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RESUMO

Nesta tese percorri dois caminhos principais de pesquisa. Primeiramente, busquei
investigar como estudantes indigenas vivenciam o ensino superior, como
transformam e sdo transformados pela experiéncia na universidade. No segundo
momento, busquei compreender de que maneira a escuta poderia ser via de
acolhimento ao sofrimento desses estudantes no ambito universitario. A pesquisa se
deu com estudantes da Universidade Federal de Goias de graduagdao e pos-
graduacéo e também com uma estudante de pds-graduagao da Ufopa. Além disso,
parti de publicagbes de estudantes indigenas no ensino superior acerca de suas
préprias trajetérias. O campo se deu na busca por dialogos entre antropologia e
psicanalise, no que diz respeito aos processos de subjetivagdo dos participantes do
estudo. Em relacdo aos estudantes indigenas da UFG, é discutido que os
movimentos de ir, vir, tornar e retornar as suas comunidades compdem suas
subjetividades, dando mostras de uma amarragdo criativa e necessaria que 0s
conecta com, e nao os desliga de suas tradicbes e origens. Foram encontradas
particularidades nos modos como as mulheres indigenas vivenciam o ensino
superior. Além das dificuldades vividas na universidade enquanto estrutura que
reproduz elementos colonizadores, percebi tensées de género vividas em algumas
comunidades, o que também pode causar sofrimento. E discutido que a conex&o
coletiva com outras mulheres, de diferentes geragdes, as coloca num trabalho de
transmissao que envolve transformagdes em articulacdo com as tradigcdes. No que
diz respeito a escuta, trago a relagdo e o trabalho que vém sendo tecidos com
Luanna Arapiun, estudante de pds-graduagao e professora universitaria. Apresento
aspectos de sua trajetoria académica, que ddo mostras de uma amarragdo unica
como sujeito. Destaco, por fim, elementos que atravessam nossa relagao e retomo
alguns conceitos tedrico-clinicos para compreender o possivel papel da psicanalise
na universidade. De modo geral, concluo que os estudantes indigenas indigenizam a
universidade, de modo ativo, no mesmo processo em que também sao
transformados por estas vivéncias. Este processo nao os afasta de suas lutas, seus
povos e suas tradigbes. Estas trajetdrias sdo complexas e permitiram pensar no
devir como consequéncia subjetiva dessas imbricagdes. Devir como possibilidade de
se tornar diferente de si mesmo e como recurso do qual se langa mao em algumas
relacdes.

Palavras-chave: sofrimento na universidade; estudantes indigenas; escuta clinica



ABSTRACT

In this thesis, | explored two main research paths. Firstly, | aimed to investigate how
indigenous students experience higher education and how they transform and are
transformed by their university experiences. In a second phase, as a development of this
initial stage, | sought to comprehend how listening could be a way to support these
students' suffering within the university context. The research involved undergraduate and
graduate students from the Federal University of Goias (UFG), one graduate student from
Ufopa, and publications by Indigenous students in higher education about their own
journeys. The fieldwork aimed at creating dialogues between anthropology and
psychoanalysis concerning the subjectivation processes of the study participants.
Regarding the indigenous students at UFG, it is discussed that their movements of going,
coming, becoming, and returning to their communities shape their subjectivities,
demonstrating a creative and necessary connection that ties them to their traditions and
origins rather than disconnecting them. Particularities in how indigenous women
experience higher education were also found. Beyond the challenges faced within the
university as a structure that reproduces Eurocentric colonial elements, | observed gender
tensions experienced in their communities, which can also cause suffering. It is argued that
their collective connection with other women from different generations places them in a
transmission role that involves transformations in conjunction with their traditions.
Regarding listening, | present the relationship and work that has been developed with
Luanna Arapiun, a PhD student. | highlight aspects of her academic journey that
demonstrate a unique connection as a subject. Finally, | emphasize elements that traverse
our relationship and revisit some theoretical-clinical concepts to understand the potential
role of psychoanalysis in the university. Overall, | conclude that indigenous students
actively indigenize the university in the same process in which they are transformed by
these experiences. This process does not distance them from their struggles, peoples, and
traditions. These journeys are complex and allow for reflections on becoming as a
subjective consequence of these interconnections. Becoming as the possibility of
transforming oneself and as a resource one resorts to in certain relationships.

Keywords: suffering in the university; indigenous students; clinical listening
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PROLOGO

Teimosia
Fim de semestre letivo na UFG, 2023

Taina entra com ar de cansaco na sala em que costumamos conversar.
Sempre nos sentamos no chdo, proximas, de frente uma para outra. “Eu estava
chorando”, diz. Pergunto o que houve, ela conta que mais uma vez passou por uma
situagao ruim com seus professores.

Semanas antes ela fez uma prova em dupla que comporia a nota final do
semestre na disciplina. Situagdo inusitada: ela estava sem dupla, sem saber
exatamente como funcionaria a avaliagao e foi surpreendida: uma colega com quem
tem pouco contato, ndo-indigena, a convidou para fazerem juntas a prova. Ela conta
que a dupla funcionou bem, conseguiram organizar como responderiam as
perguntas e a logica do trabalho de escrita. Nao ficou tdo ansiosa como costuma
ficar nas avaliagdes. Minutos apos terminar a prova, encontra com outro colega no
corredor, que ao refletir sobre a dificuldade da avaliagao, comenta: “Ainda bem que
vocé fez a prova com a Mara.” Taina desconfia do sentido do comentario e
questiona o colega. “Ué, por qué? Noés trabalhamos juntas, fizemos a prova nos
ajudando, do mesmo tanto.”

Ela relata que a nota foi abaixo do que elas esperavam. Contudo, havia mais
um trabalho em dupla que poderia favorecer a nota final. Novamente sem dupla,
sem compreender exatamente o que era esperado dela na atividade, conciliando
muitas disciplinas, trabalho, além de varias questdes familiares, Taina ainda nao
havia concluido a escrita até a véspera da entrega, quando a mesma colega a
procurou novamente para concluirem o trabalho juntas. Fizeram o trabalho como foi
possivel, enxuto, entregaram dentro do prazo, tarde da noite.

Logo pela manha, as notas ja estavam publicadas. Teve a professora tempo
suficiente para ler todos os trabalhos da turma neste curto prazo? Ela se pergunta.
Mais uma vez fica triste com a nota que recebeu, abaixo da média, o que confirmava

a sua reprovacgdo. Por que os trabalhos com nove, dez paginas, tiraram notas
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maiores? Indaga. Ao olhar a nota da colega, uma constatacdo: Mara recebeu 0,5
ponto a mais e com esta nota, embora bem proxima ao limite da média, estava
aprovada na disciplina, diferente de Taina. A angustia se intensifica. Decidiu
questionar a professora acerca do motivo de ter atribuido notas diferentes as duas,
sendo que tinham trabalhado juntas e entregado a mesma prova € 0 mesmo
trabalho. Insistiu até que recebesse uma resposta da professora e quando recebeu,
um susto: “As duas estdo com a mesma nota”.

Mara e Taina agora estavam reprovadas. Muitas perguntas, sentimentos,
percepcdes a invadem. “Eu n&do entendi por que a nota dela foi maior, s6 porque eu
sou eu?” Indigena? Pergunto. Taina chora e lamenta: “Mas agora ela foi reprovada
também e eu n&o queria isso. Estou muito triste, eu n&o deveria ter ido falar com a
professora, agora as duas foram prejudicadas. Eu ndo queria que ela fosse
reprovada. Eu ndo queria que a professora abaixasse a nota dela, eu s6 queria
entender por que ela deu uma nota diferente, maior para ela.”

A medida que fala, Taina se lembra de que ndo é a primeira vez que alunos
foram prejudicados pela postura desta professora. "Ela esta sofrendo processo
administrativo dos meus veteranos por questdes parecidas. Meu colega cubano
também reprovou na primeira vez que cursou a disciplina dela e me disse que se
sentiu perseguido por ela também." Recorrer a coordenagédo n&o € uma opgao para
Taina agora, por medo de mais retaliacdo. Digo a ela que ndo esta sozinha, que
mais pessoas passaram pela mesma situagao e que podem ajuda-la a decidir como
lidar com a disciplina e com a professora. Contudo, o problema ndo é apenas a
reprovacgdo, ja esta habituada a passar por isso. Ela esta preocupada com a
possibilidade de ter causado a reprovagao da colega.

Aos poucos Taina se acalma. Juntas fomos construindo o discernimento de
que ela ndo é responsavel pelo modo como a professora avalia e que nao foi ela
quem atribuiu a nota para a colega. Além disso, Taina se apoia nas disciplinas que
conseguiu concluir e que mostram que uma parte do caminho ja foi avangado,
embora tenha muito ainda o que caminhar para concluir o curso dentro do prazo
prorrogado. Mais um ponto crucial. Ela lembra de uma mulher indigena que se

formou recentemente no mesmo curso que ela, em outro estado. Ao assistir a
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apresentacao de concluséo de curso da colega, ficou sensibilizada por sua trajetoria:
a estudante sofreu jubilacdo e teve que ingressar novamente no curso até que o
concluisse de fato. O processo levou muito tempo.

A questdo da inclusdo ndo € mais ingresso, € permanéncia. Deparo-me com
frequéncia com esta afirmacao, no ambito da UFG e nos textos de referéncia que
venho lendo. A bolsa de Taina sera interrompida a partir do proximo més, por
esgotar o prazo previsto em edital para a sua disponibilizagdo. Se é fato reconhecido
que a permanéncia indigena nas universidades € um desafio, se muitas formagdes
requerem mais tempo que o estipulado, como pode as bolsas encerrarem antes que
um estudante se forme?

Taina foi convidada também este més para participar de um projeto de
extensdo com remuneragao, vinculado a outra universidade. Embora o valor seja
menor que o da bolsa atual, provavelmente sera indispensavel para que Taina
continue se mantendo aqui nos préoximos semestres.

Como serao os proximos passos de Taina? Fico reflexiva. Tera ela condigdes
de concluir sua graduagao dentro de dois anos, que é o prazo previsto? Eu quero
acreditar que sim. Como escuta-la de modo a ndao desencoraja-la, sem minimizar as
dificuldades que ja estao colocadas? Ela administra a casa onde vivem mais quatro
irmaos. Escuta com frequéncia do mais velho que ndo adianta tentar. Debate com
ele. “Sou teimosa!”, assim ela caracteriza a sua insisténcia, a sua vontade de
concluir a graduagdo. Constantemente ela me da noticias de seu cansacgo, além de
seus inumeros adoecimentos. Ha alguns meses decidiu fazer alguns exames e
constatou falta de vitaminas em seu organismo, além de uma infecgéo urinaria, as
quais conseguiu tratar ndo exatamente em tempo habil, dadas as limitagbes
financeiras.

Tainda quer muito continuar. Ela gosta do curso, na area de ciéncias
bioldgicas, apesar das dificuldades com alguns métodos avaliativos e com alguns
professores. Além disso, ha a sua divisdo em relagdo a quem deveria ser, de acordo
com sua origem. Incentivo-a a continuar proxima da colega recém-formada na
mesma area. Incentivo que se proteja, que fique perto de quem confia e que se

coloque de modo estratégico diante dos colegas e dos professores. Ela me lembra
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que em outro momento nao teria conseguido confrontar a professora e vé isso como
um avango em seu jeito de lidar, falando mais, colocando-se melhor. Concordo com
ela.

Além da disciplina em questdo, na qual reprovou, Taina aguarda o resultado
de outra disciplina, a qual ja cursou duas vezes e que é pré-requisito de disciplinas
mais complexas, que compdem a parte pratica e final de sua formacgao. Alguns dias
depois da sessdo pergunto a ela sobre o resultado da disciplina e ela me diz que
ainda aguarda, mas que ja ndo se importava mais. “Estou cansada de n&o dormir.”
Em seguida me manda o Plano de Atividades de seu projeto de extensao, pergunta
0 que acho de sua nova etapa. Se ela esta subjetivamente em uma nova etapa € um
bom sinal, pensei. Sinal de movimento, de aposta em caminhos possiveis, de
arranjo interno que permite continuar, de devir. Isso ndo muda as inumeras
dificuldades que tera que enfrentar pela frente, mas talvez possa fortalecer o seu

caminhar.

Entre incertezas, uma certeza

Janeiro de 2023, durante o médulo da graduagcdo em Educacéo Intercultural

Lena compareceu no horario que combinamos. Ela estava sentada do lado de
fora quando cheguei, préxima ao Restaurante Universitario. Quando a vi, sorri, ela
sorriu brevemente de volta, nos cumprimentamos, me apresentei. Pedi que me
acompanhasse até uma sala da PRAE — Pré-Reitoria de Assuntos Estudantis — para
que pudéssemos conversar com privacidade. Ao entrarmos e nos sentarmos, disse a
ela que ficasse a vontade para falar, que tinhamos tempo para conversar. Lena
comega a me contar o que se passa.

Seu filho de 14 anos foi admitido no Sistema Socioeducativo de seu estado
ha 1 més, privado de liberdade, por suposta pratica de homicidio. A arma estava
guardada em casa, na aldeia, por prote¢ao. Era da familia ha 8 anos, todos tinham

conhecimento dela. Os primos estavam, até ent&o, jogando bola. Todos da mesma
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familia. Eram 4. Um deles atirou e um deles foi morto. Lena nao cré que seu filho
seja culpado, até porque ele negou inumeras vezes que tenha atirado. O
adolescente relatou para a mae que estava na cozinha tomando agua, quando ouviu
o tiro. Um deles correu assim que aconteceu, o outro, irm&o mais novo, ficou junto
ao corpo do irmao estirado no chdo. O filho de Lena também permaneceu até a
policia chegar. Ha algo que Lena ndo compreende e indaga ao longo desta cena.
Porque s6 o meu filho foi levado? Ha controvérsias nas versdes contadas pela
familia a policia. "Ndo me escutaram, ja estavam supondo a verdade no que ocorreu
quando o levaram. Os pais ndo estavam em casa quando o homicidio ocorreu,
chegaram depois. Os meninos estavam brincando? Brigando? Meu filho era o
melhor amigo do menino que morreu, desde muito pequenos." Conta ainda que seu
companheiro esta arrasado. Vem respondendo a um processo por porte ilegal de
armas apos o ocorrido em sua casa.

Camadas sao compostas. Lena perdeu sua melhor amiga e cunhada ha 6
meses. Ela se matou na aldeia, sem aviso prévio. "Ela estava passando por um
momento dificil, mas passamos o dia todo juntas quando aconteceu e eu nao
percebi nada. Ela me ajudou a ralar mandioca, trangou uma rede para o meu filho,
que havia machucado, ficamos conversando o dia todo e ela foi embora a noitinha.
Eu nunca desligo meu celular, mas nessa noite eu desliguei. Na madrugada ligaram
para meu marido dando a noticia." Lena me conta que ainda n&o se recuperou da
morte da cunhada, que foi muito dificil, que até hoje ela ndo compreende e que ela
(a cunhada) faz muita falta. A perda repercutiu nos demais membros da familia,
todos ficaram abalados. Seu filho lamentou muito a morte da madrinha.

Somente apdés um tempo de conversa, Lena me conta que esta gravida,
provavelmente de 8 semanas. Tentou por 5 anos um segundo filho e somente agora
que ja nao esperava mais, veio a gravidez. Pergunto como ela recebeu a noticia e
ela me diz que talvez tenha ficado gravida para ter mais forga para enfrentar tudo o
que esta acontecendo. Concordo. Pergunto se ela ja fez alguma consulta e como
poderia ajudar. Lena me diz que é bastante ansiosa e que vinha tomando
medicacgdes para ansiedade e depressao ha um tempo, mas assim que descobriu a

gravidez, interrompeu o uso por medo de prejudicar a gestagédo. Percebo que ela
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deseja esta gravidez e mais do que isso, que ela simboliza nesta gravidez uma
mensagem de que € preciso seguir em frente. Mas como, diante de tanto sofrimento
e mal-estar? Feridas de tempos e eventos diferentes, ainda abertas, que ora
comegam a cicatrizar, ora se abrem ainda mais. Ela me pergunta se eu sei de
alguma medicacao que possa tomar na condi¢ao atual, que nao prejudique o bebé,
pois esta se sentindo muito mal diante dos ultimos ocorridos e ndo tem conseguido
dormir.

Lena é aluna do curso de Educacéao Intercultural da UFG. Veio com o irmao
para a etapa, apostou na continuidade de sua formagao, na continuidade da vida,
apesar do que tem acontecido. Quem cuida de Lena? Com quem ela pode contar?
S&o perguntas que me fago. A habilidade de Lena narrar os ocorridos, de tentar
localizar suas dores pela via das palavras e situar seu mal-estar, a busca de escuta
as palavras, que possam minimamente produzir sentido para ela diante de tantos
eventos ainda incompreendidos, me dao um pouco de alivio. Alivio porque mesmo
conhecendo-a a alguns minutos, pouco mais de 1 hora talvez, tenho a sensacéo de
que ela tem recursos internos para compreender suas emogodes. Sua habilidade de
contar uma histéria se faz presente. Falar, se escutar falando e se sentir escutada
pode ser um comego.

Falar ndo muda o modo como se desdobra a justiga infanto juvenil, falar nao
reverte a morte de sua cunhada nem muda o fato de que um homicidio ocorreu em
sua casa e que seu filho e marido foram responsabilizados. Contudo, falar a permite
se escutar em seu desejo de estar gravida, pode ordenar pensamentos, pode ajuda-
la a entender melhor como ela mesma se sente diante de tudo. Isso pode mudar
gestos, decisdes, posturas diante do outro no futuro, ou minimamente pode gerar
conforto, alivio, deslocamento subjetivo.

Por que Lena buscou escuta psicolégica? A procura foi enderegada
primeiramente pelos seus professores, que se sensibilizaram com seu caso e
entenderam que a mesma precisava de apoio para continuar a etapa de formacao.
Ela foi encaminhada a mim devido ao conhecimento da instituicdo acerca de minha
pesquisa em andamento. Entretanto, o que a faz vir? Ha alguma aposta, creio eu,

que néo fica completamente evidente. Ao final ela me agradece pela conversa, me
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diz que na proxima semana devera antecipar seu retorno do curso a fim de
comparecer presencialmente em uma audiéncia do filho. Apesar de ndo ser uma
demanda dela, me preocupei com as questdes processuais, administrativas e
institucionais em que estava inserida. Fiz alguns contatos dentro e fora da UFG,
busquei orientagdes e encaminhamentos que pudessem concretamente ajuda-la
(servigo social, psiquiatria, rede de saude mental), apesar de minha impressao de
que ela nao buscaria estes servigcos. Pelo menos ndo aqui em Goiania, onde ela nao
mora e nao conhece tdo bem. Qual o papel da universidade diante de uma aluna em
situagdes como esta? Nao fico com a sensacao de que fiz tudo o que podia, mas me
apego a objetividade de que fiz alguma coisa possivel dentro do meu campo de
conhecimento.

A atendi uma unica vez presencialmente e trocamos algumas mensagens por
WhatsApp depois. Acompanhei um pouco de sua gestagcao e do processo judicial
com seu filho mais velho. Foi uma gravidez bastante complicada, ela passou por
varias internagdes hospitalares e acabou perdendo o bebé, logo que ele nasceu. O
bebé tinha varios problemas de saude e os médicos anunciavam que ele nao
sobreviveria. O que ja era um processo dificil, se tornou arrebatador. Nas palavras
da estudante, “uma dor que nunca sara”. A gestagdo era extremamente desejada,
esperanga que acompanhava a travessia de muitas incertezas.

Em nossas conversas posteriores Lena relatou muita dor, muito choro. O filho
mais velho foi julgado responsavel pelo homicidio e acabou recebendo medida
privativa de liberdade, o que levou a estudante a se mudar da aldeia para a cidade.
"Sai do meu territdrio e vim morar na cidade para visitar meu filho e amenizar o meu
sofrimento." Lena se pde em movimento a cada luta, a cada batalha. Quando pedi a
ela autorizagao para escrever um relato sobre nossas conversas, ela me enviou um
texto complementando o que eu havia escrito, contando com suas palavras essa
passagem. Fico com a impressao de que ao contar essa histéria — colocando-a em
palavras enderegcadas a mim e a este trabalho — sua dor menos se torna menos

solitaria, na medida em que um outro se faz presente, pela via da escuta.
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INTRODUGAO

Esta tese é fruto da pesquisa que realizei no ambito dos processos de
subjetivacdo de estudantes indigenas na universidade, particularmente acerca dos
modos de sofrimento vivenciados por eles no ensino superior, na graduagéo e na
pos-graduacao. Os relatos acima se referem a duas estudantes das etnias Trumai e
Xakriaba, respectivamente, e abrem esta tese com o intuito de argumentar a favor
da escuta no contexto universitario. Trago-os como forma de introduzir o leitor nas
nuances subjetivas de duas vivéncias académicas distintas na Universidade Federal
de Goias — UFG. Os trechos apresentados sao recortes, situados temporalmente e
espacialmente. Embora se tratem de situagbes pontuais de escuta, vejo nestes
relatos aspectos elucidativos que fornecem mote para a compreensao do enredo da
tese.

Sabe-se hoje que ha um aumento expressivo no ingresso de pessoas
indigenas de diversas etnias na educagao formal superior do Brasil, nos ambitos
publico e privado (SOUZA LIMA, 2016). Este crescimento se deu particularmente
nas ultimas décadas. Segundo Censo da Educagao Superior realizado pelo Instituto
Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira (Inep), o numero de
universitarios que se autodeclararam indigenas foi de 9.764 em 2011 para 46.252
em 2021 (INEP, 2021). Apesar do crescimento, ainda & baixo o percentual de
estudantes indigenas (0,5%) em relacéo aos demais estudantes da populagéo geral
e de outros grupos no ensino superior. O cenario abre portas a esta tese, pois
permite pensar que s&o relevantes estudos acerca das trajetorias e percepgoes
destes estudantes nas Instituicdes de Ensino Superior, que visem compreender os
sentidos desta presencga (e auséncia).

O adoecimento emocional de alunos, professores e servidores nas
universidades é atualmente alarmante. Casos graves de depressédo, ansiedade, que
muitas vezes levam ao suicidio, chegam ao conhecimento, o que preocupa 0sS
profissionais também inseridos nesse espago (CARVALHO et al, 2020). No caso de
estudantes indigenas, cujo ingresso tem sido mediado a partir da Lei de Cotas (Lei

2.711/2012), essa situagao merece olhar mais aprofundado, pois, ao que parece, ha
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atravessamentos que marcam as dificuldades vivenciadas por eles, pelo fato de
advirem de culturas com referéncias distintas das ocidentais.

Na pesquisa, parti da compreensao de que o modo como se sofre € histérico
e que as nuances do sofrimento, os modos como se nomeia e se vive o mal-estar, a
angustia, os afetos, variam de acordo com os discursos que operam socialmente e
culturalmente. Neste processo, pude entender que a universidade produz modos
particulares de sofrer. Muitos foram os relatos que escutei ao longo da pesquisa,
cujos conteudos contemplaram dificuldades relacionadas a problemas cotidianos
diversos, os quais certamente interferem na qualidade da vida universitaria.

No primeiro relato, a questdo de Taina (nome ficticio) nos da dire¢ao de um
sofrimento atrelado a propria vivéncia dela na faculdade, ou seja, as dificuldades
com os processos avaliativos, a relagdo com uma professora e com seus colegas.
Situagbes como a que Taina descreve, em que estudantes indigenas se sentem
discriminados em sala de aula, foram frequentes. A sensacido de ser tratada com
descrédito pelos colegas, a constatagédo de critérios desproporcionais na atribuicdo
de uma nota, o medo de ndo conseguir completar o curso a tempo, a falta de
recursos financeiros, sdo aspectos denunciados ndo somente por Taina. Conforme
sera mostrado ao longo da tese, varios outros estudantes também relatam vivéncia
de racismo e discriminacdo em sala de aula, o que nos permite acessar a
complexidade dos problemas envolvidos no ambito das acdes afirmativas. Os
desafios extrapolam a garantia de ingresso dos estudantes indigenas nas
universidades.

No segundo relato, a questdo de Lena (nome ficticio) naquele momento
parecia estar mais relacionada a problemas externos, que acabaram interferindo em
sua vida universitaria. Certamente ha muito mais o que poderia ser aprofundado em
relagdo a sua vivéncia na universidade. Entretanto, se considerarmos que ela deixou
0 modulo antecipadamente e que ndo pode vir nas outras etapas em fungao de seu
quadro de saude, temos direcao dos fatores que podem dificultar a permanéncia de
um indigena na universidade. Particularmente, o que pode interferir na trajetéria
académica de uma mulher indigena, uma vez que ela estava gestante. Lena parecia

estar preocupada com inumeras questdes que se colocaram a ela em camadas
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sobrepostas. O filho, a cunhada, a gravidez, sua saude, o marido, a justica. Em meio
a tudo isso, a graduagao em Educacéao Intercultural em uma universidade distante
da sua cidade de origem. Em situagdes como esta, € comum que alunos indigenas
deixem o curso’.

Coccia (2018) sinaliza que a palavra universidade historicamente fez
referéncia a uno, a universo. Sao instituicdes de origem corporativa, com vistas a
uma unidade epistemologica. Como instituicdo de ensino ela ainda guarda esta
concepgao. O neoliberalismo opera no cenario académico, impondo logicas de
trabalho e ensino produtivistas, favorecendo a competitividade aos que transitam por
ela (FISHER, 2020). Aos inumeros grupos historicamente marcados por processos
de violéncia e exclusdo colonialistas e racistas, estar neste contexto pode impactar
profundamente seus modos de vida e seus processos de constituigao subjetiva.

