalmente
abierto, de manera que se frustra el viaje de una parte de la poblacién. Por su parte la mujer que
bloquea la entrada quedara convertida en la constelacion de la Osa Mayor.

Los hombres y mujeres warao de actividad sexual mas intensa cuentan con suficientes
recursos ofrecidos por su propia cultura para satisfacer sus necesidades de tal indole. Junto a los
cédigos normativos que prescriben la cultura ideal, hay otras formulas de jerarquia ética muy
inferior que rigen la cara oculta o semioculta de esta sociedad aborigen. La misma abundancia
de términos y expresiones que designan y califican al hombre mujeriego, a la mujer lasciva y a las
relaciones sexuales no convencionales, asi lo acredita.

Existen dos hechizos muy comunes para provocar respuestas sexuales positivas de la mujer
al requerimiento seductor del macho; son la nisa-joa y la mare-joa, aplicadas ambas por hechiceros
- joarotu - experimentados. La nisa-joa es relativamente inocente. Consiste en inducir en la mujer
una actitud de aceptacion sumisa frente a la oferta sexual procedente de un hombre con claras
intenciones de casarse o al menos convivir con ella en buenos términos. Al producirse la unién
cesa el hechizo como tal y la relacién se normaliza.

El hechizo de la mare-joa es totalmente distinto, ya que su objetivo es la venganza y,
eventualmente, la destruccién de la mujer por el hombre. El motivo de su aplicacién puede ser un
rechazo o desprecio frente a las proposiciones del macho. La mare-joa enloquece a su victima, y
de no ser revocada, puede terminar por matarla. La mujer asume una conducta ninfébmana, busca
relaciones sexuales con cualquier vardn en forma indiscriminada, corre, brinca, salta, rie, llora y
provoca escandalos a cada instante. Aunque el hechicero, cuyos servicios son requeridos por el
victimario, actiia solamente a través de procedimientos mentales - de naturaleza parapsicolégica
segun la descripcion de los propios warao - estamos inclinados a dar crédito a su autenticidad en
algunos casos, dado el testimonio coincidente de numerosos indigenas en ese sentido.

Otra via para evadir la presion de la rigidez normativa es optar por conductas homosexuales
o bisexuales. Esto es bastante corriente en la sociedad warao y tolerado como un hecho normal,
aunque claramente marginal y contrario a las normas ideales, asi como a los habitos mayoritarios.
Tenemos informacién de varones que hacen el papel de tekoro o segunda esposa. No poseemos
noticias acerca de ninguna manifestacién de homosexualidad femenina. Los siguientes parrafos
ilustran bien la gran plasticidad sexual presente en la creacion literaria warao:

(Abuela qué dia es? Ahora mis nietos bafiense, ustedes no estan picados, no les
pica el cuerpo, no les pica el cuerpo. Abuela, ahora estan castrando al loro. Ahora

vamos a buscar el mapire de la abuela. La verga, 1a verga de nuestra abuela tiene
un alboroto la verga de nuestra abuela es piedra.
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... Vamonos por la pica que esta abierta, hermanita casabe. ;Tu no tienes nada?
Mira que yo no tengo. - Yo si tengo pelos de cuca. Estas son las espinas y las
waikas que formaron los pelos de cuca, van tirando pelos de cuca por la pica.
Ya se vienen formando atras. Viene Mayakoto, por la pica van los pelos de cuca.
Se te acabaron, hermana, a ti, td no tienes nadita. Ay hermana si yo tengo un
poquito. Ya son los pelos de cuca, se los van sacando. Esas son unas matas de
espinas, espina chinchorro, esas son cortaderas, se las van arrancando ya.

Caracterizacion de la sociedad guajiba®

Aunque la cultura guajiba coincide en cierta medida con algunos aspectos presentes en el
modo de vida de los warao, se trata — en su conjunto - de una sociedad mucho mas permisiva,
liberal, espontéanea, dionisiaca, en la terminologia de Ruth Benedict. En efecto, salta a la vista el
caracter libre y desenfadado de los guajibo, sin necesidad de hacer un estudio profundo de su
cultura. La generalidad de los observadores coincide en sefialar que entre todas las etnias del
Amazonas venezolano, son precisamente los guajibo quienes méas se asemejan al prototipo del
criollo de broma, desinhibido, aventurero y fanfarréon. Si bien el guajibo - como todo indigena -
atraviesa por ratos de ensimismamiento y letargo inescrutable, esta lejos de presentar ese aire
misterioso, solemne y reservado que se percibe muy claramente en piaroa, yekuana, yaruto y en
menor medida en los warao.

No hay duda de que el caracter de los guajibo tiene mucho que ver con su proceso de
socializacion. Desde una edad muy temprana, el nifio y la nifia se concentran en observar e imitar
a sus padres del sexo correspondiente, gozando para ello de una libertad casi absoluta. Como la
represion es insignificante, el niflo comienza su exploracién sexual a los seis o siete afios, y de dan
diversas formas de juego y practicas sexuales. En general, se puede afirmar que el sexo se torna
como algo muy normal y sin aureolas de tabu o sacralizacion. Existen muchas y variadas formas
de estimulacién sexual, a través de canciones, frases bellas, abrazos, besos y caricias.

Varones y hembras estan satisfechos de su sexo’ y llevan mayoritariamente una vida sexual
normal. Existe la poliginia, principalmente entre los caciques, y esta establecido un sistema de
matrimonios preferenciales que permite, no obstante, un margen amplio de eleccién. El divorcio
es raro y se percibe como muy negativo. Suele haber poca comunicacion entre el yerno y la suegra.

La sociedad guajiba - pese a su organizacion en clases matrilineales — ha estado siempre
inclinada hacia ciertas formas de machismo, tales como la prepotencia masculina; una fuerte
carga laboral sobre la mujer, manifestaciones mas o menos controladas - de maltrato verbal y
fisico. Todas estas caracteristicas se han agravado infinitamente durante los dltimos afios como
consecuencia de la influencia y penetraciéon de la sociedad dominante.

Sin embargo, aun asi, en las comunidades netamente guajiba - es decir, poco sometidas
al contacto con el mundo criollo, la mujer sigue gozando de un elevado status social, y se da el
caso de ancianas rodeadas de un prestigio y respeto equiparables a los que disfrutan los ancianos

6 Jivi o jiwi.
7 Sexualidad.
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varones de la comunidad. Es bueno sefialar aqui que en alguna medida la sociedad guajiba es de
tendencia gerontocratica. Existe, incluso, la creencia de que los viejos estdn dotados de poderes
sobrenaturales que ellos pueden utilizar tanto en beneficio como en perjuicio de la comunidad.

El nacimiento de unahembra es mas celebrado que la de un varén, en vista de la descendencia
uterinaquevaatenery delos maridos que podra atraeral circulo familiar. En general,laprocreacion
de hijos numerosos se tiene por muy deseable y es raro el caso en que se recurra a la limitacion de
nacimientos. Pero el momento en que se manifiesta en mas alto grado la significacion del rol social
de la mujer es durante las ceremonias que acompaiian a la primera menstruacion.

En esta etapa, la adolescente es objeto de un cuidado esmerado y una proteccién contra
toda clase de peligros. Para tal objeto se la recluye en una casita aislada del resto de la comunidad,
a donde solamente la madre y el chaman - penajorobiniiii - tiene acceso. Se la somete a ciertas
privaciones como, por ejemplo, la prohibiciéon de comer, dormir o gritar con exceso. Al mismo
tiempo recibe una instruccion intensiva en actividades artesanales, tales como tejer, hilar, coser
y hacer ceramica. Al terminar su reclusion se le suspende el ayuno y se la lleva a bafiarse para
recuperar la limpieza de su sangre. Después se le a realizar una serie de pruebas que garanticen
su idoneidad como futura esposa en actividades como la siembra de la yuca, su recoleccién y su
rallado. Posteriormente, la muchacha sera pintada y embellecida: se le colocan los collares y
atavios adecuados para el momento y, finalmente, es homenajeada en una fiesta que la comunidad
ofrece en su honor. La ceremonia de iniciacion en la que la adolescente — peejanawaa - se convierte
en mujer joven - peejana najapaatsiwaa - recibe el nombre de itoomo, se lleva a efecto entre los 12
y los 15 afios de edad, y precede directamente al matrimonio. La mujer se recluye también durante
las menstruaciones posteriores, pero sin que medie rito alguno.

Luego de la fiesta del itoomo, la joven asume su rol de mujer adulta cada vez con mas
intensidad. Es util acotar aqui que la divisién del trabajo por sexo es menos acusada entre los
guajibo que en el seno de otras etnias del pais. La mujer hace la mayor parte del trabajo agricola,
con la excepcidn de la tala y 1a quema. Es también habil pescadora y cazadora, y suele acompaiiar
al esposo en sus incursiones a la selva. La norma cultural guajiba presenta como ideal femenino
a una mujer fuerte, robusta, resistente, trabajadora incansable y capaz de llevar cargas de mucho
peso. En la artesania intervienen tanto los hombres como las mujeres de la comunidad, aunque la
ceramica esta reservada para estas ultimas.

La fortaleza de la mujer se aprecia igualmente en el parto. Ella trabaja duro hasta el altimo
momento y cuando le toca dar a luz se agacha o se pone de cuclillas encima de un suelo forrado de
hojas de platanillo, agarrandose de la rama de un arbol. Ella siente cierto orgullo de ser capaz de
parir sin ninguna ayuda, y para ello se cuenta - dentro de esta cultura - con una explicacion mitica.
Segun ésta fue Siipitoyoo, un personaje femenino mitico, quien ensefio a parir a la mujer guajiba
en la forma como lo hace en el presente. Anteriormente, habia existido un partero desvergonzado,
el cual se comia las tripas y la placenta de la madre, cuando no al mismo nifo; pero, las mujeres
tenian que recurrir a él ya que no sabian parir por si solas.
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Al nacer el nifio, la madre se permite un ligero descanso de dos o tres dias y luego vuelve a
sus actividades habituales. Como dato curioso, aun cuando los partos normales se llevan a cabo a
los nueve meses, tampoco los partos prematuros - sietemesinos - introducen mayor modificacién
en la manera de proceder de la madre; aunque los dolores sean muy intensos, ella lo soporta todo
estoicamente para dar a luz sin necesidad de recurrir a nadie.

En cuanto a la crianza de los nifios, ademas de la madre intervienen los abuelos en forma
decisiva. Son ellos quienes le ponen su nombre al infante y se encargan de muchos aspectos
de su socializacién y educacidon. Es de notar que los términos amoo y akuee - abuelo y abuela
respectivamente - abarcan también a los hermanos y hermanas de estos y también a los hijos e
hijas de los hermanos de los abuelos. Todo en conformidad con la organizacién gerontocratica.

El hombre guajibo es muy susceptible de ofenderse cuando se siente rechazado por alguna
mujer que le agrada. En tal caso, puede recurrir a una especie de venganza mediante hechizos o
sustancias vegetales, aplicados por él mismo o por un especialista magico-religioso. Se prevé que
araiz de este acto la mujer se volvera locamente enamorada del hombre despreciado, mas éste ya
no la va a corresponder. Semejante, a pesar de la gran liberalidad que presenta esta sociedad en
muchos aspectos de la conducta sexual, la infidelidad de la esposa se sanciona muy duramente,
con castigos fisicos y en ocasiones aun con la muerte.

Antes de ejemplificar con textos guajibo algunas de las conductas sexuales de esta etnia,
observaremos que el idioma guajibo distingue claramente entre el género gramatical masculino y
el género gramatical femenino. Sin embargo, a diferencia del espafiol y otras lenguas indoeuropeas,
la categoria de género no se aplica normalmente a objetos inertes sino tan solo a las personas y
hasta cierto punto los animales. El sufijo -niiii es tipicamente masculino y el sufijo -waa, tipicamente
femenino. En el plural de los sufijos se neutralizan, siendo el sufijo -wi el inico indicador posible
de pluralidad personal tanto masculina como femenina. Ejemplo: jiwitontiii (persona masculina),
jiwitowaa (persona femenina); perujuniiii (anciano), perujuwi (ancianos o ancianas).

En el texto siguiente hallaremos unas frases tipicas de los juegos sexuales practicados
por personas guajiba de todas las edades. Su intencidon es claramente humoristica y las
insinuaciones homosexuales no deben tomarse muy en serio, ya que en esta cultura la
homosexualidad es poco frecuente:

Natabutsuure: ponte en cuatro patas
Soolowaamii: eres marica
Katabutojjubiatsi: te voy a coger por el culo
Nepaatobinare: pélame la punta del pene
Nepaatobikare: mastirbame
Natojjbianatsibele: vamos a singar

Netoo eekaimika: sientateme arriba del pene
Netuu tsutsubare: mamame el clitoris

Y como contrapartida a esta fraseologia un tanto ruda y descarnada, vamos a reproducir un
didlogo amoroso de dos jévenes guajibo, con toda su frescura y espontaneidad, tal como resuena
en las inmensidades del Amazonas venezolano:
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- T me pareces muy bonita - dice éL

- T4 también eres muy simpatico - contesta ella.

- Pero td - agrega él - te pareces a una flor, tan dulce, de mi montafia. Por eso te
quiero mucho.

- iOye! - exclama ella con voz irénica - pero ti también te pareces a un pajaro
cantor; por eso es que te deseo.

- Bueno - responde él - si es asi, vamos a vivir juntos.

-Y ella, sin vacilar: - si - vamos a vivir bien, entonces.

- Claro que si. Nosotros nos queremos y estaremos siempre juntos - terminé
felizmente él.

Algunas conclusiones

Hemos tratado de ejemplificar algunos aspectos de la sexualidad del indigena venezolano a
través de dos culturas representativas de regiones distintas: la warao del Delta del Orinoco, zonas
de selvas anegadizas, y la guajiba del Norte del territorio Amazonas, tierra de selvas y sabanas.
Aparte de tratarse de caracterizaciones muy parciales, seria temerario e imposible generalizar
sobre esta base para as treinta etnias que existen en el pais. Ni siquiera podra decirse que los dos
casos expuestos representen los extremos de un continuum. Son simplemente dos casos de un
conjunto mucho mas numeroso. Hay toda una gama de hechos presentes en otras culturas que no
aparecen reflejados de ninguna manera en los dos ejemplos aducidos.

Podemos referirnos, no obstante, a ciertas caracteristicas constantes o al menos bastante
recurrentes en nuestras culturas indigenas y a las consecuencias que de ellas se desprenden. No
existe matriarcado - dominio abierto de la mujer - por ningin lado. Puede darse la descendencia
matrilineal que a menudo se relaciona con un alto status para la mujer, como ocurre en La Guajira.
Puede hablarse de matrilocalidad como entre los guajibo, también con implicaciones importantes
para el status femenino. Pero todas estas sociedades son en el fondo androcéntricas, no exentas de
cierto machismo. Los jefes son varones, las asambleas deliberantes son generalmente masculinas,
quienes representan a la comunidad ante propios y extrafios suelen ser hombres, no mujeres.
Las decisiones de mayor monta son tomadas igualmente por los hombres, si bien la influencia
femenina en las mismas puede ser determinante en multitud de casos. El hombre tiene la facultad
de imponerle a la mujer tareas pesadas y sanciones a veces drasticas por las faltas y deslices
cometidos en términos de las normas prevalentes, las cuales representan, en buena medida los
intereses del sector masculino de la poblacion.

Con todo, hay que ser justos y ponderados en nuestros planteamientos. No se puede negar
que todas estas culturas le asignan un status muy alto a la mujer, de gran dignidad humana y
social. Los ritos de iniciaciéon femeninos nos suministran un testimonio abundante de cdmo estas
sociedades se preocupan por la integridad fisica y siquica de la mujer y como se esfuerzan por
asegurar las mejores condiciones para la procreacién y - por ende - para la reproduccién del
modelo de convivencia a través de las nuevas generaciones.
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Las sociedades indigenas - con la parcial excepciéon de aquellas muy aculturadas y
desintegradas - nos ensefian cémo puede un cuerpo social brindarles un espacio vital a todos y
cada uno de sus miembros, sean estos hombres o mujeres, ancianos, adultos o nifios. Las relaciones
de parentesco por consanguinidad y afinidad, asi como las relaciones interpersonales en general
dentro de la comunidad, le aseguran a cada individuo un puesto, y con él una manutencién segura,
una afectividad plena y una participaciéon a toda prueba. No existe el nino abandonado, ni el
adulto marginal, ni el anciano irrespetado, ni la mujer burlada y vilipendiada. No hay criminales ni
desadaptados sociales. Es cierto que estas sociedades establecen frecuentemente exigencias muy
severas para sus miembros capaces de aportar su esfuerzo, pero al mismo tiempo les proporcionan
una total seguridad econdmica, social y afectiva, incluyendo sus relaciones con el cosmos - dentro
de las obvias limitaciones de recursos y posibilidades, y con todas las imperfecciones inevitables
en toda colectividad constituida por seres humanos.

Otra conclusion muy importante que se desprende de un conjunto de investigaciones es la
gran facilidad con que estas culturas tradicionales acogen y se adaptan a las nuevas profesiones
femeninas institucionalizadas por la cultura dominante. En los ultimos afios gran nimero de
mujeres indigenas se han formado como maestras, enfermeras, secretarias, obreras y técnicas
y hasta como profesionales universitarias. Estas mujeres que son muy respetadas en sus
comunidades y la cultura tradicional les abre todas las puertas para el mejor desempefio de su
trabajo. No hay limites visibles para el ascenso social de la mujer indigena escolarizada, ademas de
que toda la comunidad apoya firmemente la escolarizacién de sus nifios y jovenes de ambos sexos.
La educacién intercultural bilingilie, nueva modalidad educativa que conjuga a lengua y cultura
nativas con los conocimientos procedentes de la sociedad dominante, va abriendo una perspectiva
de transformacidn autogestionaria para lograr el autodesarrollo de las etnias en términos de sus
propias aspiraciones y necesidades, sin dejar de ser ellas mismas. Sin evangelizaciones compulsivas
ni paternalismos degradantes y etnocidas.

Finalmente, es completamente equivocado ver en las sociedades indigenas etapas primitivas
y arcaicas de la linea evolutiva que ha desembocado en la sociedad occidental. Los pueblos
indigenas tienen su propia historia, han sido gestores de su evolucion cultural especifica, poseen
organizaciones, cédigos y normas muy complejos y respetables; toda politica orientada hacia su
desarrollo futuro tiene que estar en el didlogo y la comprensién; tenemos mucho que aprender
de ellos para ser capaces de ensefiarles algo con la prudencia y humildad propias de personas
humanas aptas para la convivencia arménica.

Baseado en el Documento Indigena de Barbados II (Reunién Continental de Antropdlogos y
Dirigentes Indigenas) del 28 de julio de 1977, coloco a continuacién un resumen de la discusién
sobre la problematica de la mujer indigena”®

La mujer indigena, que representa mas de la mitad de la poblacidon, debe participar en su
lucha de liberacion en las medidas de sus fuerzas y posibilidades. Esto le exige asumir un conjunto
de tareas, algunas de las cuales no estaban contempladas en sus formas participativas tradicionales.

8 Barbados, 28 de julio de 1977.

41 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil



El proceso de aculturacién ha venido sometiendo ala mujer indigena a un doble colonialismo
en su condicion de indigenas y mujeres. El sistema oprime y destruye a la mujer en mayor grado
que al mismo hombre, al mismo tiempo de que el hombre indigena aculturado participa en ese
maltrato generalizado hacia la mujer.

Tenemos multiples ejemplos concretos para reforzar esta afirmacion. La labor misional
pretende convertir alamujer en un ser humano de segunda categoria, a partir de laideologia sexual
de la cultura occidental. Nuestra sociedad presenta a la mujer indigena como un ser inadecuado
para ser madre de sus propios hijos, quienes frecuentemente le son arrebatados para educarlos
en internados y transferirlos a familias no indigenas. Otras veces ella es destinada al servicio
domeéstico y a otros oficios subpagados. Frecuentemente es explotada, utilizada y abandonada
por aventureros y, cuando recurre a alguna fuente de trabajo para mantener a sus hijos, puede ser
reprimida y hasta asesinada por las autoridades.

En otros contextos, la desintegracion de las culturas indigenas tradicionales tiende a dejar a
lamujer sin ningtin papel importante en el proceso productivo o en otros aspectos de la convivencia
social. Mientras el hombre sale de su comunidad y se dedica a ciertas actividades remuneradas o
no, la mujer permanece pasiva contemplando la destruccion de su familia y de su pueblo.

Finalmente, en las udltimas décadas se ha establecido una diversidad de programas
coercitivos de esterilizacién masiva y programas de planificacién familiar al estilo occidental, con
el fin expreso de bloquear la supervivencia histérica y, por ende, los proyectos de liberacion de los
pueblos latinoamericanos.

La mujer indigena, que siempre ha hecho grandes contribuciones a la resistencia indigena
[sic], debe ocupar junto al hombre, un puesto fundamental en sus organizaciones de base y de
direccién, asi como perseverar en su papel generador y transmisor de la identidad histérica, de la
memoria colectiva y de los valores esenciales de los pueblos indoamericanos.
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Capitulo Il

Desafios no acompanhamento da populacao indigena
migrante refugiada da etnia Warao no municipio de
Belo Horizonte

Henrique Galhano Balieiro
Isabel Soares Campos
Jenny Gonzalez Muioz

Introducao

De acordo com o relatério do Alto Comissariado das Na¢des Unidas para Refugiados (ACNUR,
2021), a emergéncia humanitaria na Venezuela atingiu a todos os setores da sociedade, com
especial impacto em populagdes historicamente vulnerabilizadas que, em busca de subsisténcia,
acabaram se deslocando for¢cadamente para o Brasil e demais paises da América do Sul.

Os povos indigenas estdo entre os grupos forcados a migrar para outros paises limitrofes a
Venezuela. Segundo o ACNUR (2022), desde 2016 mais de 8.500 indigenas migraram ao Brasil em
busca de protecdo internacional, sendo metade dessas pessoas criancas e adolescentes. O Comité
Nacional para os Refugiados (BRASIL, 2023) ja reconheceu na condicdo de refugiado 11% do total
desse grupo, enquanto outros 51% sdo solicitantes de refugio e outros 33% possuem residéncia
temporaria. Dentre os grupos presentes no Brasil, os Warao representam a maior parcela (70%),
seguido pelos Pemdn (24%), os Efiepa (3%), os Karifia (1%) e os Wayuu (1%).

O Warao (“Povo da Canoa”, “Povo dono da Canoa”, “Povo da d4gua’) ¢ um povo originario
da Venezuela, caracterizada por suas habilidades de pesca, agricultura e arte tradicional. Essa
ultima ¢ feita, sobretudo, com palhas de buriti (“arvore da vida”, oji, moriche) ¢ migangas,
sendo composto por redes, chapéus e cestarias. Conhecidos por sua grande mobilidade entre
municipios e regides brasileiras, esse grupo indigena ja se encontra na maior parte do territorio
nacional, incluindo capitais e cidades menores, de norte a sul do pais.

Diante desse numero expressivo de indigenas, da etnia Warao no Brasil, o presente relato ¢
uma excelente oportunidade para refletir sobre um tema tao caro, especialmente para os estudos
que abordam a temadtica migratoria. Neste texto, apresentamos diferentes experiéncias de atuagido
com a populagdo indigena Warao em Belo Horizonte, Minas Gerais, Brasil. Discutindo as possibilidades
de intervencdo e de cuidados junto a profissionais das areas de psicologia, da antropologia e da arte.

Apesar do aumento, na quantidade de respostas fornecidas por governos e sociedade civil
as questdes da migracdo internacional de povos indigenas no Brasil, elas ainda sdo limitadas e
poucas apresentam propostas para responder aos desafios supracitados no médio ou longo prazo.

No caso do estado de Minas Gerais, tem-se percebido o aumento de indigenas Warao na
capital, Belo Horizonte, além de cidades da regido metropolitana e outros polos regionais do
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estado, como em Juiz de Fora, na zona da mata ou Uberlandia, no tridngulo mineiro. Esse intenso
fluxo migratério tem representado grandes desafios as estruturas de assisténcia social, saude e
educacdo de governos municipais e estadual.

Em fevereiro de 2020, o primeiro grupo Warao chegou a Belo Horizonte. Composto por 16
integrantes, 08 adultos e 08 criancas, o grupo foi apoiado por um grupo de trabalho, formado
pelas Secretarias Municipais de Assisténcia Social, Seguranc¢a Alimentar e Cidadania (SMASAC) e
de Saude, Servico Jesuita a Migrantes e Refugiados (SJMR - Brasil), ACNUR, Defensorias Publicas
da Unido e do Estado, Organizacdo Internacional para Migra¢des (OIM), Caritas Regional Minas
Gerais, dentre outros relevantes atores do trabalho social com as migracdes e assisténcia social
presentes no municipio e no estado. Esse grupo de trabalho perdurou durante o ano de 2020, onde
esses trés grupos familiares foram contemplados com o bolsa moradia. Atualmente, somente uma
familia continua sua trajetdria de vida em Belo Horizonte.

No ano seguinte, em 09 de junho de 2021, o SJMR - Brasil ofereceu abrigo em espago proéprio
para outro grupo Warao que chegou a Belo Horizonte, composto por 19 nticleos familiares. O grupo
de 63 pessoas, sendo 28 criancas, 10 adolescentes, 22 adultos e 03 idosos, chegaram a rodoviaria
e o SJMR foi acionado pelo poder publico com a finalidade de realizar o acolhimento desse grupo.
Nesse sentido, todos foram direcionados para um espaco de acolhimento chamado Vila Alberto
Hurtado, mantido pelo SJMR - Brasil através de doagdes e apoio da Associacio Antonio Vieira
(ASAV) e Congregacdo das Filhas de Jesus.

A partir do acolhimento dessas 63 pessoas migrantes e em condicao de refligio da etnia
Warao, teve inicio um trabalho mais contundente em relacdo aos poderes publicos , por esse
motivo foi criado um grupo de trabalho ampliado com a participagdo de atores governamentais,
tanto do &mbito municipal e estadual, do sistema de garantia de direitos como o Ministério Publico
Federal, as Defensorias Publicas Estadual e da Unido, além das institui¢cdes do terceiro setor que
atuam no atendimento da populacdo migrante e refugiada, agéncias internacionais, universidades,
pesquisadores e académicos que atuam com a tematica no estado de Minas Gerais.

Em setembro de 2021, registrou-se em Belo Horizonte a chegada de um novo grupo de
indigenas migrantes refugiados da etnia Warao, composto por 13 nucleos familiares, totalizando
74 pessoas e a chegada de mais 16 pessoas no més de outubro. Findando entre o periodo de
2020 a 2021, aproximadamente 169 indigenas da etnia Warao. O acolhimento desses indigenas
foi realizado no Abrigo Municipal Sao Paulo, atualmente se encontram em um abrigo institucional
para adultos e familias, denominado Vila Pinho, executado pela Caritas Minas Gerais em parceria
com o SUAS-BH.
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Figura 1:Linha do tempo da migragdo Warao para MG.
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Fonte: Elaboracdo dos autores.
Aspetos culturais e sociais do povo ancestral Warao

0 povo Warao é uma populacdo ancestral venezuelana,localizada primordialmente, no estado
Delta Amacuro. Essa etnia, literalmente, vive na d4gua. Toda sua cosmogonia e cosmovisdo estdo
relacionadas a esse elemento. Portanto, para iniciar estudos sobre os Warao é importante conhecer
algo sobre seu habitat original, o que dara pistas para analisar como varios grupos empreenderam
uma migracdo interna, tornando-se indigenas rurais ao chegarem a cidades venezuelanas com
destaque a Caracas. Pois, essa cidade estd extremamente distante do territério Warao original,
ponto antagdnico de seu habitat, também é diferente em sua configuracdo geografica e cultural,
marcada pela auséncia do rio Wirinoko, Rio Padre Orinoco, como o chamam os Warao.

A migracdo interna que se desenvolve a partir do fechamento do cafio Manamo em 1965
(Fundacioén Tierra Viva, 2003), inicia um arduo e continuo caminho de movimentacdes de grupos
Warao, sobretudo, pertencentes ao municipio Antonio Diaz. Isso ocorre, porque foi o territério
que mais sofreu com as consequéncias ecoldgicas, sociais e econdmicas da barragem da vertente
do rio, que tem levado varias pesquisadoras e pesquisadores, especialmente ndo venezuelanos, a
acreditar que o povo Warao tem uma estrutura social nomade, porém isso nao é verdade.

Essas continuas movimentac¢des sdo produto de politicas publicas erroneas que desrespeitam
as culturas ancestrais, violentam suas territorialidades, incrementam a auséncia de planos na area

45 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil



de satde, apoiam exclusdes, enfim, tudo que tem afetado de modo sistematico a economia Warao,
obrigando-os a deixar seu habitat originario em busca de melhores condi¢des de vida em outras
regides distantes. Por isso, vale ressaltar que a cultura Warao nao é originalmente némade.

Na figura 2, podemos observar o mapa do estado Delta Amacuro, onde prevalece a presenca
da agua do rio Orinoco e suas vertentes (canos). Ali mora o Warao. Do rio, eles obtém grande
parte da sua alimentacdo, de sua vida, inclusive também de sua morte. Quando um Warao nasce,
a primeira coisa que a familia faz é banhar o recém-nascido no rio, assim essa crianga sera
abencgoada pelas aguas do Padre Rio Orinoco (Wirinoko). Durante o desenvolvimento da pessoa,
ela se alimenta de produtos do rio: peixes, moluscos e caranguejo (muito importante na musica
e na cosmogonia da etnia). E quando a pessoa termina seu ciclo de vida é levada ao rio para uma
ultima cerimdénia. Nas dguas do rio, o Warao tem a primeira e a Ultima béng¢ao. A bem-vinda ao
céu de abaixo e o retorno ao céu de acima. Se a situagido permitir, muitas mulheres dio a luz no rio.
Este liquido é igualmente importante na medicina tradicional.

Figura 2. Mapa do estado Delta Amacuro.
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Fonte: https://vzla.tripod.com/delta_amacuro.htm

0 estado Delta Amacuro (Fig. 3) estd dividido em 4 municipios: Antonio Diaz, aquele com
maior densidade populacional, mas também em estrutura geografica. Casacoima, cujos habitantes
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sdo pouco permeados pela cultura ocidental. Pedernales, localizada ao norte do estado, faz parte
da zona petrolifera, trazendo consigo a presen¢ca Warao como mao de obra barata em grandes
empresas. 0s Warao de Pedernales sdo formados por grupos rurais permeados pela cultura “criolla”,
trazendo consigo o “endorracismo” por parte dos povos indigenas e o abandono progressivo de
suas tradi¢des e costumes.

Por fim, a cidade venezuelana de Tucupita, onde fica a capital, ¢ uma zona com maior
quantidade de terra, o que incide no comportamento e culturalidade Warao, sofrendo
continuamente de discriminagdo por parte dos criollos (ndo Warao, Jotarao), quem sdo os
proprietarios de empresas, lojas, hotéis, locais turisticos. E interessante porque nesse
municipio temos contrastes entre integracdo, assimilacdo, exclusdo e interculturalidade, tudo

nos mesmos espacos.

Figura. 3. Municipios do estado Delta Amacuro.

Municipic Caszcoima

Fonte: Guia Pedagdgica
Fonte: Guia Pedagdgica Warao para la Educacion Intercultural Bilingilie (Min. Educacién, Venezuela)
Em Belo Horizonte, conseguimos mapear no total 131 indigenas da etnia Warao, dos quais

correspondem a 33 nucleos familiares. Durante o quadro temporal, mapeou-se os seguintes carios’
originarios (todos no municipio Antonio Diaz?) das familias indigenas acolhidas: Dijaru kabanoko;

1 “Carios é o termo usado para se referir aos afluentes que compdem o sistema deltaico do rio Orinoco.
Os carios sdo usualmente citados pelos Warao no Brasil para indicar a localizacdo das comunidades de
origem dos indigenas que esta localizada a um afluente do rio Orinoco” (ACNUR, 2021, p. 16). Isto porque as
comunidades estdo localizadas justamente na dgua desses carfios.

2 “Amaioria da antiga populacdo de morichaleros, segundo Gassén e Heiden (2012), migrou para o municipio
de Antonio Diaz, de modo que, o local chegou ao limite de sua capacidade sustentagdo. O Censo de 2011
demonstra que 92% da popula¢do do municipio é composta por indigenas” (ROSA, 2020, p. 91).
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Anaburu (ou Aunaburu ou Ajonaburu®); Jobure; Kuarejoro; Koboina. Dentre tais cafios citados, a
maioria das familias sdo provenientes do Anaburu, porém fica evidente que a heterogeneidade
também pertence a realidade na organizac¢ao social dos Warao.

Considerando o contexto geografico originario do cafio Anaburo, a maioria dos Warao
presentes em Belo Horizonte traz consigo acaracteristica ribeirinha na configuragdo do seu modo
de vida, por isso, suas atividades econdmicas combinam a pesca, agricultura e coleta, a depender
da disponibilidade dos recursos naturais do delta do rio Orinoco ofertados em diferentes épocas
do ano. Diversos estudos apontam para a relacdo intrinseca na cosmovisiao Warao entre natureza
e cultura na sua relacdo com o mundo.

Nesse sentido, os recursos naturais a depender da regido em que se situa um cafo,
determina a concep¢ao Warao sobre o modo de vida em diferentes aspectos, como no trabalho e
na alimentacio.

Com relagdo as diferencia¢des culturais, Wilbert apud Ramos et al. (2017), a
partir da compreensdo dos Warao acerca de si mesmos como grupo, desenvolveu
um esquema explicativo no formato de um mosaico composto por quatro
formas que podem assumir suas praticas culturais e simbdlicas: 1) o delta
Central: cuja especificidade é serem pescadores, cagadores e terem vida sazonal;
2) a area central do Amacuro ou o sudoeste do delta (Suroriental), onde eles
sdo caracterizados como horticultores (de milho e mandioca), dispondo de
residéncias fixas instaladas nas bordas dos grandes rios; 3) o delta Noroccidental:
onde sdo caracterizados como pescadores, fabricantes de canoa, onde o buriti
(morichaleros) tem grande importancia e a horticultura é incipiente, e 4) a
“boca do Orinoco”: regides de marismas e pantanos, onde os Warao também sao
caracterizados como pescadores e buritizeiros (morichaleros), sem qualquer
forma de agricultura (RAMOS ET AL., 2017, p. 07-08, apud. ROSA, 2020, p. 67).