Por outro lado, a universidade também pode ser fonte de transformagao
social. Quando receamos que as universidades federais sejam dissolvidas a partir
do discurso da extrema direita, temos propor¢do do que se pode perder, da
importancia de se manter o acesso a educagao superior gratuita, de qualidade, que
possa acolher a diversidade e promover o pensamento critico. Nesta bascula, entre
contradicoes e poténcias, este estudo se insere, considerando a necessidade de que
as politicas de ensino sejam revistas. Cabe entender como elas levam a modos
graves de adoecimento e sofrimento, notaveis hoje nas universidades brasileiras.

E urgente que a universidade — como parte da sociedade e como instituicdo
ainda responsavel, em nosso tempo, pela construgdo e pela transmissdo de
conhecimentos — se reestruture para corresponder de fato aos objetivos de inclusé&o
e permanéncia das acgdes afirmativas (BANIWA, 2019). Célia Xakriaba, na
conferéncia “Mulheres Indigenas, resisténcia e protagonismo”, realizada na UnB em
2018, acrescenta ainda um outro objetivo a ser alcangado: a politica de boa

convivéncia.

1  As questbes de Lena com o filho, com a Justiga e a relagdo com a policia permitem refletir acerca
das tensdes vividas por muitos povos indigenas na relagdo com nao-indigenas e a sociedade
ocidental. N&o fica claro em que medida o ocorrido com seu filho se insere em conflitos territoriais,
mas se consideramos que a posse ilegal de arma por um indigena resulta de medida contra
possiveis invasdes, podemos pensar que um acidente como esses dificilmente teria acontecido se
ndo precisassem se proteger com a arma em casa.
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Noés viemos questionar. Nossa educacao indigena é potente e precisa ser
levada a sério. Questionamos a violéncia contra as mulheres que tomou
forca com a miscigenagdo que nao foi pacifica, foi violenta. Comegou nos
corpos das mulheres indigenas e negras que foram estupradas e
violentadas. Precisamos falar de feminicidio [...] precisamos avangar e falar
de etnofeminicidio, a partir da identidade atrelada aos corpos das mulheres
indigenas [...] A politica de A¢des Afirmativas ndo da conta desse territorio.
Porque n&do é apenas garantir a permanéncia, é preciso garantir uma
politica de boa convivéncia, além da questédo financeira. A universidade
precisa repensar o acolhimento de alunas indigenas. (apud Ruano-lbarra e
Gama, 2020, p.293)

Esta fala também abre portas a esta tese na medida em que denuncia modos
de sofrer presentes nas trajetérias de mulheres indigenas no ensino superior. Seja
pelas violéncias vividas fora dela, que sdo trazidas como marcas de uma historia
traumatica, seja pelas violéncias reproduzidas dentro da propria estrutura
institucional, expressas em politicas de ensino autoritarias, padronizantes, que
negam a diversidade cultural de nosso pais. Como Célia Xakriaba bem aponta,
certas nuances nao foram alcancadas pelas acdes afirmativas, conforme
desenvolvidas até aqui. Baniwa (2019) convida a todos que de alguma forma
frequentam o espagco chamado universidade a sonharem com uma revolugéo
pedagogica e epistemoldégica na antropologia. Neste sonho, as ideias de
interculturalidade, multiculturalidade, diversidade cultural e epistémicas “nos ajudam
a criar espacos de debates e de criagdes de ideias a0 menos para sair do lugar de
conforto e da comodidade que a monologia nos acostuma.” (BANIWA, 2019, p. 37).
Busquei me apoiar nesta perspectiva. Esta tese se situa em uma concepgao
pluriepistémica e é deste lugar que espero trazer contribuicbes. Aqui, tem-se como
referéncia a perspectiva da interseccionalidade, que compreende a articulacido entre
as categorias de género, classe, raga, idade, entre outros, para pensar 0s processos
de organizacgdo, desigualdades e exclusdo social (CREENSHAW, 1991; HIRANO,
ACUNA, MACHADO, 2019).

No ambito da psicologia e das ciéncias da saude, estudos sobre o tema do
sofrimento de estudantes nas universidades nem sempre dispdem de analises

interseccionais que discutam profundamente os fatores sociais e a sobreposicao de
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atravessamentos subjetivos, mas apontam, de modo geral, a experiéncia académica
como potencial desencadeadora de adoecimento psiquico (CARNEIRO, SOARES,
SOUZA, 2021; GRANER, RAMOS-CERQUEIRA, 2019, SANTOS, 2019).
Especialmente as discriminagbes de raca, género e classe mostram-se fatores
relacionados a experiéncia de sofrimento na universidade, além dos modos como os
estudantes lidam individualmente com as rotinas académicas, as demandas de alta
performance (MACEDO, 2018), o ambiente em si (GRANER, RAMOS-CERQUEIRA,
2019). Neste interim, o estilo de vida, como por exemplo o abuso de alcool e outras
drogas, parece também ser fator que interfere negativamente no modo como se vive
a universidade (GRANER, RAMOS-CERQUEIRA, 2019).

Ao que parece, as redes de apoio S0 recursos que se associam a menores
niveis de sofrimento (CARNEIRO, SOARES, SOUZA, 2021), o que se mostra
importante a presente pesquisa quando pensamos, por exemplo, na rede afro-
indigena da UFG, importante fator de protecdo a alunos negros, quilombolas e
indigenas. Além disso, algumas universidades brasileiras vém desenvolvendo ciclos
de debates; rodas de conversas acerca de temas relevantes a populacao
académica, como o suicidio; atendimentos individuais e coletivos; além de grupos de
trabalho com profissionais da assisténcia estudantil (CACCIA; DOMINGUES, 2024).
Estas agdes tém o intuito de proporcionar dialogos, acolhimento e alivio, tanto pela
via da escuta e orientagdes quanto pela troca de experiéncias (MACEDO, 2018;
SANTOS, 2019). Indicam também que os profissionais das universidades comegam
a se mobilizar diante dos modos de sofrer que se manifestam, compreendendo que
precisam acessar sistemas de conhecimento diversos, que favorecam a escuta
(CACCIA; DOMINGUES, 2024).

Carvalho et al (2020) denunciam: o adoecimento psiquico esta generalizado e
nao se trata do sofrimento apenas daqueles situados fora da condi¢ao privilegiada
da branquitude. Ao contrario, todos padecem do sistema universitario e parecem
carecer de modos de cuidado, modos de entendimento além da légica moderna,
ocidental, colonial, dualista. Se os efeitos da colonialidade ndo desapareceram
apesar dos passos dados em diregdo a descolonizagéo, se ela (a colonialidade)

atinge a todos de alguma forma, se ela € um “trauma que dura” (KILOMBA, 2020),
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como lidar com as diversas formas de adoecimento e sofrimento, que se renovam
em ciclos interminaveis e geram ainda mais exclusdo, mais opressao e mais
violéncia (GUERRA, 2022)? Como romper ciclos? Como podemos avangar para
outros pactos no futuro porvir?

Andrea Guerra (2022) convida a rever a clinica psicanalitica contemporanea a
partir da nogao de transferéncia. Ela ilustra seus argumentos trazendo o seguinte

trecho da sessdo de um jovem (p. 24):

— S6 que eu, diferente de vocé, estou vestindo uma camisa com um alvo
pintado nela. Nao importa o que eu faga, estou na mira, fala o adolescente.
— Entéo, tire a camisal, intervém a analista.

— Nao sou eu quem a veste sobre mim. N&o consigo tira-la do meu corpo.

Entre atropelos, equivocos e desajeitos, interlocugbes como esta nos
sugerem uma estrutura discursiva que impacta a clinica e a escuta do analista.
Discurso como instancia coletiva que incide no inconsciente do sujeito. Este jovem
que afirma que nao € possivel tirar a camisa que vestiram nele, da testemunho de
um Outro que ndo tem boas intengdes, internalizado, construido imaginariamente
por ele, mas que, ao mesmo tempo, esta “concretamente fardado e miliciano no seu
territério. Assim como um negro, morto no supermercado onde foi fazer compras,
dificiilmente seria assassinado se fosse branco e estivesse vestido de terno.”
(GUERRA, 2022, p. 159). Trata-se aqui de uma condi¢do histérica, a ser
reconhecida. Como escutar isso que habita em intensidade e que ndo conserva
tracos representacionais do que aconteceu?

Rivera (2020), na mesma proposta de articular psicanalise, historia e
contemporaneidade, traz um questionamento ao mito forjado por Freud em Totem e
Tabu. O mito da horda primitiva constituiu a tentativa do autor de explicar as bases
fundantes do processo civilizatério humano (FREUD, 1913/1996). Ele toma como
ponto de partida a hipétese de que um bando de machos vivia submetido a tirania de
um pai que detinha todos os poderes, entre eles a posse das mulheres. Apos
assassinarem o pai, os filhos (irmaos) devoram-no, e o pai, agora morto, “torna-se o
significante que instala a fratria, sociedade guiada pela Lei que impede que qualquer

um deles venha a ocupar o lugar tiranico que o pai ocupava.” (RIVERA, 2020, p. 23).
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A narrativa sobre o pacto social fundado nesta obra apoia um ideal ocidental
de sociedade justa e igualitaria e oculta a exploragdo dos que estdo fora das
fronteiras arbitrarias que delimitam o suposto conjunto de “irmaos fraternos”. Ela
denuncia a completa auséncia das mulheres nesta possibilidade de partilha,
nomeadas como mero objetos de gozo do pai. Nega-se a elas, pela via do
significante “irmé&os”, qualquer possibilidade identificatéria e de reconhecimento. Elas
representam o apagamento significante e busca-se “carrear com ele a exclusédo de
muitos/as sob a ilusdo de ‘todos™ (RIVERA, 2020, p.24).

Rivera (2020) propde a perspectiva antropofagica de Oswald de Andrade e

seu argumento de que viver € violar o tabu:

Em vez de se submeter ao que vem do colonizador (...) se trataria de
distorcé-los explicitamente e fazé-los seus, deles se apropriando para forjar
uma identidade improépria, por assim dizer: tdo problematica quanto utdpica.
Por esta via, a antropofagia defende como trago definidor do Brasil, pode-se
dizer, a propria questdo do outro (...) e um modo de identificagdo que, ao
mesmo tempo, constitui uma assimilagdo extrema e uma destituicdo da
suposta superioridade do outro, por meio da irreveréncia e da parddia
(RIVERA, 2020, p. 15).

Com este argumento, a autora busca pensar as psicanalises periféricas, como
a brasileira, na via do que denomina de psicanalise antropofagica. Ela propde uma
psicanalise descolonizadora e aponta a necessidade de abrirmos m&o de uma
Psicanalise una e neutra para falarmos simplesmente de psicanalistas encarnados e
em enorme diversidade. Esta compreensao tem importancia para este trabalho, uma
vez que trataremos aqui da possibilidade de escuta e interlocu¢bes com sujeitos
indigenas que estudam nas universidades brasileiras. De partida, sujeitos com uma
carga histérica colonizadora, mas que n&o estdo no passado em hipdtese alguma
(FABIAN, 2013). Ao contrario, estdo presentemente negociando suas entradas e
permanéncias em uma instituicdo marcada pela ocidentalizagcado e pela colonizacao
que é a academia.

Simultaneamente, outra perspectiva se coloca. Os relatos apresentados ao
inicio permitem pensar na singularidade daquelas estudantes, em amarragdes

subjetivas unicas, mesmo quando se trata de situagées comumente descritas pelos
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estudantes. Este ponto sera discutido ao longo da tese. Pretendo mostrar, a partir do
didlogo entre antropologia e psicanalise, como, no lugar de individuo e pessoa, a
nocéo de sujeito e de singularidade s&o vias valiosas para se pensar a escuta e as
trajetdrias dos estudantes universitarios indigenas com quem conversei.

Se olharmos para estes atendimentos como relagdes, do ponto de vista
clinico, temos a dimensdao de algo que escapa a objetividade histérica e a
racionalidade politica. Pude identificar nestes relatos a escuta do desejo. Desejo de
seguir em frente, de se projetar em uma nova etapa, desejo de gravidez, de
encontrar vias para minimizar o sofrimento. Este aspecto é valioso, particularmente
aqui podemos encontrar uma contribuicdo da psicanalise. A clinica psicanalitica
aposta no sujeito, que n&o é apenas produto objetificavel das circunstancias. Ha
uma imbricagdo. O sujeito molda ao mesmo tempo em que € moldado. Molda
enquanto fala, enderecado a um outro, que se pde a escutar. Repete e transforma.
Pretendi mostrar, ao longo da tese, como esta perspectiva se alinha com a ideia da
Banda de Moebius, trabalhada por Lacan (1962-1963/2005); com a ideia do ciborgue
e das relagbes compostistas, trabalhada por Donna Haraway (2016, 2021); e
também com algumas construgdes acerca das subjetividades indigenas.

“Cada pessoa € uma cosmologia”. Escutei esta frase no Mini-Simpdsio em
Educacao, que aconteceu na tarde do dia 27 de julho, no IX Encontro Nacional dos
Estudantes Indigenas, em 2022. O tema em discussdo era Educacdo Escolar
Indigena Diferenciada: Derrubando os Muros da Colonialidade e contou com o
debate de Germano Lima, Darlene Taukane, Eliel Benites e Zair Santos, instigados
pelas mediagbes de Geovane Pankararu, que coordenou a mesa. Ndo me lembro
exatamente qual dos componentes da mesa fez esta afirmagdo, mas a anotei em
meu caderno e sO depois de um tempo pude voltar a ela e de fato pensar em sua
profundidade e em suas implicacoes.

Esta frase remete a discussédo, fundamental a este trabalho, acerca das
relacbes e composigdes individuo-sociedade, sujeito-cultura, pessoa-coletividade.
Tornar-me uma antropdloga cujo percurso anterior se deu na psicologia e na
psicanalise é rever os modos pelos quais tenho compreendido estas relacdes.

Cosmologia é uma palavra que amplia as nogdes de sociedade e cultura. Remete as
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teorias do mundo, do universo, nas quais humanidade é apenas mais um dos
elementos, e ndo a grande referéncia excepcional. As cosmologias indigenas
produzem conhecimento acerca de modos de ser e estar, os quais envolvem
interdependéncia permanente (BENITES, 2022), reciprocidade entre as diversas
forgcas e organismos que habitam o cosmos, ou, em outras palavras, composi¢oes
naturezasculturas (HARAWAY, 2022).

Considerar cada pessoa uma cosmologia € entender que ela traz em si as
diversas conexdes que a compdem em diversos mundos, com diversos seres. Neste
sentido, trabalhar com as categorias de individuo, sujeito ou pessoa requer, no
minimo, o deslocamento necessario para compreender que estas concepcdes se
inserem em um determinado escopo epistemoldgico, moderno e ocidental. Elas
precisam ser debatidas a partir do que se mostra em campo, de maneira viva na fala
das pessoas que escutamos e com as quais interagimos e nos relacionamos. Se
cada pessoa é uma cosmologia, podemos pensar que cada um carrega em si um
cosmo, de modo coletivo, mas também singular.

No ambito das perspectivas indigenas acerca da subjetividade, a frase de
Krenak (2019) que trago como epigrafe da tese guarda uma poténcia, pois enlaga
expansao subjetiva a resisténcia dos povos indigenas. Ha muito o que aprender com
esta afirmac&do. Modos de subjetivagdo, subjetividades, singularidade, expanséao,
resisténcia e transformacao sao aspectos que busquei aproximar na pesquisa.

No campo da antropologia contemporanea, Sahlins (1997) argumenta que ha
um pessimismo, expresso na visdo de que as culturas indigenas e tradicionais estao
condenadas a desaparecer devido a globalizagdo, ao colonialismo e as forgas
externas. Para o autor, essas culturas ndo s&o meramente vitimas da modernidade,
mas sim agentes ativos que reconstroem seus significados e praticas culturais. Nao
se trata de uma simples aceitacdo de imposi¢coes externas, mas uma forma de criar
formas de viver que preservam suas tradigbes. Ha uma critica a ideia de cultura
como algo estavel, homogéneo, duravel, que também ¢é sustentada por outros
autores (HARAWAY, 2016, 2022; MOORE, 2000; ORTNER, 2007, VIVEIROS DE
CASTRO, 1996, entre outros). O autor se coloca em favor do argumento de que as

populagdes indigenas tém mantido suas culturas ao mesmo tempo em que adotam e
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adaptam elementos de outras culturas, refutando a ideia de uma perda inevitavel de
autenticidade (SAHLINS, 1997). Esta concepgdo contém elementos a serem
desdobrados ao longo da tese, no que diz respeito a estudantes indigenas inseridos
no ambito da universidade. Pretendo desenvolver a hipotese, trabalhada ao longo da
pesquisa, de que estes estudantes mantém e resgatam suas culturas ao mesmo
tempo em que lidam com inumeras demandas culturais diferentes, processo que
ocorre em meio a lutas, resisténcias e sofrimento.

Para Suely Rolnik (2023), as relagdes de poder e consumo moldam a vida
contemporanea numa dimensao também psiquica. O arranjo colonial capitalista
enrijecesse e fragmenta as subjetividades. O inconsciente neste regime de vida é
cafetinado. Inconsciente que se alinha aos interesses da acumulagao de capital e
perpetuacao das hierarquias coloniais. Quer dizer, explorado, silenciado, dominado,
com fins de lucro. Como consequéncias deste sistema tende-se a desvalorizar as
experiéncias e saberes tradicionais. A autora resgata a nogdo Guarani de Sandra
Benites (BENITES, 2015) de que a palavra € um veiculo essencial, que imbrica
experiéncia interna (a alma ou espirito) e mundo externo. Sua desarticulagao resulta
em um distanciamento que leva ao adoecimento. A recuperacdo desta conexao é
fundamental para o bem-estar e a resisténcia cultural. A articulagao entre a palavra e
a alma, segundo a autora, promove espaco de criatividade e autenticidade,
essencial para a saude mental e emocional.

A autora trabalha ainda com a ideia de insurreicdo ao abordar formas de
resisténcia e criagdo que desafiam a logica dominante (ROLNIK, 20223). A
micropolitica, neste ambito, pode ser tomada como conjunto de ag¢des — cujo foco é
a subjetividade — opostas as grandes narrativas e estruturas de poder. O conceito de
micropolitica permite conceber intervencées em pequenas esferas e a clinica
psicanalitica pode ser inserida neste campo, uma vez que € no um a um, na
singularidade, que se espera produzir mudangas significativas. A micropolitica pode,
deste modo, ser tomada aqui como estratégia que une coletivo e individual.

Quando retomamos produgdes académicas atuais acerca de trajetorias
indigenas nas universidades, cabe mencionar que nao foram encontradas

interlocugdes entre o tema dos modos de subjetivacdo e das subjetividades —
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enquanto categorias emergentes nas ciéncias sociais que pode contribuir para a
compreensao do modo como as emocgdes e 0s sentimentos incidem sobre os
sujeitos contemporéaneos (MALUF, 2013; MOORE, 2000; ORTNER, 2007) — e a
psicanalise, especialmente no que diz respeito a contribuicdo desta para pensar a
escuta de pessoas indigenas, no contexto académico. Esta tese abre caminhos
neste campo.

Quando me refiro a subjetividades, busco me aproximar dos modos de
perceber, de viver, de sentir, de nomear, de falar, de sofrer. Cabe lembrar que
subjetividade ndo é uma categoria evidente por si s6. Como afirmei, foi importante a
construgcédo deste trabalho situar que certas categorias nas ciéncias sociais e nos
campos psi foram construidas criando dualidades e divisbes que atenderam a
grupos privilegiados. N&o existe uma ideia consensual de subjetividade como
verdade, como atributo a ser encontrado no outro. Em muitos momentos da tese,
utilizo a expressao processos de subjetivagdo ou caminhos de produgdo subjetiva
para marcar mais os movimentos de produgdo subjetiva no mundo € menos um
processo dado e finalizado, como resultado. Subjetividade é efeito da relagdo. Este
aspecto sera aprofundado ao longo da tese.

A pesquisa realizada tem proximidade metodolégica com outros estudos
realizados com indigenas no ambito das universidades brasileiras e que trabalharam
com percepgdes de diferentes etnias neste contexto (BANIWA, KAINGANG,
TREMEMBE, 2020; FAUSTINO et al, 2020; LISBOA, NEVES, 2019; RUANO-
IBARRA, GAMA, 2020). Estes estudos sdo oriundos de diferentes disciplinas
(educacéo, letras, ciéncias sociais, entre outras), ndo se restringindo apenas a
antropologia. Portanto, a presente pesquisa ndo € a primeira a se preocupar com as
trajetérias de estudantes indigenas no ensino superior, mas € a primeira a ser
realizada na UFG e que aborda, além das subjetividades, as possibilidades da
escuta clinica aos estudantes e o dialogo entre antropologia e a psicanalise.

Conduzi a pesquisa etnografica entre os anos de 2021 e 2024. Na primeira
etapa, em 2021 e 2022, realizei 11 entrevistas com estudantes da UFG. Entre os
entrevistados havia diversidade linguistica e étnica, caracteristica do préprio campo

em questdo. O contexto universitario tem reunido estudantes indigenas de diferentes
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origens e tradigdes, os quais tém convivido entre si de modo intercultural, criando
redes, amizades, trazendo diversidade a universidade. Conversei com estudantes
das etnias Mehinako, Trumai-Suia, Kalapalo-Kuikuro, do Alto Xingu; Apinajé, Krahd,
Xavante, Xerente, Karaja, de Tocantins e Guarani-Kaiowa, de Mato Grosso do Sul.
Além disso, busquei reunir dados que sao frutos de observacgdes e interacbes em
salas de aula, em eventos académicos, em grupos de formagao diversos, dentro e
fora do ambito da UFG. Parti, ainda, de falas publicas de estudantes indigenas do
ensino superior de diversas universidades, em ambientes diversos, além de suas
préprias narrativas escritas, publicadas em artigos académicos, livros e outros
canais.

A escuta clinica foi um dos aspectos investigados e surgiu simultaneamente a
construgcao do campo, apos esta primeira parte da pesquisa. Os atendimentos que
realizei, sejam a longo ou a curto prazo, foram consequéncia de algumas relagdes
tecidas com o tempo, particularmente entre os anos de 2023 e 2034. Alguns
estudantes comegaram a me procurar para conversar, para me contar suas
angustias, falar de seus mal-estares, de suas conquistas, de seus cotidianos. Me
percebi desejante desta escuta. Houve procura por atendimento psicolégico, assim
como houve oferta e interesse de minha parte, uma vez que estava conduzindo uma
pesquisa sobre este tema. Ou seja, a escuta foi construida como possibilidade de
troca com alguns desses estudantes.

No ambito desta tese, abordarei em profundidade apenas o trabalho de
escuta que vem sendo realizado com Luanna Arapiun, estudante de doutorado da
Ufopa. Esta escolha se deu por ser o caso que tenho acompanhado ha um tempo
maior, com relagdo mais consolidada para a escrita. Dos dois relatos de atendimento
trazidos ao inicio, apenas Taina esta entre os 11 estudantes da UFG que
participaram da etapa de entrevistas. O caso de Lena surgiu como demanda apds a
etapa das entrevistas, quando a pesquisa ja tinha dois anos de andamento. Trata-se
de um campo complexo, que se constituiu nas bordas que separam e que
aproximam antropologia e psicanalise. Este aspecto sera aprofundado ao longo da

escrita.
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*k%*

O objetivo geral da tese foi investigar caminhos de produgado subjetiva na
universidade, buscando compreender como estudantes indigenas no ensino
superior, ao mesmo tempo, transformam e sao transformados pela experiéncia neste
espaco. A hipotese trabalhada é a de que os estudantes indigenas indigenizam a
universidade, ao mesmo tempo em que também sofrem impactos e transformacdes
por sua experiéncia neste contexto.

Foram objetivos especificos: 1) conhecer modos de subjetivagdo de
estudantes indigenas no ensino superior a partir de entrevistas e atendimentos
clinicos com alunos na graduacdo e na pds-graduagdo; 2) investigar possiveis
modos de sofrimento vividos por estudantes indigenas neste contexto e a que séo
atribuidos; 3) refletir acerca do que pode favorecer e dificultar a escuta clinica entre
pessoas de culturas diferentes; 4) analisar de que maneira as questdes suscitadas
em campo trazem desdobramentos teodricos a interlocugdo entre antropologia e
psicanalise. No capitulo 1, apresento informagdes acerca da presenca e das
vivéncias de estudantes indigenas nas universidades, a partir de autores indigenas e
nao-indigenas. Retomo o que a literatura aponta como principais desafios as acoes
afirmativas hoje, no dmbito das politicas de inclusdo e permanéncia, e destaco a
importancia da perspectiva pluriepistémica como via de subversédo das relagdes de
dominagao no ambito académico.

No capitulo 2, retomo o que antropologia e psicanalise compreendem por
sujeito e subjetividade, marcando aproximagdes e diferengas entre os campos. A
etnobiografia € apresentada como perspectiva que permite acessar o tema das
subjetividades na antropologia, a partir das biografias, das narrativas de si e do
outro. Destaco as nocgbes de afeto e devir no ambito da pesquisa etnogréfica e
proponho, a partir dos autores trabalhados, o devir como dimensao subjetiva que
escapa a fixagao.

No capitulo 3, dou énfase em discussodes ja realizadas por outros autores e
por outros estudos na articulagdo entre antropologia e psicanalise, em diferentes

campos de pesquisa. Apresento o debate acerca da etnopsicanalise. Destaco
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algumas criticas a ambos os campos e proponho vias de deslocamento no campo
psicanalitico que podem favorecer a escuta entre sujeitos de culturas diferentes.

No capitulo 4, busco articular elementos conceituais da teoria e da clinica
psicanalitica a perspectiva de Donna Haraway - particularmente a figura do
ciborgue, trabalhada pela autora — além de algumas constru¢des acerca dos modos
de subjetivacdo indigenas. Especialmente, ressalto as contribuicbes desta autora
para a pratica metodologica na pesquisa em antropologia e destaco sua proposta de
revisdo epistemologica a psicanalise. Por fim, apresento caminhos contemporaneos
possiveis para compreender as subjetividades indigenas e a escuta clinica,
buscando integrar as perspectivas em questao.