A partir da divisao territorial, conforme apresentado acima, fica evidente que mesmo os
Warao conformando uma coletividade também ha a heterogeneidade na configuracao comunitaria,
sinalizando a presenca de diferentes aspectos culturais de cada grupo, os quais devem ser
respeitados e garantidos. No entanto, ha também aspectos em comum para as comunidades Warao
como a centralidade da arvore do buriti* no modo de vida. Pois, além do buriti ser o principal
alimento, serve também para a “confeccdo de redes, chapéus e cestas trancadas com sua fibra”
(ROSA, 2020, p. 76-77).

A fibra do buriti, de acordo Heinen et al. (1996), é um dos materiais mais
importantes na tradi¢io Warao. E com ela que se confecciona a tnica peca da
mobilia Warao, a rede de dormir (ha). “Bancos, mesas e assentos de madeira que
sdo vistos ultimamente em algumas habita¢gdes Warao sdo de introdugio recente.
0 Unico assento tradicional para além da rede era o banco (duhu), cuja utilizagao
é estritamente destinada a fun¢io da autoridade xamanica” (HEINEN et al., 1996,
p- 18, apud. ROSA, 2020, p. 77)

3 Variagoes fonéticas e graficas, mas correspondem ao mesmo cario.

4“0 buriti (Mauritia flexuosa) é uma palmeira nativa da regido Central e Norte da América do Sul. Os Warao
fazem uso do buriti como um todo, de modo que a planta é conhecida pelos indigenas como a arvore da vida”
(ROSA, 2020, p. 74). Sua importancia se evidencia também na sua presencia constante na mitologia Warao,
na cosmovisao originaria do povo.
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Em relacdo a moradia e habitacao, cabe ressaltar que o comum da configuracdo da unidade
doméstica é coletivo. Isto é, as familias compostas por varios grupos, as chamadas familias
extensas, coabitam o mesmo espac¢o. Gonzalez Muioz (2017) aborda a construgao arquiteténica
das moradias na cultura Warao fundamentada na relagdo com a natureza, deixando evidente que
as habitag¢des sao coletivas:

Los primeros exploradores llegados a las tierras deltanas se establecen en 1532
observando que las comunidades viven en casas (janoko) destinadas al ntcleo
familiar extendido, construidas con troncos de arboles locales, sobre el agua de
los cafios, y se desplazan de un lugar al otro en unas embarcaciones hechas de un
solo tronco a las que llaman wa; aquellos como foraneos, son llamados “gente de
tierra” (jotarao), porque no pertenecen a la cosmogonia del agua, mientras que el

residente nativo es warao, es decir, “gente de canoa” 3, 0 mas alla “gente de agua”,
terminologia y concepcién que perviven hoy contemporaneamente.

Assim, um exemplo de unidade doméstica tipica Warao é composta por um casal de idosos,
o velho (Aidamo) ou o sogro (Arahi) e o casal de idosos (Arani) ou a sogra (Dabai). Dentro de um
padrdo uxorilocal de residéncia pds-conjugal, as filhas permanecem com os pais, quando se casam
os seus maridos (Nibora) deixam as suas proprias unidades domésticas para morar com eles,
constituindo a forca de trabalho e formando equipes de trabalho com os outros genros (Dawa)
(GARCIA-CASTRO, 2017). Segundo Garcia-Castro (2017, p. 3, traducéo livre), “uma comunidade
ribeirinha Warao pode ser composta de 10 a 15 ou mais moradias, unifamiliares ou multifamiliares
e com até 200 pessoas”.

Dentre as 33 familias mapeadas no periodo de 2021 e 2022 foi possivel identificar que 24
familias sdo oriundas do mesmo cafio Aunaburo (ou Ajonaburo). Outro caso identificado foi dois
nucleos familiares originarios de comunidade diferentes, com um componente interessante de que
cada conjuge provém de um determinado cario, a saber: 1) um cénjuge do cario Kuarejoro, o outro
de Koboina; 2) um coénjuge de Dijaru kabanoko e o outro de Jobure. Também foi encontrado um
casal originario do cafio Dijaru kabanoko e trés casos de chefes de familia serem de cafos distintos
da companheira - identificando entdo os cafios Koboina e Volcdn de Arawao. Cabe destacar que
apenas quatro nucleos familiares ndo foram identificados.

Realidades nacionais venezuelanas para o povo Warao

A Venezuela, para o censo de 2011, tinha uma populacido de 32 milhdes de habitantes,
sendo que os povos indigenas constituem aproximadamente 2,8%. Sendo Warao, o segundo
povo ancestral do pais, em densidade populacional, seguido do Waytu (localizado peninsula de
La Guajira, estado de Zulia). E também o segundo mais estudado por especialistas académicos,
destacando-se o artesanato, sua medicina tradicional, processamento técnico do buriti (oji,
moriche) e seu idioma, essencial por ser um elemento identitario cultural predominantemente
oral, que tem sido trazido para a gramatica escrita por grandes linguistas venezuelanos como os
irmaos doutores Jorge e Esteban Emilio Mosonyi. Atualmente, existem diversas cartilhas, livros,
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dicionarios, dentre outros produtos sobre a cultura Warao em espanhol e agora com o fluxo
migratorio para o Brasil, em portugués.

Certamente, o pais tem varias leis que amparam os povos indigenas, de fato a atual
constituicdo, datada de 1999, dedica um capitulo completo (VIII) para destacar, respeitar e dar
visibilidade a esses povos, que até entdo ndo eram levados em conta. Existem também outras
ordenancas como a Lei Organica dos Povos e Comunidades Indigenas®, a Lei de Idiomas Indigenas®
e a Lei do Patriménio Cultural dos Povos e Comunidades Indigenas.

Mas, para sermos honestos, esse aparato legal ndo tem sido suficiente. Uma situagio
cotidiana pode ilustrar melhor essa triste realidade: em muitos cafios ndo existem hospitais e,
se alguma pessoa Warao esta doente, uma mulher gravida tem alguma intercorréncia no parto,
enfim, obrigatoriamente, tem que se trasladar a capital - Tucupita - (devemos ressaltar que sao
distancias muito longas que muitas vezes levam mais ou menos umas 16 ou 20 horas de curiara).

Além disso, deve-se adicionar que a viagem é muito cara, porque mesmo que a gasolina seja
barata, o 6leo que utiliza o motor da canoa é caro para muitas comunidades, assim ndo é todo mundo
que tem dinheiro para compra-lo. E diante da impossibilidade de viajar, muitos morrem. Essa é
uma das realidades que eles vivem atualmente. Partindo do agravamento da situacdo econémica
nacional em 2016, a didspora Warao para o Brasil é outra prova do fracasso das politicas publicas
venezuelanas em salvaguardar verdadeiramente os povos ancestrais que, alias, sdo patrimonio
cultural nacional.

Desafios das migracoes forcadas dos grupos Warao em Belo Horizonte
a) Direito a moradia

No que tange ao direito a moradia, devemos considerar que a maioria das familias de origem
comum do cario, ou seja, o desafio é construir com eles um nimero maximo de nicleos paraviverem
juntos, tendo em vista que o valor do aluguel ndo deve ser desassociado da realidade econémica
dessas familias. Para isso, é necessario encontrar uma moradia com um valor de aluguel cujos
nucleos agrupados, também, pudessem se comprometer futuramente, caso estejam recebendo
algum beneficio, para a locacdo do imével. Viver, na cidade, ndo significa impor uma adequacgéao

de uma determinada identidade étnica aos valores morais, culturais e sociais do contexto urbano
O primeiro ponto é entendermos que a identidade indigena nio esta restrita ao
local de moradia e, tampouco, ao compartilhamento de uma cultura ancestral.
A identidade étnica depende da autoidentificagdo e da identificagdo como tal
por aqueles que compdem o mesmo grupo, ou seja, o indigena é aquele que
se identifica desse modo e é assim reconhecido pelos demais. A cultura, por
sua vez, ndo é uma caracteristica primaria de um grupo étnico; ao invés disso,

é consequéncia. Cultura é algo essencialmente dindmico e continuamente
reelaborado, de modo que os tragos culturais de um grupo étnico podem variar

5 Ley Organica de Pueblos y Comunidades Indigenas. (2007, abril 2007). Gaceta Oficial de la Reptblica
Bolivariana de Venezuela, 38.659, abril 9, 2007.

6 Ley de Idiomas Indigenas. (2008, julio 2008) Gaceta Oficial de la Republica Bolivariana de Venezuela,
38.981, julio 25, 2008.
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no tempo e no espacgo, sem que isso afete a sua identidade. O contato interétnico
e mesmo a interdependéncia de grupos ndo dissolvem as fronteiras sociais entre
eles, ou seja, ser ou ndo ser indigena ndo depende da auséncia de mobilidade
ou de interagdo. Portanto, viver na cidade entre os ndo indigenas nao significa,
necessariamente, viver como eles e tampouco significa deixar de ser indigena.
(ACNUR, 2021, p. 31)

De acordo com o estudo de Rosa (2020) sobre os Warao, no contexto brasileiro, esse
agrupamento, entre familias pertencentes ao mesmo cario, apresentou resultados positivos nos
casos de abrigamentos coletivos ou espacos de coabita¢do. Segundo a autora, quando os grupos
provém de comunidades diferentes, os riscos de conflitos aumentam.

Além do desejo de morarem juntos, hd um fator importante no processo de decisdo que
corresponde a uma dimensdo mais complexa da cultura Warao, que é a bruxaria (brujeria).

Os indigenas acreditam que a presenca de um feiticeiro pertencente a outro
grupo familiar no mesmo ambiente possa provocar o adoecimento, sobretudo
das criancas, levando-as a morte. Esse processo de adoecimento, via de regra,
é chamado pelos Warao de dafio, e apenas outro brujo é capaz de cura-lo - no
caso de criancas pequenas de até trés ou quatro anos, o processo de adoecimento
também pode ser definido como mal de ojo. A ambiguidade aqui é que ao mesmo
tempo em que um individuo é considerado brujo para outro grupo familiar,
é também o curandeiro para sua prépria familia. Essa natureza bipolar do
xamanismo, conforme Barcelos Neto (2006), que pode tanto curar quanto agredir
ou matar, € uma caracteristica comum em certas regides das Terras Baixas da
América do Sul, como, na Amazonia Oriental e nas Guianas. (ROSA, 2020, p. 256)

De acordo com Garcia-Castro (2017, p. 3), o mobilidrio da casa Warao pode ser caracterizado
como simples, pois é “composto por redes, cozinha construida sobre uma base de barro, de frente
para o rio, de onde vem o abastecimento e onde é feita a limpeza; objetos de caca, pesca e roupas,
que sdo colocados na estrutura do teto ou no chao”.

Assim, como ha uma concepgao de moradia Warao, que deve ser considerada, as questdes
referentes a limpeza e conservacdo do espaco doméstico também devem ser tratadas a partir de
um processo socioeducativo. Associar a sujeira ou polui¢do, essencialmente, a desordem revela a
complexidade dos sistemas simbolicos de cada organizacdo social e cultural.

A impureza é uma ideia relativa. Estes sapatos ndo sdo impuros em si mesmos,
mas é impuro po6-los sobre a mesa de jantar; estes alimentos ndo sdo impuros
em si, mas é impuro deixar os utensilios de cozinha num quarto de dormir ou
salpicos de comida num fato; os objectos da casa de banho ndo estdo no seu
devido lugar se estiverem na sala de visitas; o mesmo é valido para as roupas
abandonadas sobre uma cadeira; para coisas da rua que estio dentro de casa
para objectos do primeiro andar que estdo no rés-do-chdo; para as roupas de
baixo que aparecem onde devia aparecer roupa de cima, e por ai adiante. Em
suma, o nosso comportamento face a poluigdo consiste em condenar qualquer
objecto ou qualquer ideia susceptivel de langar confusdo ou de contradizer as
nossas preciosas classificacdes. (DOUGLAS, 1991, p. 30-31).

[.]

Para concluir diremos que se o impuro é o que nio estd no seu lugar, devemos
aborda-lo pelo prisma da ordem. O impuro, o poluente, é aquilo que nio pode
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ser incluido se se quiser manter esta ou aquela ordem. S6 reconhecendo este
enunciado poderemos comecar a compreender o que é a poluigdo. (DOUGLAS,
1991, p. 33)

Tal desordem aponta para determinados c6digos, os quais sdo estabelecidos por uma
sociedade ou um grupo. Se identificamos os cédigos que definem o que é impureza, identificamos
pistas sobre o sistema simb0dlico daquele grupo. Considerar que habitos culturais sao classificados
como insalubres, enquanto outros ndo o sdo, s6 reafirma a operacdo colonizadora em ditar as
regras mais basicas da sociedade, inclusive universalizando-as.

Nesse sentido, retomamos a afirmacdo de Garcia-Castro em que no espaco domésticos nao
ha uma variabilidade de mobilias no modo de vida ribeirinha dos Warao, o que acarreta acomodar
utensilios e roupas no chdo, mas que isso ndo caracteriza uma desorganizacdo. No entanto, na
perspectiva de quem possui outralégica de organizacdo do espago doméstico - roupas acomodadas
dentro de um armadrio, recipientes usados retirados dos espacos de convivéncia da casa; dentre
outros exemplos - sé6 fazem sentido para um tipo especifico de sistema simbdlico.

b) Saude e assisténcia social

No campo da satde, ndo ha como nao associar ao xamanismo Warao. Assim as praticas e
habitos do cotidiano dos Warao relacionam-se com o mundo transcendental de tal modo que nao
ha separacao entre a realidade ocupada pelos humanos e pelos espiritos, ambos estdo presentes
no mesmo plano.

ESTATUTO DOS POVOS INDIGENAS

Art. 88 - As acGes de atencgdo a sadde para os povos indigenas e suas comunidades
terdo as seguintes diretrizes: II - o tratamento diferenciado para cada povo
indigena, considerados o perfil epidemiolégico, a situacdo sanitaria, as condi¢des
de bem estar fisico, mental e social e as formas de interacdo desses povos com a
sociedade envolvente.

No Brasil, ha diversos casos de Warao recusando o tratamento no hospital, e isso pode ser
lido como negligéncia dos indigenas. No entanto, ndo é uma simples recusa. Primeiro o paciente
aciona o sistema médico indigena para posteriormente buscar outros tratamentos, pois é s diante
do diagnoéstico da doenca - se é bruxaria ou “ex6tica” - que se determina o tratamento - se sera
xamanico ou biomédico.

Por outro lado, como destaca Allard (2010, p. 137 - tradugdo prépria) “o hospital
é a antitese do que os Warao consideram como o melhor lugar para curar: é
um lugar cheio de estranhos, cujas inten¢des sdo desconhecidas, em vez de
um ‘lar’ onde o paciente esta cercado por parentes e cuidados”. A relutancia a
hospitalizagdo também pode ser explicada pelo fato de que, na maioria das vezes,
implica no fim do tratamento xamanico, ja que, geralmente, os profissionais de
saude ndo reconhecem a eficicia dos saberes indigenas. Tratam-se, portanto, de
diferentes concepg¢des de salide, de doenca e de cuidado inseridos em quadros de
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interpretacdes e acdes socioculturais, que requerem a construcido de um diadlogo
intercultural a fim de possibilitar a negociagdo de significados na busca pela cura.
(ROSA, 2020, p. 264)

Sabe-se que a assisténcia social é uma politica publica que visa respeitar e promover o
respeito a diversidade cultural e étnica. Isso esta expresso na Politica Nacional de Assisténcia
Social (PNAS), quando se relaciona os indigenas como parcela dos “invisiveis” a quem suas ofertas
devem chegar, tanto quanto na Norma Operacional Basica- 2012 (NOB SUAS 2012), como parte dos
objetivos do SUAS (Artigo 22) e um dos principios éticos para oferta da protecdo socioassistencial,
ao lado da defesa da liberdade, dignidade, cidadania, protagonismo e autonomia dos usuarios,
segundo preconiza o seu artigo 62.

O trabalho a ser realizado com os indigenas da etnia Warao, em contexto urbano, da-se
principalmente pela mediagdo ao acesso a saude, educacdo, moradia, mobilidade, servicos de
acolhimento, seguranca alimentar e nutricional, e o acesso aos diversos equipamentos publicos
do territorio. Logo, tudo consiste no trabalho social, de carater continuado, com a finalidade de
fortalecer a funcdo protetiva, prevenir a ruptura de seus vinculos, promover seu acesso e usufruto
de direitos e contribuir na melhoria de sua qualidade de vida. Nessa perspectiva, é necessario
articular os encaminhamentos para o CRAS - Centro de Referéncia de Assisténcia Social da
Regional. Mas vale lembrar que, ao se inscreverem no Cadastro Unico, é importante explicar as
familias que elas podem ter acesso a outros beneficios sociais e servigos.

Outra demanda percebida é a possibilidade de concessio do BPC-Beneficio de Prestac¢io
Continuada da Assisténcia Social para as pessoas indigenas idosas. O BPC é um beneficio individual,
ndo vitalicio e intransferivel, que garante a transferéncia mensal de 1 (um) salario-minimo a
pessoa idosa, com 65 anos ou mais, e a pessoa com deficiéncia de qualquer idade, que comprovem
nao possuir meios de se sustentar ou de ser sustentado pela familia.

c) Educacao

Em relacdo a educacio, destaca-se o processo de inser¢do das criangas e jovens na Escola
Municipal. Desde marco de 2022, foi estabelecido um processo de didlogo de forma gradativa com a
escola municipal. A partir do GT Educagdo Warao, formado pelo SJMR, UFMG, FAE UFMG, SMED PBH,
pesquisadores e entre outros atores que atuam na promocao e garantia de direitos do povo Warao.

No inicio desse processo, de inser¢do das criancas e adolescentes na escola municipal,
foram totalizadas 17 matriculas, porém, duas semanas posteriores esse numero reduziu para
11, devido a migracdo de quatro nucleos familiares para a regido norte do pais. Tal movimento,
impactou diretamente nas criancas, que permaneceram na cidade de BH, pois a configuracao
propostapelaescolaparaaambientacdo, fundamentou-se nasfaixas etarias. Assim, estabelecendo
um arranjo relacional entre idade e turma, as criangas que tinham idades préximas ficavam
juntas, formando-se no minimo duplas para que elas nio ficassem sozinhas em sala de aula.
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Com o deslocamento das familias, desconfigurou-se algumas duplas, e as criancas que ficaram
sozinhas, ndo desejaram retornar.

Apesar dos desafios que a escolaridade impoe, ha aspectos positivos significativos, como:
seguranca alimentar, aprendizagem da cultura escolar, aprendizagem da lingua portuguesa e da
troca intercultural. Além disso, durante o periodo escolar (agosto a dezembro) a escola contratou
um intérprete Warao para apoiar os professores com a questdo da linguagem. Este intérprete,
teve um papel central, principalmente em relacdo a frequéncia escolar das criangas, uma vez
acompanhando presencialmente e diretamente essas criangas. Cabe destacar que ele foi contratado
ndo somente para ser uma referéncia cultural no interior do sistema escolar (corroborando com
os dispositivos juridicos), e sim, levou-se em consideracdo a sua formacao.

O intérprete contratado é formado em pedagogia indigena na Facultad Divina Pastora,
do municipio Padre Barral - Paréquia Santo de Abelgas. Segundo seu relato, estudou por 8
anos e atuou em comunidades indigenas no baixo Rio Orinoco (Delta Baixo) ministrando aulas
de histoéria sobre as aldeias indigenas desta localidade. No Brasil, tem interesse em continuar
os estudos voltado para artes plasticas com énfase em arte indigena. Na Escola Municipal foi
intérprete e professor de lingua Warao para as criancas brasileiras, apenas num periodo curto
das 7 horas da manha até as 8 horas, o restante do tempo até as 15 horas escrevia um dicionario
Warao-Portugués.

Desafios das migracoes forcadas dos grupos Warao no Brasil

Os grupos Warao que moram no Brasil, do ponto de vista da migracao, sdo um caso bem
emblemadtico para se pesquisar desde a perspectiva da saude mental, porque eles moram bem
longe do rio. Simbolicamente e geograficamente, eles ficam muito longe da sua identidade, entdo,
é possivel que eles tenham episddios continuos de nostalgia, ja que o lugar necessario para realizar
as suas ritualizacdes nao existe mais. Eles vdo perdendo pouco a pouco a vontade de contar seus
mitos, os jovens comecam a nao se interessar mais pela oralidade nem pela cosmogonia de sua
prépria cultura. Isso pode afetar diretamente a saide mental dessas pessoas. Estamos perante
grupos migrantes, com uma cultura totalmente diferente da do pais de acolhimento, num lugar
estrangeiro ndo propicio a rituais. Como eles podem se sentir?

Um exemplo muito claro é a ritualizagdo da morte. Essa etapa é vital para qualquer cultura
porque permite encerrar o capitulo através do luto. Aquele grupo Warao que fica longe do rio,
como é que faz o ultimo banho no corpo do falecido, a dltima béng¢do nas aguas do rio, se ndo tem?
E ao nascer. Em que aguas podem banhar esse ser que entra na vida? Que bénc¢do do Padre Rio
recebera? Simplesmente, eles ndo podem fazer também essas ritualizagdes porque nao tem rio.
E isso déi, como individuo, mas sobretudo como cultura. Esse é um dos primeiros passos para a
vulnerabilidade da identidade.

Outra colocagao pode ser a canoa (Fig. 4) Warao quer dizer Wa=canoa, curiara, arao= gente
(em contraposicdo a jotarao, jota=terra, arao=gente), o que pode ser interpretado como gente
dona de canoa, gente que faz canoa, ou gente da agua. O que nos leva a inferir que a canoa nao
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é importante apenas como meio de transporte, mas também do ponto de vista simbolico. Na
cosmogonia da referida etnia, a curiara é concebida desde a época anterior a sua construgdo, pois
os homens (é um trabalho especificamente masculino) que se encarregam da sua preparagio,
vao a floresta encontrar o caminho adequado e af solicitam permissdo da natureza e dos jebus
(espiritos das coisas) para cortar apenas os troncos que necessitam. E um trabalho comunitario
que implica unido, respeito e sabedoria. Nesse processo, o papel da familia é fundamental, porque
ela é beneficiada tanto com o meio de transporte quanto como forma de apoio econémico, no caso
da venda para quem nao pode ou nio sabe fazer a canoa.

Figura. 4. Familia Warao na curiara, sobre um cario deltano.

Fonte: Jenny Gonzalez Mufioz.

A auséncia, em situacdes migratérias (internas ou externas), pode criar tanto a
desestabilizacdo cultural originaria como nostalgia, melancolia ou crises de identidade. Ao
que poderiamos acrescentar, que sendo o povo Warao historicamente conhecido como grande
especialista em navegacao, ndo sé fluvial, mas também maritima, ndo tendo a possibilidade de ir
procurar o tronco, de construir ou navegar na sua canoa, a desesperan¢a aumenta, sentindo-se
0 homem inttil por ndo trabalhar, por ndo conseguir fazer o que sabe fazer bem, podendo gerar
sofrimentos psiquicos e subjetivos.

A imagem da casa (janoko) merece destaque. Os Warao ndo usam portas nem janelas, vivem
tranquilamente e com a condi¢do de familia extensa. Por isso é que quando eles migram, ndo
vai apenas a mulher, o marido e os filhos...Viaja também a familia extensa, a familia vai junto, e
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ali podemos encontrar 30, 40 pessoas, porque a familia extensa é fundamental neste processo
migratdrio. Sdo pessoas idosas importantes da comunidade, porque elas sdo a memdria do grupo,
do povo. Assim, muitas vezes, essas memdrias morrem no arduo caminho da migragdo forgada. Ao
chegarem aos paises de acolhimento, deparam-se com as imposicoes ocidentais, ficam confinados
em pequenas casas fechadas, e até minimizados nos pontos onde fazem a “coleta”, (AYALA
&WILBERT, 2008) junto com seus filhos pequenos, forma contemporanea de obter pertences e
dinheiro na cidade.

Portanto, no cerne dessa situacio, estdo as coisas que ficam para tras, embora existam no
pais de acolhida, as vezes se tornam inaceitaveis, por exemplo, o buriti (oji, moriche, a arvore da
vida do Warao). Quando ele chega no Brasil, nesse processo migratério, outro choque enfrentado
pelo indigena é a impossibilidade de continuar fazendo seu artesanato, principalmente a sua
cestaria, uma base econdmica fortissima desse povo, originalmente feita pelas mulheres.

Em muitas regides ndo existe o moriche, em outras é caro e se torna inviavel a sua aquisic¢ao.
Assim, muitas mulheres perdem a sua renda, a sua fonte de apoio econémico. Elas ndo conseguem,
obviamente, se sustentar, sustentar a familia junto com o marido, logo isso acaba sendo uma
problemética muito séria em seu processo migratério. Desse modo, muitas coisas culturais
também tém mudado com a migracdo. Esse trabalho, exclusivamente, das mulheres, como é o
artesanato com a fabricacdo de cestaria ou a confeccdo de colares, agora tem sido assumido pelos
homens. Até que ponto isso é positivo para a prépria mulher?

Os grupos Warao de refugiados ou requerentes de refiigio em Belo Horizonte, assim como
em outras partes do Brasil, tém fortalezas e enfrentam desafios. Tém também a responsabilidade
de lutar contra as adversidades e, a0 mesmo tempo, salvaguardar a sua identidade e a sua cultura
origindria, a partir de uma verdadeira resiliéncia de integracdo nas novas terras de acolhida.

Asdemandasenecessidades dospovosindigenas etradicionais no Brasil exigem umaresposta
complexa e estruturada entre todos os atores, publicos e privados, envolvidos ou impactados
por tais questdes. No caso dos indigenas Warao, povo originario da Venezuela, as demandas e
necessidades apresentadas por esse grupo representam um dos maiores e mais complexos desafios
ja assumidos pelas organizacdes do terceiro setor e pelo sistema socioassistencial brasileiro.

Nesse cenario, a busca por solucdes duradouras tem sido motivo de amplo estudo, discussdes
e propostas das mais variadas organizacoes do terceiro setor, instituicdes de assisténcia social
e orgdos dos poderes legislativo, judiciario e executivo em todas as suas instancias. Apesar de
muito se ter avangado nessa area, ainda é cedo para que seja possivel estipular os caminhos mais
exitosos e passiveis de serem replicados a nivel nacional ou regional.

Entretanto, somente através do atendimento culturalmente adequado e da consulta
periddica as familias Warao, conforme orienta a convenc¢do 169 da OIT, serd possivel avancar
com a tematica do acolhimento e integracio Warao em Belo Horizonte ou qualquer outro
municipio brasileiro.

0 atendimento oferecido aos Warao, além de buscar suprir as necessidades basicas dessa
populacdo no que se refere a moradia, alimentacdo e salide, deve se preocupar em promover a
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inclusdo social dos indigenas, possibilitando seu acesso a bens e servicos por meio dos quais
possam adquirir autonomia e ter uma vida digna. Essa inclusdo social se dara por meio do acesso
a educacdo para criancas, jovens e adultos, do ensino de portugués, de cursos de qualificacao
profissional, de iniciativas de inclusao laboral e geracdo de renda. Sabemos que é um caminho
longo, mas que precisa ser iniciado.
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Capitulo IV

A diaspora Warao: itinerarios de trauma e de
esperanca e sociotécnicas urbanas de convivialidade
vulnerabilizada

Raoni Borges Barbosa
Carmen Lucia Silva Lima

Introducao

O presente trabalho! é um recorte atual da pesquisa em andamento intitulada “Os Warao
no Piaui: a dinAmica migratéria e o processo de aldeamento urbano no cendrio pandémico da
Covid-19”, conduzida pelo bolsista FAPEPI Raoni Borges Barbosa em parceria com a equipe de
pesquisadores formada por Carmen Lucia Silva Lima (2020), na UFPI, Eliane Anselmo da Silva
(2020 e 2021), na UERN, Jenny Gonzalez Muifioz (2009, 2019 e 2020), na UFMG, e Carlos Alberto
Marinho Cirino (2020),na UFRR. A época de elaboragio do projeto de pesquisa, em meados de 2021,
os agrupamentos Warao apresentavam intensa atividade migratéria pelos estados do Nordeste
brasileiro, muito embora grassasse ainda, em todo o territério nacional, nimero elevado de 6bitos
por Covid-19 e fosse alarmante o discurso de contaminagdo em situacdes de aglomeragao?.

No escopo amplo do projeto de pesquisa, objetivava-se documentar A navegagdo urbana
Warao no Piaul: narrativas orais e visuais (Subprojeto 01); entender O Campo Politico-Administrativo
Piauiense de Acdo Tutelar sobre os Warao: Os ‘indios dos outros’ (Subprojeto 02); acompanhar O
cotidiano Warao no Piaui: esperanga e estigma entre o ‘aldeamento urbano, a inser¢do institucional
e a ‘coleta’ nas ruas (Subprojeto 03); e, por fim, e de especial interesse, estudar em profundidade
a Cosmologia Warao em regime de interculturalidade: persisténcias e reinvengées socioculturais
(Subprojeto 04). No decorrer do primeiro ano de conducdo dos trabalhos de pesquisa (de
maio de 2022 a maio de 2023), com efeito, percebeu-se surpreendente mudanca em termos
de comportamento da coletividade Warao abrigada em Teresina - PI, haja vista sua enorme
disposicdo para a negociagdo com o campo politico e burocrdtico-administrativo local de tutela
em torno de uma estadia mais duradoura na capital teresinense®. A navegacdo urbana Warao pelo
Piaui e a economia de sinais emicamente classificada como coleta, consequentemente, cessaram

1 Apresentado em primeira versdo durante o IV SIMPANTRO, realizado em Teresina - PI.

2 Nesse sentido que buscou-se frisar a necessidade de compreensdo émica das a) légicas Warao de
deslocamento por longas distancias e entre urbanos desconhecidos (o que entendemos a posteriori como
parte importante das habilidades ancestrais do povo Warao de navegar, seja por massas de agua ou de terra),
bem como a importancia analitica da apreensio b) das narrativas Warao sobre os processos institucionais e
simbélico-interacionais de aldeamento urbano (por mais improvisada, voluntarista e imediatista que venha
se realizando o fend6meno de abrigamento de parentelas Warao em equipamentos urbanos municipais e
estaduais originalmente arquitetados para a assisténcia social, para a educacdo e mesmo para a pesquisa e
assessoria estatal em questdes de colonizacio e reforma agraria).

3 Atualmente os Warao sequer vocalizam projetos sociopoliticos de retorno a Venezuela ou mesmo de saida
da capital piauiense para outras bases de apoio no Nordeste ou no Norte do Brasil.
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paulatinamente em grande medida, ao passo que se tornou mais urgente e desafiador rastrear,
em sentido antropolégico (OLIVEIRA, 1988; GEERTZ, 2012), a a¢do tutelar (SOUZA LIMA, 2015)
sobre os Warao em processo simbolicamente violento de insercao institucional em Teresina-P],
questionando-se, assim, das persisténcias e reinvenc¢des culturais de tudo isso na Cosmologia
Warao em regime diasporico e, por derivagdo, traumatico (ALEXANDER, 2004).

Os Warao, a principio (de meados de 2019 até 2021), teimosamente classificados pela
institucionalidade tutelar como némades?, passaram cada vez mais a apostar em projetos de
Educacdo Escolar Indigena e de percepc¢ao previsivel e sistematica de Auxilios da Assisténcia Social,
e, oportuna e convenientemente, na organizacao social - pelo menos em termos goffmanianos de
linha e fachada - cada vez mais legivel e inteligivel para os movimentos sociais e para a burocracia
local. Os abrigos Warao, destarte, apresentam e se apresentam atualmente em suas liderancgas
politicas (novos Aidamos, tais como o Yovini - no KaUbanoko Emater, a Yamili e o Camilo- na
Casa de Passagem e o Placido - no KaUbanoko CSU Buenos Aires) que acionam vocabularios
de motivos (o projetar-se situacionalmente a partir de no¢des moralmente carregadas como
parentes, caciques, indigenas do Brasil, nossos direitos, nossos recursos, educadores Warao, escola
Warao, morar e estudar no Brasil) e disposi¢des sociotécnicas (em especial a paleta de habilidades
corporais, expressivas e comunicacionais da pessoa coletiva de cada agrupamento abrigado em
relacdo ao Estado enquanto Escola, Unidade de Saude, Universidade, Juizado da Infancia e da
Juventude, FUNAI, Assisténcia Social, entre outros) cada vez mais interculturais (NASCIMENTO,
2017).

Isto posto, o presente trabalho atualiza breve apreciacdo de dados etnograficos sobre os
itinerarios diasporicos que conduziram os Warao até a estacdo teresinense, enfatizando nogoes
émicas de trauma e de esperanca na voz do novo Aidamo Yovine, bem como discorre ligeiramente
sobre as estratégias sociotécnicas urbanas de convivialidade vulnerabilizada elaboradas pelos
Warao em regime de abrigamento.

Entende-se que os caminhos palmilhados e a decisdo de experiéncia de sedentarizacido estdo
fortemente amarradas na memoria Warao, tal como atestam os reiterados desabafos colhidos em
campo de que uma volta para a Venezuela, a peso de hoje, deve ser aplicada como castigo e licdo
aos membros do grupo que nao colaboram positivamente para a vida no Brasil.

A diaspora Warao: itinerarios de trauma e de esperanca

Povo indigena originario da Venezuela - em sua maioria vivendo no delta do rio Orinoco, nas
imediag6es do Caribe - os Warao encontram-se tradicionalmente distribuidos entre comunidades
rurais, ribeirinhas e litoraneas e cidades do entorno. Contam aproximadamente 49.000 pessoas,
de modo que constituem o segundo maior povo indigena da Venezuela. O territorio autéctone é
ocupado pelos Warao ha pelo menos 8.000 anos. O povo Warao fala uma lingua exclusivamente

4 Em um terrivel psicologismo culturalista algado a postura institucional oficiosa pretendia-se irremediavel
a errancia irracional desse aglomerado esquisito de venezuelanos - migrantes - refugiados - indigenas,
quando nio dessa incomoda estrangeirice delinquente que exercia vexatoria economia dos sinais.
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oral, sendo o criollo uma lingua secundaria e de apoio nas relacées com a sociedade envolvente.

Navegadores, pescadores e construtores de canoas, os Warao domesticaram o rio até mesmo
na construcao de suas moradias, as janokas (espécie de palafitas). Nesse sentido, temos que Warao
(wa (canoas) - também chamadas de curiara - e arao) pode ser entendido como “donos de” ou
ainda “gente de canoas/curiara” ou “gente da 4gua” (MUNOZ, 2019).

As agdes desenvolvimentistas do estado venezuelano, no século XX, impactaram nos
territdrios e territorialidades Warao, expulsando parentelas inteiras do delta do rio Orinoco para
contextos urbanos periferizados e pauperizados da regido e, posteriormente, para outros paises
(GARCIA-CASTRO, 2020). O territério tradicional Warao comegou a ser ameacgado de forma mais
intensa, entre as décadas de 1920 e 1940, pelo cultivo do ocumo chino (taro) em detrimento do
extrativismo do moriche (buriti), e com a posterior tomada do territério através de atividades
empreendedoras hidricas, agroextrativistas e de exploracdo mineral de grande escala. A recente
crise econdmica, na Venezuela, com efeito, potencializou os fluxos migratérios internos e
diaspéricos dos Warao para os paises vizinhos, como Guiana, Colémbia e Brasil®.

Figura 1 - Esquema cartografico de mapa de navegacdo fluvial Warao na Venezuela e de mapa de
avegacio urbana Warao no Brasil.

Fig. 2. Mapa fluvial del municipio Antonio Diaz,
estado Delta Amacuro.
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Fonte: Retirado de Mundz (2022, p.260) e de Cirino e Lima (2022, p.278).

Os Warao aportaram, em 2019 em Teresina, conforme avancava o empreendimento de
navegacdo urbana, conduzido pelas parentelas Warao lideradas pelas mulheres de cada grupo
domeéstico. Tal era um contexto de crise social generalizada no Brasil, no qual se combinavam os
efeitos perversos da Pandemia da Covid-19, o desmonte da pauta de direitos sociais, a perseguicao

5 Nesse contexto, os registros da presenc¢a do povo Warao em territério brasileiro (Roraima) remetem ao
ano de 2014. Em 2016 se iniciaram novos deslocamentos: Pacaraima (RR) e Boa Vista (RR), Manaus (AM),
Santarém (PA) e Belém (PA). Em 2019, os Warao passaram a se deslocar pelo Nordeste, havendo registros
de sua presenga em S3o Luis, Imperatriz e Agailandia, no Maranhdo; Campo Maior, Teresina e Floriano, no
Piaui; Fortaleza, Caucaia, Itarema e Sobral, no Ceara; Natal e Mossor9, no Rio Grande Norte; Recife e Caruaru,
em Pernambuco; Jodo Pessoa, Campina Grande e Guarabira, na Paraiba; Aracaju, em Sergipe; Maceid, em
Alagoas; Salvador e Feira de Santana, na Bahia.
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as minorias, o desemprego e a precarizacao do trabalho, e, ndo menos importantes, os ataques aos
povos indigenas e a cultura indigena tomada em si como afronta a um projeto ufano-nacionalista
de fachada para um choque neoliberal e conservador em todas as esferas da vida coletiva.

Em relacdo ao caminho percorrido, desde sua comunidade de pertenca e reconhecimento
na Venezuela até a capital teresinense, o novo Aidamo Yovine pontua as esta¢des pelas quais
passou, destacando as técnicas de separacdo e reencontro do grupo mais amplo de parentela e
comunidade indigena, assim como as técnicas de divisdo funcional de tarefas por género, de modo
que aos homens - filhos e as mulheres - filhas cabem ritmos diferentes na didspora. Os traumas que
ficaram para tras, na Venezuela, ao deixarem o convivio com alguns parentes, a permuta da vida
natural e de sujeitar-se a coleta nas ruas, de acomodar-se entre estranhos em pousos arriscados,
da solidao e incertezas da viagem e, sobretudo, da vulnerabilidade simbdlico-interacional imposta
pelas impossibilidades da traducdo cultural em tempo habil das questdes mais prementes para a
vida cotidiana, aparecem na narrativa do novo Aidamo Yovini:

Meu nome é Yovini Torres Blanco. A idade que eu tenho é 42 anos. Sou
venezuelano. Da etnia Warao. Minha comunidade onde eu nasci é Araguaymujo.
Uma comunidade indigena Warao. Ali é onde os padres / irmdos Cappuccino
tinham um internato para a educagao de jovens. Meu pai, Mdrio, era agricultor.
Cultiva ocumo chino, macaxeira, banana, cana-de-agicar. Minha mae, Lilia,
trabalhava em casa. Somos 6 irmdos. Todos eles ndo puderam estudar. Eram
agricultores também. Servando, Numidia, Gladis, Yovini, Pedro e Atilio. Todos
estdo na Venezuela. Sé eu vim para o Brasil. Atualmente, estou morando aqui em
Teresina. No abrigo Emater. Estou com minha familia no abrigo. Somos 5 pessoas
dentro da familia: minha mulher, os trés filhos.

Chegamos em 2019. Primeiramente cheguei no Abrigo CSU (Centro Social
Urbano), que fica no bairro Buenos Aires. O abrigo aonde chegamos nio tinha
esse contato com o governo e com a prefeitura. Os 6rgios nao tinham contato
com os venezuelanos que moravam ali. Eram todos venezuelanos Warao.

Eu cheguei com meu filho. Minha mulher chegou a frente com minhas duas filhas.
Eu fiquei em Belém-PA, sem dinheiro para poder vir. Fiquei aguardando até ela
enviar a passagem para eu poder vir. Vim sozinho com meu filho. Em Belém nds
moravamos de aluguel. Ficava no bairro Ananindeua. A mulher fazia todo dia o
trabalho da rua para pagar aluguel. Tinha aquela ajuda por parte da prefeitura
para a alimentagao. Fiquei em Belém por um més.

Sai de Boa Vista para Manaus. De Manaus para Santarém. De Santarém para
Belém. Em Santarém fiquei também um més. Estava 1a com meu filho. Minha
mulher estava a frente com as duas filhas, ja em Belém. Fiquei 1a até que minha
mulher mandou a passagem para podermos ir para Belém. De Boa Vista pegamos
Onibus para Manaus e de 14 para Santarém. De Santarém para Belém pegamos
barco. Aqui em Teresina ja tinha um grupo Warao. Esse grupo era de outra
comunidade indigena, 14 na Venezuela. Era da comunidade indigena Jojene.
Minha comunidade indigena é a Araguaymujo.

Muitas questdes de cunho tedrico precisam ainda ser melhor trabalhadas para o
entendimento do processo diaspdrico Warao Venezuela - Brasil, tais como a dinamica de encontros
e reciprocidades entre as comunidades indigenas Jojene, Araguaymujo e Maryosa; os detonantes
politicos, ideoldgicos e psicolégicos da decisao critica de emigrar para um rumo desconhecendo e
estabelecer rotas pioneiras de navegacao urbana; o papel do segmento feminino do agrupamento
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Warao na diaspora; as possiveis justificacdes e explicacdes cosmoldgicas para a construcao de
uma nova vida como estrangeiro — migrante - refugiado.

Tem sido tonica no discurso dos Warao em Teresina - PI culpabilizar el malo Gobierno de
Maduro pela catastrofe que se abateu sobre os grupos migrantes de Warao para o Brasil. Curioso, no
entanto, permanece a intrepidez Warao em avangar até os limites orientais do territério brasileiro,
percorrendo algo em torno de 5mil Km, principalmente quando em relagdo ao comportamento de
outras etnias indigenas venezuelanas que também decidiram migrar, como os Pemon e Wayuus,
mas que permaneceram no arco tradicional amazonico e guianense. Nesse sentido, o novo Aidamo
Yovini narra em colorido mitolégico o sonho do Warao (Warao Amusibo) que deixa sua aldeia
geografica, mas ndo sua cosmovisdo e aldeia sagrada, para percorrer o mundo em busca de pessoas
de bem, na esperanca de encontrar a boa vida®.

Sociotécnicas urbanas de convivialidade vulnerabilizada

Os Warao, atualmente, ocupam 01 Casa de Passagem e 03 Abrigos, compondo uma populagio
variavel em torno de mais ou menos 310 pessoas (dados referentes a situacao de 2022). Verifica-
se, ainda, enorme dificuldade por parte das autoridades brasileiras de enquadramento burocratico
das formas de identificagdo civil da populacdo Warao e estigma negativo por parte da sociedade
envolvente, que os classificam confusamente como indigenas, venezuelanos, estrangeiros,
refugiados, migrantes, vulneraveis e os mal-vindos pobres dos outros.

A pressao, por parte do campo politico-administrativo local de tutela Warao, para a
interrupcdo das atividades de colecta (enquadre como mendicancia, exploracio de menor
entre outros.) e para a criminalizacdo de respostas Warao a vulnerabilizacdo imposta e a
violacao de direitos no regime de tutela e abrigamento, nesse sentido, podem ser inscritos
nessas equivocagdes e impossibilidades cotidianas de traducgdo cultural. Essa convivialidade
vulnerabilizada, portanto, apresenta-se inerente aos dilemas da migracao forgada, do reftigio,
da transitoriedade dos vinculos em situacdo de pobreza itinerante, do constrangimento
institucional imposto pelo aldeamento urbano improvisado, da violacao de direitos elementares
a consulta, da institucionalizacdo e criminalizacdo do individuo Warao na medida em que se
aplica a recusa ao direito coletivo, entre outros.

0 estranhamento, dos modos de acdo e de realidade Warao em relacdo a reprodugio
técnico-politica, técnico-econdmica e moral-emotiva do cotidiano, tem sido um lugar-comum por
parte do campo burocratico-administrativo de tutela e abrigamento. Sintomas, dessa assimetria
comunicacional, estdo no nio enxergar a importancia da navegacdo urbana na formacido do
conhecimento tradicional local Warao (El Warao és el major navegante del mundo!); no nao
compreender o papel da mulher no grupo social familiar (de pertenca originaria e de associacdo
politica) e o lugar da infancia; no ndo reconhecer as técnicas de cura e cuidado de si e do grupo,

6 A narrativa mitolégica Warao Amusibu e a trajetéria moral-emotiva do novo Aidamo Yovine estdo sendo
analisados pelos pesquisadores Carmen Lucia Silva Lima e Raoni Borges Barbosa em outro trabalho, a ser
publicado em breve.
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0 que perpassa no¢des de individualidade, de corpo, de saude e doenca, de sexo e gera¢do na
gramdtica moral-emotiva Warao; no ignorar a montagem e organizacdo moral de paisagens
de tarefas para a manutenc¢do da unidade doméstica ampla, que chega a abarcar praticamente
toda a populacdo residente em um abrigo ou casa de passagem; no desconhecer o papel de
empreendedores morais e autoridades Warao na unidade doméstica, no agrupamento local, nas
redes translocais de transito e pouso, nas negociacdes entre segmentos étnicos no Brasil e na
Venezuela, isto é, o papel dos antigos aidamos e dos novos caciques e cacicas, dos curandeiros e
bruxos, dos parentes consanguineos e afins.

Nesse sentido, enorme estranheza tem causado a expressdo do xamanismo Warao
(GUANIRE, ARANGUREN, e GONZALEZ NANEZ, 2008), haja vista que implica na manipulacio
de substancias-espiritos e na gestdo complexa de presengas e auséncias em cada territorio: o
Wisidatu (ou Wizirato) exerce seu poder sobre o hebu, o Joarotu (ou Hoarotu) exerce seu poder
sobre o joa e 0 Bohanarotu (ou Bojanarotu) exerce seu poder sobre o bajana; o hebu constitui uma
agéncia sobrenatural difusa que causa enfermidades ao corpo invadido, enquanto o joa e o bajana
provocam dafio na medida em que produzem enfermidades mais graves atribuidas a agdo magica
(bruxaria). Os Warao reconhecem, também, o mal de olho com uma categoria explicativa para a
enfermidade, que, no sistema biomédico Warao, pode significar doenca espiritual ou doenca de
branco, demandando a acdo xamanica e o uso de ervas.

Ao longo da pesquisa, a questdo do xamanismo Warao tem evocado uma série de quebra-
cabecas tedricos, pois que Aidamos - homens e mulheres - tém se revelado também como xamas
ou como ex-xamas, o que ressignifica o entendimento do observador externo de toda a trama
técnico-politica de organiza¢do dos abrigos, das parentelas e dos deslocamentos Warao. A mera
presenca real ou imaginaria de um xama implica em uma barreira ou escudo simbélico que afasta
ou protege os seus intimos e préximos. Em recente conversa com Aidamos, reunidos para a
formacao institucional, enquanto educadores Warao ligados a secretaria de educacdo do estado
do Piaui, observou-se como estas importantes figuras regulam as reciprocidades, os transitos e os
afetos no interior entre os abrigos Warao.

O parentesco Warao, suasregrasde troca, circulacio de mulheres e criancas de encadeamento
de relacdes e de prestigio, parece ainda oportunamente segredado pelos Warao que, somente
no jogo relacional com o pesquisador, assumem peculiaridades como a poligamia, a adogdo e a
morte por feitico de parentes embruxados. O trecho da entrevista com o novo Aidamo Yovine e as
figuras abaixo, buscam inserir o leitor na cosmovisao sobre a didspora Warao e na atual situacao
de vulnerabilidade em regime de abrigamento e tutela em que estdo inscritas as parentelas.

No abrigo CSU, aonde cheguei com meu filho, estava um grupo de Maryosa,
liderado pelo Aidamo Guerrero. Minha mulher, que é de Maryosa, ja estava la com
as duas filhas. A familia da minha mulher estava toda ali: Guerreiro é tio dela.
Nao tinha problema chegar ali com a familia dela: irmao (Nelson), tia (Andreina),
avé (Juanita), tio (Juan Pérez), avé (Juan Morillo) e primas (Marisa, Yamile, e

muitos outros que foram indo para outros estados). O nome da minha mulher
é Yarle Mendoza. Nasceu na comunidade indigena de Maryosa. Ela tem 36 anos.
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Conheci ela em Maryosa. Fui 14 para trabalhar como professor de lingua, histdria,
geografia, matematica. A Escuela Concentrada Sin Numero Naba Aytu (Meio do
Rio) tinha dois professores: Placido (atualmente Aidamo 14 no Abrigo CSU) e eu.
Minha atual esposa foi aluna de Placido. Placido mudou de escola e eu fiquei
sozinho por 1a como professor. Pedi que outros professores viessem: chegaram
2 professores (Jari e Palacio) e 1 professora (Wiri). A comunidade de Maryosa é
menor que a comunidade de Araguaymujo. Conheci Yarle Mendoza. Temos trés
filhos: Yoiner, Lilianete, Joana. Todos nasceram na Venezuela.

Quando decidimos vir para o Brasil, estivamos em Maryosa. A comunidade
indigena de Maryosa que vem ao Brasil. De Maryosa passamos por Los
Barrancos, também comunidade indigena Warao. De Los Barrancos pegamos
Onibus para San Félix e de 14 pegamos 6nibus para Santa Helena. Ali é a fronteira.

Figura 2 - Esquema relacional de reciprocidades pautadas no parentresco
entre Guerrero (Aidamo tradicional) e Yovini (novo Aidamo).
Relacies de parentesco entre

Guerrero (Aidamo) e Yovini.

Guerrero é tio-avd dos A . &
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Fonte: Do pesquisador.
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Figura 3 - Registros imagéticos do cotidiano Warao em KaUbanoko Emater em visita do
pesquisador conduzida pelo novo Aidamo Yovini, em outubro de 2022.

Fonte: Do pesquisador.

Figura 4 - Registros imagéticos do cotidiano Warao na Casa de Passagem do Estado do Piaui, em visita
do pesquisador conduzida pela nova Aidamo Yamili, em setembro de 2022.

Fonte: Do pesquisador.
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Figura 5 - Registros imagéticos do cotidiano Warao em KaUbanoko Piratinanga, no bairro Poti Velho,
em visita do pesquisador conduzida pelo novo Aidamo Orlando, em novembro de 2022.

Fonte: Do pesquisador.

Consideracoes finais

Os Warao em Teresina-PI se deparam com uma situacdo de indianidade reconhecida
em seus rituais diferenciadores e em sua organizacdo social e estrutura politica de aidamos e
xamas. Contudo, esta situa¢do diaspoérica de trauma cultural irregularmente esconde a urgéncia
de uma elaboracdo da tensdo e contradi¢cdo entre o momento atual de tutela e abrigamento e a
origem de intenso vinculo socioecoldgico-territorial, por mais imagindaria que seja, no cotidiano
de abrigamento. O cotidiano de navegacdo urbana e de dindmicas migratérias mais amplas,
nesse diapasdo, parece ter ficado para tras, pelo menos por enquanto. Até o momento, a estadia
supostamente promete mais que a partida, muito emboraavulnerabilidade social (pauperizagio)
e interacional (abrigamento precario) e a insignificancia geopolitica (invisibilidade na relagao
Brasil - Venezuela) e politica (nenhuma pendéncia fundidria) somente seja parcamente
recompensada em termos de relevancia social que justifique a vocalizacdo de demandas de
direitos humanos e de assisténcia estatal.

Percebe-se,assim,queaetnicidade Warao encontra-se em processointensodetransformacao.
A elaboracdo da tensdo entre a trajetoria historica no Brasil e a referéncia as origens no Delta
Amacuro, cotidianamente solucionada simbolicamente em narrativas coletivas, entoa a narrativa
do mal Gobierno que os expulsou da terra ancestral e do atual direito que tém a uma vida no
Brasil. Essa mediacdo se da pelo territorio (imaginario narrado) e pela raca (idioma corporal,

comportamental e referéncias morais-emotivas), conformado técnicas coletivas de producao
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de imagens de si e do outro. Configura-se, entdo, um processo de territorializacdo que produz
etnicidade em sentimento de pertenca e em seus componentes magicos que conectam territorio -
pessoa - destino comum - filiagdo politico-religiosa em uma expressao cosmolégica de autoctonia.

O presente estudo aponta cada vez mais para a necessidade de estabelecer como objeto
analitico central o atual processo de reinvencdo da cosmologia Warao diante do contexto
socioecoldgico-territorial urbano e contemporineo brasileiro, onde se materializam suas
dindmicas migratérias - em maior ou menor temperatura de efervescéncia - e suas experiéncias
de aldeamento ou abrigamento urbano tutelado. O caso Warao, como acompanhado em Teresina-
Pl, aparece como teoricamente relevante para o estudo de populagdes e culturas indigenas
etnicamente ‘reconhecidas’ no contexto urbano atual de friccdo interétnica, de estrangeirice
e desterritorializacio, de apostas e investimentos identitarios, onde se da a producio de novas
moralidades, de reinvenc¢do da cultura emotiva e de elaboracido sociotécnica e imagética do
cotidiano. Nesse sentido que o entendimento do parentesco, do xamanismo e de outros idiomas
simbolicos e sociotécnicos Warao constituem o interesse dessa pesquisa.
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CapituloV

Mujer warao y rito de paso en la realidad
migratoria desde el abrigo CSU Buenos Aires
en Teresina - Piaui'

Henry Rafael Vallejo Infante

Introduccion

Reconocer en el marco juridico nacional e internacional la existencia de los pueblos indigenas,
no es solo para identificarlos en un espacio geografico con un nombre comunal, eso implica
principalmente comprender o al menos respetar aspectos relevantes de la multiculturalidad
originaria presente en cada grupo étnico, reivindicando sus idiomas y formas ancestrales de
organizacién familiar y social, honrando su derecho a vivir segin sus diversas cosmovisiones y
favorecer equitativamente el intercambio de saberes y haceres de sus productos, por beneficios
socio-econémicos que les permitan una vida digna; esto a fin de comenzar la reparacién de los
dafios causados a mujeres y hombres indefensos, que se inici6 desde hace mas de 500 afios
(SZEKUT; EREMITES, 2019), cuando el sistema colonial europeo asesind poblaciones enteras,
arrebat6é las mejores tierras del continente, renombrando espacios, imponiendo idiomas y
decretando leyesancladas ala crueldad de reyes ambiciosos y catdlicos puritanos que exterminaron
culturas, invisibilizaron etno-ciencias, prohibieron costumbres y ritos, negaron el arte ancestral,
cercenaron creencias, criminalizaron espiritualidades, prejuzgaron la educacion indigena propia
y desconocieron todas las aspiraciones humanas de los primeros habitantes de estos territorios,
catalogandolos de canibales y salvajes.

Ahora bien, vale la pena preguntarse ;Qué tanto hemos avanzado los suramericanos en la
practica cotidiana para evitar que se sigan repitiendo esos patrones abusivos, racistas e incluso
xenofdbicos con los pueblos y comunidades indigenas? ;Como es la realidad de los pueblos
indigenas que viven situaciones migratorias en relacién con los procesos de integracion cultural
desde los refugios en el contexto brasilero? ;Y qué importancia tiene para un funcionario
publico que trabaja con migrantes indigenas warao, conocer sobre pautas de crianza, rituales,
cosmovisiones, mitos y modos de socializacion y reproduccién familiar? Al hacer reflexiéon, me
vienen a la mente varios recuerdos sobre notas de prensa que alertan como alin se maltrata2,
juzga y criminaliza al indigena refugiado; en referencia a esto, Cristhian Te6filo da Silva (2021),
hace unos sefialamientos sobre el tema, que merecen ser incorporados a la argumentacién para

analizar y discutir:

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento 001.

2 Diario Contilnet,13/06/2016. Disponible en: https://contilnetnoticias.com.br/2016/06/indios-warao-
fogem-para-o-brasil-mas-sao-deportados/ Acceso en 24 nov 2023.
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Por mais que o governo federal tenha alocado recursos para proporcionar apoio
social e atencdo médica aos indigenas venezuelanos, estas medidas ndo sao
suficientes sem uma prestacdo de servigos publicos de acolhimento e medidas
de enfrentamento a discriminacdo e segregacao racial, assim como ao racismo
institucional que permeia a gestdo dos abrigos em todo pais. Na verdade, em
funcdo de sua grandeza demografica e dispersdo, os Warao tem conhecido de
perto a dura realidade dos indigenas em contextos urbanos no Brasil que sdo
alijados de politicas especificas para assegurar seus direitos fundamentais
enquanto cidaddos ao mesmo tempo que respeitando seus usos, costumes e
tradigges.?

Lanota anterior, en prensa digital de la Universidad de Brasilia, deja en evidencialaimperiosa
necesidad de que todaslas personasy grupos institucionales que realizan actividades con indigenas
desplazados, desarrollen un perfil anclado en el respeto a las singularidades de los pluriversos*
originarios (KOTHARI et al, 2019), demostrando una formacién humanitaria adecuaday coherente
en su trato cotidiano con comunidades ancestrales, como el caso del pueblo warao, que en los
ultimos 10 afios se ha visto forzado a emprender migracién desde el territorio de sus memorias
milenarias en el Delta de Orinoco - Reptblica Bolivariana Venezuela, cambiando la vida en torno
al rio y las palmas de moriche, para aventurarse “gradualmente a Boa Vista, Pacaraima, Manaus,
Santarem, Altamira, Teresina y Belem do Para” (Rivas, 2020, p. 18) en la Republica Federativa do
Brasil, poblaciones donde se concentra el mayor nimero de refugiados warao, buscando espacios
donde pudieran tener acceso a la salud y la alimentacién principalmente.

De alli, que tanto el personal de los organismos internacionales, asi como educadores,
funcionarios publicos y colectivos que contemplan como misién interactuar, resguardar, apoyar
y proteger migrantes y refugiados indigenas, deben asumir la responsabilidad ética de procurar
comprender sus imaginarios (DURAND, 2004), formas de representacién social (MOSCOVICI, 1979)
y modos de vida en cada comunidad atendida (SCHUTZ, 2008), pues esa aptitud y actitud garantiza
una mayor comprension que asegure un trato digno, respetuoso y sin imposiciones civilizatorias o
eurocéntricas que tengan de trasfondo, blanquear la cultura aborigen o adoctrinarlos bajo un patrén
religioso. Por tanto, surge el importante compromiso de que cada sujeto colaborador o empleado,
internalice desde una aproximacion sensibilizada, el complejo sistema de valores y creencias propio
de las culturas ancestrales, pues todo pueblo indigena desarrolla diferentes pautas de crianza, que
deben ser inicialmente exploradas, ya que, “tanto as instituicdes publicas quanto as de carater
privado apresentam dificuldades em desenvolver e implantar politicas publicas aos Warao, bem
como reconhecer as especificidades dessa etnia” (OLIVERIRA, 2020, p. 188).

Frente a los motivos antes expuestos, el texto tiene como propdsito, presentar al lector un
panorama multicultural de algunos ritos de paso que marcan el inicio de la vida adulta en algunas

3 UnB Noticias, 01/12/2021. Disponible en: https://www.noticias.unb.br/artigos-main/5385-indigenas-
warao-refugiados-no-brasil-e-a-violencia-da-tutela Acceso en 24 nov 2023.

4 Pluriverso: Un mundo en el que caben muchos mundos, como sostienen los zapatistas de Chiapas. Todos
los mundos de la gente deberian coexistir con dignidad y en paz, sin sufrir menoscabo, explotacidn y miseria

(p- 42).
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comunidades que aun preservan practicas milenarias, destacando la metamorfosis de nifia a mujer
y de nifio a hombre, como pautas de crianza ancestrales que, sin la pretension de generalizar, se
mantienen vigentes en la educaciéon propia de muchas culturas indigenas en el continente hasta
la actualidad, tomando como orientacién paradigmatica los hallazgos del antropologos, Esteban
Emilio Mosonyi (1984, p. 180), quien nos plantea:
Es evidente que las sociedades indigenas -por otra parte tan diversas entre
si- no pueden servir de modelo genérico por ejemplo en una problematica tan
intrincada como es la sexualidad humana. Tampoco resulta posible transferir
mecanicamente experiencias concretas de una sociedad a otra. Igualmente, no es
nuestra intencién homogeneizar sexualmente a todo el conjunto de la humanidad
en un sentido o en otro.
Es, sin embargo, perfectamente sostenible que el conocimiento profundo de otras
experiencias colectivas en el campo de la sexualidad nos abre las puertas hacia
un manejo mucho mas amplio de esta realidad, hacia un enriquecimiento muy
significativo de nuestro repertorio instrumental y conceptual para el diagndstico,
interpretacion, terapéutica y prevencion de toda la amplia gama de problemas y
patologias de orden sexual. No se puede caer en la autosuficiencia risible de que

la sociedad occidental lo resolvera todo por su cuenta, con un desprecio olimpico
hacia todas las demas formas de vida histéricas y actuales.

Para ello se establece como método de andlisis, una triangulacion entre varios tedricos del
campo antropoldgico, mitos aborigenes y entrevistas semiestructuradas a mujeres indigenas
venezolanas delos pueblos Waytiuy Warao, valorando y utilizando asi, tres fuentes de conocimiento
que permiten identificar el gran contraste entre la cosmovision originaria y el pensamiento criollo
heredado de la colonizacidn.

Origenes del pueblo warao

Se considera importante destacar en este momento del capitulo, los origenes milenarios
del grupo indigena oriundo del Delta del Orinoco, segiin pesquisas antropolégicas realizadas por
los investigadores Layrisse y Wilbert (1999), el pueblo warao es descendiente directo no solo
biol6gicamente, sino también culturalmente de los primeros habitantes del Abya Yala:

Los Warao se destacan por tener la presencia ancestral mas antigua en Venezuela.
Descienden de una poblacién costera arcaica del nororiente venezolano,
enraizada a una poblacion preglacial paleomongoloide del oriente asiatico que

atraves6 el estrecho de Bering hace unos 30.000 afios, y llegd al continente
suramericano entre los 25.000 y 23.000 afios atras, via el istmo de Panama (p. 8)

Dicha dataciéon emerge no solo de abordajes antropolégicos, sino de un intenso estudio
interdisciplinario donde se implementaron pruebas a arqueologia-genética que permitieron los
descubrimientos sobre el factor Diego, antigeno identificado en junio de 1953 a partir de una
muestra de sangre enviada desde Venezuela a Estados Unidos con el propdsitus, de nombre
Diego, nifio warao que habia fallecido a los tres dias de nacido por causa de una enfermedad
hemolitica. Para 1955 dicho factor familiar de baja prevalencia fue analizado por los hematélogos
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Layrisse y Arents, quienes junto al obstetra Dominguez, llegan a la conclusién de que dicho factor,
constituye un grupo sanguineo de alta prevalencia en poblaciones indigenas en todo el continente,
demostrando su existencia en personas de origen asiatico (sujetos mongoloides) y su ausencia
en grupos caucasoides y negroides, transformandose en el primer marcador mongoloide de gran
valor antropoldgico, genético y clinico para identificar enormes movimientos migratorios de
tiempos milenarios y extensiones continentales (SOYANO; MULLER DE SOYANO, 2014).

De alli, una primera base histérico-cultural y bio-genética, de que cualquier proceso
administrativo, legal, politico o judicial que involucre al pueblo o comunidades indigenas Warao,
dentro de su territorio nacional o fuera de ellos como migrantes y refugiados, debe desarrollarse
bajo estrictas normas de equidad e integracién cultural, donde los funcionarios publicos y
colaboradores sean vigilantes del derecho internacional que los ampara y protege, como parte de
los grupos mas vulnerables en las sociedades actuales, exigiendo ante los sistemas institucionales,
que se honren los derechos humanos y culturales de ellos poseen como primeros pobladores, tal
como lo plantea Esteban Emilio Mosonyi (1984, p. 189):

Los pueblos indigenas tienen su propia historia, han sido gestores de su evolucién
cultural especifica, poseen organizaciones, c6digos y normas muy complejos y
respetables; toda politica orientada hacia su desarrollo futuro tiene que estar
en el didlogo y la comprension; tenemos mucho que aprender de ellos para ser

capaces de ensefarles algo con la prudencia y humildad propias de personas
humanas aptas para la convivencia armoénica.

Por tanto, toda gestién que pretenda ser justa, debe inicialmente buscar la orientaciéon
de profesionales en el campo, como antropdlogos y especialistas en derechos humanos, a fin
de comprender los contrastes entre la cosmovision originaria y la urbana, para aproximarse a
entender la diferencialidad de los imaginarios, valores y creencias del grupo aborigen, orientando
asi las diversas decisiones, que puedan atropellar su pluriverso de mentalidades y vida cotidiana
como warao. Sobre esto Mosonyi (2012, p. 39) nos plantea:

Ni las etapas ni los resultados son forzosamente similares a lo que se presentan
en otros contextos societarios. Esa diferencialidad es la que lleva a una mejor
y mayor creatividad de la especie humana, porque permite la expansion de las
fuerzas creadoras de todo tipo de colectividad histéricamente constituida. Las
sociedades indigenas -con la parcial excepciéon de aquellas muy aculturadas y
desintegradas- nos ensefian como puede un cuerpo social brindarle un espacio
vital a todos y cada uno de sus miembros, sean estos hombres o mujeres,
ancianos, adultos o nifios. Las relaciones de parentesco por consanguinidad
y afinidad, asi como las relaciones interpersonales en general dentro de la
comunidad, le aseguran a cada individuo un puesto, y con él una manutencion
segura, una afectividad plena y una participacién a toda prueba. No existe el
nifio abandonado, ni el adulto marginal, ni el anciano irrespetado, ni la mujer
burlada y vilipendiada. No hay criminales ni desadaptados sociales. Es cierto que
estas sociedades establecen frecuentemente exigencias muy severas para sus
miembros capaces de aportar su esfuerzo, pero al mismo tiempo les proporcionan
una total seguridad econémica, social y afectiva -incluyendo sus relaciones con el
cosmos- dentro de las obvias limitaciones de recursos y posibilidades.
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Entre las normativas, pactos y tratados internacionales que existen para velar por el respeto

a las formas milenarias de vida, que aiin se mantienen vigentes en el continente latinoamericano y

caribefio, se encuentra el International Covenant on Economic, Social and Cultural Rights, celebrado

en New York el 16 de diciembre del 1966 y que posteriormente para el 24 de enero de1992, la

Republica Federativa do Brasil hace parte como Estado-nacion, ratificando mediante su adhesion

y sucesién dicha convencién. Ahora bien, que exactamente dice este acuerdo reafirmado por el

gobierno brasilero, que aseguré respetar y hacer cumplir en toda la extensién de su territorio y
con todos los sujetos y grupos sociales que habitan dentro de su espacio geopolitico:

Los derechos econémicos, sociales y culturales integran hoy el derecho positivo

vigente en muchos paises del mundo. Es el caso, por otro lado, de la mayoria

de los paises latinoamericanos, ya sea por su inclusiéon en las Constituciones

politicas o en el ordenamiento legislativo nacional, por la ratificaciéon o adhesion

de muchos de ellos respecto al Pacto Internacional sobre Derechos Econdmicos,

Sociales y Culturales, al Pacto Internacional sobre Derechos Civiles y Politicos, a

otros tratados internacionales sobre derechos humanos, asi como ala Convencion

Americana sobre Derechos Humanos (Pacto de San José), a su Protocolo Adicional

en materia de Derechos Econémicos, Sociales y Culturales (Protocolo de San

Salvador) y a otras convenciones regionales sobre la materia, al mismo tiempo

que a diversos acuerdos y convenios promovidos por Unesco y OEA en el marco

del derecho cultural internacional. El cumplimiento efectivo de aquellos se

obstaculiza, sin embargo, debido al grado de mayor o menor desarrollo politico,

econ6mico, social, educativo y cultural en que, desigualmente, se encuentran

los paises de la region, lo mismo que a las diferencias en la composicién de las

subculturas y minorias o grupos étnicos, religiosos o lingiiisticos de la poblacion
de las naciones del continente (HARVEY, 1995, p. 6).

Asumir ciegamente la igualdad frente a personas que hablan una lengua originaria, no saben
leer y escribir los idiomas impuestos por la colonizacién o poseen cosmovisiones espirituales
profundamente ajenas a la razon légica de la modernidad, es violentar la cultura ancestral de
cada miembro y de toda su comunidad (derechos individuales y colectivos), pues desde el ego
del poder gerencial, el funcionario o funcionaria se podria estar auto atribuyendo competencias
no consagradas en la ley, para disolver saberes y particularidades milenarias, solo por caer en
preconceptos, invisibilizando formas de conocimiento como las que nos remiten los mitos de la
ancestralidad warao.