No capitulo 5, apresento as experiéncias relatadas pelos colaboradores desta
pesquisa. Sao abordadas entrevistas que realizei com estudantes indigenas da
Universidade Federal de Goias. Busco destacar os motivos que os levam a querer
cursar uma graduacdo, que estdo além de uma racionalidade politica. Sao
destacados alguns aspectos de seus modos de sofrer, as dificuldades vivenciadas e
as transformacdes vividas a partir de suas trajetérias na universidade. E discutido
que os movimentos de ir, vir, tornar e retornar as suas comunidades compdem suas
subjetividades, dando mostras de uma amarragdo criativa e necessaria que 0s
conecta com, e n&do os desliga de suas tradigbes e origens.

No capitulo 6, destaco as particularidades das experiéncias de mulheres
indigenas no ensino superior. Retomo relatos de interlocutoras com quem convivi ao
longo de 3 anos. Sdo abordadas experiéncias de mulheres indigenas que sao
estudantes da UFG e de uma estudante de pds-graduacdo em particular, da
UFOPA, com quem partilho a autoria deste capitulo. Além disso, trago dados
oriundos de publicagdes de mulheres indigenas, acerca dos modos como percebem
suas proprias trajetérias universitarias. E trabalhada a hipétese de que, além das
dificuldades vividas na universidade enquanto estrutura que reproduz elementos
coloniais eurocéntricos, ha, em alguns casos, tensdes de género vividas nas
comunidades, o que também pode causar sofrimento. E discutido que a conex&o
coletiva com outras mulheres de diferentes geragdes as coloca num trabalho de

transmissao que envolve as transformagdes em articulagdo com as tradicoes.
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No capitulo 7, apresento parte do trabalho de escuta que vem sendo realizado
com uma estudante de pds-graduagao da etnia Arapiun, ao longo de 2 anos. Abordo
aspectos de sua trajetoria académica, que ddo mostras de uma amarragdo unica
como sujeito. Destaco elementos que atravessam nossa relagdo e retomo alguns
conceitos tedrico-clinicos para compreender o possivel papel da psicanalise na

universidade.
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CAPITULO 1
EM DEFESA DE UNIVERSIDADES PLURIESPISTEMICAS

Com este capitulo busco introduzir aspectos que caracterizam a inclusao e a
permanéncia de estudantes indigenas nas universidades, a partir das literaturas
indigena e nao-indigena. Sua fungao na tese € trazer ao leitor um panorama da
presenca (e auséncia) destes estudantes no ensino superior. Busco também marcar
avancgos e lacunas no que diz respeito as agdes afirmativas hoje, além de destacar o
que alguns autores apontam ser imprescindivel para que a universidade possa, de
fato, fazer jus a interculturalidade.

A insercdo de estudantes indigenas nas universidades brasileiras, entre
outros fatores, se relaciona as politicas de valorizacdo dos povos tradicionais,
fundamentais para a garantia de direitos historicamente negados. A Lei de Cotas
(Lei n°® 12. 711/2012) é conhecida como marco que passou a garantir o ingresso
deles no ensino superior em muitas universidades. Neste contexto, a autodeclaragao
racial também pode ter contribuido para o aumento do acesso de jovens com
diversos atravessamentos étnico-raciais as universidades, uma vez que, nas ultimas
décadas, “temos assistido a um processo de ressignificagcao de identidades negras e
indigenas na esteira dos movimentos de combate ao racismo e de afirmagdo da
cultura e historia afro-brasileira e dos povos originarios.” (SENKEVICS, 2021, p.
210)%

A lei mencionada configurou-se como conquista necessaria, permitindo que
essas iniciativas passassem de experimentos isolados a politicas obrigatorias nas
Instituicbes Federais de Ensino Superior. Ou seja, antes apenas algumas
instituicbes se organizavam de modo mais experimental, oferecendo editais

especificos de acordo com seus interesses e possibilidades (CRUZ, 2017). Com a

2 O crescimento verificado na inclusédo de estudantes indigenas nas universidades brasileiras
acompanha o aumento da populacdo de indigenas autodeclarados residentes no Brasil, que
passou de 0,47% em 2010 para 0,83% em 2022, do total de habitantes no pais, de acordo com o
ultimo censo. Deve-se olhar para os dados estatisticos com cuidado, pois eles sofrem alteragoes
de acordo com mudangas nos métodos de coleta das pesquisas censitarias. Por exemplo, no
caso dos indigenas residentes em territério nacional, cabe lembrar que antes ndo se perguntava
“vocé se considera indigena?” fora das terras indigenas (AGENCIA BRASIL, 2023).
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Lei, passa a ser um processo implementado em todas as universidades brasileiras.

Antonio Carlos Benites (2022, p. 97) argumenta:

A Lei 12.711 (Lei de Cotas) nos deu uma garantia de estar na universidade,
0 que é de suma importancia para os povos indigenas. Assim, podemos
frequentar o mesmo espaco dos estudantes ndo indigenas. Nossa presenga
na universidade € um modo de resisténcia e ocupacdo de espacgo, de
retomada dos nossos saberes indigenas que ha muito tempo estiveram
silenciados na academia. Com a produgdes escritas - artigos, dissertagdes,
teses e livros — estao registrados os nossos conhecimentos por nés que nao
éramos vistos como escritores dos nossos préprios saberes.

Segundo José Jorge de Carvalho et al (2020), as politicas de cotas, impostas
em muitos casos de cima para baixo as universidades, “diminuiram
consideravelmente as zonas de conforto do intelectual nesse jogo de desterramento”
(p. 151). Tratar o outro como objeto de estudo ja ndo € mais uma opgao, pois

precisamos aprender a viver com, pelo menos, dois outros em nés mesmos:

o outro intelectual do dito Primeiro Mundo, que tomamos por referéncia, € o
outro laico, o povo, que tomamos por objeto. Um outro que investimos em
ser, mas nunca seremos; e o outro, o povo, que de fato somos, mas
investimos em ndo ser. E um duplo desterramento o tempo todo!
(CARVALHO et al, 2020, p. 151).

Baniwa (2019) nos chama a atencdo para o fato de que o mundo é
poliepistémico. Ele, professor universitario que assumiu em 2021 o cargo na
Universidade de Brasilia, alerta para a importancia da presenca de diferentes
saberes na universidade, uma vez que nao existe apenas saber ocidental na ciéncia
e muito menos no mundo. Parece dbvia esta constatagcdo, no entanto muitas lutas
precisaram ser travadas e muito reconhecimento da histéria foi necessario para que
os indigenas pudessem ingressar nas universidades nos ultimos tempos (BANIWA,
2019). Hoje eles estdo cada vez mais presentes neste espago, o movimento
indigena esta cada vez mais potente e vivo. Contudo ha inumeros desafios pela
frente, relacionados ndo s6 ao ingresso assegurado a partir das vagas garantidas
por lei, mas a permanéncia desses estudantes, incluindo as condicdes necessarias

para concluirem as suas formacgdes.
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E fundamental que as pessoas indigenas estejam concretamente nas
universidades e nado apenas o conhecimento delas. Isso da um novo tom a
perspectiva. Vaz Filho (2019) aborda este ponto em sua escrita. O autor € um dos
pioneiros na retomada da cultura Arapiun no baixo Tapajos e atualmente & professor
universitario. Ele comenta que a presenga dos indigenas nas universidades
incomoda aos brancos. Ha uma diferenca entre os saberes produzidos por nao-
indigenas acerca dos conhecimentos tradicionais e os saberes produzidos pelos
préprios indigenas, a partir de sus experiéncias concretas e de seus corpos e vozes

proprios.

Certamente ha uma grande diferenga de uma aula de etnologia indigena
quando os nativos estdo presentes objetivados apenas no texto, para
uma aula onde estdo, como sujeitos, sentados a frente do professor(a) e
discutindo criticamente sobre o que se diz ou se pensa sobre eles (VAZ
FILHO, 2019, p. 82).

1.1. Por que o ensino superior?

Entre os motivos que tém levado estudantes indigenas a optarem pela
formagao académica, Souza Lima (2016) destaca que a educagao superior passou a
ser uma alternativa para obtengao de recursos, para melhor compreensdo e manejo
das agdes de Estado nas aldeias e para aquisi¢do de conhecimentos instrumentais a
fim de que estabelecam didalogos menos desiguais (SOUZA LIMA, 2016). Nesse
processo, a universidade é também “espaco para aperfeigoar, enriquecer e
complementar os conhecimentos e saberes tradicionais” (BANIWA, 2009, p. 33).

A conquista do diploma universitario representa aos povos indigenas um
instrumento de luta e resisténcia, acima de tudo. Na pratica, o direito a educacao
constitui um meio para a apropriagao linguistica e, de modo amplo, para conhecer as
formas de interlocugédo da sociedade englobante (BANIWA, 2015; BENITES, 2022).

Cabe lembrar que muitas regides indigenas vivem em situagdo de alta
vulnerabilidade. O acesso a universidade, em muitos casos, nao € apenas um
caminho possivel para alguns, mas em muitos contextos € a unica forma de

sobrevivéncia de familias ou de comunidades inteiras. As comunidades confiam aos
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jovens estudantes indigenas o desafio de lutarem pela resisténcia, por meio de suas
trajetérias escolares e universitarias. A trajetoria universitaria torna-se uma via para
abrir caminhos: “ocupar espacos, apropriar-se de ferramentas e métodos, ampliar o
dialogo, compor novas formas de conhecer, fortalecer os corpos.” (DAL BO, 2018, p.
237), podendo inclusive fortalecer as relagbes com as proprias comunidades de
origem.

Com o avango do capitalismo, a destruigdo de territérios das comunidades
indigenas e o apagamento de conhecimentos tradicionais antigos s&o intensificados.
O acesso a universidade tem sido uma via do Estado para mitigar os processos de
colonizacdo interna e destruicdo desses povos. Essa preocupacao aparece nas
pesquisas de pessoas indigenas que visam explicitar as consequéncias das
transformagdes que seus respectivos povos veem sofrendo, denunciar as vivéncias
de exclusdo experimentadas nas politicas de inclusdo e pensar o resgate de
tradicdes e conhecimentos (APINAJE, 2019; BANIWA, 2019; BENITES, 2022;
CRUZ, 2017; FILHO, 2019; KRAHO, QUINTILIANO, OLIVEIRA, 2019).

Julio Apinajé (2017) fala de uma crise geracional na transmissdo dos
conhecimentos tradicionais em sua comunidade e os riscos que esta lacuna traz aos

saberes de sua cultura.

Os Ménywjaja (os jovens) dizem que o0s ancidos nao passam O
conhecimento que detém adiante. Os anciaos, por sua vez, afirmam que os
jovens nédo tém curiosidade ou interesse em aprender, sendo que o0s
préprios Ménywjaja ndo discutem isso entre eles. Isto causa um problema
muito grande para a comunidade, pois 0os saberes ancestrais acabam n&o
sendo transmitidos da forma adequada as novas geragdes, que seduzidas
pelo universo cultural ndo indigena, ndo sabem mais como agir
adequadamente. Este processo esta muito rapido (APINAJE, 2017, p. 75).

Para o autor, a educacao formal se torna principalmente importante pela crise
territorial e ambiental em que se encontram alguns povos brasileiros. Nesta logica, a
educacdo € lugar ndo sO de risco a perda de conhecimentos, uma vez que este
processo ja ocorre em muitas dimensdes, ndo so pela vivéncia na academia. Mas,
paradoxalmente, é lugar também de resgate tradicional. Estamos diante de

poliepistemologias corporificadas, as quais a universidade, local privilegiado de
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construgcdo e ampliacdo do conhecimento, em seu compromisso com a sociedade,
deve acolher e incentivar.

Para Felipe Cruz (2017), da etnia Tuxa, a busca de indigenas pela academia
€ impulsionada pelo “intuito de se fazer ouvir, de tentar falar de dentro da
universidade e também, quando necessario, a partir dos codigos de conhecimento
dos brancos” (CRUZ, 2017, p.97), uma vez que esta é, ainda, a forma hegemdnica
pela qual se é possivel falar e ser escutado neste espago. Relata que perguntas do
tipo: como ser levado a sério? as acompanham desde o inicio de seu percurso no
ensino superior. O autor ressalta que ha ainda uma invisibilidade quanto a outros
cédigos, outras formas de conhecimento, que por isso mesmo sdo colocados neste
lugar de “outro”, como secundarias.

Cruz argumenta que as politicas afirmativas muitas vezes n&o vao além da
garantia de mero acesso, caindo no tipo de politica “para inglés ver” que, com fins
estatisticos, pretende vender uma imagem de inclusdo e de tolerancia. Os indices
numericos sobre a presencga indigena nas universidades dizem pouco sobre o que
efetivamente esta acontecendo nas salas de aula e nos corredores universitarios. E
menos ainda sobre as condigdes necessarias para contornar a invisibilidade
relegada aos povos indigenas desde os primérdios do processo colonial (CRUZ,
2017).

Como podemos notar, longe de ser uma realidade exemplar, ha inumeros
obstaculos enfrentados por eles. Ha elevada tendéncia a evasao dos cursos, além
do prolongamento no tempo de formacdo (AMES, ALMEIDA, 2021; PAULINO,
2016). Ou seja, a questdo da integracdo de indigenas nas universidades n&o se
encerra com o oferecimento de vagas (com agdes de inclusdo), mas com o devido
acolhimento, que proporcione condicbes de permanéncia no espago académico e
nos cursos de graduagao e pés-graduacao. Esses desafios dizem respeito tanto ao
ensino superior, como etapa da educagao formal a que os indigenas tém direito,
quanto a universidade como espago ndo sO geografico e politico, mas também

afetivo e identitario.
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1.2. Em questao, a permanéncia

Com relagéo as politicas de permanéncia, a partir de 2008 as universidades
publicas passaram a implementar o Plano Nacional de Assisténcia Estudantil
(Pnaes), que nao faz referéncia especifica a assisténcia aos estudantes indigenas,
mas tem sido uma estratégia de manutencao desses estudantes nas universidades
(BERGAMASCHI, DOEBBER, BRITO, 2018). Em 2013 foi instituido pelo Ministério
da Educagdo (MEC) o Programa de Bolsas Permanéncia, a fim de viabilizar a
permanéncia de estudantes em vulnerabilidade socioecondmica, entre eles
indigenas. Desde entado, os estudantes indigenas passaram a ter direito a uma bolsa
diferenciada, o que se justifica pelas especificidades socioculturais dos mesmos
(BERGAMASCHI, DOEBBER, BRITO, 2018).

Destaca-se, por outro lado, que: primeiro, nem todos os alunos recebem
auxilio-alimentacdo, bolsas permanéncia ou outros tipos de recursos publicos;
segundo, estes recursos ndo configuram um valor suficiente a ponto de permitir que
os estudantes dependam exclusivamente deles e vivam em boas condi¢des a partir
destes recursos. Mesmo entre os que tém acesso as bolsas, ha aqueles que
precisam, por exemplo, sustentar familias inteiras. Deste modo, necessitam
trabalhar para arcar com as despesas, conciliando trabalho e estudo (KRAHO,
QUINTILIANO, OLIVEIRA, 2019). Além disso, a maioria dos estudantes indigenas
brasileiros hoje estdo situados em universidades particulares, até porque boa parte
das instituicdes de ensino superior existentes no pais sdo privadas e com o
Programa Universidade para Todos (ProUni), do governo federal, o ingresso nas
instituicbes de ensino superior privadas é favorecido (BERGAMASCHI, DOEBBER,
BRITO, 2018).

Paulino (2016) discute que a permanéncia dos indigenas no ensino superior
se torna possivel mediante a “efetivacdo de um duplo pertencimento académico e
étnico-comunitario” (p.132). Destaca-se a importancia da possibilidade de
pertencimento no que tange aos processos de subjetivagdo, uma vez que os rituais
da academia em nada se assemelham aos indigenas e quando um indigena

ingressa na universidade precisa entender como tal estrutura funciona. A
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branquitude é hegemoénica em todos setores da instituicdo e é a partir dela que séo
constituidas as politicas publicas para indigenas, quilombolas e negros. Para Baniwa
(2019), os ndo-indigenas sao, neste contexto, membros organicos da sociedade
colonial, representando pensamentos e modos de vida de sua sociedade colonial.
Embora, paradoxalmente, lutem contra isso.

Krahd, Quintiliano e Oliveira (2019), autoras com percurso na pos-graduagao
em antropologia na UFG, enfatizam que, apesar de os temas da interculturalidade e
da decolonialidade estarem presentes hoje nos debates académicos, o que
prevalece nas provas, nas matrizes curriculares e no cotidiano da sala de aula é
ainda o conhecimento eurocéntrico. Percebe-se um descompasso entre o interesse
dos estudantes indigenas e a logica académica. Descompasso que pode ser
percebido, por exemplo, na experiéncia de Taina descrita ao inicio da tese. Os
modos como as avaliacbes sao pensadas, a que tipo de saber se destinam, os
modos como os trabalhos sao lidos e compreendidos, os critérios para um trabalho
ser avaliado com nota suficiente consideram menos modos de vida tradicionais que
os ocidentais eurocéntricos.

Os estudantes buscam na universidade um lugar também para afirmar seus
conhecimentos e seus modelos de desenvolvimento, enquanto a academia ainda
tem se mostrado pouco afetada por essa presenca em sua amplitude epistémica e
metodologica (BERGAMASCHI, DOEBBER, BRITO, 2018). Dai a necessidade de
que esta pauta seja retomada a fim de que tais perspectivas deixem de apontar
apenas uma tendéncia futura e possam de fato fazer parte da formacao dos jovens
estudantes que integram a academia hoje, em suas diferentes etnias.

Ao retomarem as dificuldades de antropdlogas que ingressaram na academia
por meio do sistema de agbes afirmativas, Krahd, Quintiliano e Oliveira (2019)
destacam a criagdo da rede afro-indigena na Universidade Federal de Goias como
rede de apoio que permitiu a continuidade das mesmas no ambiente académico.
Para as autoras, os povos negros, indigenas e negros quilombolas carregam como
tradicdo a coletividade e a ajuda mutua, o que justifica a procura por grupos
de sobrevivéncia dentro do territério académico (KRAHO, QUINTILIANO, OLIVEIRA,
2019, p 16): “quando viemos para esse mundo totalmente solitario, individualista,
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eurocéntrico, capitalista, a saude mental ndo suporta tanta dificuldade e acabamos
doentes. As redes constituidas na pds-graduacao sao ferramentas de resisténcia
nas universidades.”

A fala das autoras remete a questdo das resisténcias entre os indigenas,
palavra-chave na compreensao dos movimentos e lutas destes povos ao longo da
historia. A possibilidade de se criar espacos de fala, de escuta e acolhimento mutuo
parece ser um importante recurso utilizado pelos jovens indigenas nas
universidades. Como exemplo, Baniwa (2019) cita a MALOCA, o Centro de
Convivéncia Multicultural dos Povos Indigenas, na UnB. Além disso, um avango na
situagao atual dos indigenas nas universidades, tem como exemplo a UFAM, onde é
permitido que dissertagdes e teses sejam escritas e defendidas nas linguas
indigenas. Ha ainda o projeto Encontro de Saberes, iniciado na UnB em 2010 e ha
alguns anos também presente em outras universidades, como a UFMG, UFF, UFRJ.
Tais projetos surgem em resposta a demanda de mestras e mestres para ensinar
seus saberes tradicionais nas universidades, na tentativa de descolonizar curriculos
e questionar certos dualismos. Além disso, sdo formas de cuidado em resposta
também as preocupantes manifestagdes de sofrimento no contexto universitario hoje
(CARVALHO et al, 2020).

Kraho et al (2019) apontam ainda como desafio transformar as narrativas de
seu povo — que aprendeu na oralidade — em escrita. Nesse aspecto, € destacada a
necessidade de se aprender outro idioma para que o estudante indigena frequente a
universidade e consiga assimilar os conteudos e se comunicar com outros. Aprender
em duas casas, possibilitando comunicabilidade entre elas, é uma tarefa
extremamente complexa (DAL BO, 2018) que requer, além do idioma, a adogdo de
cédigos, gestos, habitos e praticas de diferentes culturas. Demanda tempo, cuidado,
escuta e pode resultar em modos de sofrimento.

A oralidade, a memdria, o corpo, o tempo, 0 espaco, a agao, a experiéncia,
fazem parte do processo narrativo de suas trajetérias, do modo como os
conhecimentos sdo produzidos nas comunidades indigenas, em contato com a
natureza. A importancia dada ao fazer, a pratica, ao contato diario com a natureza e

também a transmissdo geracional de saberes, ao que é recebido dos mais velhos,
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sdo aspectos da cultura indigena mais do que necessarios a universidade, onde,
paradoxalmente, prevalece a valorizagdo do conhecimento tedrico e a nocéao
ocidentalizada de ciéncia, que insiste em padronizar, controlar, quantificar e reduzir
o outro a mero objeto (KRAHO, QUINTILIANO, OLIVEIRA, 2019).

Os aspectos destacados acima sdo importantes porque apontam a
experiéncia de estudantes que trilharam caminhos semelhantes aos que pretendi
acompanhar com esta pesquisa. Eles marcam, a partir de seus préprios corpos, as
dificuldades que enfrentam ao ingressarem e buscarem permanéncia na
universidade.

Para Mainardi e Souza (2023), o pensamento antropoldgico se atualiza com
as perspectivas indigenas. As dissertagcbes e teses de autoria indigena vém
desafiando pressupostos epistemologicos tidos como hegemdnicos (BANIWA, 2019;
GONCALVES, MAINARDI, CARVALHO, 2023). A fim de contribuir com reflexdes
acerca da produgcdo académica em antropologia, Mainardi e Souza (2023)
realizaram um mapeamento brasileiro das dissertagdes e teses de autoria indigena
defendidas em programas de pos-graduagao de antropologia. O levantamento foi
feito considerando 30 programas de pdés-graduacdo — a partir de dados publicos
disponibilizados nas paginas dos proprios programas das universidades — e contou
com 124 monografias defendidas entre 2010 e 2022 (103 dissertagdes e 21 teses).
Buscou-se caracterizar a producdo indigena a partir de “informacdes sobre os
povos, identidade de género-sexo e formacao inicial das/os autoras/es indigenas.”
(MAINARDI; SOUZA, 2023, p.253).

O levantamento estimou mais de 50 povos e sinalizou que a maioria dos
indigenas pos-graduados em antropologia tem como graduagédo as licenciaturas
interculturais. Este dado é importante, considerando que muitos indigenas se
formam para se tornar professores em seus territérios. E que muitos deles buscam a
antropologia como campo para continuarem suas formagdes.

No que diz respeito a género-sexo, as informagdes levantadas apontam
tendéncia a menor produgcdo académica entre as mulheres indigenas, o que
provavelmente se deve a menor presenca delas nestes programas. Este dado é

variavel de acordo com o programa de pos-graduacgao e requer outras investigagdes
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a titulo de aprofundamento. Contudo, fornece elementos para nos perguntarmos a
que se deve a diferenga verificada, nos programas estudados. Alguns elementos
acerca da questdo de género entre os estudantes indigenas serdo abordados com
maior profundidade no capitulo 5.

Em se tratando das politicas de agdes afirmativas, ha que se considerar que
sdo multiplos os povos “com modos de ser, histérias, epistemologias, estratégias e
interesses proprios” (MAINARDI; SOUZA, 2023, p.267). Além disso, um mesmo
povo ndo constitui uma massa homogénea. “Mesmo os etnébnimos sdo antes
relacionais que unidades estaveis.” (MAINARDI; SOUZA, 2023, p. 268). Todas
essas informacbes sdo importantes porque dao elementos para pensar a

permanéncia de estudantes.

1.3. Em diregao a interculturalidade

Gersem Baniwa (2009) destaca que a presengca dos indigenas nas
universidades deve ser do interesse de todos, considerando a relevancia dos
conhecimentos tradicionais, das diversidades cultural, étnica e linguistica e da
séciobiodiversidade indigena, que sdo também patrimbnios material e imaterial da
sociedade brasileira. Ainda, além dos desafios acerca da questdo da permanéncia,
Baniwa (2019) argumenta que é preciso que se desenvolva um reconhecimento
mutuo, reciproco e valorativo dos diferentes modos de vida, de saberes, de
conhecimentos, de ontologias e de epistemologias. O autor aponta a necessidade de
uma revolugéo epistemoldgica, que envolve a mudanga nas estruturas curriculares
dos cursos e dos programas para que deixem de ser colonizadores. A competéncia
exigida hoje pelos curriculos geralmente é ligada a um tipo de familiaridade com os
codigos da cultura, adquiridos ao se frequentar certas instituicbes. Essa experiéncia
nao € acessada por aqueles que carregam uma heranga de discriminagdo e
excluséo.

Ailton Krenak (2019) enfatiza que estamos ainda imersos na colonialidade e

sdo longos os caminhos rumo a mudanga. As instituicbes académicas sé&o
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historicamente coloniais, uma vez que tém ocultado a voz dos povos indigenas. Sao
também instituigdes colonizadas, uma vez que estdo sujeitas as grandes
corporagdes e a logica de mercado. Cabe perguntar como se da, para qué e para
quem a escola e a universidade para os povos indigenas, aspectos que precisam
ser pensados na via da interculturalidade. A luta politica, neste sentido, consiste em
ver a partir de muitas perspectivas, parciais, porque cada uma delas revela
possibilidades que seriam inimaginaveis em outro ponto de vista (HARAWAY, 2009).