El mito como fuente de saber

Conocer los mitos de los pueblos originarios del Abya Yala®, puede ayudar a un funcionario
que va o estd realizando actividades con indigenas, en la comprensién e importante preservaciéon
de particulares y milenarios rituales de paso, como practicas fundamentadas en cosmovisiones
que aseguran la continuidad de la vida de dichas culturas, especialmente si el grupo asistido, lo

5 Abya Yala es un término Caribe-Kuna que significa tierra grande y fue asumido por todos los pueblos
indigenas del continente para hacer frente a la constante colonizacién que renombre territorios y lugares
sagrados.
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conforman indigenas que desarrollaron su cotidianidad en comunidades aisladas como en los
caios deltanos y ahora se encuentran en la ciudad, en condicién de refugiados, pues es comin
que el migrante desconozca completamente las dindmicas urbana del nuevo espacio geografico
y a su vez, el servidor publico o colaborador ignore las costumbres del abrigado; en relacién a la
valoracién de las cosmogonias en contextos institucionales, Lucas Risoto (2014, p. 34) comenta,
interpretando a Mircea Eliade:

Muy a menudo, el error (...) consiste en infravalorar la importancia del mito,
del que la humanidad vivié millones de afios. El logos, traducido como razon,
habria triunfado sobre el mito, liberando a la humanidad de un largo periodo
de tinieblas. Pero es absurdo suponer que la humanidad haya permanecido en
la oscuridad durante milenios. Mas bien tenemos que entender que el pensar
religioso contenido en los mitos tiene unos caracteres propios que han sido utiles
al ser humano y que se contraponen al pensar basado en el logos.

En coherencia con la cita anterior se puede destacar que existen grandes contrastes con
relacion a las formas de socializar y hacer familia entre las sociedades occidentalizadas y las de
comunidades ancestrales que se mantienen o habian mantenido en sus territorios de origen, como
el caso de los refugiados warao, particularmente porque las culturas de los pueblos indigenas
presentan caracteristicas interdependientes o de orden holistico, donde la espiritualidad se
refleja en todos los objetos y actos del diario vivir y convivir. Un ejemplo evidente son las uniones
matrimoniales y la reproduccion familiar, ya que no se da, partiendo de la simple atraccion fisica;
en la cotidianidad aborigen casi todos sus miembros se conocen desde la infancia y estan al tanto
de la linea ascendente de sus antepasados por generaciones a través de la oralidad. De alli que la
escucha atenta y respetuosa en torno a los mayores, siempre va a ser un elemento educativo, al
respecto Claudio Varini (2000) comenta:

La mitologia aborigen sigue siendo, en gran parte de los territorios indigenas,
un fuerte elemento de cohesion social y de formaciéon individual, asi como la
pintura y el adorno corporal que han mantenido vivos los valores estéticos y
comunicativos de las tradiciones ancestrales.

El conocimiento (...) no comprende solamente la esfera de lo que es material,
concreto, tangible, es decir “presente”; incluye también lo que es “inmanente”, es
decir lo que constituye una presencia invisible, espiritual.

En la interrelacion de estas dos dimensiones los indigenas explican la totalidad
de su mundo; a ellos les pertenece un dominio sobre lo que esti presente,
(...)- El solo tiene acceso a una forma de pensamiento diferente que le permite
mantener en condiciones de equilibrio alma y cuerpo, hombre, naturaleza y
mitologia (p. 19).

Entre los aspectos mas sobresalientes y por los que nunca se deben analizar las uniones
familiares de los warao, con el mismo lente de un matrimonio urbano, es que el hombre de esta
comunidad, generalmente hace familia solo con mujeres indigenas, prueba de ello, son los cuatro
abrigos que funcionan en la ciudad de Teresina-Piaui (Poti Velho, CSU Buenos Aires, Emater y Casa
de Passagem do Migrantes), donde conviven varias familias desde el 2019, y dentro de los nuevos
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relacionamientos para formar parejas, no muestran ningin noviazgo fuera de la comunidad
migrante hasta la actualidad.

Algo que para un joven blanco, citadino, formado en el capitalismo, con experiencia en el
uso de preservativos, que no necesariamente relaciona el acto sexual con la decisiéon de formar
familia, y ademas con aspiraciones tanto académicas como en la pirdmide laboral, no contemplaria
como limitante para formar paraje, por otra parte y mas alla de los movimientos feministas, la
mujer indigena dificilmente renunciaria a la maternidad por intereses profesionales; a esto se le
debe sumar que todos los grupos indigenas permanentemente estan en riesgo de desaparecer
como comunidad humana y cultural, y ellos estdn conscientes de ese peligro. Esto no solo por las
nefastas condiciones en los que la violenta colonizacion los dej6, imponiendo sistemas juridicos
y mentalidades ajenas a sus formas de vida, sino también porque a diferencia de los habitantes
de las ciudades, muchas de las poblaciones indigenas que aun viven en sus territorios originarios,
mantienen modos ancestrales de vida, anclados a lo sagrado, con practicas rituales que son la
representacion ciclica y continua, del honrar y repetir procesos organicos aprendidos a través de
mitos y ritos en torno a la Madre Tierra, como divinidad gestadora y dadora de vida. Segin Risoto
(2014, p. 36-37):

Lo sagrado entendido como una fuente de poder tiene una estructuraambivalente.
Por un lado atrae y por otro repele. (...) Lo sagrado puede ser también lo que
tiene macula. Los objetos maculados estan prohibidos a la experiencia profana.
Es necesaria una preparacidn ritual tanto para tomar contacto con lo maculado
como para alejarse de él. Lo maculado es tabt. “Lo que —con una palabra polinesia
adoptada por los etnélogos— se llama tabu es precisamente esa condicién de los
objetos, de las acciones o de las personas “aisladas” y “prohibidas” por el peligro
que su contacto lleva consigo.” Los tabues pueden ser provisionales como la
mujer, el muerto o el enfermo. Se explican por una concentracién de fuerzas en
un determinado lugar.

Partiendo de los aportes del autor, se puede decir que son multiples los referentes de formas
y practicas que se mantienen vigentes en toda América Latina y El Caribe, por los distintos grupos
indigenas, en territorios ajenos alamodernidad de las urbes, donde se evidencian pautas de crianza
fundamentadas en la Madre Tierra como divinidad, asf como mitos fundantes de la educacion
propia, que hacen mencion de héroes culturalesy personajes sagrados de la ancestralidad aborigen
como el pueblo Warao, espiritualidad convertida en cosmovision, que impregna y orienta los ritos
de paso para asumir la transicion natural al nacimiento, la pubertad, la muerte y otras etapas
etarias.

La metamorfosis de distintos rituales de paso como referentes ancestrales

Al buscar antecedentes milenarios sobre mitos y rituales de paso a fin de complejizar el
abordaje para intentar aproximarnos a los sistemas de valores y creencias del pueblo Warao,
enseguida emergen varios referentes antropolégicos, uno de ellos lo encontramos en las culturas
mesoamericanas descendientes de la Olmeca, Zapoteca, Maya y Tolteca donde, al igual que los
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pueblos indigenas contemporaneos, consideran a las y los ancianos como sus sabios. Una muestra
de ello, es como el tambor huéhuetl que su nombre viene de “el viejo” Dios (huehue=viejo,
tl=sustantivo), acompafia los rituales de iniciaciéon a través de la danza del décimo mes del
calendario Azteca, fungiendo de guia en la festividad del Xocotluetzi, dedicada a Huehueteotl,
donde los nifios, para pasar a otro grupo y poder asumir las actividades de adulto, debian trepar
hasta arriba de un palo y tomar el emblema fijado en la parte superior, tal como lo refleja el Codice
Borboénico, que Alejandro Diaz (2013), analiza manifestando:
Un grupo de nifios y jovenes del telpochcalli que son guiados por dos guerreros
experimentados, los cuales portan el tocado propio de los hombres valientes en
guerra (...), emblema que también se puede asociar a los Telpuchtlato encargados
de ensefiar y corregir alos mas jovenes. Atras de éstos aparece un grupo de nifios
mayores, los cuales ya han participado en los rituales de Izcalli y portan orejeras
azules, ademas de collares de caracolillos. Cierran la fila dos nifios pequefios que
no portan ningun atributo, (...). Si se considera que existe una clara diferenciacion
entre los infantes de menor edad, quienes vivian dentro de un mundo femenino
al lado de sus madres, los infantes de edad media, que comenzaban a aprender
las labores econémicas de su grupo parental, y los nifios de mayor edad, quienes
ya tenian que saber realizar diversas actividades econémicas y rituales dentro de

su grupo social, se puede comprender entonces que el paso de un grupo a otro
debia de ir acompafado de rituales especificos.

Ahora bien, ese enorme respeto por las ancianas y ancianos también se hace presente en la
culturawaraoyladistribucién social del trabajo, siendo toda la familia extendida orientada, pues “el
suegro distribuye las tareas del dia durante la madrugada, después del sueiio, cuya interpretacion
es crucial para ésta y otras culturas indigenas. Estas conversaciones matutinas son muy calidas y
cordiales” (MOSONYI, 1984, p. 184). Al continuar indagando sobre otras culturas mas préximas
a los warao, en Suramérica se tienen evidencias de centros ceremoniales de hace 3000 afios de
antigiiedad por parte del desaparecido pueblo Chavin, en la actual Republica de Pert. Dichos ritos
de iniciacion de nifio a hombre, tenian la funcién de provocar performativamente, la superacion al
miedo como rasgo de la adultez alcanzada al terminar el recorrido; hecho que qued6 demostrado
después de las excavaciones del 2005, permitiendo identificar el uso del fuego, aguas, semillas y
alucinégenos en pasajes rocosos (CONTRERAS, 2005). Contexto al que podemos sumar el paso
ritualistico de nifia a mujer del pueblo Aymara al norte de Chile, Peru y Bolivia (Ministerio de
Cultura, 2018), asi como los Cuna-Tule presentes en Colombia y Panama con su rito de iniciaciéon
femenina denominado Surba Inna, a la llegada de la primera menarquia. Sobre los rituales de
pasaje de dicha cultura, Salazar y Vallejo (2000 p. 76) nos informan:

En la cultura Cuna la mujer es ritualizada en varias ocasiones; entre ellas, cuando
nace le colocan una argolla de oro en su nariz (OLO), la cual lleva durante toda su
vida y demuestra asi, su casta femenina, y pasa a ser una protegida de los dioses.
En la pubertad, cuando tiene la menarca (primera menstruacion), se realiza una
ceremonia conocida como SURBA INNA. También existen rituales especiales
para celebrar el matrimonio, y la muerte. En esta tltima, la mujer es enterrada

en el piso de la casa, para establecer una relacion espiritual con los antepasados.
LA SURBA, es un pequeiio cuarto, hecho de hojas de palma dentro de una maloca
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cuna, donde la joven pasa los dias de su primera menstruacidn.

Losrituales INNA, que quiere decir fiesta con chicha, “giran en tomo a la existencia
de lo femenino, de la fertilidad, de la abundancia y de la reproduccién” (NINA
FRIEDEMANN, 1992).

En Venezuela, espacio geografico donde se han mantenido los warao por varios milenios,
podemos identificar este ritual de paso como iniciaciéon a la vida sexual en diversos pueblos
indigenas, entre los que destacan los bari, grupo étnico del estado Zulia, donde los Dakti (varones)
y Tukbama (hembras) son conducidos al rio mas cercano para sumergirse en sus aguas y emerger
posteriormente, sobre una piedra para recibir de manos del tio paterno su arco, flechas y tarikbd
(guayuco) como hombres o su dudkdurd (falda) en el caso de las mujeres. Fernandez y Gonzalez
(2011), al respeto comentan: “se inicia una etapa de ejercicios, de funciones y responsabilidades
dentro del grupo, ya que se considera que el individuo pasa a ser un adulto a prueba” (p. 64).

Otro grupo étnico del que se tienen registros desde la época colonial, es el pueblo Chaima,
habitantes de los estados Sucre y Monagas; donde la pubertad representa ese paso, del interés
individual de nifio a la responsabilidad comunal y la sensibilizaciéon espiritual del adulto. Al
igual que el pueblo bari, la iniciacién estd determinada por el género; mientras los varones se
transforman de infantes, totalmente libres de compromisos y responsabilidades a hombres para
la defensa, proteccion, caza y pesca, a través de una ceremonia publica, con varios dias y noches
de ayuno ininterrumpido por parte del puber, donde se ve inmerso en un ambiente festivo que
incita a danzar, consumir karato fermentado, tabaco y cusaticha (alucinégeno); actividades
rigurosamente supervisadas por el piasdn, para exponer al joven a diversas pruebas con irakes
(hormigas bravas) e incisiones en el cuerpo; todo con el fin de propiciar el trance que conecte
al iniciado con los espiritus de sus antepasados, mismos que de alli en adelante serdn sus guias
(VALLE]JO INFANTE, 2018).

Por otra parte, la iniciacién de la nifia chaima es un acto de aislamiento e inmediatez muy
intimo entre lajoven ylas mujeres mas ancianas de la familia, durante su primer periodo menstrual,
ella se queda en una vivienda encerrada y solitaria hasta que pase la menarquia mientras cumple
unas estrictas pautas de comportamiento y alimentacion, que veran concluir con el aseo en las
aguas del rio, el uso de un guanapu (guayuco chaima) y una celebracién marcada por el tambor
como representacion de lo masculino, debido a su paso a la fertilidad reproductiva plena y fecunda.
Sobre este tema Jean Marc De Civrieux (1998), cita al misionero capuchino Francisco de Tauste
(1680), quien convivio en tierras chaima, waikerf{ y karifia, desde enero del afio 1658, y escribié
el texto: Arte y bocabvlario de la lengua de los indios Chayma, Cvmanagotos, Cores, Paria y otros
diversos de la Provincia de Cvmand o Nveva Andalvcia, donde relata:

A las doncellas, la primera vez que les viene su costumbre (menstruacion), las
hacen ayunar diez o doce dias. En ese tiempo duermen en tierra desnuda y no
les permiten ni levantarse ni lavarse. Las hacen ayunar porque eso las hara
fecundas. Para levantarse el ayuno, se adornan las mujeres y hombres. Todos se

van para un lugar espacioso y cerrado. En medio de él ponen vasijas de bebidas,
pan, viandas de caceria y pesqueria. Mientras dos viejas sacan a la muchacha
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quien llega cubierta con una hoja de platano o bijao, le quitan la hoja, la lavan
bien y le colocan un guayuco nuevo. Le adornan el cuerpo y dan principio a una
gran fiesta. (p. 114).

Poco a poco emergen coincidencias entre las culturas bari y chaima que también nos
aproximan al ritual de paso de nifia a mujer de los pueblo warao y wayuu (este dltimo ubicado
en la Peninsula Guajira entre Venezuela y Colombia), denominado el encierro (sutapaulu en
idioma wayuunaiki), que inicia inmediatamente después de su primera menstruacion, y sirve para
aprender de su abuela a ser una mujer prudente, guardando silencio en el momento oportuno,
educandolas en ese lapso de tiempo como habiles tejedoras, conociendo las distintas técnicas
textiles, trabajadoras, despertandolas de madrugada y orientandolas sobre el uso de la hierbas
medicinales, serviciales y capacitadas para liderar su familia y comunidad, aprendiendo todos
los oficios de una madre, que van desde cocinar hasta comercializar y manejar las finanzas de su
grupo familiar. Estos encierros en la cultura wayuu varian de acuerdo al clan, algunos pueden durar
semanas, mientras otros se convertirse en meses y en ocasiones afios. El encierro es el camino de
iniciacién que debe recorrer la nifia hacia la vida adulta como mujer dadora de vida, y se da por
terminado con la salida de la iniciada a danzar yonna, donde el sonido del tambor llamado Kaasha,
anuncia la presencia de una majayut (seforita) que esta preparada y en el mejor momento para
unirse en matrimonio, sobre esto la indigena Yasmeri Romero ofrece su testimonio:

La Yonna también la usamos para varias fiestas, y entre esas, esta cuando se saca
a una sefiorita que pasa de nifia a mujer (...), cuando la persona sale, le hacen

una comelona en grande y le hacen el baile de la yonna, con la Kaasha (entrevista
2016).

Durante el encierro las nifias permanecen en rigurosa soledad dentro de su rancheria; éste
ritual ancestral resulta muchas veces prejuzgado y mal interpretado ante la mirada del alijuna (no
indigenas), por el total desconocimiento sobre los modos de vida de la mujer Wayuu y su familia.
El sutapaulu inicialmente consiste en estar acostadas en lo alto sobre su chinchorro sin moverse,
Sélo su abuela, madre y tias por linea materna la pueden visitar o ver. A la llegada de la menarquia
se les corta el cabello y le dan tres bafios al dia y uno de madrugada; a partir de alli, la abuela
o la madre comienzan a ensefiarle de manera practica sus responsabilidades como mujer en el
hogar y el clan, siempre haciendo hincapié en la labor mas importante de una mujer wayuu, tener
hijos, hilar y tejer chinchorros, alpargatas, mochilas, tapetes, pulseras y hamacas; demostrando su
particular destreza de walekertii (arafia tejedora). Durante el proceso se le suministran remedios
tradicionales como el jawapi, kaswou y palisse; brebajes sacados de los primeros pobladores de
la tierra, sus ancestros Wunu'ulia, y ademas es alimentada solamente con mazamorra y chicha
(POCATERRA, 2009).

De las bebidas de la muchacha, las que se toma, la primera: jawapi es un remedio
que se le da a la muchacha cuando ella se desarrolla pero eso es para que ella
mantenga la menstruacién normal, no le vaya a venir mucho ni le vaya a venir
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menos, que le venga mensual, igual que la otra, kaswo'u y la ultima es palisse,
es para que la muchacha se mantenga joven, se mantenga bonita y no se le caiga
la piel y todo ese tipo de cosas (Testimonio de la indigena Dina Fermandez,
entrevista del 2016).

Al acercarse la culminacion del encierro las tias por linea materna, le ensefian el arte de
la danza (yonjestain), con la finalidad de mostrar durante la yonna que la majayut (senorita);
domina el buen desplazamiento entrecruzado y ligero de sus pies, para desarrollar pasos firmes
y perspicaces, a fin de sorprender y atrapar la mirada de los hombres, de los cuales debe vencer a
uno de ellos, alcanzando tumbar al suelo como representante del sexo opuesto.

La celebraciéon de la yonna es propicia para que los Wayuu de diferentes castas
se relacionen entre si. En dichas fiestas se apoya, el advenimiento de una nueva
piache ylarepresentacion de las jovenes fértiles, ensalzadas. La salud recuperada,
la llegada de las lluvias, las cosechas abundantes, la visita de amigos y parientes,
son otros de los motivos para que los Wayuu organicen un pioi (pista de baile)

y se retinan al son de la kdsha e imiten a sus hermanos uchii (animal). (FINOL,
2012, p. 2).

Cuando termina el proceso del sutapaulu, la anciana informa a su padre que la joven esta lista
para abandonar su vida de nifia y vivir como mujer en comunidad. La salida de su hija es motivo
para que el padre, busque un marido con posibilidades econémicas traducidas en seguridad para
la majayut (sefiorita). Todo el ritual con la celebracién final deja aflorar permanentemente, el
vinculo directo de la menstruacion y la fecundidad, con el mito de Wolunka, la hija del dios de
la lluvia, Juya quien genera tras la penetraciéon de una flecha en su vagina dentada, la primera
menarquia en la Guajira. Este personaje del inconsciente colectivo (JUNG, 1970) curiosamente
aparece en otras culturas del continente, como la Olmeca, antes mencionada.

Después de hacer ese breve paneo por algunas culturas indigenas del Abya Yala, emergen
interesantes coincidencias que nos remiten a caracteristicas de los rituales de paso Warao, que
si bien no podemos asumir como generalizaciones, si podrian considerarse de ejemplificaciones
orientadoras que apuntan al enorme pluriverso diferencial entre la sexualidad impuesta por la
modernidad en las ciudades y los medios de comunicacién que contintian promocionando la

forma familiar europea como modelo civilizatorio.

La cultura warao frente a los desafios culturales de la colonizacion

Al intentar aproximarnos a las formas rituales en torno a la sexualidad Warao, se presentan
dos entrevistas semiestructuradas, realizadas en el Abrigo CSU Buenos Aires de Teresina, estado
Piaui, de dos jovenes de 21 afios que migraron de comunidades deltanas diferentes hacia Brasil,
donde relatan:

Mi comunidad se llama Punta Pescador, municipio Tucupita. Cuando se

desarrollan la primera vez, nos viene poquita sangre, vamos para la montafia
y después cerramos los ojos, tapamos los ojos con la mano y viene una persona
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a agarrarnos conocida de la familia, tia prima y nos lleva para nuestra casa y
después te duermes para despertar mafana, el otro dia después, y le da comida
y después el otro dia se bafia y le cortan el cabello, es asi en mi comunidad
(Testimonio de la indigena warao Aira Maria Rojas Medina, entrevista del 2024).

Durante el resto de la entrevista, Aira Rojas explicd que jotobakae (joto = sangre y bakae
= bajo de menstruacién), o su primera menarquia llegé a la edad de 11 afios, ademas realizé un
dibujo donde recuerda el momento cuando fue trasladada sobre la espalda de Yamili, para evitar
que sus pies tocaran la tierra, pues segln creencias warao, no se puede dejar rastro para “Nabarao
es un espiritu malo, muy peligroso cuando esta la menstruacion, no se puede bafiar en el rio, solo
en el monte, él viene de noche para comer a la mujer” también conserva en su memoria como la
colocaron de ultima en el janoko.

Figura 1: Proceso del rito de paso, cuando llevan a la nifia al janoko montada en la espalda durante su primera
menstruacion para evitar que toque la tierra. [lustracion realizada por Aira Maria Rojas Medina, a partir de sus
memorias en la comunidad de Punta Pescador (Teresina,18-01-2024).

Fonte: Maria Rojas Medina.

Al entrevistar a Lairisbeth Arintero Benitez, migrante warao de la comunidad Nabasanuka
(naba = cafio, rio o marejada, y sanuka = pequefio, pequefia), municipio Antonio Diaz, comparte el
siguiente testimonio:

La primera vez cuando me vino la menstruacion, justamente estaba de viaje, me iba
para otra comunidad y yo no sabia nada porque era una nifia y llegamos de noche

a mi comunidad, y me baiié sin saber nada, y me desperté y me habia llegado la
menstruacion y le conté a mi mamd. Fue en ese momento donde me corto el cabello
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y me quede ahi con ella donde nosotros viviamos. Como toda nifia, cuando vivia en
Venezuela me gustaba el deporte, mi mamd me decia para que no saliera de la casa
yyo salia a jugar, mi mamd decia que eso era malo, que tenia que quedarme en la
casa sin hacer nada (entrevista del 2024).

Ambos testimonios son ricos es imaginarios y memorias ancestrales que se interconectan
multiculturalmente con otros pueblos y esas transformaciones del cuerpo de nifia a mujer, de la
mudanza del cabello y el alejarse de juego para asumir nuevos compromisos de la adultez, en
relacién a lo antes narrada por las dos jovenes madres Warao que migraron a Teresina, podemos
citar a fin de complejizar el estudio entre ilustraciones, entrevistas y antecedentes antropolégicos
registrados sobre el rito de paso de la primera menstruacién, a Mosonyi (1984, p. 182-183),
cuando narra:

Entre las ceremonias relacionadas con la vida sexual se destacan aquellas que
tienen que ver con la primera menstruacién. Lo primero que hace la muchacha
-anibakaida- es cubrirse bien los ojos con ambas manos. Luego la llevan a una
casita hecha especialmente para albergar a las mujeres mientras tienen la
regla. En seguida le buscan una mujer para que sea su madrina de sangre, quien
permanecera todo el tiempo a su lado. Cuenta también con un padrino quien le
fabrica unos asientos especiales, le corta el pelo al rape, y hace otras diligencias
para asegurar la comodidad de su ahijada. Al final de la primera menstruacién
la adolescente es entregada a su prometido por sus padres, y posteriormente
se hace una gran celebracidn con tortas de yuruma -fécula de moriche- y otros

tipos de comida, durante la cual se divierten contando cuentos y riéndose, sin
ninguin desorden.

Como se manifestd anteriormente, los testimonios presentados son de dos mujeres Warao
que migraron de localidades especificas ubicadas en el Delta del Orinoco, de alli que gran parte
de los aportes presentados por Mosonyi coincidan con la oralidad de las entrevistadas, pero como
sabemos, también toda cultura estd en permanente movimiento y transformacioén, por tanto, no se
puede asegurar que personaje denominado padrino que seguin el antropoélogo, elabora un asiento
para la joven menstruante atin se mantenga en la comunidad, ya que se le hizo referencia a ambas
y ninguna lo recuerda como parte del rito de paso, ademas, desde su llegada al refugio CSU Buenos
Aires se vienen desarrollando nuevas jovenes y en este contexto alejado de los cafios, se hace
imposible contar “con tortas de yuruma -fécula de moriche”. Ahora bien, el autor también refiere
en su cita: “Al final de la primera menstruacién la adolescente es entregada a su prometido por
sus padres”, si bien esto es cierto, es importante aclarar que no es para iniciar una vida sexual,
sino para vivir un proceso de conocerse mutuamente y generar empatia entre ellos, siempre y
cuando la joven muestre interés, pues si ella no desea aproximarse al prometido, no es obligada.
En el siguiente mito indigena del pueblo Warao podemos encontrar importantes evidencias de ese
sistema de valores y creencias que ellos desarrollas a partir de las pautas de crianza y la escucha
a antiguos relatos:
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Un dia Jaburi andaba por el laberinto de los cafios del Delta, llevaba en sus brazos
a un nino que era su hijo, pero que habia nacido sin madre. Cansado de andar por
la selva y atravesar a pie y nadando los caiiitos del Delta, un dia le dice a su hijo
que llevaba cargando: “Tengo que encontrar para ti una madre, una warao que
te cuide bien”.

AsiJaburi caminé y camind por la selva, hasta que un dia divis6 un palafito hecho
de troncos de mangle y techo de temiche. Entro, y alli estaba una mujer dormida
en un chinchorro. Se llamaba Guauta. Ella les dio de comer frutas de moriche y
Jaburi le dice que necesitaran una curiara para navegar por los cafios, y ella le da
cera negra de abejas para que fabrique una embarcaciéon. Una vez que estuvo
lista la curiara, Jaburi y Guauta se marcharon dejando al nifio en el bosque,
pero antes su padre le dijo: “Procura buscarte compaiiia, haciéndote hijos
como yo a ti” (p. 294).

Este mito de la primera curiara, recopilado por Basilio Barral (1964), empieza a mostrar los
primeros referentes de la importancia que el pueblo le da a la vida reproductiva desde la temprana
edad de la adolescencia. Asi como este, existen otras memorias milenarias (Bergson, 2006)
trasmitidas oralmente, que constituyen los imaginarios del mundo cosmogoénico de los Warao,
como producentes de su propia cultura indigena, con concepciones identitarias que responden al
pluriverso de saberes acumulados por miles de afios antes del presente. Claro que a pesar de todos
los estudios antropoldgicos realizados, sabemos que hay muchas personas que desde el racismo y
la xenofobia, “desprecian al indio o lo interpretan como barbaro, salvaje, primitivo, y no ponen ni
siquiera un minimo de su capacidad para entender que ellos son diferentes y que son productores
de cultura” (Velasquez, 2008, p. 16). Al mito anterior del pueblo Warao, también le podemos sumar
un fragmento de la recopilacion realizada por Maria de Cora (1993), sobre: Nabarao, que cuenta
la atraccion que siente el espiritu que habita las aguas del Orinoco con la menstruacion de las
jovenes. A partir de esa memoria ancestral transmitida oralmente de generacién en generacion, se
narra el origen de la seductora deidad del rio, iniciando asi:

Muchos soles, muchas lunas, muchas estrellas antes de ahora, dos pequenas
guaradnas iban todos los dias a bafiarse al cafio, y un dia de aquellos vieron
tumbado a la orilla un gracioso morrocoy. Las dos muchachitas se los llevaron a
su rancho, le dieron de comer y de beber y lo cuidaron muy bien.

El morrocoy se hizo muy amigo de las guaratnas y todos los dias las acompafiaba
al cafio y se bafiaba con ellas, y luego volvian los tres a la rancheria.

Y ocurri6 que al cabo de algunas lunas la mayor de las muchachas se convirtié
en mujer. Al siguiente sol, cuando iban todos junto al bafio como de costumbre,
el morrocoy rapté a la guaraina, se hundi6 con ella en el fondo del agua y
nunca mas volvieron a la superficie.

Aquella muchacha tuvo un hijo con el morrocoy, y este hijo es Nabarao, el
espiritu de las aguas (p. 41).
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Figura 2: Representacién de Nabarao, cuando busca en la noche a la mujer en su janoko por bafiarse dentro del
Orinoco con la menstruacion. llustracién realizada por Lairisbeth Arintero Benitez, a partir de los mitos que escucha
desde nifia en la comunidad de Nabasanuka (Teresina,18-01-2024).
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Fonte: Lairisbeth Arintero Benitez.

Estos mitos junto a muchos otros, fundamentan la cosmovision del pueblo Warao, asf como
sus practicas vinculadas con los rituales de paso de nifia a mujer y de nifio a hombre, mismos
que desde la colonizacion han estado sometidos a prejuicios religiosos, injusticias histdricas
e imposiciones que agreden su derecho de autodeterminacidén, tal como se evidencia en la
investigacion de Layrisse y Wilbert (1999), al referirse a las formas de vestir originarias de las
jovenes y los cambios que pasaban después de su primera menstruaciéon, mismos que con la
invasion cultural colonialista, se han perdido:

Hace poco mas de un siglo atras, después de la pubertad, tanto mujeres como
hombres solian usar guayuco. El de las mujeres era el daya, elaborado con la
corteza del matapalo (Ficus sp.) manchada. Algunas decoraban su daya con
plumas de aves y canutillos. El guayuco o taparrabo masculino era el bua que
hacian de la estipula de la palma de manaca.

Con la llegada de los misioneros a su territorio la indumentaria de la mujer
cambi6. Hace 80 afios comenzé a utilizar un camisén largo sin mangas que

sujeta al cuello: la nawa. Los hombres continuaron usando sus guayucos hasta
mediados del siglo pasado, pero los hacian de algodén (p. 20).

La cita anterior es una muestra mas, de que no se deben seguir analizando, abordando
o estudiando las manifestaciones culturales de los grupos étnicos, desde mentalidades
occidentalizadas o que pretendan adecuar de manera obligada a los indigenas, blanqueando
su cultura, solo para dar continuidad al proyecto civilizatorio heredado en las instituciones del
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patrén colonizador europeo. Los pluriversos ancestrales de las comunidades originarias merecen
respeto, no solo por ser descendientes directos de los primeros habitantes de estas tierras, sino
también porque como seres humanos poseen derechos que estan estipulados y consagrados en el
marco juridico estadal, nacional, regional, interamericano y mundial del que los paises miembros
hacen parte y estan obligados a cumplirlos. Ahora bien, en la cultura warao y muy especialmente
en la actual condicién de migrantes refugiados en Brasil, las jévenes que pasaron su primera
mestruacion, representan la garantia de existencia y continuidad del pueblo indigena como
parte de los grupos minoritarios; inicialmente por siempre estar propensos a ser diezmados y
desaparecidos por las influencias de los que ejercen el poder politico y econémico en las ciudades
y asi como las estructuras de gobierno, que tal como quedé evidenciado en el Resumen de la
discusion sobre la problematica de la mujer indigena, a partir de la Declaraciéon de Barbados 1], en
la Reunién Continental de Antropdlogos y Dirigentes Indigenas, celebrada en Barbados el 28 de
julio de 1977, cuando expresa:
Nuestra sociedad presenta a la mujer indigena como un ser inadecuado para ser
madre de sus propios hijos, quienes frecuentemente le son, arrebatados para
educarlos en internados y transferirlos a familias no indigenas. Otras veces ella
es destinada al servicio doméstico y a otros oficios subpagados. Frecuentemente
es explotada, utilizada y abandonada por aventureros y cuando recurre a alguna
fuente de trabajo para mantener a sus hijos puede ser reprimida y hasta asesinada
por las autoridades.
Finalmente, en las tltimas décadas se ha establecido una diversidad de programas
coercitivos de esterilizacién masiva y programas de planificaciéon familiar al

estilo occidental, con el fin expreso de bloquear la supervivencia histérica y, por
ende, los proyectos de liberacion de los pueblos indoamericanos.

Sujetos de mentalidad occidentalizada, sin la sensibilidad necesaria para comprender
caracteristicas particulares que complejizan la socializacién y relacionamiento de indigenas
warao con otros grupos sociales, en lo que respecta a la vida familiar y reproductiva. Los warao
poseen una organizacion cultural endogamica, que los lleva a establecer uniones matrimoniales
s6lo con personas de su propia comunidad, hecho que a diferencia de una o un adolescente jotarao
(no warao), habitante de las urbes citadinas y con mentalidad occidentalizada, no desarrolla como
limitante para establecer noviazgo. Otro aspecto a considerar, es que mientras en las ciudades, el
éxito y prestigio se basa en los salarios y el estilo de vida consumista, los warao, al igual que la
mayoria de las sociedades antiguas, ain manejan cddigos de honra y poder, de acuerdo al nimero
de integrantes de la familia extendida; en otras palabras, tanto el hombre como la mujer de una
familia se vuelven mas influyentes en su comunidad, mientras mas hijos traen al mundo, sobre
esto Mosonyi (1984, p. 182) explica:

La estructura familiar esta encabezada por un varén de cierta edad, el “janoko
arotu” (duefio de la casa), quien goza de un alto prestigio junto con su esposa,
mejor dicho su primera esposa. El rango de “tekoro” (segunda mujer) y “te

korowitu” (tercera mujer o eventualmente cuarta), es claramente inferior al
de la primera esposa, pero en las comunidades estables no suele presentar

85 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil



conflictividad ni crear problemas visibles. Hay veces en que la propia primera
esposa es quien pide una “tekoro” -mediante complicadas transacciones para
que le sirva de ayuda doméstica.

En la misma familia extendida, junto al jefe de familia residen sus hijas con sus
yernos, estos ultimos en calidad de trabajadores al servicio de su suegro. La
residencia es, pues, claramente matrilocal, y la aspiracion del jefe de la casa es
tener el mayor nimero posible de hijas, a fin de atraer igual nimero de yernos
quienes le ayuden y obedezcan en todo lo concerniente a los asuntos familiares.
Se establece una linea de autoridad indiscutible desde el suegro hacia los yernos,
pero esa relacion esta tefiida de un grado inmenso de afectividad y ternura. Los
yernos estan pendientes de los minimos deseos del suegro, y éste se esmera en
retribuir su solicitud con sus consejos y su constante preocupacion y vigilancia
por el bienestar de sus hijas y sus respectivos esposos.