Para Vaz Filho (2019), os indigenas do baixo tapajés comegaram a se insurgir
contra o discurso e a pratica do Estado homogeneizador na década de 1970, com
apoio de ONGs, setores da Igreja Catdlica, ligados a Teologia da Libertacao, e
intelectuais da academia. Com este processo, a nogao de interculturalidade foi se
instituindo no debate e no sistema educacional. Pode-se pensar que a inser¢cao nas
universidades se da em contexto maior de conscientizagdo e resgate da cultura
indigena. O autor discute que a interculturalidade sempre existiu entre os diferentes
povos indigenas e povos afrodescendentes, mas na cultura ocidental ela € uma
proposta nova. Este ponto é importante. E preciso lembrar que a cultura ocidental
levou muito tempo para comecgar a se importar com as questdes que os indigenas
estao lidando ha séculos.

A interculturalidade é imprescindivel na luta politica dos movimentos sociais
indigenas porque ela pressupde relagdes que ndo se constituam em dominagao de
uma cultura sobre a outra. O preconceito contra indigenas se tornou mais expresso
na academia a medida que estes passaram a ingressar este espago mais
ativamente, reivindicando outras formas de compreensdo sobre os diversos modos
de ser indigena junto aos professores e colegas. Antes, os indigenas, como objetos
de estudo, estavam longe, nas aldeias e comunidades, ndo frequentavam os
espacos académicos. Agora, presentes, cada vez mais se tornam professores,
alunos, pesquisadores (VAZ FILHO, 2019). O acirramento do preconceito e do
racismo, neste contexto, relaciona-se com a presenca ativa desses sujeitos nas
universidades. Suas vozes, quando nao silenciadas ou usurpadas, provocam

desconforto nos estudiosos que antes ndo tinham que lidar com essa presenca.
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Vale dizer que os desafios a inclusdo de pessoas indigenas nas
universidades nao se dao apenas no Brasil. Para Igreja (2019), no que concerne ao
cenario latino-americano, o que se observa € a falta de efetividade das mudancas
constitucionais em relagdo aos direitos indigenas, muitas vezes resultando em
violagdo dos mesmos. Landa (2017), ao pensar, por exemplo, sobre as
universidades interculturais no México, chama a atencao para o risco de se colocar
em pratica uma interculturalidade idilica, expressa em agbes que afirmam
reconhecer e abordar a diversidade cultural, utilizando um discurso politicamente
correto de defesa das tradicbes e dos conhecimentos ancestrais dos chamados
povos originarios, mas que contém uma perversao pedagodgica ao defender a
proposta de dialogos horizontais e simétricos. Esta perspectiva desconsidera um
sistema social cujas relacbes sdo assimétricas e encontram-se marcadas por
estruturas de poder e dominacio. Para o autor, esta proposta de interculturalidade
nao corresponde a experiéncia do mundo vivo, atravessado pelas categorias de
etnia, racga, classe, género e sexualidade, e onde “as relagdes sociais baseadas em
atrito, conflito, negacdo do outro, racismo, desigualdade econémica, homofobia,
sexismo, violéncia e medo da diferenca sdo condensados.” (LANDA, 2017, p. 41).

A interculturalidade tem sido destacada como principal avanco a ser
conquistado, compreendendo-a como dialogo entre sistemas de conhecimento que
sustentam distintas visbes de mundo, que por sua vez estruturam modos diferentes
de pensar e organizar o mundo (BANIWA, 2019). Vaz Filho (2019) afirma que o
termo interculturalidade se refere a trocas, didlogos e interagdes entre grupos,
culturas e pessoas que estejam em condi¢des horizontais, democraticas, nao
coloniais, para se relacionar. Se nao for assim, o resultado do processo sera outra
coisa, pois interculturalidade exige o respeito ao diferente. Com a presencga destas
pessoas, 0 espago académico passa a refletir sobre si mesmo, pois ja ndo se trata
mais de estudar uma sociedade, uma cultura ou um individuo que esteja fora do
campus.

Acostumamo-nos a enxergar a sociedade como um espago exterior a
academia, a famosa “torre de marfim”. E preciso que o mundo académico deixe de

ser um espaco considerado neutro ou retirado do universo a ser estudado, pois esta
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€ uma postura que vela modos de sofrimento e relagdes de poder (CARVALHO et al,
2020). Esta compreensao da universidade como espaco incluido, e ndo a parte da
sociedade ampla, é fundamental, pois 0 que esta em jogo com a entrada de pessoas
com multiplos atravessamentos culturais, étnico-raciais, € a concepgéao positivista de
ciéncia, a conhecida relagdo pesquisador-objeto, que precisam ser urgentemente
revistas. A presenca de multiplos corpos nas universidades coloca em xeque 0s
sistemas hegemoénicos de produgao e reprodugédo do conhecimento, convidando-nos
a descobrir novos modos de se colocar diante do outro, com o outro (VAZ FILHO,
2019). Por isto, ndo é apenas uma obrigacao reparadora das politicas do Estado,
considerando a histéria de massacre a estes povos, mas, para além deste aspecto,
esta presencga é urgentemente necessaria porque precisamos rever os modos pelos
quais pesquisamos e nos relacionamos, os modos como conversamos, escutamos e
lidamos com as diferengcas (HARAWAY, 2016, TSING, 2022, GUERRA, 2022).

As politicas afirmativas introduzidas no contexto da Lei de Cotas geraram um
curto-circuito na relagéo hierarquica entre pesquisador e objeto de estudo, cémoda
até entdo. Nas palavras de José Jorge de Carvalho, “muitos colegas meus
entenderam isso como um adoecimento da instituicdo. Eu entendo como parte da
cura. Mas penso nisso como um processo longo e tenso.” (CARVALHO et al, 2020,
p. 151). Ou autores reforcam a necessidade de que a promogao de saude mental
seja inserida no projeto das ciéncias sociais. Ndo s6 como tema de pesquisa, mas
como compreensdo de que o adoecimento esta presente nas relagcbes tecidas.
Propdéem a integragcdo de saberes neste espaco onde o sofrimento é produzido e
reproduzido em grande intensidade. E preciso acolher docentes advindos de
diversas comunidades e tradigdes epistémicas, que recebam dignamente para isso.
Trata-se de todos poderem ocupar a posi¢cao de sujeito. Com isso, resta-nos nao
mais apenas um mundo objetivo.

Esta discussdo permite abrir portas aos elementos que serdo trabalhados a
seguir na tese. A interculturalidade enquanto caminho a ser percorrido parece
corresponder a importancia da construgao pluriepistémica no espago académico.
Quando Gersem Baniwa afirma a necessidade de uma revolugao epistemoldgica,

entendo que muitos sdo ainda os passos a serem dados em direcdo a uma mudanca
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de fato no modo como instauramos e lidamos com as diferencas. As leis garantem
direitos, mas estes, por si s6, ndao sao suficientes para alterar a estrutura
institucional. Ha muito trabalho a ser feito nesse sentido. A escuta do sofrimento e
do mal-estar dos estudantes indigenas, como argumentamos na introducdo, €&
apenas uma das vias de acdo, dentro de um contexto muito maior que requer
transformagdes organizacionais, administrativas e educacionais e, principalmente,
epistemologicas.

Buscarei mostrar nos capitulos seguintes como o discurso hegemdnico das
universidades é produto das grandes divisbes e dicotomias do pensamento
moderno, que influenciaram diretamente o que se entende por ciéncia, excluindo
qualquer sistema de conhecimento e cosmologias que nao correspondessem a
forjada na ocidentalidade (HARAWAY, 2021). Antropologia e psicanalise n&o
escaparam a este processo, mas fornecem elementos contemporaneos potentes
para conceberem suas proprias criticas e revisdes. Pretendo contar com esta
abertura na construcdo da tese, com o intuito de contribuir com a compreensao dos
modos de subjetivacéo indigenas e, por fim, propor a escuta clinica, como forma de

acolhimento e de trabalho com indigenas no contexto da universidade.
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CAPITULO 2:
SUJEITO E SUBJETIVIDADE ENTRE ANTROPOLOGIA E PSICANALISE

O dialogo entre antropologia e psicanalise n&o é recente. Entre afastamentos
e aproximacodes, muitas foram e sao as tentativas de articular estes campos nas
ultimas décadas. Nesta tese busquei aprofundar esse didlogo no ambito de
trajetorias subjetivas de estudantes indigenas no ensino superior, 0 que inaugura
uma contribuicdo a este campo e a interlocucéo entre as duas disciplinas.

Neste capitulo retomo contribuicdes da literatura que podem ser uteis para
acessar estas vias de interlocucdo. Destaco como essas disciplinas vém
compreendendo o tema da subjetividade, especialmente na contemporaneidade.
Comecgo esta exposicdo pela etnobiografia, por compreendé-la como perspectiva
tedrico-metodoldgica dentro da antropologia, que possibilita tocar a questao a partir
de narrativas biograficas — acerca de si, do outro, da cultura — dando mostras de
uma fabricagédo inédita e singular (GONCALVES, MARQUES, CARDOSO, 2012).
Cabe dizer que pesquisa realizada nao teve o objetivo de realizar uma etnobiografia;
A discusséao foi porta de entrada para pensar a construgdo da subjetividade ou os
modos de subjetivacéo pelas historias que sdo contadas sobre si a um outro. Neste
ponto, conforme buscarei mostrar ao longo da tese, ela guarda semelhancas com a
clinica e com a escuta.

Roy Wagner, no texto “Existem grupos sociais nas terras altas da Nova
Guiné?”, afirma que quando supomos que certas categorias sdo essenciais para a
vida humana, nada nos impedira de encontra-las nas pessoas com as quais
interagimos em nossos estudos. Ele critica a preconcepg¢édo de que os nativos sao

como nés, para que possamos entendé-los. Nas palavras do autor,

Quando um antropdlogo resume a vida e a imaginagéo de seus sujeitos de
pesquisa em um “sistema” determinista que ele mesmo arquiteta,
capturando os pendores e inclinagbes destes no interior das necessidades
das economias, ecologias e logicas proprias ao antropodlogo, ele afirma a
prioridade do seu modo de criatividade sobre o deles (WAGNER, 2010, p.
244)
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Lembro essa passagem para situar a delicadeza deste estudo, no que diz
respeito a termos, conceitos, percepgodes, visdes, uma vez que a pesquisa se deu na
imbricacdo entre campos, entre perspectivas e cosmologias. Por isso, a dimensao
da alteridade é importante, uma vez que, o tempo todo, ela nos da noticias do
impossivel de se reduzir, do estranhamento, daquilo que precisa ser feito com o
outro e nédo sobre o outro. Por outro lado, no percurso desta tese lancei mao de
conceitos e categorias existentes na antropologia e nos campos psi, a fim de
construir argumentos e vias que podem ser frutiferas para se pensar o que ocorre
nas vivéncias dos estudantes indigenas nas universidades e, principalmente, na

escuta a esses estudantes.

2.1. Etnobiografia: narrar histérias de modo singular

A etnobiografia, como campo, abre a dimensdo da imaginagdo pessoal
criativa. Partindo de experiéncias, de historias de vida, as narrativas s&o vias para a
compreensao do sujeito nas multiplas dimensdes da sua existéncia (VIEIRA, 2013).
Ela tem sido utilizada como alternativa metodoldgica e de escrita que trata de forma
imbricada e complexa as relagdes entre individuo e sociedade.

Gongalves (2012) destaca que a biografia esteve ligada tradicionalmente a
area da ficcdo e do romance, nao recebendo atengdo devida da antropologia ou da
sociologia. As ciéncias sociais, como frutos da modernidade, entenderam agéo e
estrutura como “antinomias fundantes no modo como se constroem os modelos e as
interpretagcdes da realidade social” (GONCALVES, 2012, p. 19). Para o autor,

o fendbmeno parece derivar da conceituagao do individuo e do individual que
(...) ocupa um lugar psicologizante no pensamento social, ensejando, por
seu turno, um carater reativo nas ciéncias sociais, que se veem obrigadas a
construir uma representagdo anti-individualista como garantia de aceder a
uma interpretagéo da sociedade (GONCALVES, 2012, p. 20).

Esta reacdo anti-individualista acaba, muitas vezes, ocultando a riqueza da

singularizagao dos sujeitos que participam de nossas pesquisas € nos contam suas
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histérias. O autor aponta, como desafio, que seja possivel retomar a questdo da
individuacao sem desarticula-la das formacdes sociais, a0 mesmo tempo que sem
relega-la a um epifenémeno social. Ou seja, a um produto acessério, acidental, da
realidade social. No contexto da etnobiografia, a individuagao criativa das pessoas
apresenta autonomia de significados supostamente ligados inteiramente a forga do
social.

Arfuch (2016) discute que a partir dos anos 90, no ambito das produgdes em
ciéncias sociais, ha uma énfase em autobiografias, biografias, diarios intimos,
correspondéncias. Tais modalidades da escrita correspondem, segundo a autora, ao
retorno do sujeito na discussao social, categoria presente inclusive por sua auséncia
(MALUF 2013), sempre tensionada. As biografias tomam forca dando “primazia a
voz e ao relato vivencial da experiéncia, junto ao auge da historia oral”. (ARFUCH,
2016, p. 247, tradugao minha).

A etnobiografia nos mostra como a subjetividade é algo passivel de ser
etnografado (DANAGA, 2020). Por meio dela podemos estudar subjetividades por
aquilo em que excedem e escapam, por aquilo que ndo pode ser fixado em normas
e formas (BIEHL, 2008). Aqui consideramos tanto a subjetividade do antropdlogo
quanto a dos sujeitos da pesquisa, ambas em jogo. Ha, desta forma, o que pode ser
compreendido como efeitos psicoldgicos das narrativas. O que acontece quando
contamos histérias a alguém? Vieira (2013) sugere um aceder do entrevistado a sua
prépria racionalidade. Sujeitos entrevistados refletem sobre as intengbes do
entrevistador e sobre si proprios. Nao é apenas o investigador que investiga, o
entrevistado também pesquisa a si préoprio, podendo acessar uma dimensao
reflexiva que nao era possivel antes da interagdo. Por isso a etnobiografia pode ser
pensada tanto como instrumento de pesquisa quanto de formagdao e de
transformacgao subjetiva, o que tem consequéncias epistemoldgicas e pode levar a
uma nova atitude metodolégica (GONCALVES, MARQUES, CARDOSO, 2012;
VIEIRA, 2013).

A etnobiografia tem permitido problematizar paradigmas centrais do
pensamento classico das ciéncias sociais: as dicotomias individual-coletivo, sujeito-

cultura, realidade-ficgdo. Ela permite compreender “a mescla realidade e ficgao a
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partir da chave biografia e sociedade” (GONCALVES, 2012, p. 25), considerando
que nao ha fato que nao seja mediado por uma subjetividade. No lugar de tratar
narrativas como distintas de praticas sociais concretas, “a etnobiografia recusa a
separagao entre discurso, linguagem e experiéncia, insistindo na qualidade produtiva
do discurso” (GONCALVES, MARQUES, CARDOSO, 2012, p. 10). A propria nogao
do que é realidade muda. Realidades sdo sempre narrativas multifacetadas e
complexas. O que o etnografo recorta insere-se sempre em algo mais amplo, sendo
que a realidade da qual ele fala remete a realidade que ele fabrica (TAUSSIG,1993;
VIEIRA, 2013).

Danaga (2020) afirma que a biografia traz complexidade ao dado etnografico.
Ao pensarmos a importéncia da escrita, destaco que a dimenséao biografica parece
ser relevante justamente por problematizar as no¢des de realidade e ficgdo. Nas
palavras de Hartmann (2012): “transcriacdo”, uma vez que nao se trata de traduzir
ou de encontrar, seja pela transcricao de narrativas ou pela construgao textual, uma
verdade oculta que deva ser interpretada.

Deste modo, a perspectiva biografica parece dispor de ferramentas para se
pensar a relacdo psicanalitica, a escrita e as narrativas produzidas sobre ela. E vice-
versa. Proponho pensar nestes fendmenos como zonas de contatos (HARAWAY,
2022) que subvertem o que se entendeu usualmente pelos conceitos. O produto final
de uma escrita etnobiografica (ou de uma escrita clinica) n&o € o sujeito que narrou,
nem o sujeito (seja ele antropdlogo, seja ele analista) que escutou. E algo diferente
disso, algo composto. Para Vieira (2013), o resultado € possivelmente melhor,
“traduzido por um ‘trés’, resultante da materializacado da interagao entre, pelo menos,
dois sujeitos” (p. 116).

A perspectiva etnobiografica contribui a esta discussao porque permite pensar
em modos de narrar que sao singulares. Contamos histérias a partir de uma
amarragao que é unica e isso nao significa, necessariamente, individualidade. Este
debate é aprofundado ao longo da tese. Por ora, cabe enfatizar que a perspectiva
etnobiografica contribui para a introdugao da tematica da subjetividade, no d&mbito da

antropologia, e também pode inspirar a escrita.
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2.2. Zonas de contato e fric¢ao

Nesta tese, a ideia de zonas de contato (PRATT, 1999; HARAWAY, 2021) é
utilizada tanto no que se refere aos pontos de encontro entre antropologia e
psicanalise quanto ao que se produz como efeitos das zonas de contato, dos
encontros, das relagcdes. Foram nas zonas de contato que houve possibilidade de
escuta, de produzir narrativas sobre si, de contar uma histéria. O termo tem sido
pensado como relativo as fronteiras culturais, enfatizando as dimensbdes
improvisadas e inusitadas dos encontros coloniais. Coloca-se em questdo como os
sujeitos coloniais s&o constituidos nas e pelas relagdes entre colonizadores e
colonizados. Também nas interacdes e trocas no ambito de relagdes assimétricas de
poder (MACHADO, 2000; PRATT, 1999).

Em “As palavras e as coisas”, Foucault (1966/1999) argumenta que
psicanalise e etnologia sdo ambas contraciéncias, pois assumem um contrafluxo no
rio das ciéncias humanas, reconduzem as categorias racionais e objetivas a seu
suporte epistemoldgico e “ndo cessam de ‘desfazer’ esse homem que faz e refaz
sua positividade” (p. 405). Entretanto, este ndo seria o que melhor representa o
ponto em comum entre as duas ciéncias. O autor discute que nao é pela explicacéo
sociologica de fendmenos manifestados no ambito dos individuos, ou vice-versa,
que essas contraciéncias se articulariam, mas sim pelo entendimento de que
também o inconsciente é, ele préprio, uma certa estrutura formal. Nesse sentido,
etnologia e psicanalise nédo se sobrepdem nem se reunem, mas se cruzam em

linhas diretamente orientadas.

Indo da elisdo aparente do significado na neurose a lacuna no sistema
significante por onde esta vem a manifestar-se; a outra, indo da analogia
dos significados multiplos (nas mitologias, por exemplo) a unidade de uma
estrutura, cujas transformagbes formais liberariam a diversidade de
narrativas (FOUCAULT, 1966/1999, p. 406).

Para o autor, em uma perspectiva estruturalista, poderiamos pensar em dois
vetores perpendiculares, em que ha pontos de encontro quando um plano atravessa

o outro, e ha também todos os outros pontos que ndao se encontram, onde se
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incluiriam dimensdes das escolhas dos individuos que nao coincidem com uma
estrutura social. E vice-versa. Nao seriam dimensdes constantemente em
continuum. Nem no que diz respeito ao individuo e a sociedade, nem a psicanalise e

a etnologia.

A cada instante a estrutura prépria da experiéncia individual encontra nos
sistemas da sociedade certo numero de escolhas possiveis (e de
possibilidades excluidas); inversamente, as estruturas sociais encontram,
em cada um de seus pontos de escolha, certo numero de individuos
possiveis (e outros que ndo o sdo) (FOUCAULT, 1966/1999, p. 407/407).

Até que ponto este modo de pensar o inconsciente, como estrutura formal
propria, permite calcular o quanto ele independe da cultura? Estrutural e universal
coincidem, nesta perspectiva? Colette Soler argumenta que Freud inventou — e nao
descobriu — o0 inconsciente. Esta assertiva € potente para situar e possibilitar este
estudo. Partir do pressuposto de que Freud inventou o inconsciente tem
consequéncias para o modo como se concebe a psicanalise. Inconsciente pode ser
entendido como construgcdo narrativa possivel ao que se escutava, ao que se
mostrava clinicamente nos casos que Freud acompanhou no final do século XIX e
inicio do século XX — e ndo como algo que estava ali, prévio ao discurso, dado como

realidade natural que fora “descoberta”. Para a psicanalista, (SOLER, 2021, p.109),

Anteriormente, havia sonhos, lapso, ato falho, mas isso era diferente. O
inconsciente é relativo ao discurso que o estabelece, e Lacan chega a dizer
em 1975: “nada nos assegura que ha inconsciente fora da analise”,
portanto, ndo pensemos que todo mundo pensa da mesma maneira aquilo
que propomos a nds mesmos como material clinico para apoiar a tese
freudiana do inconsciente.

Bairrdo (2015) busca elencar o que denomina “assentimentos metodoldgicos”
entre antropologia e psicanalise, mesmo quando os caminhos e os resultados de

ambas ndo sio idénticos:

a recusa em confundir rigor com probabilidade de frequéncia de dados, a
valorizacao do estudo sistematico de casos exemplares, a consideragao das
linguagens como meio e campo da investigacao (condigdo metodoldgica e
componente indissociavel dos fendémenos investigados), assim como o
reconhecimento de que a pessoa do analista ou etnégrafo € um instrumento



51

ineludivel da pesquisa e a sua participacdo e interagdes em campo ou na
clinica ndo podem ser desconsideradas (BAIRRAO, 2015, s/p).

Pode-se dizer que as duas areas pertencem a mesma “familia
epistemoldgica”, sendo a peculiaridade da entrada da psicanalise na pesquisa social
o sujeito com outro estatuto, “mais do que uma hipotética e etnocéntrica concepg¢ao
de personalidade” (BAIRRAO, 2015, s/p). Isso quer dizer um sujeito atravessado
pela alteridade, pelo Outro: a coletdnea de significantes que constituiram esse
sujeito e que se fazem presentes na relagdo entre o sujeito que pesquisa e o sujeito
que participa da pesquisa. Esta nogcdo aprimora a ideia de um eu consciente, um
ego sintético, total, racionalizado.

Ribeiro (2005) discute que a antropologia vem passando por transformacgoes,
ja que novos agentes estdo em agédo (ou sempre estiveram), como o caso dos
indigenas. O autor enfatiza uma mudanga clara na posigdo subjetiva do suposto
nativo e dos grupos vulneraveis — o0 “objeto de pesquisa” classico da antropologia — a
partir dos movimentos sociais das ultimas décadas. Povos exilados, migrantes, em
conflito, na busca por um territério existencial, exploram novas formas de se

reancorarem. Para Glowzewski,

Na procura por aquilo que ainda desajeitadamente chamamos de
“identidade”, a busca €& uma maneira de aceitar a nossa proépria
multiplicidade, enquanto reconhecemos, ao mesmo tempo, a singularidade
de cada agenciamento de subjetividades (GLOWCZEWSKI, 2011, p. 40).

Argumenta-se, no ambito da antropologia contemporanea, que as viradas e
desdobramentos pelos quais 0 campo passou ao longo do tempo permitiram a
reivindicacdo de uma “impureza epistemoldgica” do sujeito e da subjetividade
enquanto objetos da antropologia (MALUF, 2013). Maluf (2013) discute a
possibilidade de se articular, atualmente, o sujeito como dimensao cultural analitica,
além do sujeito social. Para ela, este é o paradigma central estratégico da

antropologia contemporanea: um sujeito que carrega a histéria de sua propria critica



52

e desconstrugao, o que nao culmina em seu apagamento, mas em um novo sujeito,
na condic&o de rasurado.

A autora traz questdes ao fato de que o sujeito, como categoria empirica e
conceitual da psicanalise, por exemplo, tenha sido historicamente reduzido a
configuracao individualista moderna ocidental. Como pensar as subjetividades de
culturas ndo hegembnicas, uma vez que a categoria foi forjada em um contexto
muito especifico, para pensar uma cultura especifica? “Nessa perspectiva ndo ha
como se pensar em um sujeito indigena, ou um sujeito afrobrasileiro, ou mesmo um
sujeito imigrante — eles estariam fora da possibilidade de subjetivacdo” (MALUF,
2013, p. 133).

Ao retomar o trabalho de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979), Maluf
destaca o florescer de um novo paradigma na antropologia indigena brasileira: a
ideia de que as sociedades indigenas brasileiras “se organizam em termos de
idiomas simbdlicos que ndo dizem respeito a definicdo de grupos ou a transmissao
de bens, mas a construgdo de pessoas e a fabricagdo de corpos” (Seeger et al,
1979, p.10). Ela localiza o estudo como marco, inclusive no que depois foi
construido dentro do campo do perspectivismo amerindio. Aqui, cabe destacar
alguns pontos desta reflexdo (MALUF, 2013, p. 139):

Alguns aspectos sobre a nogdo de Pessoa e de sujeito nas discussdes do
perspectivismo amerindio (...) trazem questdes interessantes para um
dialogo com a antropologia do contemporaneo: 1) Pessoa nas sociedades
amerindias ndo € um ser substantivo, acabado, mas um ser em movimento,
em transformacéo permanente - a transformabilidade da pessoa sendo uma
caracteristica comum a varios grupos indigenas; 2) o ser humano, a
Pessoa, “ndo é a humanidade como espécie natural, mas a condi¢ao social
da pessoa”, condigdo social marcada, por exemplo, pelos pronomes que
indicam a “posigéo do sujeito’25; 3) € o ponto de vista que define a posi¢édo
de sujeito, ele “cria o sujeito”, 4) o corpo também seria um produto da
posi¢cdo e ndo uma substancia fixa dada pela natureza, o corpo ndo é um
dado, mas é performado; além disso, o corpo é fundamental para distinguir
o ponto de vista: “o ponto de vista esta no corpo”; 5) a relagéo identidade-
alteridade nao é de exclusao, mas de complementaridade, interdependéncia
e intercambialidade. Além disso, ser um e ser multiplo ao mesmo tempo ¢é
outro tema recorrente nas teorias da pessoa nessas sociedades, segundo
os estudos sobre o perspectivismo.
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Para Viveiros de Castro, em se tratando do perspectivismo amerindio, o que
esta “por tras” da roupa de determinado animal, ou espirito, € um ponto de vista. Ou
seja, uma subjetividade (VIVEIROS DE CASTRO, 1996), compreendendo que esta
nao é sinbnimo de humanidade. O sujeito € uma coisa, o humano é outra. Para os
indigenas, destaca o autor (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p.23),

a questdo é sempre QUEM e jamais O QUE. QUEM. Porque nada acontece
que ndo possa ser relacionado a uma intengdo, geralmente uma intengao
muito ma. (...) Nesse sentido, a ideia é a de que existem mais sujeitos que
humanos. Em seguida, que o sujeito & essencialmente multiplo. (...) A
subjetividade ndo é a sintese transcendental e sim, ao contrario, uma
sintese disjuntiva, para falar como outros. E, a meu ver, isto é o animismo. E
um mundo francamente antimonoteista e anti tudo aquilo que vai junto com
0 monoteismo, ou seja, 0 mono — antropismo, o0 mono — subjetivismo e a
ideia de que o UM ¢é a forma que o ser deve assumir para se fazer carne.

Esta perspectiva traz elementos importantes para a questao trabalhada aqui.
A possibilidade de ser um e multiplo ao mesmo tempo, sendo um e multiplo ndo
excludentes, parece fazer sentido quando pensamos na singularidade como
dimenséo da subjetividade e dos modos de subjetivagdo que nédo excluem o coletivo.
Ao contrario, o trazem como composigao, como alteridade que constitui. O sujeito é
multiplo e ndo transcendental.

Cabe destacar que sujeito ndo é sobreposto a nogdo de pessoa. Sao
conceitos complementares, mas um nao é redutivel ao outro. Para Maluf, a nogéo de
pessoa esta impregnada pela abordagem representacionista, “que da pouco espago
para as praticas, agéncias, ag¢des, agenciamentos de um lado, e de outro pouco
espaco aos modos empiricos de constituicdo de pessoas, individuos e/ou sujeitos,
para além da construgao ritual” (MALUF, 2013, p. 134). Deste modo, a autora aponta
algumas limitagdes da perspectiva de Marcel Mauss, uma vez que abrange a nogéo
de individualidade cunhada no pensamento moderno, enrijecida em papeis sociais,
em uma posi¢ado, um lugar na vida coletiva, um lugar a ser preenchido. Dai a
justificativa para resgatar a nogcdo de sujeito no ambito da antropologia
contemporanea.

Vale destacar a importancia de estudos como o de Marilyn Strathern, no

esforco de pensar sociedades ndo marcadas pela nogao de eu individual. Estas
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perspectivas — as etnologias melanesista e amerindia — trazem olhares importantes
para se pensar os modos de subjetivagcdo. Por outro lado, Maluf (2013) aponta a
permanéncia de um regime metaférico que deixa intocadas certas dicotomias
classicas no ambito da antropologia, nos-eles, por exemplo. Além disso, destaca,
mantém-se o totemismo como central para se representar as relagdes interculturais,

particularmente entre os ocidentais e seus outros.

O sujeito permanece nessas etnologias como um operador simbdlico da
alteridade, numa ordem cosmolégica mais ampla, esta sim tomada em sua
dimenséao ontolégica (e onde contexto, histéria e articulagdes interculturais
importam pouco). Assim, o que poderia ser uma potencial ruptura com a
metafisica da substancia e com as dicotomias ontologizadas (tomadas como
dadas, ou seja, cujo processo de construcgao ¢é invisibilizado) — questdes que
a critica e a teoria pés-estruturalistas tém colocado pelo menos desde os
anos 70, ndo é levada as suas ultimas consequéncias (ndo atravessa o rio).
(MALUF, 2013, p. 140)

Para a autora, o pensamento feminista, ao desnaturalizar sexo, corpo e
diferenga sexual, ao criticar binarismos e dicotomias, trouxe argumentos capazes de
questionar o privilégio dos determinantes sociais e culturais sobre a experiéncia
subjetiva. Na desconstru¢cdo de certos paradigmas, o feminismo situou o suposto
sujeito universal, mostrando que este é masculino, branco e ocidental. Ao destacar a
importancia da discussao feminista para os agenciamentos no ambito da
antropologia, Maluf defende a dimens&o concreta da constru¢ao e da fabricagao de
pessoas e sujeitos. Acrescento aqui, no debate feminista acerca das subjetividades,
Donna Haraway (1995), com quem trabalharei mais a frente. Ela traz como heranga
de seu percurso no feminismo a ideia de saberes situados e alerta acerca da falacia
de que se pode produzir conhecimento a partir de um lugar ndo-marcado. Todo
conhecimento € parcial e impossivel em totalidade.

Segundo Henrietta Moore (2000), apesar do reconhecimento dado pela
antropologia a variabilidade cultural das nog¢des de individuo e pessoa, o campo
apresentou por muito tempo uma noc¢ao de individuo quase intocada. Para ela, os
termos sujeito e subjetividade sdo pouco empregados nos estudos e a nogédo de
sujeito enquanto “internamente diferenciado” € ausente. A autora também defende

que a antropologia como disciplina precisa de uma teoria do sujeito. Para ela, a
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discusséo poés-estruturalista inaugura uma compreenséao diferente de subjetividade,
em que individuos assumem uma variedade de posi¢cdes de sujeito dentro de
diferentes discursos. Sujeitos sdo multiplamente construidos, as posi¢gdes ocupadas
podem entrar em conflito entre si. Se as subjetividades s&do tomadas como fixas e
coerentes, torna-se dificil alcancar os modos como pessoas e individuos dao
sentidos ou explicam a si mesmos a partir de varias referéncias, muitas vezes
contraditorias (MOORE, 2000).

Ainda segundo a autora, pesquisas antropologicas, particularmente nas
décadas de 1970 e 1980, priorizaram o debate acerca da diferenca intercultural,
resguardando as diferengas intraculturais. Moore (2000) argumenta a favor da
relocalizacdo continua das diferencas, a serem pensadas tanto na relagdo de
individuos ou pessoas com uma mesma cultura, quanto pela relagcdo com individuos
e pessoas de outras culturas. E, ainda, pelas diferengas do sujeito em relagéo a si
mesmo ao longo do tempo.

Para Ortner (2007), a nogao de subjetividade é uma das dimensdes principais
da existéncia humana e base fundamental para a antropologia critica. A autora
compreende a categoria tanto do ponto de vista psicolégico — em relagdo aos
sentimentos, afetos, percepgdes, pensamentos, desejo, que animam os sujeitos —
quanto no ambito das formagdes culturais, da consciéncia cultural e historicamente
especifica. Ela aproxima a nogao de subjetividade a de agency (agéncia), referindo-
se aos modos como as pessoas agem no mundo quando agem sobre elas mesmas.
Ha aqui uma nocéao de reflexividade.

A autora resgata do trabalho de Clifford Geertz a tradicdo de pesquisa acerca
dos modos pelos quais as formacgdes culturais particulares moldam e provocam
subjetividades. Ela parte da critica a cultura como homogeneizante e anonimizadora,
0 que produz um certo tipo de essencialismo na compreensado dos grupos. Para a
autora, este processo bloqueia “a visdo dos aspectos mais criaturais da condicao
humana - individualidade, espontaneidade, mortalidade, emocionalidade,
vulnerabilidade.” (ORTNER, 2007, p. 387). Ao se produzir um certo tipo de atitude
cultural, gera-se um processo ansioso e reflexivo acerca da habilidade de realiza-la

(a cultura) plenamente. As subjetividades tém uma certa forma cultural, “mas
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também uma maneira de habitar tal forma, a qual é reflexiva e ansiosa, em relagao
as possibilidades das préprias falhas de cada um” (ORTNER, 2007, p. 387).

Indo além de Geertz, Ortner (2007) retoma os trabalhos de Fredric Jameson,
Richard Sennett e Raymond Williams com o objetivo de destacar aspectos da teoria
pos-moderna que contribuem com a critica cultural. Novas formacdes politicas,
sociais, econdmicas e culturais produzem novas subjetividades, o que esta atrelado
ao capitalismo tardio. Contudo, especialmente no trabalho de Sennet acerca das
relagdes de classe e de poder no ambito do trabalho, € discutido que as nogdes de
flexibilidade e fluidez subjetivas, a confianca de aceitar a fragmentagao, caem muito
bem para os mestres do regime, empregadores, donos de empresas. Na realidade
vivida pelos trabalhadores, que atuam mais abaixo no regime, esta mesma suposta
flexibilidade é vivida como algo incerto, incoerente, sem forma. “Sem duvida ha
sujeitos culturais que totalmente incorporam, na forma de poder, a cultura dominante
(...) e, sem duvida, existem sujeitos culturais que foram totalmente sujeitados, na
forma de desponderamento, pela cultura dominante” (ORTNER, 2007, p. 398).

Deste modo, podemos perguntar: a concepg¢ao pdés-moderna de subjetividade
€ bem-vinda para quem? Nem todos podem abrir mao da historicidade. “A crise da
consciéncia pos-moderna €, novamente, uma crise de orientagdo dentro de um
mundo ndo-interpretavel, ou ilegivel.” (ORTNER, 2007, p.397). Ortner destaca que
para os autores em questdo € fundamental a existéncia de recursos conceituais,
cognitivos e simbdlicos para reorientar e reconstituir o eu contemporaneo. As
autonarrativas seriam uma via possivel para restaurar essa coeréncia. As dimensoes
de tempo e espaco tomam importancia notavel se pensamos que relagdes duraveis
e estaveis tém seu papel.

Esta discussao é importante também do ponto de vista politico, pois permite
“propor questdes afiadas sobre a formacao cultural de subjetividades dentro de um
mundo de relagbes de poder amplamente desiguais.” (ORTNER, 2007, p. 400). Por
outro lado, o ponto da autora é de que ha sempre uma complexidade nestas

questdes, mesmo em face das formacdes culturais mais dominantes.

Isso ndo é para dizer que os atores podem ficar “fora da cultura”, porque,
claro, eles ndo podem. Mas é para dizer que uma consciéncia cultural
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completa € ao mesmo tempo sempre multinivelada e reflexiva, e sua
complexidade e reflexividade constituem as bases para questionar e criticar
o mundo no qual nos encontramos. (ORTNER, 2007, p. 399).

A reflexividade trabalhada pela autora diz respeito ao modo como as pessoas
sdo, ao menos parcialmente, “sujeitos conhecedores”, autoconscientes, que
monitoram continuamente a relacdo com o mundo. As contracorrentes existem para
dominantes e dominados; tanto do ponto de vista da subjetividade, quanto da cultura
(ORTNER, 2007). A proposta trabalhada por esta autora corrobora a ideia de
etnobiografia, construida até aqui, alinhada ao fenébmeno reflexivo. Para Ortner, o
sujeito é reflexivo, ansiosamente, e ai esta a base para a critica.

Destaco estes autores e seus percursos a fim de apontar a importancia da
dimensdo subjetiva para o debate contemporaneo, seja pela via dos relatos
etnobiograficos, seja nas etnografias, seja na etnologia indigena. A proposta é
pensar subjetividade ndo como sindnimo de individuo ou pessoa, mas na
perspectiva de sujeitos com multiplos atravessamentos, nogdo que recebe também
contribuicdes da psicanalise. Esta dimensao particular, importante aos campos em
questao, pode ser tomada como o que os aproxima. Por outro lado, a contribuicao
da psicandlise a partir da nogao de sujeito do inconsciente parece ampliar e
contribuir com o que as ciéncias sociais contemporaneas vém discutindo neste

campo. Este aspecto sera aprofundado nos proximos capitulos.

2.3. Alguns contrapontos

O trabalho de Pavon-Cuéllar (2020) acerca de aspectos subjetivos das
culturas indigenas mesoamericanas mostra o esforco do autor em demarcar
diferengcas fundamentais entre a subjetividade ocidental e as subjetividades
indigenas. O autor destaca que ndo é possivel conceber um indigena
mesoamericano sem a dimensado comunitaria, o que permite questionar a ideia de
individuo. Entre as caracteristicas descritas estdo uma subjetividade variavel,

mutavel e multipla ao longo da existéncia, “muitas e ndo apenas uma, ndo devendo
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ser a mesma, idéntica a si mesma, em todas as suas manifestacdes.” (PAVON-
CUELLAR, 2020, p. 137). Estas subjetividades sdo compostas por comunidade e
natureza.

Além disso, € destacado que individualidade ndo é o mesmo que
singularidade. De acordo com o autor, “a subjetividade que um indigena
mesoamericano atribui a si mesmo é irredutivelmente singular, unica, totalmente
diferente da de outros individuos” (PAVON-CUELLAR, 2020, p. 138). E justamente
neste ponto que ele marca uma diferenga fundamental com os ocidentais.

O autor tece criticas a psicologia latino-americana por ter concebido as
subjetividades humanas apenas nos moldes tedricos europeus e estadunidenses, o
que teve como consequéncias definir quem ocupa o lugar daquele que conhece e
quem ocupa o lugar daquele que sé pode ser conhecido (os indigenas). A discusséo
trazida é de que esta perspectiva ndo corresponde a perspectiva dos indigenas
mesoamericanos. Suas composi¢cdes subjetivas extrapolam os paradigmas
ocidentais.

Para ele, os indigenas mesoamericanos sdo aqueles que justamente nao
sucumbiram completamente ao capitalismo a ponto de perderem suas
singularidades, sua autoconsciéncia. O que os difere dos ocidentais € justamente a
heranca viva e presente de suas tradi¢cdes, de seus modos de ser e viver. O autor
trabalha com a perspectiva de um humano universal preservado pelos povos
originarios da Mesoamérica. O capitalismo, cabe enfatizar, tem como resultado a
perda de nossa propria universalidade subjetiva, a do sujeito singular com sua
particularidade cultural (PAVON-CUELLAR, 2020).

Como os povos originarios concebem a si mesmos? As nogdes de
subjetividade e dos modos de subjetivacdo sdo adequadas ao que se mostra? Quais
seriam as consequéncias da presenca das subjetividades originarias ao campo da
psicologia e da psicanalise? O que psicologos indigenas, por exemplo, poderiam
trazer de questionamento e de novo para os campos psi? Sao perguntas inseridas

no trabalho do autor que o levam a concluir pela via do afastamento desses campos:

Os povos originarios da Mesoamérica engendram formas de subjetividade e
representacdo do subjetivo inassimilaveis para a psicologia ocidental
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universalizada. Essa psicologia, com efeito, so pode mal interpretar aqueles
aspectos subjetivos. (PAVON-CUELLAR, 2020, p. 137)

Aqui cabe fazer um apontamento ao que pode ser a principal contribuicao do
campo antropolégico, particularmente o etnologico, a esta pesquisa: o direito a
diferenca. Nao se parte do pressuposto de um psiquismo universal. O que as
ciéncias ocidentais nomearam psiquismo nao necessariamente se estende aos
modos como diversos povos e etnias se constituem ou aos modos como
compreendem a si mesmos.

Ha ressalvas e questionamentos no que diz respeito a aplicacao inadvertida
de preceitos tedricos psicoldgicos e psicanaliticos a pessoas de culturas diversas, na
tentativa de enquadra-los em representagdes particulares (ocidentais) que se
pretendem universais. Sabe-se que alguns construtos psicanaliticos foram
generalizados como supostos atributos de um psiquismo universal, sem a devida
consideragdao da sua transitoriedade e de sua instrumentalidade para os fins da
clinica psicanalitica (BAIRRAO, 2015). Pechincha (2018), na perspectiva da
etnologia indigena, aponta a psicanalise como culturalmente motivada, tendo como
consequéncia uma transcendentalizacdo da nocdo de psiquico “intoleravel da
perspectiva etnoldgica” (p.239), o que ocasionaria mais distancias que aproximacoes
entre as ontologias indigenas e o paradigma psicanalitico (PECHINCHA, 2018).

Trago estes autores advertida de que n&o é possivel sobrepor povos e
culturas. Entretanto, a discussao € interessante por que estas criticas parecem se
referir a uma certa psicologia, que se pretendeu unica e universalizante. Pergunto-
me se ha outras formas de conceber o subjetivo nos campos psi que ndo sejam
colonizadoras e, sim, libertadoras; que estejam em pratica constante de reviséo e de
autoquestionamento.

Me apoio, no ambito deste trabalho, na perspectiva de que ha psicanalises,
nao uma unica psicanalise. Psicanalises que tomam forma nas dimensbes de
tratamento clinico, de método interpretativo do discurso, de teoria do comportamento
e de sistema de pensamento (RODRIGUES, 2008), aspectos em continua
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transformacao na contemporaneidade. Deste modo, nao trabalhamos com a ideia de
uma topologia fixa para todos os humanos, aos moldes do sujeito europeu moderno.

Neste percurso, como afirmado anteriormente, proponho a etnobiografia como
método que pode se articular a psicanalise na compreensdo do tema em questao.
Ambas sdo perspectivas que favorecem desconstruir antagonismos entre
objetividade e subjetividade; cultura e personalidade. Articular-se, como sinalizado,
nao € o mesmo que se sobrepor. A psicanalise, enquanto método clinico, se
diferencia por seu objetivo de tratamento. Ja na etnobiografia, os possiveis efeitos
terapéuticos sao consequéncias de uma relacado mediada pelas narrativas e pelas
histérias contadas, como modos de compor realidades. A realidade passa a ser
compreendida e acessada pelas historias contadas sobre ela, sendo apreendida n&o
pela concepgédo de representacédo, mas de experienciagdo do mundo (GONCALVES,
MARQUES, CARDOSO, 2012).

Esta ideia de experimentacdo de mundo abre um campo que abarca afetos,
emocoes e manifestagdes que ndo sdo completamente acessadas e nomeadas pelo
simbolico, pelas representagbes. Hartmann (2012) discute que quando a vida falha
em fazer sentido — o0 que ocorre com frequéncia — narrativas e dramas culturais
podem ter a tarefa da poiesis, de criacdo e producdo que podem refazer o sentido
cultural. Quando um sujeito narra uma memoria e chora; quando faz uma afirmagao
e a nega minutos depois; quando diz em voz alta uma palavra que nao planejava
racionalmente; quando um sujeito sonha e conta seu sonho a alguém; temos
manifestacbes que foram amplamente abordadas sob a o6tica das formacdes do
inconsciente (LACAN, 1967-1958/1995). Essas dimensdes humanas vém sendo
reconhecidas por estudos que podem ser localizados na o6tica do giro afetivo,

descrito a seguir.

2.4. Giro afetivo e a experiéncia dos afetos: pensando subjetividades
como modos de devir

Na via da antropologia, o reconhecimento das dimensdes subjetivas nos

trabalhos etnograficos pode ser compreendido na perspectiva do giro afetivo
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(CLOUGH, HALLEY, 2007), que se refere ao conjunto de reflexdes cujo foco é a
dimensao dos afetos e das emogdes nas ciéncias sociais. Trata-se de um modo de
pensamento que permite rever a separagao entre corpo e mente (CLOUGH, 2010).
A perspectiva tem se estabelecido comumente contra a orientagdo discursiva do
construcionismo social, do relativismo cultural e da ideia de que tudo se explica pela
linguagem. Sao estudos que defendem a autonomia dos afetos em relagdo aos
discursos (LARA, DOMINGUEZ, 2013). Nem tudo se explica pelo social ou pelas
racionalidades. Busca-se, em contrapartida, perguntar o que € social e por que
certos fendbmenos sdo chamados de sociais.

Compreende-se por afetos as intensidades que atravessam as subijetividades
para além da eficacia simbdlica de Lévi-Strauss (FAVRET-SAADA, 2005),
excedendo o que o termo tem de referéncia as dimensdes de afeicdo e cuidado. Os
afetos sdo entendidos como ontologia de fendmenos que nado dependem da
consciéncia humana (CLOUGH, HALLEY, 2007), referem-se a forgas, intensidades
que podem inaugurar devires. Afeto como dimensdo humana que anuncia a
possibilidade do novo.

E fundamental enfatizar que o giro afetivo se estabelece na
interdisciplinaridade e na transdisciplinaridade, na tensédo tedrica (LARA,
DOMINGUEZ, 2013). Além disso, se pensamos em termos de subjetividades
multiplas — sejam os académicos indigenas, seja o proprio sujeito divido pela
linguagem — as tensdes e encontros se fazem presentes entre saberes e fazeres
que se ddo em mais de uma terra, em mais de uma casa, em mais de uma lingua.
Este ponto também €& importante a este trabalho, pois a nogdo de
interdisciplinaridade é inevitavel e bem-vinda, diante do caminho epistemologico e
de campo que venho fazendo.

Ha consequéncias deste modo de pensar para a pesquisa de campo. Nada
esta garantido no campo. Vamos munidos com referéncias e pistas epistemoldgicas,
mas isso nao garante nada. Favret-Saada (2005) alerta acerca dos inumeros
arranjos habituais dos quais os etndlogos tendem a langar mao, mesmo que nao
intencionalmente, para evitar qualquer contaminacdo pelo seu objeto. Certas

metodologias tradicionais, como a nogdo de observagao participante, podem
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funcionar como obstaculos quando carregamos ideais de objetividade, neutralidade,
afastamento e cientificidade. Em contrapartida, ela nos ensina que os afetos
surgidos em campo merecem acolhimento por ndés e abrem perspectivas, pois
indicam que algo esta se processando pela via de um estranhamento, o que pode
nos transformar e transformar nossas pesquisas.

A autora partilha com os leitores sua experiéncia na pesquisa sobre feiticaria.
O campo tomou outra dimensao e amplitude quando ela se deixou ser afetada. Seus
interlocutores somente se interessaram e comegaram a se conectar com ela quando

entenderam que ela propria havia sido enfeiticada.

Quando um etndgrafo aceita ser afetado, isso ndo implica identificar-se com
o ponto de vista nativo, nem aproveitar-se da experiéncia de campo para
exercitar seu narcisismo. Aceitar ser afetado supde, todavia, que se assuma
o risco de ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o projeto de
conhecimento for onipresente, ndo acontece nada. Mas se acontece coisa e
se o projeto de conhecimento ndo se perde em meio a uma aventura, entao
uma etnografia € possivel (FAVRET-SAADA, 2005, p.160).

Ela nos convida a ir além das comunicagdes, do tipo pergunta e resposta, e
conceder estatuto epistemoldgico as situagdes de comunicagao involuntaria e nao
intencional, no livre jogo de afetos desprovidos de representagdo. E voltando
sucessivamente aos afetos e experimentando-os, quando suportamos o
incompreensivel diante do outro, que a etnografia se faz. Ela aponta, assim, a
importancia da dimensdo temporal nesse processo. E preciso tempo para que,
afetados pelas complexidades, possamos deixar as questdes amadurecerem,
tomarem forma, se mostrarem (FAVRET-SAADA, 2005).

John Biehl (2008), ao trabalhar uma antropologia do devir, aborda as
narrativas de Catarina, mulher abandonada pela familia em um asilo de Porto
Alegre, que construiu, na visdo do autor, alternativas a experiéncia mortifera a que
foi submetida com o abandono social e o confinamento institucional. O autor busca
pensar que tipo de subjetividade é possivel quando ndo se € mais marcado pela
dindmica do reconhecimento e da temporalidade. Em trabalho longitudinal com uma
pessoa, péde abordar em profundidade a experiéncia, os desejos, a singularidade,

optando por ouvi-los em um registro literario e critico. Para o autor, as escritas e



63

narrativas de Catarina, as quais acompanhou, requeriam formas analiticas capazes
de abordar a singularidade da pessoa que nao é completamente subjugada pelo

registro clinico, nem pela trama das instituicdes e dos grupos (BIEHL, 2008).

Ao furungar nos labirintos da proépria vida, ao tentar comunicar, recordar,
escrever, ela preserva algo unico, sobrevive ao intoleravel e ndo se submete
ao impossivel. Catarina me ensinou a ter um pouco mais de respeito pela
vida, a abrir mais espago para a ambiguidade dos sujeitos politicos e a ter
uma visdo menos restritiva do futuro (BIEHL, 2008, p. 441).

Biehl (2008) desenvolve a nogédo de devir, de Deleuze, para construir sua
proposta analitica. Trata do devir que se mostra nos esfor¢os individuais e coletivos
de afrouxar marcadores, controles e violéncias estruturais, alcancando uma
imanéncia. Esta nogdo permite pensar a subjetividade como aquilo que escapa e
excede o tempo todo, que ndo pode ser fixado em uma forma ou norma. Ele destaca

que:

devir ndo é alcangar uma forma através de imitacao, identificacdo ou
mimese, mas encontrar uma “zona de proximidade”, na qual ndo se pode
mais ser distinguido de uma mulher, um homem, um animal — nem
impreciso, nem geral, mas nunca antes visto e sem experiéncia prévia,
singularizado para fora de uma populagdo ao invés de determinado numa
forma (BIEHL, 2008, p. 442).

Em concordancia com Biehl, saliento que subjetividade ndo é uma condigao
partihada de modo univoco por todos. Entendo que o que sua interlocutora,
Catarina, faz é justamente lutar por uma subjetividade. A quem é permitido ter uma
subjetividade? A quem ela é negada? Subjetividade pode ser tomada aqui também
como algo do qual os sujeitos, em determinado momento, se valem. Algo que se
instaura como possibilidade, como devir.