Quizas la caracteristica mas importante que se debe tomar en cuenta para interpretar la
cosmovision de la comunidad migrante, es que las concepciones mentales, emocionales y sociales
que una mujer Warao tiene, sobre las funciones y deberes que debera asumir su futuro marido, y a
diferencia de unajoven jotarao (no indigena), es que estos vinculos no se limitan a una convivencia
entre dos, sino a un conjunto de alianzas de su futuro esposo, con toda la familia. De alli que una
menstruante primeriza warao, dificilmente seria comprendida y atendida en su totalidad, por
alguien que no sea de su propia cultura indigena, que conoce, valora y mantiene dichos sistemas
de organizacidn.

La organizacidén de la sociedad tradicional Warao se basa en la relacion suegro-
yerno, pues, al tratarse de una sociedad matrilocal, el yerno asume una serie de

responsabilidades de por vida con su esposa y con los padres y hermanos de ella
(Coleccién Santillana, 2009, p. 56).

Los marcos referenciales presentados a través de mitos, rituales de paso y formas de
organizacidn familiar de distintos grupos indigenas, desde el panorama continental, pasando por
el suramericano, y hasta llegar a las particularidades que caracterizan la cultura Warao, conforman
una narrativa antropolégica, histérica, educativa y politico-social, que emerge de la necesidad
actual que presenta la etnia warao, en condicién de refugiados en territorio brasilero. Comunidad
que tiene un derecho colectivo a mantener sus modos ancestrales de vida, como ejercicio pleno de
autodeterminacion del pueblo ancestral.

A modo de cierre

Por todo lo expuesto anteriormente, es importante reafirmar que ningun pueblo indigena
deberia ser abordado con el obsoleto criterio de igualdad en el campo legal, econdmico, politico
o social, enjuiciandolo o comparandolos en relacién a personas de las ciudades, nacidas y criadas
desde la mirada occidental, pues, ademas de ser un concepto que perdié toda legitimidad desde
hace varios afios por ser transgresor de culturas ancestrales, se aleja de cualquier esfuerzo
empatico que debe caracterizar un funcionario publico o colaborador que desarrolle actividades
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con comunidades originarias. Los grupos vulnerables y marginalizados histéricamente, que
sufren diversas formas de discriminacion racial, xenof6bica, religiosa o lingiiistica tienen derechos
que se convierten en deberes de todo Estado-nacion en el mundo, y los mismos deben respetarse
bajo estricta contraloria social, esto a fin de que los representantes de la autoridad y funcionarios
publicos, ejerzan un trato equitativo, integracionista, dignificador y respetuoso con los pueblos
indigenas, las comunidades afro-suramericanas y las mujeres entre otros.
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Capitulo VI

Pericia antropolégica em processo judicial envolvendo
os Warao: apontamentos etnograficos sobre a cultura
e a sexualidade indigena

Carmen Lucia Silva Lima
Carlos Alberto Marinho
Raoni Borges Barbosa
Eliane Anselmo da Silva

Introducao

Este artigo retne expertise sobre a cultura®! Warao, considerando a atual situagio diaspoérica
no Brasil e a legislagio indigenista vigente. E um capitulo escrito a partir da atuacio dos quatros
autores na producdo de um parecer antropolégico produzido para responder a uma demanda
judicial. A peca que ensejou esta producdo se encontra vinculada a processos que tramitam em
segredo de justica. Em respeito a esta contingéncia, optamos por compartilhar nesta publicagio
apenas os conhecimentos que sdo pertinentes para resoluciao de conflitos vivenciados pelos
Warao nas cidades onde estdo, devido a falta de compreensao e respeito a cultura e a sexualidade
indigena. Abordaremos aqui elementos importantes da cosmologia Warao - como noc¢des sobre
pessoa, afeto, familia, reciprocidade, reproducdo econémica e sexual - e suas derivacdes em
sociabilidades especificas — como a organizacdo social em parentelas e a passagem ritual para a
vida adulta. Os casos abordados nos permitirdo problematizar o olhar da sociedade envolvente
sobre as sociedades indigenas. Desde a perspectiva da Antropologia, enfatizam que o estudo com as
pessoas (INGOLD, 2019), o encontro com a alteridade deve eximir-se de etnocentrismos e pautar-
se no didlogo desarmado com a outra cosmologia e suas sociodiversidades e particularidades
simbédlicas. Com este intuito, os pareceres antropoldgicos respondem a demandas situadas em um
contexto etnografico de dentncia e criminaliza¢do da cultura Warao.

Os pareceres antropolégicos? em processos judiciais na esfera penal que envolvem os Warao
tém subsidiados decisdes, competéncias de julgar e outros procedimentos que estejam a eles

1 Em sentido amplo, a cultura compreende o fluxo aberto e continuo, distributivo e assimétrico de
repertdrios simbolicos e materiais em tradi¢des de conhecimento geradas na experiéncia processual com
o mundo. A reproducdo do grupo étnico, - sendo a etnia uma forma cultural de organizacido do social, -
implica na elaboracdo e preservacdo de fronteiras em relacdo aos de dentro e aos de fora: o que chamamos
de sinais diacriticos, isto é, formas codificadas e transmissiveis de informacdo mediante registro escrito,
oral e performatico, no contexto de uma tradigdo de conhecimento. Uma cultura moral-emotiva e técnico-
politica compreende, assim, repertérios materiais e simbolicos que organizam as moralidades, os afetos, as
materialidades, tecnicidades, ritualidades e politicas de significado de um grupo social (BARBOSA, 2019.).

2 Adotamos aqui o termo parecer antropolégico em vez laudo pericial em razio de se tratar de processos
cuja elaboracdo dessa peca juridica decorrer de situagdes concretas no dmbito da esfera penal que exige um
tempo exiguo, mas sem prejuizo da atividade etnografica.
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relacionados. E um elemento necessario para a tomada de decisdes e encaminhamentos na esfera
dos referidos processos, na medida em que oferecera conhecimentos sobre a cultura Warao.

Dentincias tém ocorridos em varios estados brasileiros em desfavor dos Warao em uma
tentativa de criminalizar as praticas culturais desse povo, sem o devido processo legal e sem o
acompanhamento de profissionais habilitados na area de Antropologia, direito recomendado
pelo Supremo Tribunal Federal - STF e Conselho Nacional de Justica - CNJ. Ao longo desses
ultimos 6 anos. Ao longo desses ultimos seis anos, a equipe de antropélogos/as peritos/as vém
acompanhando diversos casos na esfera penal que envolvem indigenas Warao e produzindo
pareceres antropoldgicos como instrumento de prova e convencimento. Desta formas, os/as
autores/as deste capitulo acompanham o processo de didspora empreendido nos ultimos dez
anos por esse povo ao longo do territério nacional.

Sobre os Warao

Os Warao sdo um povo originario da Venezuela, de onde parentelas ou familias extensas
Warao de diversas localidades iniciaram um processo de didspora para o Brasil, por volta do ano
de 2014, quando se intensificaram os impactos de grandes projetos estruturais e a crise politica,
social e econdmica que assola o pais de origem. Adentraram ao territorio brasileiro pelo estado de
Roraima e rapidamente se espalharam pela regido Norte e Nordeste. Povo indigena que vive, em
sua maioria, na regido do delta do rio Orinoco, localizado nas imedia¢des do Caribe venezuelano,
Os Warao estdo distribuidos entre comunidades rurais, ribeirinhas e litoraneas e cidades do
entorno, compondo os estados de Delta Amacuro, Monagas e Sucre. Constituem assim o segundo
maior povo indigena da Venezuela em termos populacionais, totalizando aproximadamente
49.000 pessoas, como ja apresentado num parecer sobre a situacdo dos Warao nas cidades de Boa
Vista e Pacaraima, no estado de Roraima?.

Os estudos Antropoldgicos e Arqueoldgicos apontam que este territério é ocupado
pelos Warao ha pelo menos 8.000 anos, com indicios de que, em periodos pré-coloniais, sua
territorialidade e mobilidade alcangassem as Antilhas, e atualmente existindo ainda na Guiana e
no Suriname. O delta do Orinoco se caracteriza pela presenca de terras alagadicas e ilhas fluviais,
o que dificultou a ocupacao colonial, mas ndo a impediu, assim como a presen¢a de missionarios
na regido. Suas dinamicas proprias de mobilidade, bem como o encontro com os colonizadores
europeus e com populagdes locais explicariam a fixacdo numa area geografica mais definida ao
longo dos ultimos séculos, relatam ainda Botelho, Ramos e Tarragé (2017, p. 6). O povo Warao
fala uma lingua comum a seus diversos grupos, sendo o espanhol uma lingua secundaria para uma
consideravel parte desse povo, com variados graus de fluéncia. Segundo Mufioz (2009, p. 116-
117), a preservacgdo da lingua é uma das caracteristicas mais fortes da cultura Warao*.

3 Parecer Técnico N2 208/2017/SEAP/62CCR/PFD, elaborado por Luciana Ramos, Emilia Botelho e Eduardo
Tarrag6, peritos em antropologia do Ministério Publico Federal (MPF). Disponivel em: http://www.mpf.
mp.br/am/sala-de-imprensa/docs/parecer-tecnico-warao.

4 A lingua Warao é uma das que mais que se estendem pelo territério venezuelano, apesar dos embates que
tem sofrido esse povo. E tal como outras linguas indigenas venezuelanas, originalmente ndo é uma lingua
escrita, pois, tal como todas as suas manifestagdes culturais, se apoiam fundamentalmente na oralidade.
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Quanto a organizacdo social, os Warao formam “unidades endogamicas, com estrutura
social relativamente igualitaria, sendo a lideranca em cada comunidade exercida pelo mais
velho, um Aidamo”. O padrdo de residéncia é matrilocal, onde os homens passam a morar na
casa ou comunidade da familia da esposa, apds o casamento. As mulheres, habitualmente, tém
a responsabilidade de distribuir e redistribuir os recursos e alimentos para o grupo familiar,
enquanto os homens atuam prioritariamente nos contextos publicos de mediacdo e interagdo com
a sociedade envolvente (BOTELHO; RAMOS; TARRAGO, 2017, p. 13). E preciso, também, ressaltar
que existe uma diversidade entre os proprios Waraos, que se traduz em suas praticas culturais e
modos de vida distintos, de acordo com os grupos nas diferentes regides do delta do Orinoco. Isto,
obviamente, se reflete também nas diferencas entre os grupos que migraram para o Brasil. Mas,
ainda assim, é possivel afirmar que os Warao “se constituem em uma unidade étnica diferenciada,
verificavel nos planos linguisticos e das rela¢des sociais intra e interétnicas, formando uma
unidade socioldgica mais ampla” (ibid., p. 28).

Mufioz (2009) descreve o povo Warao como habeis navegadores e pescadores, construtores
de canoas, que domesticaram o rio para seu proprio beneficio, até mesmo na construcio de suas
moradias, os janokos, levantadas a partir de troncos extraidos de arvores locais e colocadas sobre
as dguas - como uma espécie de palafitas. As navegacdes feitas por meio das canoas, meio de
transporte por exceléncia da etnia Warao, possibilitou assim um grande conhecimento sobre a
pesca tradicional local (idem 2019, p. 3). Percebe-se a estreita relacdo do povo Warao com a agua,
visto que este é um elemento constante do territério onde vivem tradicionalmente. Tamanha é a
influéncia da 4gua para o povo Warao, que sua propria denominag¢io tem origem nas palavras wa
(canoas) - também chamadas de curiara - e arao (“donos de” ou ainda “gente”). Logo, a palavra
warao pode ser interpretada como “donos de canoas/curiara” ou “gente da agua” (idem, 2019, p.
4). E ainda a partir de sua relagio com a 4gua, ou da interferéncia na qualidade deste importante
elemento do qual depende grande parte de suas tradi¢cdes, que vai, inicialmente, motivar o povo
Warao a se afastar de seu ambiente natural.

Para Mufioz (2019 e 2020), o crescimento de atitudes discriminatérias em relacdo a esse
povo ancestral o forcou a empreender uma espécie de diaspora interna e externa em busca de novas
alternativas de vida. As a¢des desenvolvimentistas realizadas pelo estado venezuelano a partir
de meados do século XX, impactaram diretamente nos espacos e nas dindmicas socioculturais
do povo Warao, bem como em sua mobilidade, empurrando familias inteiras para fora da regiao
do delta. Os Warao sdo, assim, obrigados a criar alternativas nos contextos urbanos da regiao,
e posteriormente, também em outros paises, como é o caso do Brasil. O territério tradicional,
dessa populacdo indigena, comecou a ser ameacgado de forma mais intensa entre as décadas de
1920 e 1940, quando o cultivo do ocumo chino (cara) foi introduzido em regides onde existia o
extrativismo do moriche (buriti). Depois, pelo empreendimento que afetou sobremaneira o modo
de vida dos Warao, na década de 1960: a construcdo de um “dique-estrada”, uma barragem no
rio Manamo, com o objetivo de criar um acesso rodoviario para a cidade de Tucupita e fomentar
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a expansio das atividades agropecudrias na regido (BOTELHO; RAMOS; TARRAGO, 2017, p. 10)5.
Finalmente, nos anos 1990, os empreendimentos do setor petroleiro instalados na regido do delta
acarretaram um novo fluxo migratorio dos indigenas para as cidades.

A necessidade de complementacao de renda, das familias indigenas da regido do delta,
foi e ainda é a principal motivacdo dos seus deslocamentos, visto que a subsisténcia ndo é mais
plenamente atingida com os recursos naturais do seu territério tradicional. Além da busca pelo
alimento, o meio urbano é visto também como o mais propicio para se obter medicamentos e
atendimentos a satde. E sob tais circunstancias que o povo Warao desenvolveram meios especificos
para garantir sua sobrevivéncia, incluindo a “pratica do pedir”, identificada pelos ordenamentos
juridicos das sociedades envolventes ocidentalizadas como “mendicancia”. Assim, a crise
econdmica na Venezuela, que se intensificou ao longo dos ultimos anos, potencializou os fluxos
migratdrios dos Warao para zonas urbanas, incluindo os paises vizinhos, como o Brasil. Podemos
afirmar, a priori, que a vinda dos Warao para as cidades brasileiras € motivada principalmente
pelas necessidades basicas de sobrevivéncia, pela busca do alimento, do trabalho e do dinheiro.
Essa pratica migrante é conforme os estudiosos, uma caracteristica da mobilidade desse povo. E
isso acarreta a oscilagdo na quantidade de indigenas em cada localidade em que eles passam.

Considerando o processo diaspérico abordado neste capitulos, os primeiros registros da
presenca do povo Warao, em territdrio brasileiro, remetem ao ano de 2014, quando comegaram
a ingressar por terra no estado de Roraima. E a partir de meados de 2016, iniciaram-se novos
deslocamentos, levando-os de Pacaraima (RR) e Boa Vista (RR) para Manaus (AM), Santarém (PA)
e Belém (PA). Finalmente, no primeiro semestre de 2019, os Warao passaram a se deslocar para
capitais e cidades de médio porte da regido Nordeste, havendo registros de sua presenca em Sao
Luis, Imperatriz e Acaildndia, no Maranhao; Teresina, Campo Maior e Floriano, no Piaui; Fortaleza,
Caucaia, Itarema e Sobral, no Ceard; Natal e Mossord, no Rio Grande Norte; Recife e Caruaru, em
Pernambuco; Jodo Pessoa e Campina Grande, na Paraiba; Aracaju, em Sergipe; Maceid, em Alagoas;
Salvador e Feira de Santana, na Bahia. A partir do Nordeste, eles se dispersam para outras regides
e hoje estdo localizados em todas as regides do Territério Nacional. E na perspectiva de pensar as
emergéncias contemporaneas, relacionadas a crises politico-sociais, que levaram o povo Warao
a situacdo atual de imigrantes no Brasil, que pautamos nossas reflexdes, partindo dos contextos
urbanos locais de sua insercao.

0 caso Warao, como o tem encarado nossa equipe de antrop6logos/as peritos/as indigenistas
ao longo do acompanhamento desse povo no Brasil, remete a uma indianidade reconhecida em
seus rituais diacriticos, em sua estrutura politica de aidamos e xamas bem marcada internamente e

5 Dentre os impactos negativos dessa construgdo para os indigenas podemos citar principalmente os efeitos
sobre a 4gua; as principais consequéncias foram: a salinizacdo do rio na estagio seca, afetando diretamente
a atividade pesqueira; acidificacdo dos solos, dificultando as praticas agricolas; o aumento do nivel da dgua,
provocando alagamentos; desmatamento, polui¢cdo e surgimento de doengas em regidoes de dgua parada.
Assim, o barramento do rio Manamo “gerou de imediato a remog¢ao forcada de parcialidades da etnia e o
impedimento de acesso as areas anteriormente em uso, além de passar suas areas para populacdes nio
indigenas, incentivando estas a empreender em agricultura familiar ou empresa agricola” (ibid.: 10).
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em sua ancestralidade e territorialidade registrada historicamente, de modo que ndo corresponde
a situacdo de muitos indigenas no Nordeste brasileiro ainda em busca de “reconhecimento
identitario” (indios misturados, mesclados, braiados e caboclos). O caso Warao, entretanto,
compreende uma situacdo diasporica de trauma cultural®, em que a elaboragio cotidiana da tensdo
e contradicdo entre o momento atual em terra estrangeira e a situacdo de origem em territdrio
tradicionalmente ocupado, por mais imagindaria que seja, é vivida no cotidiano - de abrigamento,
de navegacdo urbana e de dindmicas migratoérias - perpassado pela intensa vulnerabilidade tanto
social (a pauperizacdo) quanto interacional (o abrigamento precario e distante das condicoes
socio-ecoldgico-territoriais para as praticas culturais Warao).

O trauma cultural que assombra os Warao, cabe ressaltar, é operado produtivamente no
exercicio técnico-politico de acionar e performatizar tradicionalidades para o brasileiro ver, isto
é, no reinventar técnico e estético, por exemplo, da cultura material auténtica a ser subsumida
na forma-mercadoria, bem como no reinventar politico e organizacional do grupo, que
paulatinamente passa para o controle masculino sob a lideranga de novos aidamos que aprendem
a se autodenominar caciques e a se respaldar na Lei brasileira’ e nos parametros legalistas da
Policia, do Servico Social, do Juizado de Menores, da Secretaria de Educacdo, da FUNAI, entre outros
impositores de conduta e tutela; e, desta maneira, ousar novos idiomas morais-emotivos, novas
ritualidades e arranjos sociais e novas técnicas para a transformag¢do do mundo dado (habitado
por tantas agéncias e materialidades estranhas) em mundo Warao.

O caso Warao, assim, por um lado, caracteriza-se pela relativa insignificancia geopolitica
(a invisibilidade dos Warao na relagdo entre Brasil e Venezuela) e mesmo politica (haja visto
nenhuma pendéncia fundidria envolvendo os Warao); mas, por outro lado, pela enorme
relevancia social em termos de Direitos Humanos e Assisténcia Estatal e pelo genuino interesse
antropoldgico no estudo da etnicidade Warao em processo acelerado de transformac¢do em
regime de friccdo interétnica. Nesse diapasdo, destacamos o processo Warao de elaboracao da
tensdo entre a recente trajetdria historica no Brasil e a referéncia ancestral as suas origens
no Delta Amacuro venezuelano, que vem a ser cotidianamente solucionada simbolicamente
em narrativas coletivas de preservacao identitaria pelo territério (imaginario narrado) e pela
raca/etnia (idioma corporal, comportamental e de indicagdes morais-emotivas), construindo

6 A nogao de trauma cultural remete a um processo de apropriacdo moral e emocional de um trauma ou
contexto traumatico coletivamente vivenciado, e que passa a ser expresso como narrativa moralizante e
identitaria. Por trauma cultural se compreende, assim, em uma leitura critica de Alexander (2004), nido
a construcdo ideolédgica e racional do passado a partir da rememoragdo de um evento de ruptura da
normalidade normativa, - de modo que pudesse operar simbolicamente como argumento de acusacdo do
outro e como de desculpa de si, - mas uma conformagao moral e emocional cotidiana resiliente e reativa de
cada individualidade em relacdo ao olhar estigmatizante. O trauma Warao de navegar por ai sob o estigma
de indigena, refugiado, migrante, estrangeiro, apatrida, mendicante, analfabeto, incapaz, perigoso, entre
outros, surpreendentemente tem acionado a postura Warao de autoafirmag¢io, mas sempre desconfiada do
contato com a sociedade envolvente.

7 A Constituicdo Federal / 1988, a Lei N° 6.0001 - Estatuto do indio, a Convencdo N° 169 da OIT, entre outros
diplomas legais que versam sobre direitos originarios, humanos, do migrante, do refugiado, do indigena, a
cultura, de percepcio de auxilios e de assisténcia médico-hospitalar e educacional.
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novas territorialidades e renovados sentidos para a etnicidade Warao®. A preservagio de sinais
diacriticos, portanto, implica em inovacido, o que ndo raramente incorre em equivocagdes’ entre
a sociedade indigena e a sociedade envolvente e demanda, consequentemente, processos de
traducao cultural etnicamente qualificada mediados por antropdlogos e peritos.

A sexualidade indigena: apontamentos etnolégicos

Neste breve topico, discorremos sobre a sexualidade indigena, principalmente no que tange
aos momentos liminares que marcam a passagem feminina para a vida adulta, haja vista que esse
processo de se tornar mulher e estar pronta para a sexualidade ativa e para a funda¢do de uma
nova familia pela gravidez e parto tem causado, no caso Warao concreto, enorme estranhamento
para o campo politico-administrativo tutelar. Com relacdo as praticas sexuais dos povos indigenas
do grande complexo amazo6nico-guianense, dentre os quais os Warao (BALDUS, 1979), podemos
tomar como referéncia os grupos étnicos de varias regides do estado de Roraima, tanto daqueles
que estdo préximos da capital Boa Vista quanto daqueles situados em terras indigenas mais
distantes, e até os considerados semi-isolados. Ao todo sdo 32 terras indigenas demarcadas, das
quais 28 ocupadas pelas etnias Macuxi e Wapixana, distribuidas em 09 municipios do estado. Em
2014, a Advocacia Geral da Unido de Roraima requereu ao antropoélogo Carlos Cirino, professor
da UFRR, pericias antropoldgicas para subsidiar 22 agdes impetradas por indigenas na etnia
Macuxi e Wapixana de diferentes regides e comunidades em desfavor do Instituto Nacional de
Seguro Social - INSS por indeferir pedido de salario maternidade. As alega¢des pautavam-se no
questionamento sobre o tempo de servico e a maternidade de indigenas menores de 16 anos. As
quesitacoes, portanto, estavam focadas nesses fatos.

As pericias trouxeram uma série de registros etnograficos do inicio do século passado, o
que permitiu afirmar que os casamentos e a maternidade das indigenas Macuxi e Wapixana se
processavam muito cedo, logo ap6s a menarca. Em duas passagens, na obra de Koch-Griinberg

8 Mais que uma organiza¢do sociopolitica instrumental da diferenca ou de uma romantizada lealdade
primordial, o processo de territorializacdo que produz etnicidade implica em sentimento de pertenca e em
seus componentes magicos que conectam nog¢des de territério, de pessoa, de destino coletivo comum e de
filiacdo politico-religiosa em uma expressiao cosmoldgica de autoctonia.

9 O conceito de equivocagdo, em Antropologia, enfatiza a alteridade como agéncia que produz mundos
proéprios, de modo que as fricgdes entre culturas se baseiam na afirmagao de ontologias distintas, como todas
as consequencias af implicadas. Elaborado por Viveiros de Castro (2004), o conceito enfatiza a importancia
do mundo social na percepc¢do e produgao darealidade vivida pelo ator e agente social, de modo que arelagdo
com a alteridade é caracterizada pelo choque de mundos reais distintos, e ndo simplesmente pelo confronto
de formas imaginarias distintas de ver o mesmo mundo. Na relagdo de equivocacgdo, portanto, ontologias
diversas sdo articuladas, mesmo que em um idioma compartilhado e que faz uso de vocabulos comuns,
mas que significam fendomenos distintos e de dificil compreensdo da perspectiva exterior. Considerando,
assim, que uma relacao de equivocag¢do implica no esfor¢o de tradugdo e de comunicac¢ido de verdades de um
mundo social para outro, o conceito implicitamente compreende desentendimentos e desencontros entre
modos de acdo e de realidade distintos, de modo que as negociagdes tacitas realizadas entres os relacionais
sdo mais efeitos putativos de imposi¢des de condutas assimiladas do que acordos de fato.
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(1981)°, ha referéncia a situacdes que demonstram esse modus operandi. Um dos registros
da conta de um parto de uma indigena sobre o qual ele se dizia preocupado por se tratar de
uma “mulherzinha”, e da esposa de um indigena que o acompanhava na expedicdo e que se
encontrava doente. Esses registros sdo dignos de mencdo: “[..] pudera, ainda é uma crianga e
era uma crianca quando foi feita mulher” (grifo nosso) (2006, p. 324). Farabee (1918) é outro
etnografo que registrou entre os Wapixana que os casamentos ocorriam muito cedo, depois que a
menina alcancava a puberdade. O autor observa que ndo havia um ritual propriamente formal de
casamento. A evidéncia desse enlace ocorria quando a menina seguia um homem por uma trilha,
geralmente depois de um grande caxiri (op.cit). Ja na segunda metade do século passado, Silva
(1985), realizando levantamento de dados na maloca do Canauanim, Regido da Serra da Lua, sobre
os ritos de passagem da puberdade, ressalta:
Em linhas gerais transcorrem da seguinte forma: quando vem o primeiro sangue
da mocinha, a mae pde sua filha isolada no quarto, durante 10 dias, sem poder
ver nem ser vista por ninguém, s6 por sua mae. Nas casas que nio tém divisoes
com paredes internas, a mocinha se isola deitada dentro de sua rede armada bem
alta. S6 come beiju com algum peixinho insosso. Para fazer suas necessidades no
mato, sé sai de casa a noite. Nao pode ver nem ser vista por ninguém, quando
sai. Depois desses 10 primeiros dias, fica 20 dias em casa, sem poder sair, exceto
para as necessidades. Entdo ja pode falar com qualquer pessoa da casa; ndo com
estranhos. Findos esses 20 dias, pode sair para trabalhar. Durante este més, toma

banho dentro de casa. A mie pde agua para o banho. A partir dai ja pode casar.
(p-155, grifo nosso).

Na maloca da Serra da Moga, municipio de Boa Vista, Silva (1985, p. 156) descreve as
informacdes que obteve sobre o ritual da puberdade:

[..]a moca fica deitada na rede a uma altura de cerca de 2 metros do chdo. Entdo,
ali, durante uma semana nao pode ficar com rapazes, ndo pode conversar com
ninguém. Quando termina a menstruacdo (primeira), mae tranca um pedago de
olho de buriti, em forma de rebenque. A meia-noite, a mae acorda a moga para se
levantar, acende o fogo e, entdo, surra a menina com o rebenque de olho de buriti.
No dia seguinte ja vai pra roga. Ai vdo fazer caxiri; a mie ensina a fazer caxiri. Ela
ja é moga, ja pode casar (grifo nosso).

Maia (2001), realizando pesquisas sobre os Wapixana ha pouco mais de 20 anos, afirma que,
naSerradaMoga, segundo suasinterlocutoras maisidosas, orito de passagem eraumacontecimento
muito representativo na vida da menina Wapixana quando da primeira menstruagdo. O ritual
entrou em desuso ao longo dos anos, depois do contato sistematico com a sociedade envolvente. A
autora descreve o ritual a partir da narrativa das indigenas mais velhas:

A menina ao menstruar pela primeira vez, passava por um ritual que durava
aproximadamente um més e neste periodo, a mesma recebia cuidados especiais
de sua mie e ou avo. Inicialmente, a rede de dormir da menina era atada a altura

de dois metros, onde ela sé podia descer com a ajuda de seus pais. Permanecia
deitada, sempre na posicdo inicialmente tomada enquanto durasse o periodo

10 Etndégrafo alemio que realizou uma expedi¢ao na Regido do rio Branco entre os anos de 1911 e 1913.
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menstrual; a alimentagio, o banho e demais necessidades eram feitas dentro de
casa e certos alimentos considerados forte (carne de veado) ndo eram permitido
(MAIA, 2001, p.7).

Outros interditos sdo registrados ao longo da descricdo como o corte de cabelo e, ao
terminar esse circulo da vida, a indigena estava pronta para outra fase, podendo casar-se. Nao
obstante o desuso do ritual de passagem, a autora verificou que na aldeia da Serra da Moca
continuava o habito dos jovens se casarem bem novos. O rapaz ao completar 18 anos ja se encontra
casado, constituindo familia e a menina o fazia por volta dos 14 anos.

Entre os Yanomami, Albert (1985) observa que os casamentos acontecem relativamente
cedo: “Il est relativement fréquent que 1és jeunes filles yanomameé soient mariées bien avant La
puberté (..)” (p.591)'%, consequentemente a maternidade. A puberdade é marcada por diversos
rituais e interdigdes, assim como entre os Macuxi e Wapixana. Informagdes coletas na Casa de
Apoio a Satide do Indio - CASAI, prestadas pela técnica de enfermagem Rosaina dos Santos no dia
19 de margo de 2014, ddo conta de que as indigenas Yanomami continuam tendo filhos com 12
anos e que a vida sexual se inicia depois da menarca.

Em relacdo aos Ye’kuana, afirma Andrade (2007) que apenas as mulheres passam pelo
ritual de passagem, marcado pela chegada da menarca: “A iniciagdo feminina comeca quando a
moca vai demonstrando os primeiros sinais de que sua menarca esta préxima: nascimento dos
pélos pubianos e dos seios. Tudo o que ela come e mesmo a 4gua que bebe deve ser cantada por
um especialista, preparando seu corpo para as transformagdes que estdo por vir” (p.102). Essa
ritualizagdo perdura em torno de um ano, acrescida de outras mais severas. A partir de entdo, as
meninas Ye’kuana estdo prontas para assumir o papel social feminino, casar e ter filhos, arremata
a autora. A técnica de enfermagem da CASAI afirma que entre os Ye'kuana ja se percebe uma
idade mais avan¢ada na maternidade, a grande maioria depois dos 14 anos, mas a vida sexual se
inicia entre 10 e 12 anos. Um indigena Ye’kuana, aluno do Curso de Gestao Territorial do Instituto
Insikiran da UFRR, em entrevista concedida no dia 5 de maio do corrente ano, confirmou que
a vida sexual das meninas se inicia um ano depois da menarca, periodo de isolamento onde se
processa as diversas manifesta¢des do ritual de passagem.

Silva (2009, p.155), analisando o sistema de parentesco dos Waimiri-Atroari, afirma:

O cruzamento de informacdes censitarias com os registros de casamento permite
verificar também que as primeiras unies tendem a ocorrer entre os 15 e 17 anos

e que a diferenca de idade entre os conjuges é relativamente discreta (homens
trés anos mais velhos aproximadamente).

0 monge beneditino D. Eggerath, na década de quarenta do século passado, registra que
entre 12 e 13 anos se dava o inicio da vida sexual das indigenas Macuxi: (...) “A época da puberdade
que ja ocorre aos 12 e 13 anos em ambos os sexos (....) para a menina importa no inicio de um novo

ciclo da sua existéncia, na sua habilitacdo para o matrimoénio (1942, p. 48, grifo nosso).

11 E relativamente frequente que as jovens meninas Yanomami venham a contrair matrimonio bem antes
da puberdade.
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Sobre o rito de passagem, podemos afirmar que marca o momento em que um individuo
passa de um status social para outro, caso das meninas indigenas quando da chegada da menarca.
Sobre o assunto, comenta Balandier (1997, p. 30) que o rito é uma dramatizagdo que impoe
condicdes de lugar, de tempo, “de circunstancias propicias, de designagao daqueles que inclui ou
exclui; requer de seus executantes que o conduzam de acordo, porque qualquer infracio maior a
ordem que o constitui o arruina e cria efeitos nefastos, de desordem contagiosa”. O rito trabalha
para ordem. Nesse sentido, a maternidade, ap6s o ritual de puberdade da mulher indigena, é uma
manifestacdo da ordem e nio a desordem concebida na nossa sociedade sob a égide daquilo que
denominamos de maternidade precoce. A primeira menstrua¢do da mulher indigena é a propria
chegada da maturidade e a entrada no mundo dos adultos. Ainda para Balandier é o verdadeiro
nascimento.

A ordem simbélica da maturidade é diferente da nossa sociedade e ndo esta condicionada ao
arbitrio estabelecido em manuais pedagdgicos, normativas do poder publico ou por organizagdes
internacionais que define as etapas da vida humana pela idade, assim como as responsabilidades
sociais. Esses critérios servem de parametros para o nosso ordenamento juridico estabelecer
0 que é permitido e ndo permitido, consubstanciado no nosso Cédigo Penal, Civil, Estatuto da
Crianca e do Adolescente e na Lei n? 8.213 da Previdéncia Social. Nessas sociedades. o que define
os papéis sociais e a maturidade sdo os rituais de iniciacio, acrescenta Balandier (1997, p. 65). E,
mesmo em desuso os ritos de passagem, em algumas etnias indigenas a vida sexual se inicia apds
a primeira menstruacao.

E preciso salientar que a nocdo de “praticas sexuais precoces” é nossa, nido da sociedade
indigena. Assim como o de “menor vulneravel” e tantas outras tipificadas no nosso mundo
juridico. Faz-se mister relativizar essas nogoes, considerando toda uma heranca cultural que
ainda é transmitida, mesmo que em menor intensidade! E esclarecedor a informagio sobre essa
relatividade trazida por Balandier (1997, p. 68) quando analisa o caso das mulheres Massai do
Quénia: “Antes da puberdade, logo que os seios come¢am a aparecer, a menina ainda ndo cortada
tem relagdes com meninos nao circuncidados. Um pouco mais tarde, ela podera convidar jovens
guerreiros a “beber leite” e fazer deles seus amantes sem qualquer limitagdo”. Malinowski (1983),
escrevendo sobre a vida sexual dos trobriandeses, nos informa que a vida sexual desses nativos
comec¢ava em uma idade muito tenra. Muito cedo, as criancas tém oportunidade de adquirir
muitas informagdes praticas sobre o ato sexual, acrescenta Malinowski, e situa que a vida sexual
das meninas comeg¢a na idade de seis a oito anos e dez a doze para os meninos. As fases da vida
ndo estdo bem delimitadas e se confundem nessa sociedade!?: “Na menina, a passagem da infancia
para a adolescéncia é assinalada por sinais fisicos visiveis [“seus seios se enchem e se tornam
arredondados; comeg¢am a aparecer os pélos em seu corpo; seus ménstruos seguem o ritmo de
fluxo e refluxo a cada nova lua”] (MALINOWSK], p. 91).

O trabalho de Mead (1988), sobre os Arapesh da Nova Guiné, menciona que a menina,

12 Segundo a Organizacdo Mundial da Satde, a adolescéncia é a idade correspondente dos 10 aos 19 anos,
sendo a pré-adolescéncia dos 10 aos 14 anos e a adolescéncia propriamente dita dos 15 aos 19 anos.
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ao completar sete ou oito anos, logo é prometida em casamento a um menino uns seis anos mais
velho e passa a morar na casa do futuro esposo. No entanto, a vida sexual tem inicio apds a primeira
menstruacdo, marcada com rituais iniciaticos que vao desde o uso de indumentdrias, friccio em
todo o corpo com urtigas ardentes e interdi¢cdes alimentares. Todos eles fazem parte um mesmo
ritual de iniciagdo: “Durante um més a propria jovem ndo comera carne, ndo bebera agua fria ou
leite de coco novo, nem comera cana-de-agucar. (...) Esta cerimdnia que encerra oficialmente a
infancia da menina ..” (MEAD, 1988, p.110). O casamento, por sua vez, s6 é consumado uns meses
apos os rituais da primeira menstruacio.

Nas comunidades indigenas aqui analisadas, a vida sexual se inicia com a primeira menarca,
mas sem tabus, sentimento de culpa, reprovacdo social ou consequéncia de uma desestruturacao
familiar. Na légica do grupo, ndo é uma patologia social e muito menos causada por questodes de
escolaridade e baixa renda. E justamente o que comprovou os laudos antropolégicos que foram
produzidos.

No caso da Comunidade Indigena Vista Alegre, Terra Indigena Sdo Marcos/RR, locus onde
residia uma das indigenas que impetrou a acdo contra o INSS, comprovamos o desuso do ritual de
passagem apds a primeira menarca, segundo os interlocutores. Ndo obstante o desuso do rito de
passagem, eles informaram que quando da primeira menstruacdo, logo em seguida, as indigenas
dao inicio a vida sexual e que continuam tendo filho muito cedo. A partir dos 12 anos, ja comegam
a constituir familia. Eles relataram que os mais velhos diziam que, no passado, as indigenas eram
entregues aos futuros maridos ainda muito jovens. Ndo h3a, enfatizam os interlocutores, pressao
social dacomunidade quando aindigena engravida cedo, mas que a equipe de saide vem orientando
no sentido de retardar a maternidade, assim como a equipe de educagido. A maternidade, por sua
vez, de acordo com a afirmacdo das liderangas indigenas dessa comunidade, gera uma maior
responsabilidade das indigenas, independentemente da idade.

Em todas as comunidades indigenas, onde realizaram a pericia antropologica, o antropoélogo
teve a preocupacdo de obter informacdes sobre os registros de partos de indigenas com idade
menor de 16 anos. Os dados sdo registrados no livro de controle do posto de satude local, sob a
responsabilidade do agente indigena de saude. No caso da Comunidade Indigena Vista Alegre,
o agente indigena de sadde passou esses dados referente ao ano de 2013, tendo sido registrado
casos de indigenas que foram mies entre 14 e 16 anos.

E necessario ressaltar que, nas sociedades indigenas, mesmo aquelas inseridas dentro de um
contexto urbano, ndo ha uma delimitagdo rigida das etapas da vida humana, tais como: primeira
infancia, infancia, pré-adolescéncia, adolescéncia, adulta, velhice, e que, por sua vez, sirvam para
criar regras sobre o que se pode fazer e ndo fazer, conforme nosso ordenamento juridico. Na
cultura indigena nao se pode aplicar, indistintamente, essas regras juridicas, pois as fases da vida,
dentro da cosmologia dos povos indigenas, sdo outras.

Assim, quando tratamos de cultura indigena, a menina, como ja foi referido, depois da
primeira menarca ja estd pronta para o casamento e para vida sexual, independentemente da idade
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em que isso ocorre. A castidade, por seu turno, esta fora da légica indigena, sendo algo inconcebivel,
estranho e impensado. O sexo é uma pratica natural; praticada com menos interdicoes e tabus
quando comparado a sociedade ndo indigena. Em outra comunidade indigena, da mesma regiao,
onde realizou uma das pericias, foi informado que os/as conselheiros/as tutelares ndo tinham
mais permissao de acesso a area, pois teriam tentado denunciar e intervir na pratica sexual das
indigenas consideradas menores por elas/es. O que os indigenas de todas essas comunidades
pesquisadas ndo aceitam é a pratica sexual forcada.

Caso emblematico, digno de mengao, ocorreu na Comunidade Indigena Ilha, Terra Indigena
Raposa Serra do Sol/RR, em 2013, envolvendo um indigena de 27 anos, casado com um indigena
de 13, sua sogra e dois cunhados “menores” que migraram para Boa Vista em busca de trabalho.
Na capital roraimense, o indigena K. N. foi denunciado por crime de estupro de vulneravel ao se
verificar que a jovem esposa indigena se encontrava gravida e, consequentemente, foi detido; a
sogra, por sua vez, foi também detida por crime de omissdo e os cunhados menores levados para
um abrigo institucional. Um procurador federal, por se tratar de um suposto crime envolvendo
indigenas, solicitou um parecer antropoldgico a Comissdo Interdisciplinar de Efetivacdo das
Prerrogativas Institucionais de Defesa dos Direitos Indigenas Fundamentais - CIDIF, criada na
UFRR para atuar nesses casos. Uma equipe da CIDIF se dirigiu a comunidade, onde realizou
trabalho de campo, como também em outras comunidades indigenas no seu entorno. Resta
comprovado que a relacdo entre K. N. e a jovem esposa era do conhecimento de todos, que ndo
havia nenhum tipo de interdicao ou de discriminacao e que, dentro do sistema juridico indigena
daquele grupo, manter rela¢des sexuais com indigenas menores de 14 anos nado configurava crime.
Nas comunidades indigenas, no entorno da Comunidade Indigena I1ha, também ocorriam unido de
indigenas com idade menor de 14 anos, logo ap6s a primeira menstruacdo. Nos autos do processo,
o indigena acusado de crime de estupro nem entendia o motivo da sua prisado, assim como a sogra.
Ajovem gravida teria confessado, durante a oitiva informal, que antes dessa unido ja tinha mantido
relacdes sexuais com outros indigenas. O parecer antropoldgico, destarte, demonstrou que, no
caso concreto, ndo se poderia imputar aos acusados crime de estupro e de omissao.

0 que nos diferencia das sociedades indigenas é que tratamos a pratica sexual precoce como
uma anomalia social, consubstanciada na ideia de precocidade e alinhada a problemas sociais, tais
como pobreza e baixa escolaridade. Essa percepg¢io é estranha aos valores culturais indigenas,
assim como a ideia de incapacidade, vulnerabilidade tipificada no nosso ordenamento juridico. A
gravidez na adolescéncia (entre 14 e 19 anos), nanossa sociedade, é um problema de satide publica
de carater social e exige implementacdo de politicas publicas. Quando menor de 14 anos, configura
crime de estupro tipificado no art. 217-A do Cédigo Penal Brasileiro. Nas sociedades indigenas,
mesmo naquelas com contato permanente e em constante fluxo com a sociedade envolvente, a
gravidez nessa faixa etdria nao é apreendida dessa forma, assim como as formas de casamentos;
a logica é outra. E o que veremos agora sobre o caso dos Warao. Heinen (2011. p. 1027) registra
que as relacdes de parentesco por aliangas “se caracterizan por um certo formalismo y distancia
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que neutralizan la interacciéon emotiva. De esta forma, en muchas partes, especialmente en el
Delta central, se usa la palavra yatu, vosotros, en vez de ihi, t0, para dirigirse a un familiar por
alianza”. Continuando, o autor se reporta as aliancas matrimoniais: “[...] las alianzas matrimoniales
involucram el intercambio de esposos entre trés o mas bandos de la misma subtribo”. Ainda sobre
esses acordos matrimoniais, vejamos:

Existem trés ou mais lados envolvidos nessa troca de mulheres. No nivel do Ego
podem ocorrer varios casos: 1) varios irmaos se casam com um grupo de irmaos;
2) que dois homens se casam com a irma um do outro; 3) que um se casa com
duas irmas. Sororato é comum e pode ocorrer quando uma vitiva ndo consegue
atrair outro homem para a casa. Este caso gradualmente junta sua irma para
finalmente se tornar a segunda esposa de seu cunhado. Desta forma, a poliginia
funciona como uma seguranga social [...]. (HEINEN, 2011, p.1032).

Sobre a passagem da mulher Warao para a fase adulta, o autor afirma que, pouco antes da
primeira menstruacio, ela pode se tornar o que os Warao chamam de mulher grande (anibakaida),
e que os ritos de puberdade feminina ndo sdo publicos,

mas o fato é 6bvio para todos, ja que a garota ostenta um corte militar. A partir
deste momento ela é uma iboma, independentemente de seu estado civil. Com o
cabelo crescido, ela pode se relacionar com um homem e, quando tiver o primeiro
filho, torna-se uma tida, que também é um termo que designa todos os seres
femininos (HEINEN, 20122, p.1035).

Vé-se, portanto, que os casamentos entre os Warao ocorrem através de acordo e aliancas e
que um homem pode ter mais de uma esposa. Também fica evidente que as mulheres podem casar
e ter filhos apds a primeira menstruacgao.

Dos direitos dos povos indigenas

Neste ultimo tépico argumentativo da nossa peca antropolégica, abordamos a legislagdo
indigena vigente. Muito se questionou sobre os direitos dos Warao quando comecaram a entrar
no Brasil, em 2014. A grande questdo era se eles tinham os mesmos direitos dos nossos indigenas,
por ndo terem ocupado um territorio, tradicionalmente, no Brasil. Entendimento majoritario atual
diz que sim, pois o artigo 231 da Constituicdo Federal de 1988 ndo condiciona esses direitos ao
locus fisico. No entanto, decisdes judiciais tém violado esses direitos que, por seu turno, também
sdo assegurados por dispositivos infraconstitucionais, por convengdes e tratados internacionais.
Nesse diapasdo, decisdes tém incorrido na contramdo do que diz a norma constitucional:

Art. 231 Sao reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes, linguas,
crengas e tradi¢des, e os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente
ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os
seus bens (CF/1988).

No caso concreto sob analise, em que se imputam varios crimes aos Warao, no estado
do Piaui, por trafico e venda de pessoa humana e por exploracdo sexual, podemos inferir que
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houve uma completa agressao a norma constitucional, dado ao fato que os Warao possuem um
trato cultural préprio e especifico sobre a pessoa humana e seu desenvolvimento normal, a
constituicdo da familia e sua fun¢do no grupo e, deveras importante para a celeuma em questao,
sobre o exercicio da sexualidade, tendo as praticas sexuais inicio na puberdade, principalmente
as meninas, que passam a condi¢cdo de mulher com a menarca, isto é, em decorréncia da primeira
menstruacdo, estando, a partir dai, aptas a constituir familias, em muitos casos, com matrimonios
pré-estabelecidos por acordos e aliangas.

Os dispositivos infraconstitucionais que asseguram direitos aos Warao estao destacados na
“Nova Lei de Migracdo”, ao agregar os principios e direitos estabelecidos na Declaracdo Universal
dos Direitos Humanos. A nova lei preconiza, entre os diversos dispositivos, regularizacdo
documental, igualdade de tratamento quanto as politicas publicas e oportunidade ao migrante
e a seus familiares, inclusdo social, laboral, acesso aos servicos, programas e beneficios sociais,
bens publicos, educacio, assisténcia juridica integral publica, trabalho, moradia, servi¢o bancario
e seguridade social. Os imigrantes Warao ainda tém amparo na Declaracio dos Direitos dos Povos
Indigenas, amplamente garantidos, principalmente no seu artigo 1 - “Os indigenas tém direito,
a titulo coletivo ou individual, ao pleno desfrute de todos os direitos humanos e liberdades
fundamentais reconhecidos pela Carta das Nac¢des Unidas, a Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos e o direito internacional dos direitos humanos”. Outro dispositivo com forca de lei é a
Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (...) no que diz respeito a legislacdo
sobre refugiados. Em 1951 foi criada a Conveng¢do da ONU que versa sobre o tema e, em 1967, o
seu Protocolo. Sdo dispositivos os quais tratam da protecao aos refugiados e que sdo as bases para
criacdo de principios, legislacdo, tanto internacional como local.

Mencionamos aqui o art. 92 da conveng¢do 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho,
quando preconiza que “as autoridades e os tribunais quando solicitados para se pronunciarem
sobre questdes penais deverdo levar em conta os costumes dos povos mencionados a respeito
do assunto”. Para Villares (2009, p. 301), “numa sociedade democratica que deve respeitar a
autodeterminacdo e combater o preconceito de raga, sexo, cor e etnia, o erro de proibicdo é
instituto necessario para compatibilizar o Direito Penal com o respeito a organizacio social, os
costumes, crengas e tradi¢des dos indios brasileiros”, entendimento esse que se aplica também
ao Warao.

Com relacdo ao Estatuto da Crianca e do Adolescente/ECA, é preciso ressaltar que, enquanto
norma infraconstitucional, ndo pode agredir a norma constitucional esculpida no caput do Art.
231 da CF/1988, que garante aos indios o direito a sua organizacdo social, costumes, linguas,
crencas e tradigcdes. Assim, no¢des de familia, de vulnerabilidade de menor, de trabalho infantil,
entre outros, devem ser ponderados diante de situagdes que envolvem sociedades indigenas.

Ademais, diante de casos concretos envolvendo supostos delitos indigenas, o Conselho
Nacional de Justica/CN]J, conforme resolucdo n? 287 de 25/06/2019, preconiza, no seu art. 62, a
necessidade de uma pericia antropoldgica:
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Ao receber dentincia ou queixa em desfavor de pessoa indigena, a autoridade
judicial poderd determinar, sempre que possivel, de oficio ou a requerimento
das partes, a realizacdo de pericia antropoldgica, que fornecera subsidios para
o estabelecimento da responsabilidade da pessoa acusada, e devera conter, no
minimo:

[ - a qualificagio, a etnia e a lingua falada pela pessoa acusada;

II - as circunstancias pessoais, culturais, sociais e econémicas da pessoa acusada;
I1I - os usos, os costumes e as tradi¢des da comunidade indigena a qual se vincula;
IV - o entendimento da comunidade indigena em relacdo a conduta tipica
imputada, bem como os mecanismos préprios de julgamento e punicdo adotados
para seus membros; e

V - outras informac¢des que julgar pertinentes para a elucidacao dos fatos.
Paragrafo tinico. O laudo pericial sera elaborado por antropélogo, cientista social
ou outro profissional designado pelo juizo com conhecimento especifico na
tematica.

Nesse sentido, cabe ressaltar que, em recente decisio, a ministra Carmen Licia, do Supremo
Tribunal Federal/STF, deu provimento ao Recurso Ordinario em Habeas Corpus 199.360 - Mato
Grosso do Sul, concedendo o direito de pericia antropolégica em delito cometido por indio contra
indio, ou seja, auséncia de laudo antropolégico, fundamenta¢do inidonea; inobservancia da
convencaon?169 da OIT; afrontaao § 22 do art. 52 da Constituicdo da Republica; multiculturalismo;
Direito a pericia antropoloégica; didlogo intercultural. Sendo, vejamos a decisdo:

Assim, também em cumprimento as normas de direitos fundamentais assumidas
pelo Brasil e pelas normas infraconstitucionais que diao concretude aqueles
direitos da comunidade indigena, do réu e da seguranca até mesmo da vitima, e da
garantia de um julgamento justo, com o reconhecimento, pelos jurados, da matriz
cultural e da moldura sociolégica de ambiéncia dos fatos, nao se ha desconhecer
nem menosprezar a finalidade buscada, insistentemente, pela defesa para a
producgdo do laudo antropolégico que lhe foi negado. Pelo exposto, dou parcial
provimento ao recurso ordinario em habeas corpus e concedo a ordem para
reconhecer o direito a pericia antropoldgica, essencial para o exercicio do direito
de defesa, a completar a fase instrutdria, anulando-se a sentenga de prontncia e
determinagdo a realizagdo daquele ato.

Com relacdo a competéncia de julgar o caso concreto, diversos acérddos tém definido a
competéncia de Justica Federal apenas nos casos em que estejam envolvidas disputas sobre
direitos indigenas ou em detrimento de bens, servicos e interesses da Unido, de suas autarquias
ou empresas publicas. Nesse sentido, enfatizamos:

Ouseja, umainfinidade de crimes pode ser enquadrada em disputas sobre direitos
indigenas. Os crimes mais comuns que atraem a competéncia da Justica Federal
sdo os que envolvem a vida do indio e os direitos dos indios sobre suas terras,
as agdes sobre a apropriacao criminosa dos recursos naturais ou em rela¢cao

aos processos em que a cultura indigena seja elemento fundamental” (grifo
nosso). (VILLARES, 2009, p. 306).

Decorrente de parecer antropolégica produzido para responder a demanda judicial
envolvendo indigenas Warao, a discussdo ensejada ao longo deste capitulo resulta inequivoco,
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portanto, que a cultura Warao precisa ser compreendida e respeitada pelo campo politico-
administrativo de tutela destes indigenas em qualquer estado da federagdo. Nosso compromisso,
enquanto antropologos/as peritos/as, é colaborar para o devido entendimento da cosmovisdo
e das praticas do povo Warao. Fazendo uso do conhecimento antropolégico, discorrer sobre
a cultura e a identidade indigena, possibilitando o didlogo e a reciprocidade intercultural; o
entendimento mutuo entre sociedade indigena e sociedade envolvente, superando paulatinamente
as equivocacoes.

Consideracoées finais

E importante destacar, mais uma vez, que este capitulo foi escrito a partir de parecer
antropoldgico realizado para responder a uma demanda judicial que nos foi apresentada.
A argumentacdo apresentada apoia-se em referéncias etnograficas, etnolégicas e juridicas
atualizadas nas discussdes judiciais que envolvem os Warao. Deste modo, o nosso esforgo foi
demonstrar que as recentes insinuacdes e acusacdes de que supostas praticas Warao devem
ser enquadradas como crime, a luz do ordenamento juridico brasileiro, ndo se sustentam.
Primeiramente porque, grosso modo, trata-se de um apanhado de desinformacoes e equivocagdes
a respeito do cotidiano Warao em regime de abrigamento e friccdo interétnica; em segundo
lugar, porque afrontam as préprias normatividades juridicas brasileiras, que protegem a cultura
indigena como um direito humano e fundamental.

Nesse sentido, em consonincia com jurisprudéncias e acoérddos em vigor, afirmamos
que a questdo em debate, - ao apontar para praticas que envolvem a sexualidade, o parentesco,
ritos de passagem na formacdo da pessoas e, ainda, processos de mobilidade dos indigena
entre os agrupamentos sociais, - deve ser lida como questdo de direito coletivo, pois envolve a
cultura indigena Warao como elemento fundamental. A competéncia, portanto, de acompanhar
judicialmente tais casos, recai na alcada do Ministério Publico Federal.

A titulo conclusivo, reiteramos que os pareceres antropoldgicos para o melhor
assessoramento técnico-cientifico de profissionais operadores do Direito embasam-se de boa-fé
na escuta etnicamente qualificada. Respeitando o conhecimento tradicional compartilhado pelos
indigenas no processo de escuta realizado, indicamos aos operadores do direito e instituicdes
publicas envolvidas na demanda judicial, que ndo somente ndo houve crime em diversas situacoes
aludidas, como ndo ha de se criminalizar a cultura Warao.
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CAPITULOVII

Crianca migrante indigena Warao num Brasil tao
hostil quanto o Delta Amacuro

Newton Ricardo Pereira Souza

Introducao

O contexto migratdrio ao qual o estado de Roraima estava habituado teve o padrdo quebrado
com as grandes ondas migratérias advindas da Venezuela, pais vizinho com o qual o estado compde
a triplice fronteira (Brasil-Guiana-Venezuela). Apesar de quebra do cenario migratério, que por si
s6 se mostrou desafiadora para os politicos, organizacdes sociais e demais autoridades, parece
importante destacar um personagem que se sobressaiu nesse fendmeno, ocorrido de maneira
mais intensa entre 2018 e 2022. Esse personagem é o migrante indigena. Dentro desse recorte,
ainda estdo presentes outros personagens, mas neste artigo destinaremos aten¢do a crianca
migrante indigena.

Em meio ao intenso movimento migratorio, é identificavel ainda outro personagem que, por
conta de suas particularidades, ganha destaque na mescla heterogénea de etnias e regionalismos
que existe em Roraima: a crianca migrante venezuelana indigena de etnia Warao.

Comumente, os roraimenses identificam todos os indigenas venezuelanos como Warao.
Contudo, no estado de Roraima, existem pelo menos outras trés etnias indigenas migrantes
oriundos do pais vizinho, sdo elas: Karifia, Efiepa e Pemon. Apesar de Soneghetti (2017)
apontar que os Warao passaram a vir para o Brasil a partir de 2014, somente em 2018, auge do
movimento migratério, que o grupo comeca a chamar a atencdo, por se apresentar em maior
ndmero. No ano de 2018, eram constantes os questionamentos sobre a situacdo das criancas
Warao nos semaforos de Boa Vista, bem como a respeito do real emprego do dinheiro que as
mulheres e criancas arrecadavam.

O pesquisador Garcia-Castro (2018) apresenta que a atividade de sair as ruas para pedir
dinheiro é equivalente a pratica da coleta de frutas e outros géneros alimenticios como acontecia
quando estavam no Delta Amacuro e era uma atividade atribuida a crian¢as e mulheres. Devido
a essa equivaléncia, a acdo de pedir dinheiro nos centros urbanos é uma atividade atribuida a
mulheres e criancgas, que Santos et al (2018) denominam de “coleta de dinheiro”. Diante disso,
apresento a seguir um relato etnografico dessa pratica de coleta de dinheiro, seguido de uma
contextualizacdo das condi¢cdes de vida e satide do povo Warao no delta Amacuro e por fim uma
breve apresentac¢ido do cenario que os refugiados indigenas tém se deparado no extremo norte do
Brasil, na cidade de Boa Vista, estado de Roraima, no ano 2021.
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A atividade de coleta de dinheiro

Figura 1: Mulher Warao com crianga revirando o lixo

Fonte: Autor.

No caminho de volta para o abrigo, mae e filhas param e reviram lixeiras de casas e
estabelecimentos comerciais desejando encontrar algo util, desde alimentos, roupas e latinhas
para serem revendidas como lixo reciclavel.

Passo agora a compartilhar um dado etnografico que visa descrever esse momento de coleta
de dinheiro de duas criancas e uma senhora Warao, segue o relato:

A crianca menor nao tinha mais que 1,5 anos idade e ja ensaiava os primeiros passos com
alguma autonomia. A maior deveria ter entre seis e oito anos de idade. A senhora, por sua vez,
trajava os tipicos vestidos coloridos das mulheres daquela etnia, as crian¢as ndo vestiam nem
portavam qualquer indumentdaria que as identificasse como indigenas Warao. A crian¢a menor,
além das roupas, fazia uso de fralda descartavel que foi trocada uma vez ao pé do semaforo e a
maior usava brincos semelhantes a pérolas.

Elas estavam no cruzamento de vias bastante movimentadas de um bairro periférico da
cidade. O semaforo estava a uma distancia de 1,5 Km do abrigo em que estavam alojadas, préximo
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a praca Germano Sampaio ou praca do Pintolandia como é mais conhecida. Como a maioria dos
encontros, deste pesquisador com seu publico pesquisado, este também se deu ao acaso. Eu estava
retornando frustrado da referida praca, pois fazia dias que ndo via crian¢as migrantes indigenas
nas ruas, talvez em consequéncia da pandemia da Covid 19, que assolava o mundo. Parei no sinal
vermelho, ja me dando por vencido pelo campo, até aquele momento infrutifero, e pensando em
alternativas para a realizacdo desse trabalho sobre criancas Warao, quando olhei por debaixo da
cacamba ao meu lado e vi as trés pessoas indigenas Warao sentadas no meio fio. Fiz o retorno,
parei o carro num estacionamento de uma loja préximo e dediquei-me a observa-las de longe.

Eu ndo sabia ha quanto tempo elas estavam ali, mas nos primeiros instantes de observagao
somente a mulher ia até os carros pedir dinheiro, ora levava a crianga menor, que ia transportada
num faixa larga de tecido usada a tiracolo, ora a deixava sob os cuidados da filha maior que, sentada
na grama do meio fio, observava atenta os movimentos da mae. Em algum momento, a mae vai até
a grama e, numa expressao de exaustao, senta-se ao lado das filhas, a garota maior troca algumas
palavras com a mae, pega a caixinha de pedir dinheiro e assume a funcdo. A crianga menor ficara
na grama brincando com outra caixa balancando de maneira semelhante aos movimentos feitos
para pedir. No entanto, ndo hd como sustentar que ela fazia esses movimentos repetidamente em
alusdo a atividade da mae e irm3, pois naquela idade é natural que as criancas balancem os objetos
que seguram.

Na primeira viagem da garota, até os carros parados na via, era visivel a hesitacdo da crianga
que vacilava em cada passo e era reforcada pelas diversas olhadas para a mae e para a irma que
ficavam para tras. Rapidamente o sinal abriu e a crianca voltou para a grama sem ter recebido
nenhum centavo, aguardou até que o semaforo se fechasse novamente e ela pudesse, mais uma vez,
com sua caixinha, trafegar entre os carros. Na segunda ida, ela ganhou um pouco mais de confianca
aposlograr éxito em receber algum dinheiro logo na primeira abordagem. Nesse intervalo, a crianga
menor levantou-se e dando passos desengongados, segurando sua caixinha, acelerou em direcao
a sua irm3, mas antes mesmo que alcancgasse a rua ela cai na grama e logo foi recolhida pela mae
que observava tranquila os passos da crianca, ignorando o risco iminente da rua. Apesar de ser
ainda muito jovem e a despeito da hesita¢do inicial, a crian¢ga maior demonstrava naturalidade e
seguranca em cada abordagem que realizava. O encadeamento dos movimentos realizados por ela
era exatamente igual aos das outras mulheres adultas que eu ja vira em outros pontos da cidade.

Diferente do venezuelano nédo indigena que, geralmente, segurando uma placa com frases de
apelo para doagdes, fica parado em pé no meio fio, as mulheres indigenas circulam entre os carros,
param ao lado das portas dos condutores, balancam a caixinha, permanecem alguns instantes
olhando fixamente para o interior do carro até que receba alguma doag¢io ou um sinal de negativo,
quando seguem para o proximo. Aqueles que preferem ignorar a presenca das criangas e mulheres
Warao na lateral do automével deverao contar com a companhia destes alguns segundos a mais na
janela, pois o ar de incerteza instalado faz com que elas decidam ficar um pouco mais na esperanca
de receber ali alguma doagdo.
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Um fato curioso é que, apesar de ndo cronometrarem, o tempo que permanecem ao lado
de cada automovel parece ser exatamente igual. A maneira como fazem todo o procedimento, de
ida até o veiculo e partida para o seguinte. Os movimentos, tempo e os recurso empregados na
atividade sdo tdo similares que parecem seguir um protocolo preexistente.

Em um dos retornos para a grama, a garota se acercou da mae, toda faceira, abragou a senhora
e segredou-lhe algo ao ouvido. Repentinamente a cena tomou um ar de uma séria negociacao que
terminou com a garota partindo em disparada na direcdo de um picolezeiro que ganhou distancia
enquanto a garota tentava convencer a mie a autoriza-la a fazer a compra. Apesar de aquela ser
uma manha de inverno, o sol tinia e os termdmetros registravam exatos 30 °C as 10 horas, mesmo
assim ndo me pareceu que possuiam agua consigo.

Enquanto as trés mulheres se deliciavam com o refrescante picolé, mae e filha ignoravam
algumas “fechadas” de semaforo e desfrutavam daquele que parecia ser um momento de folga para
elas. Nao obstante a impressao de ser um instante de intervalo, ao terminarem de degustar o picolé,
decidiram encerrar as atividades e ir embora, fazendo com que o picolé deixasse de ser um intervalo
para assumir a posicdo de recompensa pelas horas destinadas a intensa e perigosa atividade.

Enquanto a garota recolhia e arrumava os poucos pertences, a mae ajustava a crianga menor
nos ombros. Alguns instantes depois, ja estavam caminhando em dire¢do ao abrigo.

Decidi segui-las, e ndo muito distante de onde estavam pararam para revirar o lixo de uma
mercearia. Ali ficaram alguns segundos e a senhora logo desistiu. A garota, contudo, insistiu um
pouco mais, como também ndo encontrou nada, saiu correndo para acompanhar a mae. A partir
desse ponto deixei de segui-las por receio de causar algum desconforto ou constrangimento. Assim,
vendo que sumiam na esquina, passei a imaginar a intensidade da distingdo que seria a infancia
daquelas criancas no Delta Amacuro, aprendendo a navegar entre os afluentes dos rios, aprendendo
a reconhecer mariscos, a coletar frutas ao invés de moedas, além de outros aspectos da cultura e
cosmologia Warao. Ao contrario disso, no lado brasileiro, o tempo passa e essas criancas também
ndo estdo inseridas nos sistemas de educacao formal, ndo aprendem o portugués, nem os aspectos
culturais e histéricos do Brasil, de Roraima e nem da Venezuela. Assim, possivelmente nio terdao
uma infancia tipica Warao e nem se preparardo para uma vida adulta no Brasil, transformando o
Delta Amacuro num lugar hostil para elas assim como é para qualquer outra pessoa ndo Warao e o
Brasil num lugar igualmente adverso, fazendo dessas criancas, criancas de lugar nenhum.
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Figura 2: Mulher e criangas Warao retornando para o abrigo ap6s atividade de coleta de dinheiro
num semaforo da cidade

semaAEAEN] e T

B e -

Fonte: Autor.

Diante disso, nos anos iniciais da onda migratéria, algumas reportagens sugeriam uma
intervencdo do Estado para retirar essas criancas indigenas das ruas, considerando o risco a
que estavam expostas e o alto grau de desnutricio que muitas dessas criangas apresentavam.
Tal opinido era compartilhada por grande parte da populacdo e endossada por alguns politicos,
autoridades e 6rgaos, como se observa no pedido do Ministério Publico a justica para que lhe dé a
tutela das criangas indigenas venezuelanas, Folha Web (2016):
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Conforme o promotor de justica de Defesa da Infancia e da Juventude, Ricardo
Fontanella, uma vez comprovada a situacdo de omissdo ou abuso dos pais
e responsaveis pelas criancas que estdo nas ruas e semaforos, acontecera a
aplicacdo de medidas protetivas, perda ou suspensao do poder familiar ou ainda
a criminalizagao.

(-..) Claro que existe a questdo humanitaria. Nés nos sensibilizamos e as vezes
queremos ajudar. S6 que isso acaba levando para outro caminho, esta servindo
como fonte de renda. E preciso evitar. A orientacio é que esse menor va para
o Centro de Referéncia do Imigrante. L3, ele terd alimentac¢do, acomodacao,
atendimento médico, social, psicolégico e o que for preciso (...).

Mais recentemente, em marco de 2021, a Prefeitura de Boa Vista lancou a campanha “Seu
dinheiro me mantém na rua”. Para Chaves (2021) A ideia da acdo é fazer com que a populacdo
deixe de doar dinheiro aos pedintes nas ruas, inibindo a mendicancia e o trabalho infantil, ao final
da reportagem, depositada no site da prépria instituicdo, a jornalista faz uma ressalva indicando
que a campanha busca incentivar a solidariedade de forma geral.

Nesse sentido, o que se observa é uma ambiguidade nos discursos de protecdo, que de
fato pode proteger, mas também pune. Assim, essas campanhas nio apenas sdo continuidades
da politica higienista, como também servem para camuflar a verdadeira inten¢cdo de manter a
estética dos espacos publicos ou “nobres”. Nesse caso, o discurso ndo é embasado numa teoria
estritamente biomédica, sendo de cunho legalista, e até mesmo sensacionalista ao dizer que doar
dinheiro, potencialmente, promove-se o trabalho infantil, neste ponto, em tese, o discurso visa
proteger. Todavia, quando se investiga mais a fundo se percebe que a maioria das criangas que
estdo nas ruas pedindo, estdo 14 em virtude de uma legitima necessidade da familia, tanto da que
migrou como da parcela que permaneceu na Venezuela.

Nesse ponto, a politica pune, pois ao proibir as doagdes e, paralelamente, ndo ofertar
programas sociais que promovam formas de sustento para essas familias, nem adequada insercao
social para as criancas, nem oportunidades de emprego formal para os adultos nem programa
sociais, as criancas veem-se sem alimento de qualidade, roupas, remédios, e assim sdo cada vez
mais excluidas do processo de interacdo social sendo marginalizadas.

Dessa maneira, campanhas e reportagens como essas, reforcam um comportamento da
populacdo igualmente ambiguo, que ora se expressa em forma de compaixao e solidariedade e
ora em comentdrios e acdes xenofdbicas e racistas revelando o preconceito preexistente. Esse
comportamento segue promovendo exclusdo social e agravando as dificuldades vivenciadas pelos
povos indigenas desde o periodo colonial.

Considerando esse conflito de interpretagdes de signos e sinais, gerado por um encontro
abrupto de culturas tao distintas e um processo marcado por desigualdades e preconceitos que se
repete no decorrer da histdria. Por sua vez, Woodward (2000) aduz que os processos migratorios
produzem identidades plurais da mesma forma que produz identidades contestadas, pois esse é um
processo marcado por uma intensa desigualdade. Considerando isso, as escutas e as observagoes
etnograficas buscardo conhecer as condi¢des de vida e satide da crian¢a migrante Warao, ao passo
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que buscara explorar e identificar a maneira que essa condicao se apresenta ou é percebida pelas
préprias criangas. Todavia, sem deixar de considerar a formacdo da pluralidade de identidade
resultante desse processo migratdrio.