Martin (2020) também nos fala dessa zona de proximidade, de seus perigos e
de suas possibilidades. A antropdloga francesa conta a experiéncia de ter sido
desfigurada pelo ataque de um urso na Sibéria. Em uma recuperagdo que durou
anos e apos inumeras cirurgias reconstitutivas da face, ela refez suas trajetérias
subjetivas, pdde reconhecer e revisitar o desejo que a levou a encontrar o urso,

figura que ja habitava seus sonhos antes. “O beijo”, ou o ataque, do urso a
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transformou de modo que passou a ser chamada de miedka por seus interlocutores:
aquela que habita dois mundos, metade ursa, metade mulher.

A trajetéria de Martin (2020) traz uma radicalidade que nos permite
compreender de modo profundo a experiéncia dos afetos em campo: a possibilidade
de ser transformada pelo encontro com o outro, esse estranho muitas vezes
irrepresentavel. Atravessada pela violéncia do urso, a qual entende como extensao
de sua propria, a autora relata como precisou de tempo para “sair do abismo onde
reina o indistinto” (p.98) e depois retornar. Nado necessariamente para compreender
e analisar o que ocorreu de fato, mas para que fosse possivel construir uma
narrativa, escrever. Em consonancia com Favret-Saada (2005), pode-se dizer que,
embora algo tenha atravessado o caminho de Martin e colocado em risco nao so6 sua
pesquisa, mas sua vida, seu projeto de conhecimento ndo se perdeu e isso tornou
sua escrita possivel.

Esses extratos de experiéncias em campo permitem pensar nos potenciais
antecipativos e criativos do desejo, mesmo em contextos de violéncia e escassez.
Permitem conceber um dinamismo na vida cotidiana, a singularidade do vir a ser. E
preciso lembrar que “algo de invisivel nos impele ao inesperado” (MARTIN, 2020, p.
88). Com Martin (2020), Biehl (2008), assim como com Favret-Saada (2005),
podemos construir, a partir da no¢ao de afeto, a possibilidade de uma experiéncia
em campo que permite ndo s se deparar e denunciar os limites e impasses da vida,

mas apontar a invengao de si como recurso ao indizivel.
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CAPITULO 3.
CAMINHOS JA PERCORRIDOS NO DEBATE

Neste capitulo retomo contribuicbes de alguns estudos e autores a fim de
construir bases tedricas, praticas e epistemoldgicas nas quais possa sustentar meu
caminhar nesta pesquisa. Varios estudos e autores tém apontado ndo s6 a
possibilidade, mas a necessidade de dialogo interdisciplinar entre o campo das
ciéncias sociais e os campos psi, particularmente a psicanalise. As aproximacgdes
vém sendo calcadas em diversas vias por pesquisadores que buscaram — de modo
semelhante ao empreendido nesta tese — compreender como esta articulacdo pode
contribuir mutuamente para a abordagem das subjetividades humanas,
particularmente as subjetividades indigenas.

No Brasil, temos exemplos de pesquisas que buscaram articular antropologia
e psicanalise. Serpa e Medeiros (2012) utilizaram a perspectiva etnografica na
abordagem de um paciente psicotico atendido no CAPS Santos Dumont, em Minas
Gerais. As autoras discutem que Freud prop6és uma mudanca radical quando
convidou suas pacientes histéricas a associarem livremente, em vez de explicar
seus modos de sofrimento organicamente. A partir dai, reconheceu o que foi
chamado de transferéncia, que tem como pressuposto a relagdo em analise e néo
apenas a percepgao do paciente como objeto, sobre o qual se produz conhecimento.
Entendemos aqui o fenbmeno como atualizagdo, na cena analitica, da realidade do
inconsciente (Lacan, 1964/2008). A transferéncia aparece como ferramenta tanto na
clinica quanto na pesquisa, ambas intrinsecamente ligadas. A produg¢éo de teoria em
psicanalise nasce pela via da clinica, onde o método de tratamento surgiu a partir da
escuta do que se se manifesta na fala do sujeito.

Para Barbieri e Sarti (2011), tanto a clinica psicanalitica como a relagao
etnografica pressupdem um duplo movimento que envolve aproximagado e
distanciamento. E preciso transformar em estranho aquilo que nos é familiar:
estranhar, questionar nossos procedimentos habituais, nossos costumes e valores.

Assim como também é fundamental tornar familiar o que parece estranho a primeira
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vista. As autoras argumentam que no método etnografico também é preciso
reconhecer a realidade mediada pela linguagem.

Barreira e Didgenes (2019) buscaram pensar como o0 inconsciente se
manifesta na pesquisa etnobiografica realizada com uma moradora de rua. Elas
destacam os “limites do uso de categorias ‘explicativas’ ou dedutivas capazes de
fazer entender o ‘estar na rua’ como fruto Unico de processos de exclusao social” (p.
653). Argumentam a importancia de se questionar a nogao de sociedade como lugar
de condensagao totalizante e afirmam buscar linhas de conexdao entre a
singularidade e as relagbes que a constituem. Os delirios, assim nomeados pela
psicopatologia psiquiatrica, sédo tratados em consonancia com a perspectiva
construida até aqui neste estudo. Ou seja, ndo como narrativas em contraposigcéo a
realidade, mas como “recomposic¢ao inventiva”, pela provocacdo de que “o social
pode se deixar vislumbrar nas entrelinhas de um dizer faltante, nem sempre l6gico
ou evidente em uma escuta convencional” (p. 653). Elas defendem a proposta de
fazer emergir nas ciéncias sociais, especialmente na antropologia, a capacidade de
acolher o individual, a singularidade, pela via de uma histéria invisibilizada
socialmente, como a de uma moradora de rua, e que, como apontou Biehl (2008),
escapa a moldes, protocolos e manuais.

Bairrdo (2015) salienta que a composicdo do método psicanalitico com
procedimentos etnograficos poderia estimular ndo apenas uma renovagao do
didlogo interdisciplinar, mas, principalmente, contribuir para uma reflexdo a respeito
de procedimentos de pesquisa de campo. O autor aponta a transferéncia como
recurso favoravel e mesmo imprescindivel a pesquisa, uma vez que esta nogao
instaura um enderegcamento da enunciagao do sujeito. Ele destaca que, para Freud
(1912/1996), a transferéncia surge em contextos mais amplos que os consultérios de
psicanalise, o que permite pensar a escuta analitica em inUmeros contextos sociais.

Dunker (2011), acerca das possiveis aproximagdes entre os campos da
antropologia e psicanalise, discute que os homologos do dado etnografico na
psicandlise sdo tanto os casos clinicos, quanto a regularidade (ou irregularidade)
cultural das formas de sofrimento. Para o autor, os nossos analisantes, “dos quais

passamos anos escutando mitos individuais de neuréticos, romances familiares,
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teorias sexuais infantis, fantasias e devaneios, giros discursivos e insisténcias
significantes, ndo sao apenas informantes de uma forma de vida com a qual
teriamos uma relagdo indireta” (DUNKER, 2011, p. 127). Um caso clinico, deste
modo, ndo se referiria a uma descrigdo apenas, mas a articulagao escrita e da
escuta de um sujeito que fala enderegcado ao analista, sob transferéncia.

No que concerne a questdo dos casos clinicos psicanaliticos, Antonio (2021),
realizou um estudo etnografico durante anos em duas instituicdes psicanaliticas
lacanianas, a saber: a Escola Brasileira de Psicanalise Se¢do S&o Paulo (EBP-SP) e
a Escuela de la Orientacion Lacaniana de Buenos Aires (EOL), ambas filiadas a
Associagao Mundial de Psicanalise (AMP). A autora retoma Foucault (1977) para
analisar a configuragao do que ocorre no interior destas instituicdes. Ele nos ensinou
como o advento da clinica criou um ciclo em que os médicos buscavam comprovar
suas técnicas terapéuticas no interior daquela, recorrendo a autoridade para
demonstrar a eficacia de tais técnicas.

Para Antonio, (2021), herdeiros dessa tradigdo, os psicanalistas acabam
seguindo o mesmo caminho nas descricbes das sessdes analiticas. Os casos
clinicos seriam a modalidade em que “o trabalho de um psicanalista é apresentado a
comunidade e que permite visualizar como teoria e pratica sdo manejadas na
terapéutica” (ANTONIO, 2021, p. 571.). A autora denuncia em seu trabalho o uso de
casos clinicos e da “apresentacao de pacientes” nestas instituicbes como estratégias
de poder e dominagao dentro destas instituicdes, pois acabam repetindo o modelo
biomédico da psiquiatria, controlando corpos e configurando as relagbes de modo
que o poder e o saber ndo sejam questionados. Esta situagdo, passivel de ser
testemunhada em muitas instituicdes psicanaliticas, ndo condiz com a nocado de
psicanalise com a qual pretendo trabalhar neste estudo.

Busco questionar a divisao sujeito-objeto, uma vez que uma analise € uma
relacéo intersubjetiva (QUINET, 2017) na qual analistas também estdo em jogo com
seus sintomas, seus corpos, seu Outro, embora muito se fale de neutralidade e
abstinéncia. Nao temos objetos de estudo, mas, antes, sujeitos que ndo podem ser
eviscerados em publico em nome de uma suposta ética analitica (LACAN, 1959-

1960/2008) que autoriza alguns analistas perversamente. Por outro lado, estudos
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como o de Antonio (2021) nos ajudam a desromantizar os psicanalistas e
compreender que, assim como os antropélogos podem ancorar-se erroneamente em
suas crencas na busca de encontrarem o que é verdadeiro e o que € falso — como
discutido por Goldman (2014) —, os analistas estdo suscetiveis a se ancorarem
indevidamente em uma identidade, via processos grupais mortiferos nas instituicbes
que eles mesmos criam (FREUD, 1920a). Instituicbes que reproduzem as relagdes
de dominagédo que deveriam subverter (CERQUEIRA-FILHO, 1982). Entendo que
praticas como estas sdo um equivoco e ndo contribuem para a emancipacao
subjetiva.

“Como podemos instaurar mudancas institucionais para que possam coexistir
as multiplas nogdes de mundo?” Lucila Gongalves (2023, p. 8) traz questionamentos
importantes acerca de como a psicanalise tem sido historicamente praticada. Ela
lembra que, com a formulagao do inconsciente, Freud descentrou o homem de suas
certezas, “trazendo a cena o homem e seu duplo, seu multiplo, com todas as suas
aberturas e mistérios” (GONCALVES, 2023, p. 4). O que, contudo, causou tanto
engessamento a algumas praticas clinicas? Parece que foram esquecidos os
principios que fundaram a proépria psicanalise. Gongalves (2023) aponta a falta de
flexibilidade dos analistas para deslocarem-se de seu mundo, a fim de se
aproximarem de outros, que concebem multiplos universos; aproximarem-se de
experiéncias que o saber ocidental costuma descrever como animistas, fantasiosas,
infantis, muitas vezes remetendo a loucura.

Cabe lembrar, nesse contexto, a contribuicido da etnopsicanalise a este
debate. O campo, fundado por Georges Devereux, tem diferentes nomenclaturas
(BARROS; BAIRRAO, 2010) — por exemplo, etnopsiquiatria (NATHAN, 2018) — e
surge enquanto possibilidade de pensar os desdobramentos do encontro
intercultural para a compreensao do que é entendido como adoecimento psiquico,
suas etiologias e modos de tratamento (MARTINS-BORGES, et al, 2019). Para
Martins-Borges et al (2019), o campo traz criticas a psiquiatria convencional e

procura se orientar a partir das seguintes perguntas (p. 249):

O que é necessario para pensar o encontro intercultural, sobretudo aquele
encontro entre duas pessoas com origens culturais organizadas em torno de
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l6gicas distintas? Como criar um encontro possivel entre tais ldgicas que
permita a compreensao do mal-estar do outro e igualmente a identificagao
dos recursos culturais para as diregdes do tratamento?

Barros e Bairrdo (2010) destacam que, para Devereux, qualquer fenébmeno
humano explicado apenas de uma maneira nao €, na verdade, explicado. O autor
trabalha, deste modo, na via de um complementarismo, conforme nomeou, o qual
entende mais como pluridisciplinaridade que como interdisciplinaridade. Para
Devereux (citado por BARROS; BAIRRAO, 2010), a etnopsicanalise proporciona

uma dupla analise de certos fatos, no campo da etnologia de uma parte, no
campo da psicanalise de outra parte; e enuncia assim a natureza da relagao
(de complementaridade) entre esses dois sistemas de explicacado
(DEVEREUX, 1972, p. 10, tradugéo dos autores).

Um importante apontamento, nesta perspectiva, € a imprescindibilidade da
busca, por parte dos profissionais, pelo conhecimento aprofundado do sistema
cultural de seus pacientes, reconhecendo como eles proprios nomeiam e vivem
esses sistemas (BARROS, BAIRRAO, 2010).

Ndo estamos sozinhos, afirma Tobie Nathan (2018). Muitas sdo as
sociedades de universos multiplos. Nelas habitam seres e saberes humanos e nao-
humanos, embora a sociedade ocidental tenha aprendido a se desconectar destas
dimensdes. Nathan (2018) aponta que a escuta clinica que concebe mais de um
mundo pode ser preciosa. Nesta perspectiva sdo fundamentais os saberes de
xamas, curandeiros, raizeiros. Sao eles quem devem ser chamados de técnicos,
uma vez que desenvolvem seus conhecimentos ha muito mais tempo. Para Nathan
(2018), eles s&o os primeiros repositérios de conhecimento que devemos acessar,
muito antes de nos afirmarmos cientificos.

Lucila Gongalves (2023, p. 266) acrescenta:

nas sociedades de universos multiplos, o paciente ndo é uma pessoa
isolada de sua comunidade e quando nos procura para dar conta de um
sofrimento, revela que sua doenga nao € um problema exclusivo seu, mas
se relaciona tanto com outras pessoas da comunidade, como com alguma
forca, poténcia ou ser invisivel presente na cultura de seu grupo. Deste
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modo, as intervengdes terapéuticas, sejam na cidade, sejam nas
comunidades, lidam com a multiplicidade de universos que a doenga
engendra.

Quando excluimos a multiplicidade de cosmos do campo da escuta, deixamos
de lado a oportunidade de escutar. A cosmofobia (SANTOS, 2015) é causa de
inumeros sofrimentos e traumas. Gongalves (2023) argumenta que as pessoas
indigenas que hoje procuram psicologos, psiquiatras e psicanalistas — profissdes
originadas na cultura ocidental — estdo em sofrimento. Seja no contexto urbano, seja
na vivéncia entre cidades e comunidades, seja nas préprias aldeias. “Sao pessoas
com concepgdes e modos de vida completamente diferentes dos nossos, buscando
espaco de interlocugao, reflexdo, testemunho” (GONCALVES, 2023, p. 269). Como
poderemos escuta-los se ndo nos deslocarmos?

Barros e Bairrdo (2010, p. 50) destacam que Tobie Nathan “construiu seu
trabalho especialmente a partir de praticas psicoterapéuticas com imigrantes de
paises africanos residentes na Franga.” Psiquiatria e psicanalise nao seriam, deste
modo, capazes trabalhar com essas populagdes estando restritas a seus proprios
pressupostos, sejam eles medicamentos ou interpretagdes. Por outro lado, os

autores argumentam,

cabe considerar que se trata de uma pratica pensada a partir de populagdes
imigrantes em uma sociedade europeia. Ou seja, € importante ressaltar que
estas praticas foram construidas em resposta a este contexto e, apesar de
contribuirem para uma reflexdo tedrica e pratica, ndao podem ser
transpostas, tal como o sdo, a realidade brasileira. (BARROS; BAIRRAO,
2010, p.50)

Em contato com o trabalho de Barros (2010), acerca do campo da
etnopsicanalise, pude me perguntar se é preciso e adequado acrescentar o prefixo
etno a psicanalise. Talvez isso dependa do modo como entendemos a psicanalise
(ou as psicanalises, conforme construido ao longo do texto). Se partirmos da
compreensao de que ela nasce justamente do reconhecimento da alteridade radical

entre dois sujeitos, entre eu e outro, quaisquer que sejam; se levarmos a sério a
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radicalidade da singularidade, ndo precisaremos recorrer a criagao de tantos outros,
agrupados pelo termo etno.

Por outro lado — e aqui temos talvez a grande contribuigdo da antropologia —
compreender diferencas entre culturas, especificidades étnicas, reconhecer a
diversidade de modos de viver e suas diferengcas em relagdo a cultura ocidental, é
fundamental, especialmente quando consideramos as inumeras violéncias
praticadas ao longo do tempo contra povos originarios e tradicionais. Ou seja, nao
estamos nos referindo a grupos simétricos, culturas equiparadas em termos de
direitos, validagao e legitimidade na sociedade ampla. Especialmente no que diz
respeito ao contexto brasileiro, “a antropologia auxilia a conhecer e reconhecer este
outro em sua alteridade, bem como nos informando sobre o Brasil e as diferentes
praticas culturais do pais.” (BARROS; BAIRRAO, 2010, p. 51)

Retomo Ortner, a fim de acrescentar argumentos nesta diregao:

embora reconhecendo os perigos bem reais de “cultura” no seu potencial
para essencializar e demonizar grupos inteiros de pessoas, deve-se
também reconhecer seu valor critico e politico, tanto para entender os
funcionamentos do poder, e para a compreensao dos recursos dos sem-
poder. (ORTNER, 2007, P. 383)

Barros e Bairrdo (2010) discutem que as diferengas entre os campos da
antropologia e da psicanalise talvez se refiram muito mais a disputas territoriais no
campo académico. Conforme marcamos aqui, embora seja importante para esta
pesquisa pensarmos no que possibilita o encontro entre os campos, ha diferencas
irrevogaveis, especialmente quando pensamos que, com a psicanalise, de partida

estamos pensando em uma pratica clinica ou método de tratamento.

0 que é seguro dizer € que a psicanalise, entendida como uma pratica
rigorosa de dar ouvidos ao sujeito e a antropologia como disciplina de
estudo cientifico do humano como ator simbdlico, ndo obstante caminhem
“as turras”, parecem faltar uma a outra. O termo etnopsicanalise é requerido
nao por diferenciar-se da psicanalise, pois esta disciplina ja deveria por si s6
posicionar-se em escuta a cultura. (BARROS; BAIRRAO 2010, p. 51)



72

De todo modo, o termo etnopsicanalise pode ser usado para marcar uma
posicdo em dialogo com a antropologia. O trabalho de Tobie Nathan (2018) traz
contribuicbes a este estudo exatamente pela abertura a escuta dos multiplos
universos das pessoas que atendemos, sejam elas de origens indigenas, africanas,
orientais, tradicionais, sejam daquelas que aprendemos a chamar de ocidentais. A
perspectiva alerta para a importancia de conhecermos primeiramente o sujeito,
inserido em uma determinada cultura, para melhor pensarmos a maneira de trata-lo
(BARROS; BAIRRAO, 2010). Para Barros e Bairrdo (2010, p. 52), "quando os
profissionais pouco conhecem sobre a cultura e os sistemas de crenca praticados
pelas populacdes que atendem, o resultado do seu trabalho é duvidoso."

Entretanto, “ndo podemos simplesmente transpor os 'modelos franceses' ao
nosso contexto, pois ha diferengcas importantes que devem ser pensadas”
(BARROS; BAIRRAO, 2010, p.52). Uma pergunta essencial, nesse sentido, é por
qué desconhecemos tanto acerca das inumeras etnias, das diversas culturas, das
diferentes matrizes religiosas, dos conhecimentos tradicionais que compdem o
nosso pais? A pretensa homogenizagdo advinda dos processos de colonizagédo deu
lugar a praticas terapéuticas restritas a modelos de pessoas pensadas pelo ponto de
vista da ocidentalidade. O préprio argumento de uma clinica individualizada e

individualizante encontra sua origem nesta concepgéo.

3.1. Qual psicanalise?

Em debate na Revista Percurso, os psicanalistas Chaim Katz, Charles
Melman, Catarina Koltai e Mario Pablo Fuks (2012) trouxeram também elaboracdes

que enriquecem essa discussao. Apresento aqui trechos da fala de Katz (2012, s/p):

Se a chamada “clinica individual” nos importa, sem duvida, temos que nos
langar a ela. Mas a clinica psicanalitica ndo é unicamente uma inclinagao
sobre o diva. (...) Talvez, em muitos momentos de nossas teorizagées, 0s
psicanalistas ndao soubemos questionar adequadamente sobre a
multiplicidade dos mal-estares e suas diferengcas. Mas € disso que se trata,
mesmo quando alguns pensem que essa é uma vertente clinica “de diva”. E
essa a passagem possivel de uma psicologia individual para uma coletiva.
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Trata-se de um processo que nao tem como ser deduzido de uma prévia e
vasta teoria geral, que antecedesse nossas investigagcdes concretas.

Esta fala tem valor para este estudo porque articula uma questao também
fundamental: o que pode acontecer ao revermos certos preceitos psicanaliticos? E
fundamental que o campo possa ser torcido, deslocado, para que 0 que se mostra
no mundo e na clinica (seja nos consultorios ou fora deles), em diferentes tempos
historicos, ndo fique ofuscado diante das teorias preexistentes, nao sirva para
atestar relagbes de mestria, nem apenas confirmar ou ndo o que ja esta escrito e
supostamente sabido. Deste modo, ndo cabe pensar em um “mesmo inconsciente”
para sujeitos com atravessamentos incomuns a nos, ocidentais eurocentrados. Ser
psicanalista é afirmar a multiplicidade. Ha um apelo ao reconhecimento da
“formacao de outros modos de subjetivacdo, que ndo mais se centram em
elementos topologicos fixos, pois criam novos lugares e outras modalidades
temporais.” (KATZ et al, 2012, s/p).

Quando os autores salientam que ser psicanalista € afirmar a multiplicidade,
talvez possamos contar com outros desdobramentos que ndo o apresentado por
Pavon-Cuéllar (2020). So6 cabe pensar na possibilidade de escuta a indigenas se
estamos dispostos a nos deslocar de certezas. No ambito deste estudo, quando
penso nas relagdes de enderegamento e escuta entre sujeitos de origens culturais
diferentes, cabe destacar que ndo concebo subjetividades atravessadas somente
por diferengas. Considero-me uma psicanalista em transformagdo, que busca se
despir de preconceitos, se desarmar de pressupostos. Uma antropdloga em
formagao, que se orienta pela hipétese do inconsciente e deseja se aproximar da
multiplicidade de atravessamentos subjetivos, de pessoas que s6 podem ser
compreendidas em sua interseccionalidade, impreterivelmente. Pessoas que
frequentam o territério académico e estao as voltas com ele, que transitam na cidade
e que tém, pelo menos, estes pontos em comum.

Katz et al (2012) destacam que o grande desafio aos psicanalistas atualmente
€ romper com o fascinio pelo pensamento que aclama um poder unico, em honra de
uma centralidade unitaria edipica. Esta perspectiva, como consequéncia, eliminaria

0s processos pulsionais. Manter este fascinio seria recusar o mais importante legado
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de Freud: “a psicandlise é inconsciente, transferéncia, resisténcia.” (KATZ et al,
2012, s/p). Assim é possivel fazer jus a psicanalise como campo do conhecimento
cuja categoria central, o sujeito, ndo é uma entidade unificada, universal, prévio a
existéncia, mas dividido pela linguagem e por aquilo que escapa a ela, o
inconsciente (DUNKER, 2007).

Compreende-se aqui, a partir de Dunker (2011), que a legitimagéo social do
sofrimento é condicdo para tornar o sofrimento passivel de reconhecimento e
também para nomear o mal-estar, o que tornaria possivel seu tratamento pelos
discursos. A condicao de sofrimento tem estrutura de demanda na medida em que
se enderecga e “pede por alivio” (DUNKER, 2011, p. 41), impulsiona a um ‘“livrar-se
disso”. O autor acrescenta que ha formas de sofrimento que ainda ndo foram
nomeadas e outras que ja ndo sdo mais reconhecidas. As categorias estdo sempre
localizadas historicamente, carecem de uma ldgica discursiva que dé nome e
contorno ao que se manifesta. Apoio-me na concepcido deste autor acerca do
sofrimento como categoria pertinente a esta tese, na tentativa de aproximar e
nomear o0 que se passa nas experiéncias subjetivas dos estudantes dentro das

universidades.
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CAPITULO 4
Expandir subjetividades: entre psicanalise, Donna Haraway e perspectivas

indigenas

Neste capitulo busco colocar em dialogo trés perspectivas: 1) a psicanalitica,
a partir de conceitos fundamentais em Freud e Lacan que a estruturam enquanto
campo clinico, de tratamento; 2) a de Donna Haraway, que contribui teorica e
metodologicamente a esta pesquisa pela subversdo que ela traz as dicotomias
delineadas historicamente entre natureza e cultura; e 3) as perspectivas indigenas, a
partir de dados que indicam como eles tém entendido o tema das subjetividades e
de suas proprias experiéncias no mundo contemporaneo.

No que diz respeito a psicanalise, busquei trabalhar primeiramente com o
conceito de fantasia, pensando-o entre realidade e ficcdo, como processo que
compde os sujeitos quando narram uma histéria de si. Em seguida, trago a
dimensao de real e lalingua para marcar uma importante contribuicdo de Lacan que
permite pensar na lingua e na linguagem além da fantasia, além do simbdlico. Real
e lalingua apontam que algo no sujeito resiste a representagdo por um eu definido e
totalizado, escapa a possibilidade de se dizer tudo. Esta discussdo introduz
elementos que permitem pensar na questdo linguistica dentro de uma analise e

também na questao linguistica para os indigenas.