O Delta Amacuro e o drama da saude povo Warao no seu pais de origem

Considerando o que ja fora apresentado, os Warao de igual forma, qui¢a pior, tém vivenciado
experiéncias de abandono por parte do Estado venezuelano, desrespeito de direitos, invasoes de
suas terras e outros elementos resultantes da politica daquele pais. Garcia, Tillet e Waard (2020)
denunciam a critica situa¢do da satide Warao. No texto, os autores analisam os dados do municipio
de Antonio Diaz do estado Delta Amacuro, que possui 92% da populacdo composta por indigenas,
dos quais, quase 60% sao de etnia Warao. Dentre as residéncias 69% nao possuem agua potavel
nem sistemas de esgoto ou instala¢des sanitarias para a eliminacao de excretas, que acabam sendo
eliminadas diretamente no rio Cafio.

No ano de 2011, esse era o municipio mais pobre do pais com 83% dos municipes em
situagdo de pobreza, desses, 55% estavam em situagdao de pobreza extrema. Estimam ainda que,
diante da crise humanitaria que castiga a Venezuela, o cenario deva ser ainda pior. Ndo é possivel
saber com precisdo as condi¢des de satide do povo Warao devido a censura do Estado aos dados
epidemiolégicos atualizados. Ainda assim, a partir de dados pregressos, é possivel ter uma ideia
do perfil epidemioldgico da populagio.

Dados de 2013 dao conta que 24% da mortalidade indigena, no Delta Amacuro, fora em
decorréncia de gastroenterites e outras doencas intestinais. Antes de seguir com as outras
estatisticas, merece destaque o fato de que a maioria dos casos de gastroenterites e infeccdes
intestinais estdo associadas a baixas condi¢Ges de higiene, alimentos e d4gua contaminados e o
contato com outras pessoas infectadas.

Diante disso, vé-se que essa é uma doenca que pode ser prevenida com medidas de educagdo
em saude e outras a¢des de baixo custo. Naquele mesmo ano, doengas respiratérias agudas e
outras doengas respiratdrias foram responsaveis por 12,2% dos 6bitos, doencas do coracao 9,2%
e doencas relacionadas com infec¢do por HIV 7,7%. O estado esta entre os que possuem as maiores
taxas de mortalidade materna do pais e a taxa de mortalidade infantil € o dobro da média nacional.

Para Rangel et al (2015) a contaminacao pelo Virus da Imunodeficiéncia Humana - HIV entre
o Warao sofreu uma explosao na segunda década do século XXI, o que levou 9,55% da populacdo
ser infectada pelo virus, registrando uma prevaléncia dez vezes maior que a média mundial, o que
representa sérios riscos para essa populacao.

Os pesquisadores, ainda, identificaram que é mais recorrente a contaminagao pela cepa X4 e
que as transmissdes ocorreram nas fases iniciais de transmissdo, um periodo que a pessoa infectada
ainda ndo possui sinais ou sintomas da infe¢ao. Deve ser ressaltado também que esta doenca afeta
o sistema imunolégico, aumenta a possibilidades de acometimento por outras doengas como a
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tuberculose que é endémica entre os Warao. O estado do Delta Amacuro apresenta a maior taxa
nacional de morbimortalidade por tuberculose. Do total de casos 82% sdo indigenas Warao o que
¢ 13 vezes maior que a incidéncia em populagdes nao indigenas e 19 vezes a taxa nacional.

Um estudo realizado por Fernandez de Larrea et al (2002) realizado em criangas Warao
menores de 15 anos identificou uma prevaléncia de 3,2% de infec¢Ges por tuberculose no grupo
pesquisado. Tanto o HIV quanto a tuberculose sdo doengas que possuem como principal medida
de combate a prevencao, esta por sua vez, tem a eficicia aumentada quando suas praticas estdo
associadas com a educacdo em saude da populacio.

Esse contexto aponta para o fato de que a insuficiéncia da assisténcia em saude é um aditivo
que agrava o mau progndstico existente da vulneravel populacdo Warao, como denota Garcia,
Tillet e Waard (2020):

La red de establecimientos existente es insuficiente para la atencién de la gran
cantidad de comunidades que se encuentran distribuidas en un territorio
muy extenso y de dificil acceso, en la intrincada red de islas, cafios y rios que
conforman el Delta. También hay problemas estructurales en las condiciones de
funcionamiento, que limitan la implementacién de los programas de prevencion,
promocion y atencion en salud, ademas de la falta de adaptacién a la cultura, el
idioma y la medicina tradicional del pueblo warao. Estos elementos operan como

mecanismos de exclusién que mantienen a los warao marginados del sistema de
salud, con dramaticas consecuencias sobre sus condiciones de vida.

O cendrio de extrema precariedade ora descrito pode ser tomado por alguns como ficto, no
entanto, além de real é penosamente vivenciado pelos Warao na Venezuela ha décadas. E por mais
extremo que pareca ele piorou diante da crise politica e econémica que evoluiu para humanitaria. Tal
agravamento compromete mais ainda as condi¢oes de vida das familias Warao e expde as criancas a
riscos adicionais de contrair as doengas ja citadas, quando ndo as condena a morte certa.

Preconceito histérico contra os povos indigenas no extremo norte do Brasil

Diante desse contexto, muitos grupos familiares se viram obrigados a abandonar a Venezuela
abandonando suas propriedades, cultura, parentes e amigos e decidem migrar para o Brasil. Nesse
sentido, Gomez (2020) destaca o fato de que a chegada em massa dos indios venezuelanos ao
Brasil tem suscitado manifestacdes xenofébicas e situacdes de tensido. O pesquisador destaca que
esse comportamento € resultado “involuntario do desconhecimento da histéria e cultura do povo
Warao e da condi¢do de refugiados” pelos brasileiros.

Contudo, essa parece ser uma aducio temeraria ou apressada. Para entendermos melhor,
devemos resgatar o contexto histdrico dessa regido que foi se formando a custa do preconceito
contra os indigenas e massacres que chegaram a extinguir etnias, como ja fora brevemente
apresentado no inicio do capitulo. Assim, o tratamento que os Warao tém recebido da comunidade
receptora, ndo é apenas consequéncia do desconhecimento de quem é ou de quem foi o povo
Warao, mas parece ser a continuidade ou uma nova ramificagao do racismo estrutural impregnado

114 | Warao Janoko emo: uma década da didspora dos venezuelanos indigenas refugiados para o Brasil



na regido e, como ja dito, as vezes é endossado por politicos e gestores que, ao contrario disso,
deveriam combater tais praticas.

Com quase meia década do inicio do processo migratério e do constante e intenso contato
com o migrante indigena e nao indigena, o povo brasileiro tem passado a conhecer o contexto que
obrigou os Warao a migrar e abandonar seus rios e canoas, seus instrumentos musicais, os peixes
que gostavam de pescar e comer, as redes feitas da palha e as larvas (gusano) retiradas do caule
da moriche®.

Mesmo assim, parcela da populacido local insiste em ignorar tais fatos e disseminar o
preconceito contra esse povo que ha tanto padece no pais de origem e, de igual forma, tem sofrido
ao aqui chegar, pois nem sempre conseguem ser assistidos pela operagao acolhida, quando o sao,
ficam submetidos a uma série de regras, privacoes e humilhacdes que jamais imaginaram, além
da superlotacdo e péssimas condi¢des de vida nos abrigos evidenciada em recomendagdo do
Ministério Publico Federal feita em 2018.

No documento encaminhado ao governo federal, estadual e ao municipio de Pacaraima
0 6rgdo chama atencdo para as “péssimas condi¢des sanitarias” do abrigo para indigenas
venezuelanos. Por seu turno, Barbosa (2020) apresenta outros relatos de algumas pessoas:

Quando falamos algo, eles dizem: - vocés ndo mandam, quem manda somos nos.
Vocés sdo imigrantes”. O relato é de Fredy Cardona, lideranca Warao que mora

com a familia no tnico abrigo publico disponivel para os indigenas migrantes e
refugiados em Belém, capital do Para.

Ainda mais recentemente, enquanto escrevo, o Ministério Publico Federal-MPF em conjunto
com a Defensoria Publica Unido-DPU realizou uma vistoria em um abrigo para indigenas, apos
videos circularem mostrando um espaco que seria chamado de “cantinho da vergonha”. Durante a
vistoria, ficou comprovada a ndo existéncia de condi¢des respeitosas para uma vida salutar nesse
local. Os préprios militares, que dividem a administragdo do abrigo com a ONG Fraternidade,
admitiram a existéncia desse espaco que era uma prisdo improvisada destinada aos indigenas que
chegassem ao abrigo embriagados. O MPF levantou a possibilidade da pratica se configurar como
tortura. Em depoimento dado a DPU, um indigena expressa seu temor e indignacao, conforme
destaca Rodrigues (2021): “O Exército e a Fraternidade, que deveriam trazer a seguranca para
nos, na verdade estdo nos maltratando. Essa seguranca ndo esta acontecendo. Eles sempre nos
ameacam. N6s temos sido maltratados e golpeados”.

Dias antes da divulgagado destes fatos, conversei com um mestico? na Praga Germano Augusto
Sampaio que fica no outro lado da rua que passa ao lado do abrigo. O homem era casado com
uma Warao, tinha quatro filhos, dos quais a mais nova era uma crianca com sindrome de Down
e que ainda se recuperava das sequelas de uma bronquite que havia adquiridos meses antes na

1 Mauritia flexuosa, Palmeira que também é endémica em Roraima, no Brasil é conhecida pelo nome de
Buriti. Os Warao confeccionam redes de dormir com a palha dessa palmeira e consomem larvas que se
instalam nos caules. Entre outras utilidades que serao apresentadas mais adiante.

2 Expressdo que denomina as pessoas que sdo resultado da unido entre crioulos, ou seja, ndo indigenas e
indigenas Warao.
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cidade de Belém, no estado do Par3, enquanto a familia ia para Fortaleza, no estado do Ceara.
Dentre as muitas coisas que ele disse, uma ficou gravada nos meus pensamentos por muitos dias.
Quando perguntei onde era melhor para viver, se aqui em Roraima ou em Fortaleza, onde viveu
por alguns meses antes de voltar para o estado fronteirico. Ele, categoricamente, afirmou que
qualquer estado brasileiro é melhor que Roraima, apesar de ter brevemente conhecido, além
deste estado, apenas as capitais dos estados do Amazonas, Para e Ceara. Eu perguntei o motivo da
afirmacdo e ele explicou que aqui em Roraima os Warao vivem de maneira igual como vivem no
Delta Amacuro, e que apesar de os indigenas ndo pensarem em acumular riquezas, aqui eles nao
conseguem muito nem para sobreviver.

O homem ainda destacou um agravante, disse que os militares as vezes maltratam
os indigenas. Quanto a essa afirmacao, ele ndo entrou em detalhes a respeito de que tipo de
maus tratos seriam esses praticados contra os indigenas nem quem os praticava. Fatos que
aparentemente foram revelados algumas semanas apds esse encontro, quando da vistoria
realizada pelo MPF e DPU.

E nesse contexto, distante de suas culturas, terras, costumes e cosmologia, que muitas
criancas Warao crescem, nascem e até morrem. Crescem sem ver o processo de confeccdo de
uma canoa (curiaras), sem aprender a remar, navegar ou nadar® e sem aprender como preparar a
yruma*. Ndo saberdo como cacar moluscos, caranguejos, répteis, roedores, passaros e mamiferos
de pequeno porte. Nascem em meio a uma pandemia, em um hospital, isolados da familia. Tém
seu nascimento realizado por pessoas que ndo falam sua lingua, ndo respeitam suas crencas e
desdenham dos seus pais nas ruas e semaforos. E morrem dos mesmos males que as fizeram fugir
de suas terras, morrem de desnutricdo, tuberculose e de novas doengas como a Covid-19. Morrem
em consequéncia da pobreza e miséria, do abandono estatal. Todavia, é relevante destacar que
ainda na Venezuela ja se nota um processo de mudanga de habitos culturais, onde criangas Warao
sequer nascem em suas terras e 14 nunca pisardo, nao falam a lingua warao e talvez nunca facam
uma canoa e jamais aprendam a nadar, da mesma forma que nao dominardo outros aspectos da
cultura Warao de outros tempos. Mas nem por isso deixardo de ser indigenas Warao. Assim, tem-
se a sensacdo de que eles estdo dentro de um looping, onde se deparam com um enquadramento
geografico e cultural diferente, mas em circunstancias semelhantes.

Dessaforma, primariamente restaaimpressao de que se os Warao previamente conhecessem
o povo local e sua histéria teriam escolhido outros destinos para refugiarem-se da grave crise. No
entanto, essa sensacio se desfaz quando é possivel identificar que esses indigenas comegaram a

3 0O povo Warao sdo conhecidos por serem eximios navegadores e por isso sdo excelentes construtores
de canoas e bons nadadores. A relacdo com esses elementos acontece desde a mais tenra idade, periodo
em que as crianc¢as brincam de navegar entre as casa sob as palafitas, levam e trazem recados, objetos e
outras criangas. Esse contato nos anos iniciais se mostra fundamental para a manuteng¢ao da expertise
nesses temas.

4 Farinha/amido do moriche (buriti) da qual é preparada uma bebida especial para o ritual kanobo que faz
referéncia ao Deus Supremo na cosmologia Warao.
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chegar a Roraima desde 2014, e nesse processo muitos retornam a Venezuela para deixar dinheiro,
roupas e mantimentos ou buscar outros membros da familia e apds isso vém outra vez a Roraima.

Assim, com esses movimentos oscilantes, entre vindas e idas, permanéncias, retornos e
continuidade para outros estados brasileiros, os brasileiros foram conhecendo os Warao, e estes
aos roraimenses e descobrindo o potencial, e por vezes efetivo, preconceito existente. Entretanto,
grande parcela decide vir e ficar. No entanto, talvez pelo desejo de fugir desse preconceito
exacerbado somado a busca por contextos que promovam efetivamente melhores condigdes de
vida que os propulsionam a chegarem a estados tio distantes da fronteira, mesmo sem apoio do
Estado, como apresenta o site SALUDCONLUPA (2020) o qual informa que alguns grupos Warao ja
chegaram ao Rio Grande do Sul, estado mais distante de Roraima.

Isso faz repensar que talvez nio seja uma fuga sé da crise venezuelana, mas fuga também
da continuidade das dificuldades e do preconceito encontrado no lado brasileiro da fronteira. O
que ajuda a refletir sobre o quao grave deve ser o contexto desses grupos em suas terras natal
a ponto de tolerar o tratamento recebido do lado de ca da fronteira, tal como descrito. Apesar
disso, os migrantes indigenas e ndo indigenas ainda tém encontrado pessoas e instituicdes que
alijaram de si esse histérico comportamento ou sentimento racista e buscam, de forma legitima
e despretensiosa, ser de fato refigio para essas pessoas. Ofertam acolhida, alimento, emprego,
escuta, cuidados médicos e outras formas de ajuda que possam prover e além das necessidades
materiais proporcionar alguma integragao social.

Consideracoées finais

Mais de duas décadas depois das ondas migratérias vinda de outros estados do Brasil
para Roraima, as criangas migrantes que agora vém da Venezuela passam por dificuldades
semelhantes as das criancas migrantes das décadas anteriores, dentre elas a de insercao no
sistema de educacdo formal.

Por mais que o estado de Roraima seja habituado, de tempos em tempos, a receber levas
migratdrias nunca esteve preparado e nunca se preparou para esses eventos recorrentes. Nesse
sentido, as demandas por politicas publicas vao se acentuando de forma que ganham realce em
tempos de pico da chegada de migrantes, momento em que geralmente ocorrem saturagdes dos
sistemas de salde, educacdo e seguranga publica.

Somados a esses fatores, elas experimentam outro intenso conflito que é o fato de nio
pertencerem a lugar algum. A incerteza constante e expectativa da iminente mudanca talvez
comprometa a formagdo de uma identidade ou talvez forme uma nova identidade. Aqui no Brasil
serdo sempre vistas como venezuelanas e na Venezuela talvez, a cada dia, més e ano que passam
longe do pais natal, vdo se tornando cada vez menos venezuelanos, como explica Sayad (1979).

Essa expectativa da iminente mudanga, acentuada pela caracteristica de transitoriedade
das pessoas nas ruas, se constituiu como a principal dificuldade da execucdo da observacdo
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participante. Surgiu outro fator que em muitos momentos pareceu ser a maior dificuldade para e
execucdo deste trabalho que foi a falta de referéncia as criangas nos estudos sobre migracao e essa
escassez nao estd apenas naqueles trabalhos sobre Roraima, mas a invisibiliza¢do das criangas no
processo migratdrio é uma realidade dos estudos sobre migracao, como denota Cantinho (2018).

Uma das barreiras para a confeccdo deste trabalho surgiu com inicio da pandemia quando
a principal recomendacdo de contengdo do avan¢o da Covid-19 era o isolamento social. Em
consequéncia disso, os indigenas que estavam sendo atendidos pela Operacdo Acolhida foram
recolhidos nos abrigos e supostamente impedidos de sair. Assim, os indigenas migrantes, que
antes da pandemia se mostravam em grande quantidade nas ruas, eram raramente vistos.

Aqueles que ndo estavam nos abrigos, como a senhora Warao que encontrei na frente de
um banco, tinham maior liberdade. Notavelmente, esse seria o primeiro desafio a ser superado:
o sumico dos Warao nas ruas, além do préprio risco de ser contaminado pelo Corona virus e
desenvolver a doenca. Outro fator que para mim parecia ser uma dificuldade a ser superada era
a complexidade do tema, onde o individuo a ser pesquisado apresenta miultiplas facetas: a etaria,
étnica e o carater internacional. As crian¢as ndo indigenas eram vistas apenas como criangas
migrantes. As indigenas, por sua vez, estdo numa posicdo de criangas indigenas e migrantes.

Mesmo assim, como esse trabalho pretende dar maior visibilidade a esse agente que
igualmente compde o fluxo migratério, eu ndo queria desconsiderar ou ignorar o fato de que,
também, estivessem chegando criangas migrantes indigenas num estado onde a populagdo
indigena é significativa e mesmo assim penam em consequéncia do abandono do Estado e do
grave preconceito de parcela da populacdo local. O desejo de descobrir como eram as condi¢des
de vida dessas criancas, se eram semelhantes ou diversas das dos indigenas aléctones, prevaleceu
e segui com o projeto inicial de dedicar um capitulo a esse tema.

Logo de inicio é possivel asseverar que aparentemente as criangas migrantes sao submetidas
aos mesmos tratamentos que recebem as criancas indigenas do estado. A principal justificativa
para a assisténcia em saude de baixa qualidade, a escassez de escolas nas terras indigenas e
outras deficiéncias da assisténcia ofertada pelo Estado aos indios roraimenses é a distancia das
comunidades que inviabiliza a logistica de instalacdo das estruturas necessarias para a oferta
desses servigos.

Todavia, essajustificativa, ndo parece ser coerente, pois dezenas e quica centenas de indigenas
vém a cidade na tentativa de suprir essas necessidades que teoricamente podem ser ofertadas
com uma melhor qualidade, mas de igual forma sdo ignorados, deslegitimando o discurso de que a
assisténcia ao indio é prejudicada pela distancia das comunidades. Por esse motivo, os indios que
vao chegando a capital e ndo encontram assisténcia, passam a viver na margem de avenidas onde
criangas sdo atropeladas pelos carros que passam em alta velocidade e as maes desesperadas
correm atras da ambuldncia sem saber para onde estdo levando seus filhos. Os indios adultos
andam embriagados pelas vias oferecendo risco para si e para outros, enquanto as criancas, nuas
sentadas no chdo, observam a cena.
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Diante disso, parece que o sofrimento do indio no estado de Roraima ndo possui relagdo
apenas com a distancia de sua comunidade ou problemas logisticos, mas também com a ma vontade
do Estado em atender suas demandas e respeita-los como cidadaos e com o forte preconceito da
populacao que ndo tolera a presenca indigena na cidade e ainda critica a pouca assisténcia que
efetivamente os indigenas recebem nas comunidades.

Dessa forma, com pequenas variagdes, o povo Warao tem sido obrigado a viver amontoado
nos abrigos, em condi¢des insalubres, alimentando-se de comida que ndo agrada o paladar, sendo
aprisionados nos “cantinhos da vergonha” porque retornaram ao abrigo embriagados, sendo
conduzidos a delegacia porque retornaram ao abrigo fora da hora e forcaram a entrada para nao
terem que dormir na rua. As criancas adoecem e ndo sdo levadas ao médico, pois os choques entre
sistemas de saude provocam fraturas, aparentemente, insuperaveis na relacio médico paciente.
Elas tém que suportar o calor escaldante do sol do extremo norte enquanto seus pais realizam a
coleta de dinheiro, sdo expostas nos semaforos onde elas mesmas praticam a coleta de dinheiro,
e tantas outras condi¢des que evidenciam a invisibilizacdo e o abandono que essas criangas sao
submetidas. Mas essas mesmas criangas, por mais que tenras, quando inseridas nesse contexto de
interculturalidade, que dificulta a compreensao de si e do outro até mesmo para adultos, possuem
consciéncia de sua condi¢do de criancas migrante indigena em situacao de vulnerabilidade.

Essa consciéncia parece clara quando a garotinha hesita de ir até os carros coletar
dinheiro e olha para a mae como que dissesse que ndo queria fazer aquilo. E é reforcada pela
fala de um garoto, filho de Warao, que mesmo nunca tendo pisado nas terras do povo Warao,
mas se considera como tal, reclama da comida que seria obrigado a comer se nao trabalhasse
vigiando carros, o dinheiro da atividade serve para complementar a renda e ajudar a mae e aavé a
comprarem os ingredientes para fazer lamplina no fogdo comunitario do abrigo. Essa consciéncia
de vulnerabilidade é dramaticamente externada, fazendo par com o medo, expressada no ato de
baixar a cabega quando da passagem pelo traficante que atua na mesma prac¢a onde brincam.

Nesse sentido, este trabalho é uma pequena contribuicdo para dar maior visibilidade a
esse agente que compoe o fluxo migratério e é radicalmente invisibilizado. Explorar aspectos das
condicdes de vida dessas criancas ajudou a evidenciar o impacto dessa invisibilizacdo na vida
delas e perceber que as diferengas praticas, neste sentido, sdo poucas entre as criangas migrantes
de hoje e as de outrora, na variacao de etnias ou mesmo nacionalidade.

Dito isto, ndo fica claro o motivo dessa invisibilizacao da crian¢a migrante até mesmo pelos
pesquisadores, pois pelo que se percebeu, as criangas nesse cendrio estdo sendo economicamente
ativas, possuem consciéncia de sua condicdo, sdo eficazes na intermediacao de mundos, nao s6
reproduzem culturas como ddo origem a novas e desejam mudar suas condi¢coes de vida. Além
da prépria existéncia em si, esses e outros fatores sdo mais que suficientes para impedir que elas
passem despercebidas.

Esse trabalho despertou mais curiosidades do que apresentou descobertas. Foi importante
conhecer um pouco sobre as condi¢des de vida das crian¢as migrantes indigenas e ndo indigenas e
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saber que em muito se assemelham com as condi¢des de criancas migrantes de décadas passadas.
Todavia, ha aquela inquieta¢ido, que Favret-Saada (1990) chama de desejo de ser afetado, ainda
permanece. Entretanto, agora o desejo é de conhecer como serd o futuro dessas criangas, como
jovens e adultos, se serd em Roraima, em outro estado do Brasil ou se voltardo para o pais natal,
a castigada Venezuela. Conseguirdo, ao fim, serem matriculadas e cursar o ensino fundamental,
médio e superior? Deixardo de vigiar carros? Se elas irdo substituir os mais velhos nas maticas ou
se terdo trabalhos formais. Sera que se tornardo trabalhadores do trafico ou levardo seus filhos
para brincar na praca enquanto os vigiam para manté-los livre daquele mal? O desejo de descobrir
como serdo as condi¢des de vida de um adulto que um dia foi uma crianga migrante.

Os questionamentos despertados sdo muitos e que certamente demandardo dedicacgdo e
estudo arduo para que sejam dirimidos, todavia, restou a certeza da necessidade de dar mais
visibilidade as criancas trazidas e levadas pelas ondas migratérias em todo o mundo.
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Capitulo VI

Circuitos Warao: interiorizacao espontanea e os
limites das politicas de abrigamento em Manaus e
Belo Horizonte

Sandro Martins de Almeida Santos

Introducao

Este artigo tem um duplo objetivo: colaborar com os estudos sobre o povo Warao no Brasil;
e problematizar alguns limites das politicas de abrigamento a migrantes e refugiados que expdem
também limites das politicas indigenistas brasileiras. Para tanto, apresento uma descri¢ao sobre a
solucdo de abrigamento em casas e a relacdo dos Warao com as casas a eles ofertadas em Manaus-
AM e Belo Horizonte-MG. Em seguida, adentro ao cenario mais amplo das andancas Warao pelo
Brasil, discutindo algumas taticas de deslocamento e ressignificacdo dos espacos na criacdo
coletiva de um circuito de interiorizagdo espontinea tracado em larga medida pelas relagdes de
parentesco, mas que também envolve as politicas publicas e seus agentes. Na terceira parte sao
discutidas as peculiaridades dos circuitos criados pelos povos indigenas, interligando, sem solucao
de continuidade, territdrios tradicionais e espagos urbanos. Conclui-se que as andangas indigenas
impdem a necessidade de um diadlogo que leve em considerac¢ao a dindmica cultural na formulagao
de politicas migratorias. O simples reassentamento de populacdes migrantes (indigenas e nao
indigenas), sem uma mudanca de qualidade nas formas de abordagem, nao altera as condicdes de
precariedade as quais as pessoas estdo submetidas.

Em 2017, a prefeitura municipal de Manaus, com recursos federais, alugou casas para
abrigar as familias Warao que comegavam a ganhar visibilidade pelas ruas e espagos publicos da
cidade. Apesar de ser uma politica publica, as condicdes sanitarias dos ambientes e das pessoas
eram precarias: pouca ou nenhuma iluminacdo, paredes mofadas e sujas, crian¢as com caréncias
nutritivas e idosos adoecidos. Na ocasido, as autoridades foram alertadas sobre a situacio e
propostas foram feitas em conjunto com os proprios Warao (SILVA et ali, 2018). Passados
alguns anos, eis que uma familia Warao chega a Belo Horizonte e é acolhida na capital mineira. A
solugdo colocada em pratica em 2022-2023 foi semelhante a de Manaus, com a diferenca que uma
organizacao religiosa esteve a frente do projeto financiado pela prefeitura municipal. O que me
provocou angustia e motivou a redacdo desse texto foram as condi¢des sanitarias as quais os/as
Warao ficaram expostos/as nas casas alugadas em Belo Horizonte, em tudo similares as condi¢ées
de seus parentes alojados em Manaus alguns anos antes.

O presente capitulo tem um duplo objetivo: colaborar com os estudos sobre o povo Warao
no Brasil; e problematizar alguns limites das politicas de abrigamento a migrantes e refugiados
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que expdem também limites das politicas indigenistas brasileiras, baseadas em um olhar
estereotipado sobre os povos indigenas (BAINES, 2001; OLIVEIRA, 2016). Espero contribuir por
meio de reflexdes sobre o “circuito” criado pelos Warao, conectando comunidades e cidades na
Venezuela e no Brasil.

Por esse circuito trafegam pessoas, mercadorias, xamanismo, dinheiro e algo mais. A
movimentacdo de idas e vindas entre cidades e entre as fronteiras nacionais vem colocando um
desafio peculiar as politicas publicas que tém essa populacdo como publico-alvo. A discussao aqui
proposta é norteada por dois momentos diferentes. Em ambos os casos, chama a atencdo uma
certa tendéncia na governanca das migracdes em promover assentamento das pessoas em um
local de destino fixo no espaco e no tempo, um imaginado “ponto final” da trajetéria migrante
(DIAS, 2019). Mas os caminhos Warao ndo nos permitem vislumbrar esse “ponto final”, uma vez
que esses caminhos sdo tecidos obedecendo a légica de um sistema simbolico préprio que nao
atende as diretrizes e protocolos das politicas de acolhimento.

Faco aqui a opcdo metodoldgica de ndo tratar os Warao como “indios na cidade” ou
qualquer outra categoria que demarque uma polariza¢do entre o mundo “indigena” e o mundo
“ocidental”. Aciono, como tentativa, a categoria de “circuito” desenvolvida pelo antropo6logo José
Guilherme Magnani, por sua capacidade de encontrar nexo em um conjunto de contextos locais
variados, espacialmente dispersos, mas conectados por trajetos ao longo dos quais pessoas,
coisas e mensagens se movimentam durante certo periodo (MAGNANI, 2014). A partir de um
conjunto de pessoas, praticas, saberes, lugares, coisas, é possivel identificar um “circuito”, com
diferentes graus de pertinéncia, articulacdo, relacdes de poder e trocas, esparramado por uma
cidade ou conectando paises, como é o caso do circuito Warao. O circuito é marcado por uma
interseccionalidade de temas que permitem a identificacdo de subcircuitos especificos: parentesco,
artesanato, associacdes, xamanismo e outras coisas. A proposta, aqui, é apresentar o esboco de
um circuito da “interiorizagdo espontanea” Warao’, a partir de dois subcircuitos (Manaus e Belo
Horizonte). Aimagem desse circuito tem muito a ganhar em complexidade por meio da colaboracao
com pesquisadores em outras cidades e estados.

Do ponto de vista da escrita, peco licenca para falar dos Warao quase sempre de modo
coletivo, ignorando as trajetoérias individuais e diferengas entre grupos. A ideia aqui é debater
sobre algumas situacdes observadas nos ultimos anos e que envolveram experiéncias coletivas,
conectadas entre si direta ou indiretamente dentro de um circuito mais amplo.

O capitulo esta organizado em trés sessdes. Primeiramente, apresento uma descricdo sobre
a solucao de abrigamento em casas e a relacdo dos Warao com as casas a eles/as ofertadas no
Amazonas e em Minas Gerais. Em seguida, adentro ao cenario mais amplo das andangas Warao
pelo Brasil, discutindo algumas taticas de deslocamento e ressignificacdo dos espacgos na criacao

1 A ideia de “interiorizacao espontanea” diz respeito ao processo de deslocamento autdnomo, sem controle
ou financiamento do Estado, realizado pelos Warao partindo da fronteira em direcdo ao interior do Brasil.
Contrapde-se a politica de realocacdo de migrantes colocada em pratica pelo Governo Federal por meio da
Operacdo Acolhida e batizada como “interiorizacdo”. Para maiores informacdes sobre a politica estatal, ver
https://www.gov.br/mds/pt-br/acoes-e-programas/operacao-acolhida.
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coletiva de um circuito tragado em larga medida pelas rela¢des de parentesco, mas que também
envolve as politicas publicas e seus agentes. Na terceira parte sdo discutidas as peculiaridades
dos circuitos criados pelos povos indigenas, interligando, sem solu¢do de continuidade, territérios
tradicionais e espagos urbanos. Conclui-se que as andangas indigenas impdem a necessidade de
um dialogo que leve em consideracdo a dinamica cultural na formulacio de politicas migratdrias.

0 simples reassentamento de populacdes migrantes (indigenas e ndo indigenas), sem uma
mudanga de qualidade nas formas de abordagem, ndo altera as condi¢cdes de precariedade as quais
as pessoas estdo submetidas.

Casas para os Warao

Os dados aqui apresentados e discutidos provéem de dois contextos de pesquisa distintos.
O primeiro, sobre Manaus, faz parte de um trabalho realizado em parceria com o antropélogo
Sidney Silva e a antropdloga Maria Helena Ortolan, encomendado pela Organizagdo Internacional
para as Migracdes (OIM), cujos resultados encontram-se publicados (SILVA et al, 2018). Na
ocasido, tivemos a oportunidade de visitar os locais de abrigamento, realizar oficinas com os
Warao e colaborar com a equipe contratada pela prefeitura. O “diagnéstico”, assim entitulado, ja
alertava no inicio de 2018 para a necessidade de se incluirem os/as indigenas, com suas proéprias
demandas e proposicoes, no processo de formulacdo de politicas migratérias indigenistas (ibidem,
p. 25s). Algo que poderia ter evitado desgastes entre indigenas e ndo indigenas, bem como ajudado
a destinar de maneira mais proveitosa os recursos publicos, em Manaus e alhures.

0 segundo conjunto de dados faz parte de pesquisa em andamento sobre processos
de simbolizacdo e relagcdes com a alteridade em contextos de mobilidade migratdria. Sdo fruto
de didlogo e colabora¢do com uma lideranca Warao que reside em Belo Horizonte e com um
trabalhador humanitario que esteve na linha de frente do acolhimento. A primeira interlocutora
me confidencia sobre suas angustias ao passo que descreve suas lutas pelo reconhecimento
de direitos e para proporcionar vida digna aos seus parentes. O outro parceiro de didlogo, que
também é pesquisador, foi atuante no acolhimento das primeiras familias Warao na capital mineira
e colaborou na construcdo da parceria entre a prefeitura municipal de Belo Horizonte e o Servigo
Jesuita a Migrantes e Refugiados (SJMR), para recepcionar os Warao.

Os Warao comecgaram a ganhar visibilidade no Amazonas no ano de 2016. Um primeiro
grupo se instalou no chamado centro histérico, nas proximidades da zona portudaria. Esse grupo
circulava preferencialmente pela regido central e da Compensa, marcando presenca em avenidas
e cruzamentos movimentados. Os Warao pagavam diariamente por pessoa um valor abusivo pelo
aluguel de pequenos sobrados (quase abandonados), vivendo em condi¢des insalubres, além da
insegurancga pessoal.

Essa situacdo afetava de maneira particular as criancas que adoeciam com frequéncia. A
localizacdo destas moradias era estratégica para os Warao sob o ponto de vista da geracao de
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renda, seja por meio da venda de artesanatos no circuito turistico ou pela arrecadag¢do de dinheiro
realizada pelas mulheres nas ruas com as criancas. Analiticamente, é relevante considerar estas
praticas de geracdo de renda (venda de artesanato e arrecadacdo de dinheiro) como estratégias
econOmicas dos Warao consolidadas no processo de inser¢do desse povo indigena em contextos
urbanos na Venezuela e agora no Brasil (GARCIA-CASTRO, 2020, p. 95).

Além desse grupo, um outro movimento conseguiu obter ainda mais visibilidade frente
a populacdo local e as autoridades governamentais. No inicio do ano de 2017, algumas familias
montaram acampamento ao lado da rodoviaria da cidade. O transporte rodoviario interestadual
constitui o principal meio de ligacdo entre Boa Vista e Manaus. A partir de entdo, uma quantidade
crescente de familias passou a chegar e ficar no terminal rodoviario. O aglomerado de indigenas
venezuelanos abrigados em lonas, circulando nos espacos publicos da rodoviaria e arredores, com
criancas e pessoas idosas arriscando-se entre o trafego de 6nibus e carros, criou o impacto publico
que exigiu das autoridades governamentais tomada de decisdes para solucionar o problema de
forma mais rapida possivel.