4.1. Entre realidade e fic¢ao: a fantasia

Fernando Pessoa nos compartilhou que o poeta chega a fingir que é dor a dor
que ele sente de fato. No campo da antropologia temos varios elementos para
pensar a questdo da ficcdo e da realidade, além das narrativas biograficas e do
modo como se constroi e se conta historias. Ou seja, pelo modo como se relaciona
com o que o nativo traz acerca de sua experiéncia cultural. Malinowski, ao tratar das
histérias de naufragios que povoam as narrativas dos trobriandeses, admite que é
dificil distinguir entre o que se pode rotular de simples “ficgdo poética mitolégica” e

aquilo que se retiraria de experiéncias reais (MALINOWSKI, 1983).
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Goldman (2014) traz contribuicbes a esta reflexdo quando retoma o texto de
Evans-Pritchard sobre os bruxos Azande para discutir as tensdes entre veracidade e
imaginagédo, no que se refere a conteudos narrados nos processos de pesquisa
antropoldgica. O autor denuncia a arrogancia do pensamento ocidental ao acreditar
que pode triar o que existe e o que ndo existe. E argumentado que os antropélogos
tendem, em suas analises, a dissolver como imaginario, ou simbdlico, aquilo que os
nativos definem como realidade.

O autor parte do seguinte trecho de Evans-Pritchard: “bruxos, como os
Azande os concebem, ndo podem existir’. Ele comenta que esta assertiva, além de
apontar a inexisténcia objetiva de bruxos, atribui uma inadequagao empirica ao
saber nativo. E discutido o quanto é comum na antropologia se ancorar no que foi
nomeado como "crengas" para afirmar a existéncia de algo que se supde nao existir
quando se trata do conhecimento do nativo.

Barreira e Diégenes (2019), partindo da analise de Goldman, discutem que
“verdadeiras causas”, que estariam veladas, por tras dos fenbmenos, muitas vezes
sdo buscadas e contrapostas as narrativas de nossos interlocutores, atestando a
veracidade ou ndo do que quer que seja. Entretanto, a questdo que nos € colocada
nao diz respeito a existéncia ou inexisténcia, mas ao “fato que em antropologia
lidamos com relagdes, ndo com substancias ou mesmo com agdes.” (GOLDMAN,
2014, p. 14). Ou seja, como incluir bruxos no conjunto das relagcdes que
descrevemos e analisamos? Para Goldman, “seria preciso sustentar que ‘bruxos s6
podem existir como os Azande os concebem’ — ou como alguém os concebe” (2014,
p. 15), sem recair em qualquer teologia que tente definir o que € essa experiéncia, a
qual o antropologo ndo pode conhecer com certeza. Nao se trata, portanto, nem de
criticar nem de acreditar na palavra do outro que se pde em relacdo conosco, mas
de aceita-la, leva-la a sério, respeita-la, buscando entender os efeitos que elas
produzem em nGs Mesmos.

Taussig (1993), em seu estudo na regidao Putumayo, no Sudeste da Coldbmbia,
discute, de modo semelhante, a diferenca entre abordar a verdade do ser e o ser
social da verdade. Para o autor, ndo se trata de verificar se os fatos sdo reais, mas

em que consiste a politica de interpretagdo e de representacdo destes fatos.
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Inspirado em Walter Benjamin, o autor argumenta que “a histéria que mostrava as
coisas ‘como elas realmente foram’ revelou-se o narcético mais forte do nosso
século.” (p. 15). Em nome do que supostamente se chamou de realidade, ou
verdade, o poder exerce sua dominagao. Ao pensar sobre as torturas em regimes
ditatoriais como “zonas de morte”, o autor traz reflexbes que contribuem a este
trabalho. Nestas zonas, quando se pensa em corpos mutilados e torturados, por
exemplo, o racional, a consciéncia, favorecem muito pouco a compreensao do que

se passa. Nestas experiéncias

permanecem formagdes culturais de significado — modos de sentir —
intricadamente construidas, duradouras, inconscientes, cuja rede social de
convengdes tacitas e de fantasia reside em um mundo simbdlico e nao
naquela débil ficcdo “pré-kantiana” do mundo, representada pelo
racionalismo ou pelo racionalismo utilitario (TAUSSIG, 1993, p. 31).

Para Haraway, realidade social e ficgdo cientifica ndo sdo coisas
ontologicamente diferentes e preestabelecidas como tendemos a pensar (GANE,
HARAWAY, 2010). A autora discute que se deixamos de entender ficcdo como
fingimento, invengdo, podemos conceber categorias como ficgdes. “Fato e ficgéo
tém uma interessante conexao etimoldgica: fato € participio passado, feito, e ficgéo
ainda esta no fazer-se.” (GANE, HARAWAY, 2010, p. 14). A palavra vem do latim
fictionem e remete a molde, forma, a esculpir. Deste modo, trata-se sempre de
ambos, em fluxo. O ciborgue — organismo cibernético proposto pela autora para
pensar relagdes atuais — € um hibrido de maquina e humano, uma criatura de
realidade social e também uma criatura de ficcdo (HARAWAY, 2009). A ficcao
mapeia nossas realidades social e corporal e também se pde como recurso
imaginativo que pode fazer surgir frutiferos acoplamentos (HARAWAY, 2009).

Essa discussédo é importante a tese porque pretendo coloca-la em dialogo
com alguns conceitos da psicanalise. Adianto o que Lacan propds acerca do que
nomeou como simbdlico: ele tem estrutura de ficcdo (LACAN, 1959-1960/2008). No
que concerne a psicanalise, as “ficgdes poéticas mitoldgicas” (MALINOWSKI, 1983)

podem ser compreendidas pelo conceito de fantasia. Ha um impeto a ficcdo em
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cada sujeito e isso se daria pelo que Lacan discutiu a partir da nogao de falta
constitutiva (LACAN, 1962-1963/2005).

Para Freud, toda realidade € psiquica. Salto marcante e conhecido em sua
obra: a passagem da teoria da seduc&o a teoria da fantasia, que se da quando ele
argumenta que os eventos traumaticos sao sempre dialetizados, inevitavelmente e
irremediavelmente, pelo recorte simbdlico que cada sujeito faz da realidade vivida. A
fantasia é a via pela qual podemos acessar e nomear estes eventos. E por isso que
pessoas de um mesmo grupo podem se referir a uma mesma violéncia vivida, de
modos completamente diferentes. A saber se é possivel afirmar que ha uma mesma
violéncia, para quem quer que seja.

A nogao de realidade, seja psiquica ou material, remete as nogdes de mundo
interior e exterior. A realidade psiquica, em um primeiro momento, corresponderia ao
interno e a realidade material ao externo, ao mundo concreto. Nestes termos,
restaria sempre algo ndo acessado. Se pensarmos nestas duas dimensdes como
separadas, a realidade psiquica, como processo de traducdo, implicaria sempre em
algum nivel de fracasso, uma vez que € impossivel se traduzir o mundo na integra.
Até porque, como viemos discutindo até aqui, de que mundo estamos falando? O
conceito de fantasia, em Freud, buscou dialetizar as duas instancias. Entendida
como fungao, a fantasia indica que os processos cognitivos, simbadlicos e afetivos
nao s&o neutros; que fatos s6 fazem sentido ao considerarmos o modo singular do
sujeito de alinhavar as representagdes pelo recurso do sentido, a partir de sua
prépria histéria (LEANDRO, COUTO, LANNA, 2013; VIEIRA, 2003). A fantasia seria
o elemento que possibilita conjugar realidades internas e externas.

Barbieri e Sarti (2011) acrescentam que, neste processo, Freud percebeu que
o resultado do trabalho que realizava dependia prioritariamente daquilo que
acontecia na relacédo entre ele e a pessoa atendida. Havia um direcionamento da
fala do paciente, que vinha acompanhada de expectativas e impressdes da pessoa
analisada em relagdo ao analista. Dai surge a nog&o de transferéncia atrelada as
nocdes de realidade psiquica e de fantasia. Transferéncia e fantasia sdo conceitos

que tém uma relagao intima (LACAN, 1964/ 2008). Pela transferéncia, o sujeito pode
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reviver, na analise, relacdes experimentadas primordialmente com os Outros de sua
histéria constitutiva.

A fantasia pode ser entendida como a propria realidade para cada sujeito, se
€ que se faz necessario esta distingdo. Nao existe objeto que ndo seja atravessado
pela fantasia. “O ficticio, efetivamente, ndo é, por esséncia, o que é enganador, mas
propriamente falando, o que chamamos de simbdlico.” (LACAN, 1959-1960/2008, p.
24). A fantasia é condigédo necessaria para que “algo como uma realidade possa ser
inferida da relagdo do sujeito com o Real, ou paradoxalmente, para que o Real
possa ser inferido da relagdo entre o sujeito e a realidade” (LEANDRO, COUTO,
LANNA, 2013, p. 35). Ha uma lacuna entre real e realidade, onde a fantasia se

insere.

Se é na cena do discurso que se desenrola a analise, € o dispositivo clinico
que vai propor uma forma de ultrapassar algo da realidade fantasistica
construida na neurose, no sentido de ser esta realidade um enredo que fixa
o sujeito numa forma unica de gozo que o faz sofrer, por se ver cifrado e
barrado, no sentido de ser dividido (LEANDRO, COUTO, LANNA, 2013, p.
39).

Realidade como enredo que fixa. Ressoo estas palavras para apontar o
surgimento de uma dimensao importante, a de gozo como repeticdo que fixa o
sujeito: “fixao”. Aqui acessamos o conceito de repeticdo (LACAN, 1964/2008) como
fendbmeno desvelador do encontro com o inassimilavel. Repete-se em analise nao
apenas o significante que conta uma estoéria, mas, sobretudo, o que nao pode ser
lembrado: o real da impossibilidade de tudo articular pelo significante (PISETTA,
2012, p. 97).

Cabe a um processo de analise viabilizar que o sujeito atravesse fantasias
fundamentais, originarias, podendo reconhecer-se como sujeito pulsional e quem
sabe até criar outras formas de gozo (QUINET, 2017). Para Lacan, a ética que
orienta a psicanalise € a do bem-dizer do sujeito com relacdo ao seu desejo,
impossivel de se localizar de modo total, dimensao radical que aponta para a

singularidade do sujeito e para o constante movimento de inventar-se (LACAN,
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1959-1960/2008), uma vez que nao se trata de memorar o imemoravel, mas de cria-
lo a partir de suas lacunas.

As palavras se movimentam e se modificam ao serem expressas. Masotta
(1987) parte da figura do Quero-quero para pensar sobre a dindmica do inconsciente
e da linguagem no campo da psicandlise, analogia que também permite pensar o
caminho de uma analise. Este passaro, quando pde seus ovos, emite seu grito em
uma direcado oposta a do ninho, como conduta para despistar possiveis predadores.
O psicanalista utiliza este exemplo para discutir que as palavras tém capacidade de
nao nomear a seus referentes, referindo-se a outra coisa. Existe na palavra um
‘operador quero-quero” e psicanalisar significara libertar-se desta politica, para
poder “evocar, na palavra e somente nela a instabilidade do objeto da pulsdo.”
(MASOTTA, 1987, p. 44). Ou seja, que o sujeito possa ser remetido ao fato de que
nao existe objeto fixo e determinado para a pulsdo e que, consequentemente, ndo

ha saber completo sobre a sexualidade.

4.2. Real e Lalingua

Dunker (2007, 2021) localiza a psicanalise em uma ontologia negativa,
destacando a busca por compreender qual o efeito do Real para os seres humanos.
Real ndo como realidade, mas como instancia que reitera aos seres humanos que a
linguagem nao salva de tudo, que nem tudo se resume ao campo do significante. O
Real diz respeito ao indeterminado, a fugacidade, a efemeridade e temporalidade do
ser.

Para Lacan, o inapreensivel funciona como causa do sujeito, o divide. O autor
recorre a imagem da fita de moebius, estudada pelo matematico August Moebius,
em 1858, que permite topologicamente introduzir uma concepg¢ao espacial que
subverte certas divisdes. Trata-se de um espaco topoldgico obtido ao se colar duas
extremidades de uma fita dando meia volta de giro em uma delas. O resultado é
uma superficie que aparenta ter dois lados, mas ndo pode ser virada, sendo
impossivel estabelecer dentro e fora, direito e avesso em sua face. Ela pode ser util

para o exercicio, ainda que dificil, de uma reflexdo que coloca em cheque dicotomias
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importantes no pensamento moderno, como natureza-cultura, individuo-sociedade,
eu-outro/nds-eles, mente-corpo. Nao por coincidéncia, Lacan (1962-1963/2005) a
abordou pela primeira vez em seu décimo seminario, acerca do tema da angustia.
Ele desdobra a fita para viabilizar o entendimento daquilo no sujeito que n&o tem
imagem especular. Ou seja, daquilo que ndo toma forma em uma imagem e em uma
sintese simbdlica, das experiéncias com o unheimlick (o estranho), dos afetos, que
escapam a representacao e a inscrigdo psiquica.

Cabe dizer que, na psicanadlise, ha mais de uma possibilidade para a
compreensdo do conceito de real. E consenso que, conforme Lacan o desenvolveu,
ele tange aquilo que escapa ao simbdlico. Na teoria lacaniana, o real esta atrelado
ao aforismo “ndo ha relagdo sexual”, ou seja, a impossibilidade de uma totalidade,
de se chegar a um significado ultimo acerca de si, do outro e do mundo. Por outro
lado, dizer que o real escapa a linguagem nao exclui o fato de que é a propria
linguagem que o funda, como conceito e como experiéncia subjetiva. A prépria
psicanalise inaugura o real ao nomea-lo, na mesma medida em que busca dar
contorno as experiéncias humanas que resistem em fazer sentido, que causam
estranhamento, que sdo inexplicaveis. Temos muitos exemplos delas em nossas
vidas e na clinica psicanalitica nao é diferente.

Dunker (2011) ressalta que é preciso reler o ultimo capitulo de As Palavras e
as Coisas, citado anteriormente, para lembrar como Foucault ja havia indicado este
problema: nés nao interrogamos o homem de fato, interrogamos como € possivel

que tenha surgido um saber sobre este falso objeto.

Psicanalise (pela transferéncia) e etnologia (por sua relagdo singular que a
ratio ocidental estabelece para a relacdo entre as culturas) estudam as
persistentes formas de fracasso da ‘humanizagao’. (...) Elas tém em comum,
diria eu, certa relagdo comum de homologia com a negatividade. De acordo,
somos os xamas modernos (...) e os xamas sao sempre um tipo de
antropdlogo “por dever de oficio”. A experiéncia clinica € uma experiéncia
antropoldgica, no sentido do “olhar viajante do antropdlogo” (DUNKER,
2011, p. 127).

Com esta fala, Dunker aproxima antropdlogo, xama e psicanalista, em

articulagdo semelhante a empreendida por Lévi-Strauss na obra Eficacia Simbdlica
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(LEVI-STRAUSS, 1958/1998). O autor acrescenta que o psicanalista ndo pode se
amparar em uma identidade ao colocar-se diante de outro sujeito e discute que o
xama, enquanto fungdo simbdlica, assim como o psicanalista e o antropdlogo,
precisa estar apto a transitar entre mundos (DUNKER, 2012), na ideia de um
xamanismo transversal (VIVEIROS DE CASTRO, 2008), como “diplomatas
poliglotas”.

Bairrdo (2015), na perspectiva etnopsicanalitica, insiste que € fundamental
reconhecer matrizes discursivas na auséncia de suportes biograficos factuais. Ou
seja, para além da fala dos colaboradores empiricos. Com este argumento, o autor
acessa uma nocdo também fundamental para Lacan, que é a distincdo entre
enunciado e enunciagao.

Nas palavras de Domiciano (2014),

a linguagem sustentada por um sujeito que fala, imprime neste sua prépria
divisdo constitutiva, a saber, aquele que surge da hiancia entre o que ele
enuncia e sua enunciagao, ou seja, o fato de se posicionar em sua proépria
fala. A psicanalise, antes de considerar uma linguagem sem sujeito, toma-a
como uma linguagem habitada por um sujeito, que a tortura e que nela
tropega (DOMICIANO, 2014, p.259).

A contribuigdo de Lacan se daria, desta forma, justamente pela efetividade do
que se mostra em fala: a evidéncia do inconsciente e a peculiaridade da alteridade.
Para a psicanalise, a falta de si € paradoxalmente constitutiva, uma vez que o
registro da alteridade se institui simultaneamente ao da formacé&o subjetiva (FARIA,
2019). “A alteridade € portanto constituinte do sujeito, que sempre €& outro
relativamente a si mesmo” (BAIRRAO, 2015, s/p). Para Lacan, é o ndo existente que
fala e deste modo ato enunciativo ndo se confunde com enunciado. Dito n&o é igual
a dizer. A nogao de sujeito ndo se assemelha a de ego psicoldgico, ela € de outra
ordem, podendo ser pensada como efeito de um dizer. O foco analitico se direciona,
deste modo, a enunciagéo (verbal, corporal, estética), enquanto inconsciente vive
nas palavras.

A nocgao de palavra plena, articulada por Lacan, pode agregar elementos a
esta construcdo. Ela pode ser compreendida como como aquela que permite a
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integragdo da dimensao simbdlica, “reordenando as contingéncias passadas dando-
Ihes o sentido das necessidades por vir’ (LACAN, 1953/1998, p. 254). Domiciano
(2021) discute que, por isso, ela é uma forma discursiva que se insere muito
particularmente na experiéncia analitica, permitindo “a reinscricdo da narrativa do
sujeito na tensao fundante com a dimensao oculta da verdade de seu desejo.” (p.
195). Para Lacan, a palavra plena tem estatuto de ato: produz efeitos e possibilita
que o sujeito se torne outro diferente do que era antes (LACAN, 1953/1998).
Domiciano (2021) resgata esta dimens&o ao desenvolver uma contribui¢cdo do
modelo quaternario de Lévi-Strauss para a psicanalise lacaniana. O quarto elemento
do mito — o significante éxtimo, excluido — é abordado como metamodelo de
formalizagdo para o projeto lacaniano. Segundo o autor, a formula candnica
sustentada por Lévi-Strauss articula contradigdes, traz a marca de uma
impossibilidade, posto que ha uma hiancia constitutiva em seus termos. Ou seja,
recorremos aos mitos justamente pela hiancia fundamental de que a psicanalise nos
fala, de que remete a falta (ou presenga) de um significante que pudesse encerrar a
questdo sobre o enigma de si mesmo. Para o autor, acerca desta hiancia ou do

quarto elemento.

Seja como Nome-do-pai, falo, Significante da falta no Outro ou ainda como
a incidéncia da légica do objeto sobre a linguagem, como em lalangue, este
termo é condigdo sine qua non para a formacéo de uma série mitica, seja no
caso do mito individual do neurdético, (...) seja no caso de um mito coletivo,
como é o caso de Edipo (DOMICIANO, 2014, p.270).

Se por um lado, ele mostra-se como um significante, portanto, inscrito em
uma légica simbdlica, de oposicdo e correlagédo, por outro, ele marca, em
seu modo de articular a cadeia, uma posigao limitrofe na ordem simbdlica,
que demonstra as declinagdes da légica do registro do real sobre a série
significante (DOMICIANO, 2014, p. 278).

A construgdo de Domiciano (2014) evidencia o mito como fung&o, na
constituicdo subjetiva, de articular pela via do significante uma questdo insoluvel,
impossivel de ser respondida, que se ligaria a morte, particularmente a do pai da
horda. Morte como significante que, no lugar de eliminar, conserva o morto (a Lei) e

o preserva simbolicamente. Ele (o mito) ndo responderia pela via de metaforas e
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metonimias, mas reinscreveria uma hiancia especifica onde poderiamos localizar
seu valor para a teoria das neuroses. O mito individual do neurético parte da questao
acerca de sua origem constitutiva, de narrativas que buscam explicar as origens de
si e que “marcam a posicdo cindida daquele, ou daqueles, que a enunciam’
(DOMICIANO, 2014, p. 259).

Nesta perspectiva, pode-se pensar os mitos como modos de contar histdrias.
N&o no sentido do enunciado e do factual, mas como narrativa discursiva,
transindividual, em sua dimens&o enunciativa e inconsciente. Histérias que podem
funcionar como ato, produzir efeitos e, como articula Haraway (2022), possibilitar
futuros. Aqui retomamos a nog¢ao de ficgdo, uma vez que, para Lacan, a fala nao
apreende a si propria e ndo se acessa uma verdade objetiva. A fala pode apenas
exprimir a verdade, de forma mitica (LACAN, 1952/2008). O mito exprime “uma
verdade da relacdo do homem com as condicbes de possibilidade de sua
experiéncia” (DOMICIANO, 2021, p. 197). Seguindo o desenvolvimento do autor, a
questao das teorias sexuais infantis em Freud e Lacan é retomada a fim de apontar
que as investigacbes das criangas acerca de suas origens e sua identidade sexual
nao sao intelectuais, mas as narrativas produzidas por elas envolvem o conjunto do
corpo, os afetos e afeicbes (LACAN, 1956-1957/1995). As narrativas infantis visam a
origem do mundo. “O mito, portanto, em seu potencial de articulagdo com a verdade,
encarna a relagdo do homem com o significante, ou melhor, de como ela define seu
drama, a-historico por exceléncia.” (DOMICIANO, 2021, p. 199). Aqui, a nogao de
lalingua em psicanalise € um caminho que aponta a incisdo do real sobre a
linguagem, no limite em que esta excede a articulagdo simbdlica pelo sujeito.

Para Quinet (2016, p. 245) lalingua remete a lingua familiar, materna.

Ao que cada um recebe de um modo distinto, resultado de contingéncias
incalculaveis — como chuva, tormenta de significantes proprios aquela lingua
idiomatica que se depositam para ele como material sonoro, ambiguo,
equivoco, cheio de mal-entendidos, cheio de sentido e, ao mesmo tempo,
sem sentido.

Para Lacan, (1974/2022) é o aluvido, a petrificacdo deixada como marca da

experiéncia inconsciente em um grupo familiar. Por isto, ndo pressupde um unico
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sentido. Cada palavra pode ter uma gama enorme e disparatada de sentidos em
cada contexto. Lacan argumenta que o inconsciente € o saber inscrito na lalingua,
saber lidar com lalingua. Em analise, € com os enigmas trazidos, que afetam o
sujeito falante, que nos deparamos. Lalingua é feito e efeito do gozo, dos afetos que
restam enigmaticos (LACAN, 1974/2022).

Entendo que fazer uso do conceito de real pela via de compreensdo que
lalingua proporciona — a enxurrada repleta de fragmentos que interpelam o sujeito —
€ pertinente para esta pesquisa na medida em que proporciona uma nogao mais
singular de linguagem e na medida em que permite conceber um certo modo de
clinica e de escuta, menos calcada no sentido e na interpretacdo e mais sustentada
pela pergunta do que é possivel transmitir e escutar quando consideramos que
somos atravessados pela incompletude das palavras. Compreende-se, como viemos
construindo até agora, que o sujeito, ao falar, € composto por restos, sedimentos e
significantes que encadeiam o Outro e com o Outro, alteridade internalizada por
exceléncia. A nogao de lalingua, ou alingua, que surge em um periodo ja avangado
no ensino de Lacan, se relaciona com o uso mais individual da lingua, onde
equivocos se colocam a todo instante. Ela contém o que pode e o que nao pode ser
dito. Este ponto é importante, pois ndo se trata de deduzir, a partir deste raciocinio,
que nada pode se dizer. Santos (2015) propde que, com ela, é possivel dizer que o
inconsciente se aproxima da poesia na medida em que esta brinca com a
linguagem, insere ritmos, tons, neologismos, musicalidade, duplos sentidos.

Quinet (2016), da mesma forma, enfatiza que a diregdo da analise deve visar
nao a extingdo, mas sim a reducido do sintoma. Os recursos dos quais o analista
dispde nessa reducéo sdo o jogo de palavras e 0 equivoco que combatem o sentido

do sintoma.

No simbdlico se elabora o saber inscrito na lalingua — esse saber & proprio
a equivocidade significante presente em cada lingua — que constitui
propriamente o inconsciente. E & medida que se ganha em lalingua, ou seja,
se detecta os equivocos significantes que ela propicia na formacgao
sintomatica, que se reduz o sintoma. No entanto, sempre permanecera no
Simbdlico, o Uverdrangung, ou seja, o recalque originario que é aquilo do
inconsciente que jamais deixara de ser inconsciente e, portanto, jamais sera
interpretado. O irredutivel do processo analitico é o sinthoma- letra ao qual o
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analisante se identifica no final de analise, como o seu gozo (QUINET,
2016, p. 256).

Qual poderia ser a utilidade da nogao de lalingua — este real que incide na
transferéncia e na relacdo de analise, para este trabalho? Seria possivel com ela
pensar a escuta com sujeitos indigenas? Quinet (2016) ressalta que lalingua é
prépria de cada um, “aponta uma relagdo particular do sujeito com a lingua falada no
lugar onde nasceu e foi criado” (p. 245). Até aqui, temos enfatizado a emergéncia
das singularidades, o que é de cada um, nos estudos sociais, € 0 que eles tém a
ganhar com essa dimensdo. A partir dai, € importante sinalizar que pensar em
singularidades ndo € o mesmo que pensar em eu, ego e individuo. Lalingua parece

trazer esta dimensao singular ao entender que cada ser humano, como ser falante,

nasce e cresce recebendo a chuva da lingua em que nasce e vai dela se
apropriando e constituindo a sua lingua prépria, come¢ando pela lalagao,
em que a musicalidade — com seu ritmo, cadéncias, entonagdes, graves e
agudos — permite a crianga expressar seus desejos e afetos — do jubilo ao
odio, da tristeza a exaltacao (QUINET, 2016, p. 246).

No contexto da etnologia indigena, as etnobiografias tém sido abordadas em
dimensdes que questionam a nogdo de um “eu” nessas narrativas (DANAGA 2020;
KOFES 2015). Trata-se sempre de encontros, de histérias emaranhadas. Onde
existe um nome, existe um conjunto de relagdes (KOFES 2015). Danaga (2020, p.