Mediante um esforgo intersetorial entre 6rgaos do governo federal, estadual e municipal, com
atuacao de entidades civis envolvidas com migracao e direitos humanos (Pastoral dos Migrantes
e Caritas), as familias Warao foram encaminhadas para dois modelos de abrigamento. O grupo da
rodoviaria foi realojado em um ginasio transformado em abrigo, situado no bairro do Coroado,
sob a responsabilidade do governo estadual. Ja as familias Warao que estavam subalugando casas
no centro histérico, foram transferidas sob responsabilidade do governo municipal, com apoio
das entidades civis citadas, para casas alugadas em diferentes bairros da cidade: Centro, Redencao
(Zona Oeste), Monte Sinai (Zona Norte), Educandos (Zona Sul), Zumbi (Zona Leste). Nos interessa
aqui o modelo de abrigamento em casas alugadas com recursos publicos.

Inicialmente, foram alugadas cinco casas. O recurso para manutencido das Casas foi
repassado pelo Ministério do Desenvolvimento Social (MDS) ao governo municipal de Manaus,
mediante decreto de situagdo de emergéncia social no municipio® Os critérios para aluguel das
casas foram diversos, entre eles, a localizacdo em bairros populares de Manaus atendidos por
servicos pastorais da igreja catélica e com facil acesso aos servicos publicos, de preferéncia na
vizinhanga de uma unidade basica de satde.

O abrigo passou a funcionar como local de quarentena e triagem, pelo qual os recém-
chegados eram obrigados a passar e ficar durante 30 dias, realizar exames de satide e emitir
documentos de identificacdo. Apods esse periodo, os Warao eram transferidos para as casas. Em
janeiro de 2018, uma das casas passou a desempenhar as fun¢des antes centralizadas no “Abrigo
do Coroado” que passou a receber somente venezuelanos ndo indigenas. Houve uma separacao de
atribuig¢des entre prefeitura e governo do estado, ficando os Warao responsabilidade da prefeitura
e os ndo-indigenas com o Estado.

2 Portaria n? 280, de 14 de julho de 2017 e Decreto Municipal n° 3.689 de 4 de maio de 2017 (com vigéncia
encerrada no dia 04 de maio) e prorrogado o prazo pelo Decreto n°® 3.819 de 22 de setembro de 2017.
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E importante ressaltar que até esse momento de reorganizagio, os Warao mantinham a
pratica de visitacdo dos parentes entre as casas e 0 “abrigo”, com meios préprios de sociabilidade
entre os grupos familiares e/ou de migracdo que residiam separadamente (como, por exemplo,
marcando partidas de futebol, compartilhando momentos de alimentacdo entre as casas e
confeccionando artesanato).

A distribuicdo dos Warao, entre as Casas, foi feita procurando ndo separar os grupos
reconhecidos como familiares. A divisdo dos comodos de cada casa ocorreu de acordo com
nucleos familiares e/ou parentesco mais préximo. As casas estavam equipadas com fogoes e
refrigeradores (doacdo publica), televisdes e ventiladores (doagdes privadas ou comprados
pelos proprios Warao). Nas casas, a alimentacao era fornecida semanalmente pela prefeitura. A
cesta de alimentos era composta de itens como frango, macarrio, agtcar e 6leo, os quais eram
divididos entre as familias de cada casa. O preparo do alimento era responsabilidade de cada
grupo familiar separadamente.

0 modelo de acolhimento em casas, a primeira vista, parece atender bem as necessidades
dos Warao. Porém, no final de 2017, dezenas de mulheres partiram para Santarém acompanhadas
de alguns homens e criangas. O esvaziamento das casas fez com que a prefeitura reduzisse o
numero de casas disponiveis no ano seguinte. O primeiro desgaste com os Warao ocorreu quando
um grupo que estava no Pard fazia o caminho de volta a Venezuela e, passando por Manaus,
procurou por seus parentes e pelos pertences deixados nas casas. Surgiram também reclamagdes
sobre a alimentagdo, entre outras coisas porque ndo havia oferta de peixes adequados ao consumo
humano, segundo a cosmologia Warao?. E mesmo com a proximidade do posto de satide e as visitas
de equipes de saude as casas, a procura dos Warao pelos servicos de sauide era baixa, eles e elas
continuavam juntando dinheiro para acertar contas com os brujos que viviam na Venezuela (SILVA
et ali,, 2018).

O abrigamento nas casas foi sendo abandonado nos anos subsequentes. A equipe que
trabalhava diretamente com os Warao foi desmantelada. Um dos motivos para a interrupc¢io da
politica foi a descontinuidade da verba federal que permitiu o projeto inicial. Outro, foi a chegada
da Operacdo Acolhida em 2019 que carregava consigo um fluxograma de trabalho préprio. Em
2021, as agéncias responsaveis ja haviam reorganizado a situagcdo dos Warao, implantando o
modelo do Alto Comissariado das Nagdes Unidas para Refugiados (ACNUR), com grandes abrigos
localizados na area periférica da cidade (VASCONCELOS, 2020).

A chegada dos Warao a Belo Horizonte foi menos publicizada. As primeiras 19 pessoas que
chegaram na rodoviaria em 2020, no 6nibus da linha Brasilia-BH, foram recepcionadas por uma
equipe do servico jesuita. Na oportunidade, o SJMR contava com uma ampla “casa de passagem”
localizada na regido da Pampulha que atendia migrantes e refugiados venezuelanos. Os Warao
foram acolhidos no espaco e se multiplicaram com a chegada de 80 novos parentes no mesmo ano.

3 O pirarucu, por exemplo, é um peixe que come carne humana. Assim sendo, fica fora do rol de peixes que
podem ser consumidos sem maiores implicagdes.
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0 servigo jesuita acionou a prefeitura de Belo Horizonte e governo estadual, tendo em vista
a existéncia de um aparato publico de assisténcia social. Mas a politica de abrigamento oficial nao
permite que seja realizado em ambiente livre/aberto, o que atenderia melhor a intensa mobilidade
dos Warao, seja no cotidiano da cidade, seja no transito entre cidades.

Abrigos tém hora marcada para entrar e sair. Quem descumpre os horarios e as normas
internas, perde a vaga. Se o abrigado viaja, perde a vaga e ndo esta permitido voltar. Esta evidente
também para outros pesquisadores que as normas e horarios rigidos ndo sdo compativeis com a
dinamica cultural Warao (CIRINO, 2020; MOREIRA e TORELLY, 2020; ROSA, 2020; TARDELLI, 2023).

0 ex-coordenador do SJMR relata que, no ano de 2021, foi colocada em discussao a
“reterritorializacdo dos Warao em BH”, uma vez percebendo que qualquer alternativa de moradia
urbana tende a ser provisoria. Onde, entdo, abrigar os Warao? Em qual escola matricular as
criancas? O desafio colocado ndo era pequeno. Mesmo com essas ressalvas, os Warao e seus
aliados do SJMR conseguiram fazer de Belo Horizonte o primeiro municipio brasileiro a aplicar
recursos municipais para o abrigamento de indigenas venezuelanos (vale lembrar que em Manaus
o dinheiro vinha do MDS). A prefeitura fez um empenho de R$7 milhdes para um trabalho de 5
anos (2023-2027)*

A ideia de abrigar os Warao em casas surge como etapa preparatdria até que se pudesse
encontrar um chdcara. Foi alugado um lote com casas no bairro Jardim Felicidade, zona norte
da capital mineira. Um dos principais atrativos foi a escola municipal Florestan Fernandes,
localizada no bairro, que aderiu ao projeto e abriu uma turma de 6° ano para comportar os/as
alunos/as Warao.

Assim como em Manaus, os Warao gozavam de uma alegada autonomia nas casas. O
servico jesuita entregou as moradias com equipamento de cozinha e mobilia. Os Warao em BH
recebem auxilios federais e municipais. Nas casas, os trabalhadores humanitarios abriram mao
do acompanhamento didrio. As casas ndo se enquadram nas diretrizes legais de um abrigo. Por
um lado, nao existe o mesmo controle dos corpos, alvo de etnografias recentes (VASCONCELOS,
2020; TARDELLI, 2023); por outro, as preocupagdes com o que comer e os cuidados com o lugar
de dormir sdo repassadas para os individuos.

Os Warao foram a midia e denunciaram o servico jesuita por ndo oferecer as condi¢oes
adequadas de abrigamento. Essa transicdo de um regime tutelar para um regime de direitos e
deveres é problematica, principalmente numa situacdo em que os abrigados estdo longe de
territorio tradicional. S3o mais de 20 familias que se sentem abandonadas pelos SJMR, segundo a
lideranga Warao que vive em Belo Horizonte. Boa parte dos Warao nao falam outra lingua senao
a lingua materna. Uma saida ao supermercado para fazer compras pode ser um procedimento
complexo. Comprar peixe congelado? Nem pensar.

No final de 2023, os Warao foram desalojados das casas no Jardim Felicidade e se dividiram
em trés grupos, conforme suas proprias conveniéncias e convicgdes. O primeiro foi enviado pelo

4 https://prefeitura.pbh.gov.br/noticias/prefeitura-e-servico-jesuitas-fazem-balanco-do-atendimento-
indigenas-warao
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SJMR a Jodo Pessoa. O segundo aderiu a nova proposta da Prefeitura, agora em parceria com a
Caritas, e foi transferido para abrigos em conformidade com as “boas praticas” da governanca
migratoéria - o mais importante deles foi adaptado nas instalacdes de um antigo posto de saide na
Vila Pinho, regido do Barreiro (do outro lado da cidade em relacdo as casas e a escola das criancas).
Os Warao tém hora para sair e entrar, bem como sdo exigidos os cumprimentos de normas como
ndo ingerir bebidas alcodlicas. Minha interlocutora Warao me reportou dois conflitos envolvendo
parentes e assistentes sociais que culminaram na delegacia, ficando uma mulher Warao detida por
quatro dias até a intervenc¢do de um advogado.

Um terceiro grupo, composto por 14 familias Warao, juntou-se a outros indigenas,
movimentos sociais sem teto e sem terra, e se mudou para uma ocupacio de terras na cidade
de Betim, regido metropolitana de Belo Horizonte (RMBH). A “retomada terra mae” acontece em
um terreno abandonado, reivindicado por movimentos sociais desde 2011 para reforma agraria e
urbana. Os desdobramentos futuros dessa retomada merecem toda a atengdo e acompanhamento
das pessoas interessadas no bem-estar dos Warao.

Apesar das homenagens realizadas aos Tamoios, Tupis, Carijés e outros nas ruas do chamado
centro expandido, a cidade de Belo Horizonte e sua regido metropolitana, ndo sdo ambientes
receptivos aos povos indigenas. Coube aos Warao incluir pela primeira vez uma participante
indigena, com voz e voto, no comité municipal de promog¢io da igualdade racial de Belo Horizonte
e no conselho estadual de promocao da igualdade racial de Minas Gerais.

Diferente de Manaus, nao temos relatos de ocupag¢des em locais centrais que tenham gerado
visibilidade. Os Warao em Minas Gerais buscaram a via das relacdes institucionais para assegurar
os seus direitos e vém buscando se associar aos movimentos sociais e movimentos indigenas
presentes na RMBH.

Em Belo Horizonte, os Warao chamam atencio pela reivindicacido de politicas publicas e a
abertura de canais de comunicagdo com os poderes locais, provocando a criagdo de politicas para
migrantes que atendem a todos, ndo somente aos Warao. Esse é o caso da Lei Estadual n? 24.619, de
27/12/2023, que institui a “politica estadual para a populacdo de migrantes, refugiados, apatridas e
retornados”. A participacdo dos Warao em audiéncia publica realizada na assembléia legislativa do
estado de Minas Gerais foi de suma importancia para o convencimento dos parlamentares mineiros.

Interiorizaciao espontanea e rela¢des de parentesco

Os Warao nao viajam sozinhos. As relacdes de parentesco sdo de fundamental importancia
para suas estratégias de fixacdo e mobilidade, enquanto populacdo indigena em deslocamento,
buscando sustentabilidade num novo contexto. Analiticamente, é importante considerar a
mobilidade Warao como caracteristica cultural bem como estratégia social e econémica que
promove a circulacdo nao apenas de mercadoria, mas sobretudo de suas rela¢des pessoais
fundamentais na definicio de papéis sociais e politicos na sociedade Warao (por exemplo,
afirmacao e constituicdo de parentesco e lideranca) (GARCIA-CASTRO, 2000).
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E possivel apreender, com base na observagio, no didlogo com os Warao e nas pesquisas
realizadas em diferentes localidades que as mulheres desempenharam papel fundamental como
agentes sociais da promog¢do do movimento em dire¢do as cidades, assumindo fungdes econdmicas
para sustentar os coletivos (LAFFET-WILBERT, 2008; ROSA, 2020). Sdo elas que costumam
participar do deslocamento inicial antes dos demais membros das suas parentelas, arrecadando
fundos por meio da venda de artesanato e outras estratégias econémicas.

Esse deslocamento coletivo de mulheres, geralmente, tem sido realizado com o
acompanhamento de alguns homens da familia extensa ou do grupo que se sobressaem enquanto
liderancas ao longo do caminho e viajam na companhia de grupos numerosos de mulheres. Foi
assim de Pacaraima a Boa Vista, de Boa Vista para Manaus e também de Manaus para o resto do
Brasil. E comum maridos, pais e irmios ficarem marcando posicdo enquanto suas mulheres, irmas
e filhas desbravam novas oportunidades e fontes de renda.

As familias que viajam pelo Brasil sdo provenientes de distintas comunidades, tais como
Mariusa, Arawabisi, Winikina, Espafia, Araguamujo, Punta Pescador, Hanakahama, Nabasanuka,
Atoibo, Janokosebe, Barra Cocuina, Barrancas del Orinoco, situadas nos chamados “canos” que
formam o delta do rio Orinoco. Os Warao também indicaram varias cidades na Venezuela que
fazem parte das suas trajetorias como: Tucupita, Curiapd, Pedernales, Antonio Diaz (estado Delta
Amacuro), San Felix e Puerto Ordaz (estado Bolivar), Maturin (estado Monagas), Valéncia (estado
Carabobo), Caracas (Distrito Federal), Barquisimeto (estado Lara), além das regides de garimpo
como Las Claritas e Km 88 (Bolivar).

A entrada no Brasil tende a ser feita por transporte terrestre entre San Félix e Santa Elena
de Uairén (Bolivar), cidade localizada na fronteira com o estado brasileiro de Roraima, onde
cruzam la linea para chegar a Pacaraima-RR. De Pacaraima, viajam a Boa Vista, capital do estado.
Sem excecdo, os Warao viajam até Manaus-AM por via terrestre (6nibus), saindo de Boa Vista. A
autonomia financeira para realizar esse deslocamento e os muitos outros, ¢ um bom indicador de
como os Warao constroem a sua “interiorizacao espontanea”. Descendo o rio Amazonas, os Warao
se espalharam por cidades no Para e dai em diferentes rotas para o Maranhio, Piaui, Rio Grande
do Norte, Bahia, Distrito Federal, Minas Gerais. Nao tenho condi¢cdes, no momento, de detalhar
o caminho realizado por cada pessoa ou parentela. Importante ter em mente que os Warao
chegaram na capital mineira em 2020 carregando o mesmo padrdo de deslocamento realizado
anteriormente por parentes. Num certo sentido, pode-se dizer que o parentesco pavimenta a
estrada pelo interior do Brasil.

Para se ter uma melhor ideia sobre a capacidade de expansdo do circuito de interioriza¢do
Warao, devem ser considerados o acesso e circulacio de informagdes sobre as possibilidades
de gerar renda em outros territérios. Um dos lideres, das antigas casas em Manaus, contava
que chegou no Brasil em 2012, atendendo a uma chamada de oportunidade para trabalhar: “Foi
um amigo venezuelano em Pacaraima que me ligou e disse que eu poderia sobreviver no Brasil
vendendo redes. Alguém compra”. A partir dai o movimento de chegadas e partidas s6 cresceu
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(SILVA et ali, 2018). O vendedor de redes artesanais chegou até Manaus, mas nao ficou parado
ai. Voltou de 14 até sua comunidade de origem nos cafios do delta e contou as novidades sobre as
possibilidades de sobrevivéncia no Brasil. Ajudou e estimulou mais pessoas a fazerem a viagem,
até se tornarem uma populacao numerosa distribuida pelo pafs.

De acordo com dados do governo do estado do Amazonas, em 2018 dentre os 551 Warao
atendidos em Manaus, 319 retornaram a Venezuela no prazo de um ano, ou seja, mais da metade.
Outra parte significativa, 175, desceu o rio até a cidade de Santarém - PA. J4 o nimero médio dos
que permaneceram no servico de abrigamento a época foi considerado baixo, em torno de 140,
oscilando para cima ou para baixo. No final do ano de 2018, contudo, os Warao contavam cerca
de 331 pessoas (SILVA et ali., 2018). Em Belo Horizonte no ano de 2020, chegaram 19 pessoas €,
no mesmo ano, outras 80. Em 2023 havia mais de uma centena e, ja nio eram todas as mesmas
pessoas. Dai pode-se perceber a intensa circulagdo em recortes de menos de um ano.

E justamente essa caracteristica de movimento continuado, em dire¢do a novos territérios,
que estou chamando de “interiorizacdo espontianea”, em contraposicdo a politica oficial de
reassentamento de migrantes batizada como “interiorizacdo” no contexto da Operagao Acolhida.

Na “interiorizacdo espontanea” o Estado ndo exerce qualquer controle sobre os corpos
migrantes ou sobre seu destino pelo interior do Brasil. Sdo os préprios Warao que estabelecem
as conexoes entre as localidades, encontrando maneiras de sobreviver em cada nova cidade e
atraindo outros para se juntar ao grupo. As andangas Warao geram impacto e surpresas em cada
nova localidade que nao esperava receber refugiados venezuelanos, sobretudo indigenas.

A ideia de uma interiorizacdo espontanea aparece pela primeira vez em Moreira e Torelly
(2020). De acordo com os autores” os deslocamentos internos dos indigenas se deram de modo
espontaneo, com seus proprios recursos, sem apoio do Estado e com énfase nos espagos urbanos,
na maioria em capitais ou préoximos a elas” (MOREIRA e TORELLY, 2020, p. 73). Discutindo sobre a
viabilidade da inclusdo dos Warao na estratégia federal de interiorizacdo, a dupla de pesquisadores
chama atencdo que

Pendia a duivida sobre o custo-beneficio dessa operagdo e, especialmente, se as
partes envolvidas compreendiam com clareza os objetivos de longo prazo da
estratégia ou apenas procuravam deixar Roraima no curto prazo, mantendo em

mente a ideia de retornar para a fronteira ou mesmo para o pais de origem no
médio prazo. (MOREIRA e TORELLY, 2020, p. 73)

E possivel notar, nessa reflexdo sobre a pratica do reassentamento, uma tendéncia
de fixacdo da pessoa migrante em um local de destino determinado. Como os Warao ndo se
comprometem a ficar estaticos em nenhuma cidade, logo ndo puderam ser incluidos no programa
governamental. Assim, resta aos pesquisadores concluir sobre a existéncia de um processo
espontaneo de interiorizacdo, “com uma base proépria de relacées de parentesco, formando
campos de circulagdo migratdrios e arcando inclusive com os custos destes deslocamentos”
(MOREIRA e TORELLY, 2020, p. 76).
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O retorno a Venezuela faz parte dessa circulacdo. Os Warao viajam as suas comunidades
no delta para levar alimentos, roupas e remédios aos seus familiares, mas também para buscar
mercadorias que serdo vendidas no Brasil, ou ainda para trazer parte da familia que ficou por 13,
como filhos(as). E importante notar que o desejo de reunificagdo familiar nio se limita a nogdo
ocidental de uma “familia nuclear”, mas abrange parentes como sogro, sogra e cunhados. Uma vez
mais, reforcando a importancia do parentesco para a manutencdo do movimento.

Circuitos indigenas: para uma antropologia das sociedades complexas

Num primeiro momento, as idas e vindas Warao foram nomeadas como “campo de circula¢do
migratdria” (SILVA et ali,, 2018). Essa é uma categoria pertinente como forma de demarcar o
fendmeno a ser contemplado pelas politicas publicas, indicando que a populagdo migrante nao se
encontra estatica, porém em constante movimento; mas € insuficiente como ferramenta de andlise
para uma situacdo complexa, pois corre-se o risco de confinar a discussdo ao tema das migracoes.

0 campo de circulacdo migratéria nos permite visualizar trajetos e conexdes entre espacos
diferentes, mas o foco recai sobre as estratégias de movimentacdo das pessoas migrantes (que
servem para pensar as politicas de restri¢do), deixando escapar uma diversidade de agencias
que estdo envolvidas nesse circuito: xamanismo, obrigacdes de reciprocidade, trabalho de rua e
alternativas econdémicas, relacdes de poder, questdes linguisticas, relagdes com os ndo indigenas,
relagcbes com indigenas brasileiros dentre outros.. Como alerta Magnani, os trajetos instauram
circuitos, acionam a movimentacao, produzindo contextos de relagdes que dao vida aos circuitos,
mas um circuito nao se limita aos trajetos que as pessoas realizam (MAGNANI, 2014).

A participacdo nos circuitos ndo esta restrita aos sujeitos Warao, uma vez que eles e elas
se relacionam com pessoas, coisas e conhecimentos das mais diversas origens, com as quais
colaboram e conflitam. Como bem percebem Moreira e Torelly, “nas cidades por onde circulam,
os indigenas valorizam as relagdes que as familias e/ou liderangas conseguem estabelecer com
os atores locais (MOREIRA e TORELLY, 2020, p. 76)”. Os/as trabalhadores/as humanitarios/as,
os/as pesquisadores/as, os/as servidores/as publicos, patrdées/oas, os/as vizinhos/as, entre
outros, fazem parte dos circuitos Warao no Brasil. 0 movimento migratério ndo se resume a um
fluxo (ininterrupto) entre lugares, de um ponto a outro. Nado se trata apenas da circulagdo, mas de
um movimento truncado que afeta e transforma vidas e os espagos por onde ocorre, conectando
pessoas a uma diversidade de pessoas, coisas e saberes (DIAS, 2019).

Vimos na descricdo sobre as casas em Manaus e Belo Horizonte, bem como na discussdo
sobre a interiorizacao espontanea, como a chegada, estada ou partida dos Warao é facilitada ou
dificultada conforme as relagdes estabelecidas entre os parentes Warao, entre a cultura Warao e
as regras de acolhimento, entre os Warao e os trabalhadores humanitarios, entre os trabalhadores
e as politicas institucionais em especial. Essa complexidade, que aqui foi ilustrada de forma
panoramica, ndo se limita a discussdo sobre politicas migratorias, visto que atravessa muitas
outras esferas importantes, dentre elas, o debate sobre os direitos dos povos indigenas a cidade.
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A visibilidade dos Warao acampados, em condi¢des precarias nas rodoviarias e, pedindo
esmolas nas esquinas movimentadas das cidades, traz a tona a problematica social, politica e
econOmica dos povos indigenas em contextos urbanos. As politicas indigenistas do Brasil estdo
baseadas em um imaginario descontextualizado sobre o lugar do indigena na sociedade brasileira
e perante o Estado nacional.

Nesse contexto ideolégico brasileiro, o «indio na cidade” é visto como alguém que
teria “perdido” sua identidade, sua vinculagdo com um modo de vida “ancestral” e que estaria
“ocupando espagos” os quais ndo teria direito (BAINES, 2001). Dito de outra forma, a imagem
que foi oficialmente constituida no Brasil é a do “indio” como aquele sujeito que vive com o corpo
nu, usa cocar de penas, mora em uma maloca de palha, vive da caca e da pesca e possui habitos
considerados “nao civilizados” (OLIVEIRA, 2016).

Nas palavras da minha interlocutora Warao, “a cidade nao foi feita para as mulheres Warao”.
A prestagdo de assisténcia aos Warao nas cidades brasileiras (Manaus e Belo Horizonte) aciona
duas diferentes categorias juridicas. Por um lado, os Warao sdo um povo indigena com direito a
viver sua cultura em territorio brasileiro; por outro, existe a necessidade de assisti-los pelos seus
direitos como migrantes e refugiados. Os Warao, em Manaus e Belo Horizonte, ddo testemunho
da insercao marcadamente periférica dos povos indigenas nas cidades brasileiras, constituindo
uma populacdo invisibilizada que convive em meio a exclusdo econoémica, social e moral, e sendo
alvo de forte discriminagdo (BAINES, 2001). Esse cenario compdsito vem desafiando os agentes
publicos e entidades civis, explicitando a inexisténcia de uma politica de assisténcia diferenciada
para povos indigenas em situacao urbana no Brasil.

A complexidade da imigracdo Warao para o Brasil estd justamente em reconhecer
estes limites, o que significaria o Estado brasileiro assumir o descompasso
histérico de sua fundamentagdo ideolégica em reconhecer a cidadania
diferenciada dos povos indigenas somente quando estdo vinculados as terras

regularizadas como tradicionalmente indigenas - distor¢ao histérica relacionada
a concepcao de «indios aldeados”. (SANTOS, ORTOLAN e SILVA, 2018, p. 18)

No sentido de superar essa oposi¢ao artificial e injusta entre aldeia e cidade, pelo menos no
que diz respeito a interpretacdo antropolégica dos fatos, é que a categoria de circuito ganha em
importancia heuristica. Inicialmente desenvolvida para tratar da complexidade da vida paulistana,
a categoria se demonstrou proficua enquanto ferramenta de analise das conexdes Sataré-Maué
ligando aldeias, rios e a cidade grande no Amazonas, permitindo observar a circulagio de pessoas,
conhecimentos tradicionais (como o ritual da tucandeira), produtos para artesanato (sementes,
dentes de animais dentre outros.) mercadorias industrializadas (equipamentos eletroeletrénicos),
bem como qualificar os contextos de relagdes por meio dos quais pessoas, coisas e conhecimentos
se associam ao longo dos trajetos, manchas e pedacos que constituem o circuito (MAGNANI, 2014).

“Pedacgos” e “manchas” sdo os espagos urbanos que produzem contextos de relacdes. Os
primeiros dizem respeito as relagdes mais intimas, cotidianas, que ocorrem em uma residéncia,

uma vizinhanga imediata, um local de trabalho ou no ponto de encontro de alguma galera. O
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“pedacgo” se distingue pela criacao de vinculos de pertencimento e exclusividade entre os membros.
A mancha conceitua uma regido geograficamente maior, na qual se encontram fortuitamente
pessoas de diferentes “pedacos”, sem relacdes de pertencimento (MAGNANI, 2012: p. 86-98). A
padaria que visito diariamente faz parte da minha mancha, mas ndo é o meu pedaco.

Os “pedagos” Warao seriam os locais de moradia temporaria, espacos de ancoragem
territorial para suas relacbes do parentesco. Para ser mais preciso, no caso Warao pode-se
dizer que o “pedago” se movimenta junto com elas e eles, estabelecendo relacdes efémeras de
pertencimento com os locais de assentamento (enquanto os parentes estdo ali). As “manchas”, no
caso, demarcariam o entorno das casas, os bairros e regides adjacentes. Apesar de se relacionarem
cotidianamente com os trabalhadores humanitarios, nao sao criados lagos de pertencimento, seja
com as institui¢cdes, com as equipes ou com a localidade em si. Essas relacdes fazem parte da
mancha que existe em torno da familia-pedaco uma vez que sdo caracterizadas pela incerteza e
encontros imprevistos, tais como as mudancas repentinas entre casa e abrigo e as alternancias
frequentes nas equipes. Ao extrapolar a mancha, que é um limite geografico, podemos observar
entdo os circuitos ligando regides distantes entre si e também conectando varias cidades. Os
Warao tecem circuitos urbanos envolvendo casas, abrigos, locais de venda de artesanato, trabalho
de rua dentre outros espacos.

Essa discussdo nos leva as andancgas indigenas que extrapolam os limites de seus territorios
tradicionais. A andlise dos circuitos permite-nos romper com o estereétipo do “indio na cidade”
que supostamente perdeu a sua identidade. Nao se trata de tornar-se urbano e deixar de ser
indigena, mas de transitar, articular, resistir onde quer que se esteja. Noc¢des como circuito ou
redes de relacdes eliminam essa polarizagdo. O circuito é indigena, pois as pessoas indigenas o
desenharam com seus trajetos e locais de parada e encontro. O circuito Sateré conecta moradias
no territério indigena a um conjunto de residéncias distribuidas em cidades do interior e na
capital amazonense, bem como os locais de trabalho, como as feiras de artesanato, e se articulam
institucionalmente por meio de uma associacao de mulheres na capital (MAGNANI, 2014).

O circuito Warao, como espero ter conseguido esbocar aqui, conecta pessoas em diferentes
locais de moradia, em diferentes cidades do Brasil, num movimento de idas e vindas continuo,
articulado sobretudo por suas relacdes de parentesco que os conectam aos parentes nas cidades
venezuelanas e comunidades do delta do Orinoco. Esse circuito também conecta os Warao as ruas
das cidades, aos trabalhadores humanitarios, as instituicdes governamentais e ndo governamentais,
as organizacgdes internacionais e suas regras. O trabalho humanitario, apesar dos percal¢os, vem
exercendo importante media¢do junto aos poderes publicos no tocante a garantia de moradia,
alimentacdo e outros direitos. Além disso, os Warao estdo se organizando em associacdes e
buscando aproximacdo com entidades politicas e com o movimento indigena nacional.

0 “circuito” enquanto unidade analitica é permanentemente incompleto, pois é aberto a
novas contribuicdes e interpretacdes. Nao se trata de produzir uma imagem acabada do fendmeno
social, mas sim reconstruir caminhos, conexdes e rupturas que relacionam as partes entre si,
dando a ver uma unidade coerente em constante transformacao.
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Consideracoes finais

Os transitos Warao desde as comunidades ribeirinhas, passando por cidades venezuelanas,
ingressando territorio brasileiro, atravessando cidades e estados de norte a sul, ocorrem ao
longo dos caminhos tracados por liderangas acompanhadas de suas familias. As familias Warao
desbravam inicialmente novas localidades e, quando encontram um campo de possibilidades
favoravel (VELHO, 2013), estabelecem moradia temporaria e fazem circular informacao entre
grupos de parentes que, em pouco tempo, hdo de transformar a pequena delegac¢do inicial
(composta geralmente de um homem adulto e varias mulheres com criangas) em um coletivo
numeroso. Quando as oportunidades se escasseiam, um grupo se desloca para nova cidade,
expandindo o circuito. Isso ndo significa, contudo, que ficardo parados ai. Existem obrigacdes que
fazem os Warao retornar a Venezuela bem como transitar entre as cidades brasileiras.

Essatendéncia Warao de realizar constantes viagens para cumprir obrigacdes de parentesco
e/ou xamanismo, vai na contramao do imaginario compartilhado por trabalhadores humanitarios
de que a melhor politica migratéria é aquela que imobiliza o migrante/refugiado no local de
destino. Existem, manifestamente, trabalhadores humanitarios conscientes dos conflitos entre os
protocolos de abrigamento e a culturaindigena. Mas pouco se discute sobre as formas de mobilidade
dos coletivos migrantes, correndo-se o risco de reproduzir generalizacdes e reforgar esteredtipos
que em nada ajudam na compreensao dos desafios colocados. O caso Warao é especialmente fértil
para enriquecer esse debate.

Verificou-se que os Warao nao se mantém fixos nas casas e abrigos a eles destinados,
mas estdo de fato construindo um circuito ou varios circuitos que se estendem desde o territorio
tradicional, no delta do rio Orinoco, passando por cidades venezuelanas, adentrando o Brasil a
partir da fronteira norte e atravessando nordeste, centro-oeste, até chegar nas regioes sudeste e
sul. Um elemento importante nesse circuito é a tendéncia que podemos chamar de “interiorizacao
espontanea”, caracterizada, como vimos, pelo deslocamento consciente e auténomo (inclusive
financeiramente) para diferentes regides do territorio brasileiro.

Espero ter ficado clara a necessidade de capacitagdo/sensibilizacdo de politicos, servidores
publicos, gestores de organiza¢gdes ndo governamentais e trabalhadores humanitdrios para a
existéncia desse circuito Warao, salientando que todos/as os/as interessados/as fazemos parte desse
circuito, com diferentes graus de pertinéncia, colaborando ou atrapalhando a caminhada com nossa
acdo e/ou com nossa omissdo. Os Warao continuam em movimento. S3o muitas as pressoes que 0s
fazem caminhar. Mas ndo é apenas o movimento que me ocupou aqui, porém o desentendimento e a
ndo compreensao das razoes que induzem as constantes chegadas e partidas. Esse desentendimento
esta na base de politicas que desperdicam recursos publicos e ndo atendem as demandas Warao.
Alternam-se entre casas, abrigos, casas, abrigos e a precariedade apenas vai sendo transferida de
cidade para cidade, uma “anti-politica publica” que instaura uma “precariedade permanente”, como
afirma Iana Vasconcelos sobre a politica migratéria brasileira recente (2020, p. 110).
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Quando falamos dos Warao nao é possivel ndo falar sobre a interse¢do entre os direitos dos
migrantes e os direitos dos povos indigenas. Fica registado, durante a passagem dos Warao tanto
por Manaus como por Belo Horizonte, que o tratamento dado a eles foi enquanto migrantes e
refugiados. E assim que o Estado brasileiro vem lidando com a situagdo desde 2017. E possivel dizer
que melhorias foram feitas desde entdo, no campo das politicas migratdrias, em funcdo da propria
visibilidade que os Warao conseguem conquistar. Seja acampando na rodoviaria em Manaus e
mobilizando a opinido publica, seja reivindicando seus direitos pelas vias institucionais em Belo
Horizonte, eles e elas conseguem acessar politicas publicas nas cidades brasileiras. Contudo, até o
momento, os Warao ndo acessaram direitos diferenciados como povo indigena que sao.

Por fim, cabe deixar o convite e provocacdo aos/as colegas que fazem pesquisa sobre os
Warao para contribuirem com o nosso conhecimento sobre os circuitos Warao no Brasil, seus
circuitos conectando a Venezuela, bem como os circuitos que os Warao tecem no contexto de cada
cidade, nas ruas, com as institui¢cdes, com as/os pesquisadoras/es.
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