113) argumenta que

ao dar ouvidos a uma pessoa da-se ouvidos a muitas outras. E € nesse
sentido que as biografias indigenas contemplam a limitagdo do “eu”
incondicional e sinalizam para a concomitancia analitica e reflexiva dos
sujeitos e coletivos, mutua e reciprocamente imbricados. Pois, se categorias
como individuo e histérias pessoais ou particulares soam como estranhas
ao pensamento amerindio, ha nisto uma boa raz&o para entender a respeito
do que esta dizendo um narrador indigena ao dizer sobre si mesmo.

Se um indigena, ao falar de si mesmo, fala de inumeros outros, para Bairrdo
(2015), “o verdadeiro informante é o sistema simbolico em operagéo, o Outro, além
das consciéncias individuais, irredutivel aos egos dos interlocutores em campo”

(s/p). Isso permite abordar cada sujeito singular. Até porque, de acordo com o autor,
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algo ao se mostrar a mim também se mostra em mim. A palavra s6 faz sentido no
lugar da escuta. Ou seja, o Outro s6 diz na medida em que a escuta o institui.

Neste sentido, se pensarmos com a perspectiva psicanalitica, também
podemos dizer que quando alguém fala de si, fala de seu aluvido, de alingua e do
Outro, que é uma grande cadeia de conexdes. Esta condigdo estaria presente em
todos os falantes. Um 'eu' ndo garante nada. Este modo de pensar as
etnobiografias, com sujeitos indigenas, parece consonar com a perspectiva de
Donna Haraway acerca das relagbes compostas e favorece o percurso que pretendo
empreender. Por um lado, o que o perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE
CASTRO, 1996; 2002) trouxe acerca das subjetividades amerindias permite colocar
em questdo a possibilidade de uma autoria singular nos relatos biograficos
(DANAGA, 2020; KOFES 2015). Por outro, quando Bairrédo (2015) afirma que o
Outro é o verdadeiro interlocutor na pesquisa, essa concepcdo também permite
questionar a ideia de um 'eu’, um 'ego', na relagdo etnografica. A escuta é o meio
que possibilita ultrapassar os egos, “pressupde interlocutores empiricos e algo que
se enuncia por eles, mas se comunica para além dos seus egos e a revelia das suas
consciéncias.” (BAIRRAO, 2015, s/p).

Ao refletir sobre a importancia de situar saberes, Haraway (1995) destaca a

impossibilidade de testemunho a partir da posicado de um eu inteiro.

O eu dividido e contraditério € o que pode interrogar os posicionamentos e
ser responsabilizado, o que pode construir e juntar-se a conversas racionais
e imaginacgdes fantasticas que mudam a histdria. Divisdo, e ndo o ser, é a
imagem privilegiada das epistemologias feministas do conhecimento
cientifico. “Divisdo”, neste contexto, deve ser vista como multiplicidades
heterogéneas (...) A topografia da subjetividade é multidimensional bem
como, portanto, a visdo. O eu cognoscente é parcial em todas suas formas,
nunca acabado, completo, dado ou original, é sempre construido e
alinhavado de maneira imperfeita e, portanto, capaz de juntar-se a outro, de
ver junto sem pretender ser outro (HARAWAY, 1995, p. 26).

Para Danaga (2020), em caminho semelhante, “trazer os enunciados para as
reflexdes remete para a possibilidade de ver mundos ampliados sob perspectivas

particulares ou, no minimo, de apreender os ‘pontos de ressonancia’ que o ligam a
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um grupo” (p. 119). Destaca-se que ndo ha como estar simultaneamente em todas
as posigdes, nem inteiramente em uma unica posig¢ao estruturada por género, racga,
nacao, classe. A procura por uma posicao inteira e total equivale a procura pelo
objeto perfeito, consequentemente fetichizado. Tanto o pesquisador quanto aqueles
que falam conosco se localizam na parcialidade, uma vez que nao € identidade, mas
sim posicionamento critico o que produz ciéncia. A Unica posicdo em que nao ha
parcialidade € a de dominacéo, a do ponto de vista do senhor, do deus unico, do
Homem, que ordena toda a diferenca (HARAWAY, 1995).

4.3. Contar estoérias, em que lingua?

O documentario Eu+1: uma jornada de saude mental na Amazbnia permite
estimar a importancia da dimensao enunciativa atrelada a possibilidade de se contar
historias. Dunker relata — no contexto da populacédo ribeirinha de Altamira, que
sofreu impactos inestimaveis pela constru¢do da usina hidrelétrica de Belo Monte —
que a pessoa que perde a capacidade de contar sua histéria fica impossibilitada de
ser restituida. Fica indefesa e mais passivel de ser usada pelo outro, de ser
vilipendiada, instrumentalizada. O psicanalista ressalta que precisamos reaprender a
contar nossas histérias, individuais, familiares, comunitarias. A conta-las bem
contadas. E esta ndo é tarefa do direito ou da medicina. Quem pode escutar e tratar
das histérias? Aqui pode se dar uma contribuicdo da psicanalise.

Guarreschi (2022), ao relatar sua experiéncia psicanalitica em Altamira,
destaca que foi importante a pergunta da equipe acerca de onde vinha a demanda
nesse contexto. Era a populacao afetada que queria falar ou era a equipe que queria
escutar? Trago a experiéncia da autora a fim de marcar uma abertura na qual se
insere a possibilidade de escuta também nesta pesquisa. Ela relata que quando
atenderam ao chamado de uma jornalista (Eliane Brum), dada a importéncia de se
documentar o ocorrido, era a equipe que precisava dos ribeirinhos. Nao o contrario.

Oferta antes da demanda. Antes de receber a demanda dos estudantes com os
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quais conversei e aos quais atendi, era eu quem precisava deles, diante da
prerrogativa da importancia de realizar uma pesquisa sobre o tema.

Guarreschi (2022) retoma Soler (2013) neste argumento: “apenas ele (o
analista) pode ser a causa possivel disso, ndo por sua resposta, mas por sua oferta
antes da demanda. A oferta ndo responde, ela se coloca de anteméo, é a condigao
primordial, inaugural, e deve ser bem distinguida da resposta” (SOLER, 2013. p. 16).
Aqui temos o exemplo de uma analista as voltas com a escuta de pessoas distantes
nao apenas culturalmente, mas atravessadas por vivéncias radicais de violéncia e

desamparo.

O que oferta um analista? Ele oferta a escuta do inconsciente e isso nao é
diferente em Altamira, em um campo de refugiados ou em uma casa de
abrigo italiana. Essa oferta que compreende o inconsciente € o préprio ato
do analista e com ele dizemos, sem falar, que ha significagdes sobre nds,
sobre o0 outro e sobre 0 mundo que nos escapam e que nao nos
aproximamos delas senao reconstituindo, via fala livre, os desfiladeiros dos

significantes do Outro marcado em nossa histéria pessoal. (GUARRESCHI,
2022, p. 45)

Ela destaca que neste processo néo se trata de entendimento consensual, de
didlogo entre pares, com perguntas e respostas. A autora traz como exemplo o que

se passou em um atendimento:

Quando faziamos alguma relagdo com o que dizia agora com o que havia
dito anteriormente, uma risada muito forte e marcante aparecia. Nao
entendemos imediatamente o que era essa risada, o que ela significava.
Mas era muito contagiante e nos fazia rir muito. (...) Ao ser perguntado o
porqué da risada, ele nos disse que a gente “lembrava de tudo”, que a gente
nao esquecia nada do que ele dizia. Nao entendia como isso era possivel.
Disse que a nossa conversa era muito louca e “diferente”. Entendi, nesse
momento, que Domingos tinha percebido a marca de diferenga da nossa
escuta, e que a escuta do seu inconsciente Ihe causava muito prazer (Caso
Seu Domingos, arquivos nao publicados). (GUARRESCHI, 2022, p.46)

A consequéncia da escuta ofertada por um analista é o proprio sujeito. Nesta
conversa diferente inaugura-se um lago até entdo desconhecido, onde o outro nao
responde nem de maneira especular, nem como testemunha silenciosa, nem a partir
de um saber psi, mas via trajetos significantes (GUARRESCHI, 2022).
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Lisette Weissmann (2021), ao refletir acerca da experiéncia de analise em
lingua estrangeira, também faz alguns apontamentos que podem ser uteis a esta
pesquisa. A lingua € um meio de manifestagdo da vida psiquica e na psicanalise ha
diversas hipoteses acerca da relagdo entre o tema da lingua e a constituicdo do
psiquismo. Em se tratando de pessoas bilingues, polilingues e poliglotas, como
pensar estas manifestacbes? Que tipos de composicbes e atravessamentos
subjetivos a inser¢gdo em uma, ou mais de uma lingua, pode trazer? A autora
ressalta que o debate n&o tem o objetivo de elaborar necessariamente uma resposta
a um fendmeno tdo complexo. Conforme a tradigdo psicanalista ensinou, € preciso
pensar no caso a caso, ho um a um. Entretanto, lembro que a maioria dos
estudantes indigenas no ensino superior brasileiro falam, no minimo, a lingua de
origem e o portugués — condi¢cao primeira imposta a eles para que possam adentrar
0 espacgo universitario, vale dizer. Exigéncia que nao € feita aos estudantes nao-
indigenas. Nao se pode desconsiderar, no ambito desta pesquisa, que estamos
lidando com pessoas (no minimo) bilingues.

Weissmann pensou a questdo no contexto em que analista e analisando tém
referéncias linguisticas diferentes. Por exemplo, em casos de casais interculturais e
na condigdo de pessoas imigrantes em um novo pais. Ela destaca que tanto a lingua
de origem quanto uma segunda ou terceira lingua, trazem possibilidades e
empecilhos a uma analise..

O que estd em questao quando convencionamos nomear lingua de origem de
lingua materna? Para Weissmann, € comum pensar que sO6 a lingua materna

habilitaria a expressar-se subjetivamente,

ja que uma segunda ou terceira lingua € aprendida quando a instancia
superegoica ja opera no psiquismo conjuntamente com as inibigdes e a
repressao”’. Mas a lingua por si mesma se utiliza na analise para expressar
e por em palavras o indizivel referente aos tempos primevos, exercicio esse

dificil de enfrentar (WEISSMANN, 2021, p. 126).

E possivel que uma lingua aprendida tardiamente na vida integre-se em uma
rede simbdlica fértil, no &mbito do inconsciente. Retomo o exemplo trazido pela

psicanalista Inés Catdo no podcast Psicanalise Afora, em 2020. Uma analisanda
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brasileira que havia se mudado para a Franga e que fazia anadlise em portugués, em
uma certa sessao, muito afetada ao relatar um ocorrido, comeca a falar em francés,
sem notar. A analista, que n&o falava francés, deixou-a continuar e se p0s a escutar.
Ou, ainda, como Weissmann descreve o exemplo de um analisando que diz se
sentir mais a vontade para criticar os pais na lingua estrangeira, que pode oferecer o
distanciamento necessario para que as ligagbes entre certos afetos e
representacdes possam ser feitas.

Lendo Descola (2007), deparei-me com a descricdo de sua aproximagao com
os Achuar/Jivaros. Ele destaca a dimensao transformadora da etnologia ao perceber
que o que ele via quando observava plantas e animais n&o era a mesma coisa que
eles viam. O autor aborda o tornar-se estrangeiro do que se era antes, estrangeiro
de si mesmo, ao se aproximar da diferenca, da alteridade. "A medida que entendia
cada vez melhor o que eles diziam, meu espanto diante de sua maneira de pensar
s6 crescia". (DESCOLA, 2007, p.10). Aprender a falar uma mesma lingua também
nao garante a compreensao e a partilha de mundos.

O que é possivel de se transmitir, ou de se comunicar, entre duas pessoas
que nao falam a mesma lingua? Gongalves (2011, 2017) tange estas questdes no
relato de campo a seguir, em sua experiéncia e observacdo com indigenas na
CASAI de Séo Paulo.

Em um dia de visita, fui ver como estava uma usuaria Terena. (...) No
mesmo quarto encontravam-se duas familias, primas entre si, da etnia
Ikpeng, do Xingu. Tentei falar com uma delas, uma moga jovem, mée de um
bebé recém-nascido, estavam deitados em duas camas de solteiro que
formavam uma grande. Sua prima, também deitada em sua cama, alertou - -
me de que a moga nao entendia portugués. Em determinado momento
entrou uma auxiliar de enfermagem. Foi passando de leito em leito, medindo
temperatura e dando comprimidos para cada paciente. Nao trocou palavras
com as mogas com quem eu conversava. Ficou inibida com minha presenca
ou fazia sempre assim? (...) Chamou-me a atengéo: a enfermeira se ateve a
moga do bebé, o paciente era ele, depois eu soube. Deu inumeras
instru¢cdes de como lavar o menino, temperatura da agua, insistia que nao
podia ser fria, horario do banho... tudo em portugués! Mas nao disseram que
ela ndo entendia? Perguntei a moga com quem conversava... “pois é”...
respondeu.

Duas outras situagcbes me chamaram a atencao: conversando com um
enfermeiro, perguntei sobre o indiozinho lanomami, ndo o vira naquela
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tarde. Havia sido internado, passara por cirurgia. Este menino estava ha
quase um més esperando um tradutor chegar para dar inicio ao seu trata
mento. Acompanhado pelo pai, ndo falam portugués, eu os via para cima e
para baixo, 0 menino sempre meio tristonho, muitas vezes chorando, o pai
falando bravo, batia nele. O enfermeiro contou que, além da cirurgia, havia
ficado internado, pois precisaram seda-lo para fazer uma intervengao
odontoldgica. Ndo conseguiram explicar ao certo o que iriam fazer, ou os
lanomami nao entenderam, como saber? Fui conversar um pouco com uma
usuaria Pankararu, estava em cadeira de rodas, assistindo a televisdo na
sala. Primeira vez que a encontrei fora de sua cama. Voltava da internagao.
Bem disposta, contente, pois estava indo embora, ndo para sua cidade mas
para casa da afilhada, aqui em Sdo Paulo mesmo, ndo havia necessidade
de ficar mais.

Uma das enfermeiras veio dar as recomendacgdes de alta. Fiquei ao lado. A
enfermeira explicava de que modo a paciente deveria urinar. O modo que
falava me deixou apreensiva, a paciente estaria entendendo? A enfermeira
explicava fazendo uma espécie de mimica, usando termos infantis, fazendo
piadinhas de cunho erdético. Devia estar demonstrando em meu rosto minha
aflicdo, pois, fiz mengdo de falar algo, ela rapidamente olhou pra mim e
disse: “eles entendem o meu jeito de falar!” A paciente tentou perguntar
varias vezes o0 que era um pequeno volume que sentia no abdbmen, a
enfermeira respondia, brincando, que era o filhinho da paciente, sugerindo
que estivesse gravida! (Uma pessoa de aproximadamente 70 anos!) A
enfermeira perguntava se a paciente havia arrumado namorado na UTI,
pedia um para ela... A enfermeira parecia tensa, usando seu repertério de
brincadeiras, e a paciente angustiada, tentando entender o que se passava
com ela... que situagao de falta de possibilidade de se comunicar!

O relato da autora permite acessar aspectos desta discussdo no que diz
respeito as relagbes entre pessoas indigenas e nao-indigenas. No caso, em um
contexto da saude. Como pode um profissional ignorar que o paciente indigena fala
outra lingua ao dar uma orientagdo? Sera que o tempo de espera por um tradutor,
além de agravar o caso, gera angustia? As referéncias, que se acreditam ludicas na
interlocugcédo, estdo, na verdade, causando mais desentendimento? Gongalves
(2011) conta que neste dia sonhou que estava em uma situagdo muito parecida com
aquela vivida pelos indigenas da CASAI. Algo se comunicou ali, em sonho, mesmo
que nao falassem as mesmas linguas. Sonhou uma questao deles.

No que se refere as cosmologias indigenas, Gersem Baniwa (2017) afirma
que, para seu povo, a linguagem é o meio pelo qual humanos se comunicam com
outros seres do mundo e com o proprio mundo. “A comunicacao entre os seres € 0

segredo para o equilibrio do mundo césmico” (BANIWA, 2017, p. 296). Ele conta
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uma passagem que evidencia 0 modo como a comunicagao, a linguagem, o dialogo,
estdo conectados com as ordens espiritual e transcendental, cena que se coloca

entre humanos, nao humanos, vivos € mortos.

Certa manh3, os habitantes da aldeia Massarico ouviram gritos de macacos
barrigudos do outro lado do rio. Macaco Barrigudo € uma das cagas mais
apreciadas pelos Baniwa, pelo seu tamanho, sua carne, além de ser
considerado o mais bonito dos macacos da regido. Trés homens
prontamente embarcaram em uma canoa e atravessaram o rio, a caga dos
macacos, com suas sarabatanas e flechas envenenadas de curare. Os trés
nao foram muito felizes na cagada, mas depois de muitas tentativas,
conseguiram matar um macaco barrigudo. Depois regressaram,
atravessando novamente o rio. Quando se aproximavam do porto da aldeia,
as criangas, vendo-0s, correram para recepcionalos no porto, ansiosos para
verem se e quantos mataram. As criangas quase sempre fazem isso, o que
evita alguém, intencionalmente ou ndo, esconder sua caga das criangas e
da comunidade inteira. O cagador, sentado no ultimo banco da popa da
canoa, vendo as criangas, ansiosas e alegres, esperando-os, decidiu brincar
com elas. Pegou o macaco morto que estava a sua frente sobre o jirau da
canoa e escondeu-o atras de si, por debaixo de seu banco. Ao chegarem ao
porto, as criangas logo lhes perguntaram quantos haviam matado, ao que o
cagador, sentado na popa, respondeu que tinham sido panema (mal
sucedidos, maus cagadores) e por isso ndo haviam matado nenhum. Nesse
instante, as criangas ficaram muito tristes e, de cabega baixa, foram para
suas casas. O cacador da popa, vendo as criangas tristes, quis entao
fazerlhes a surpresa, devolvendo a alegria, jogando para elas a caca
abatida. Quando enfiou a mao por tras do banco para tirar o macaco morto,
esse havia desaparecido. Os trés cagadores, muito tristes, foram logo contar
do ocorrido ao grande e velho pajé da aldeia. Ele, depois de ouvi-los, pediu
que aguardassem sua orientacdo no dia seguinte, apés sonhar sobre isso
durante a noite. Nesse periodo ndo deveriam fazer nada de trabalho. Na
manha seguinte, bem cedo, o pajé chamou os trés cacadores e |lhes disse:
"Curui-ta! (meninos!), o que aconteceu foi um sinal e um aviso para este que
brincou com as criangas. Foi a finada mae dele que mandou um sinal para
impedir que ele fosse trabalhar ontem na roga, como ele havia planejado,
pois se tivesse ido, teria sido picado por uma cobra. O macaco que vocés
mataram esté pendurado em um galho de ‘mirapixuna’ (uma planta nativa
comestivel de beira de rio), logo na parte de maior correnteza ai no nosso
porto. Foi la que a finada mao dele o deixou. Vao buscar, tratar e cozinhar
para as criangas e todos nés comermos. Esta tudo bem, foi sé um aviso."

O autor destaca que a perda de uma lingua por um povo indigena tem
impactos de grande dimensdo. Afeta a relagdo com a natureza e com o cosmo.
“Quando se abandona uma tradi¢cdo, se abandona também uma lingua, e vice-versa,
e com elas toda uma concepcéo de vida e de mundo” (BANIWA, 2017, p. 302). A

linguagem é um modo de se relacionar com o mundo. Dai a importancia de se
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pensar a questdo da lingua no ambito da educagdo escolar indigena,
particularmente em relagédo a inclusdo e permanéncia de indigenas no ensino
superior. Conforme o autor argumenta, as dimensdes bilingues/multilingues e
intercultural precisam ser levadas a sério, pois elas dizem respeito a continuidade
histérica dos povos indigenas, dos seus saberes e dos seus modos de vida.

Sandra Benites relata em entrevista que desde que se mudou para o Espirito
Santo, em 2015, se percebe entre aldeia e cidade, o que para ela é conflituoso. Ela
conta que antes sonhava na lingua guarani, no espago guarani, e que atualmente
também tem sonhos com os jurua (ndo-indigenas). Sonha com suas angustias, com
a casa no meio da cidade dos jurua (SHIRATORI et al, 2022). Atualmente, ela sonha
em duas linguas, e ndo mais isoladamente, afirma. Sonhar em duas linguas € uma
mistura conflituosa, especialmente porque como hoje reside entre outros indigenas,
de outras etnias, ndo se sente confortavel para contar seus sonhos e experienciar o

py’a guapy. Ou seja, tirar o peso do sonho a partir da partilha.

Por mais que sonhe nas duas linguas, sempre procuro contar na minha
lingua guarani que faz mais sentido e tem mais emog¢des — tem o que a
gente chama de py’a guapy. Seria como se vocé respirasse aquilo que
contou e tirasse o peso do sonho, aquela afligdo que carrega a partir do
sonho. Se eu contar na minha lingua guarani para alguém que confio e se
perceber que esta recebendo de uma maneira harmoniosa, vou ficar bem.
Ja ndo sonho como sonhava antigamente. (SHIRATORI et al, 2022, p.3)

Sérgio Yanomami também diz que passou a sonhar diferente com a vinda
para a cidade. “Desde que cheguei aqui na cidade, sonho com muitas coisas
distantes, como as coisas que os brancos fazem, usam e constroem”. (SHIRATORI
et al, 2022). Os sonhos também sdo modos de viver, dao noticias dos
atravessamentos dos corpos. E interessante quando Sandra Benites relata que ao
adquirir uma nova lingua e um novo modo de viver, adquiriu também um novo modo
de sonhar. Esse entfre em que vive ndo é necessariamente um modo de sentir
apaziguado. E composto por angustias, como ela relata. Ela descreve a falta que

sente da experiéncia de viver e contar os sonhos em sua lingua guarani, lingua de
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origem, familiar; de contar os sonhos para aqueles que falam a mesma lingua e
podem oferecer um espacgo de confianga para essa partilha.

Para Sandra Benites, o0 sonho € uma sabedoria e é preciso viver nele como
se fosse uma lingua. “A gente vive na lingua guarani, que é a nossa fala de todos os
dias. A gente vive nela, dentro da prépria palavra, do préprio nhe’é. A palavra é o
Nnosso proprio espirito — e isso € mais profundo do que uma fala simplesmente
falada”. (SHIRATORI et al, 2022, p.13). Sonhar e contar o sonho estao juntos, em
um mesmo processo do ser guarani. Vive-se dentro das proprias palavras, a
palavra-espirito, que envolve sentir, experimentar com o corpo, de modo profundo,

nessas experiéncias.

Minha lingua é o que eu vivo, é 0 que carrego, € o meu espirito, 0 meu ser.
N&o estou dizendo que a outra lingua ndo é importante para mim. Uso o
portugués para me comunicar com 0s meus parentes que falam outras
linguas — é importante como um instrumento de luta. Mas ai tem outras
linguas, como inglés, que sdo mais confusas para mim. Talvez eu tenha
medo de ndo sonhar mais em guarani depois de aprender essas linguas ou
de sonhar em confusdo. Quero continuar sonhando em guarani, na aldeia
guarani, quero continuar sonhando com essa forma. Quem sabe um dia eu
aprenda outras linguas, mas sé depois que estiver segura naquilo que
sonho. (SHIRATORI et al, 2022, p.15).

Ha um paradoxo na questdo linguistica quando pensamos em culturas
historicamente assimétricas do ponto de vista dos direitos, do reconhecimento, da
valorizagdo. Como afirma Benites, em fala publica recente no TEdxESMPU
(disponivel no youtube), muitos sdo os indigenas que vivem nas cidades e que
sequer tém a possibilidade de se afirmarem, nem como indigenas, nem como
brancos, nem como negros, o que, segundo ela, leva a experiéncia de um nao-lugar.
“‘Quando a gente ndo reconhece alguém, essa pessoa ndo existe, e se néo existe
nao se discute.”

Uma coisa é tomarmos como referéncia pessoas que falam inglés e francés,
além do portugués. Linguas de nagbdes hegemonicas, pessoas que transitam na
Europa. E preciso lembrar que muitos povos indigenas brasileiros foram forcados a
deixar e esquecer suas linguas de origem, como consequéncia de um longo

processo colonizador. Quando pensamos na universidade, a exigéncia do
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portugués, seja como segunda ou primeira lingua, da noticias desse processo
neutralizador das subjetividades. Por outro lado, temos dimensao do que significa
ser indigena na universidade e a complexidade que envolve esta insercdo do ponto
de vista do ser, do sujeito, dos devires ontolégicos. Este ponto sera melhor discutido

no capitulo seguinte, a partir das experiéncias dos préprios estudantes indigenas.

4.4. Donna Haraway: na via das relagdoes compostistas

Para Haraway (2022), as relagbes sdao sempre as menores unidades de
andlise. Este ponto € de extrema importancia para esta tese, uma vez que
pretendemos, também, pensar uma relacdo em particular, a relagédo que se constroi
em uma analise e as possibilidades de escuta advindas desse encontro. A autora
nos convida a questionar a excepcionalidade humana a partir da perspectiva das
relagbes interespécies (HARAWAY, 2021, 2022), refletindo amplamente sobre as
conexdes tecidas entre humanos, tecnologias e animais, especialmente no
paradigma de um mundo danificado. Ela questiona légicas de pensamento e
fronteiras dicotomistas calcadas na modernidade ocidental e propde a emergéncia
de ontologias que possam rever relagdes entre humanos e ndo humanos, entre o
que se nomeou ocidentalmente de natureza e cultura, ou natureza e sociedade
(GREBEWICZ & MERRICK, 2013). Aqui, os outros presentes na voz de um
interlocutor tomam mais dimensdes. Trata-se de pensar que humanos e nao
humanos estdo permanentemente interligados, s&o naturezasculturas (HARAWAY,
2022).

A autora discute que a propria nocdo de humanidade foi tecida de modo a
trazer varias consequéncias epistemoldgicas que nos cegaram por muito tempo.
Categorias e conceitos sdo sempre provisorios. Por meio deles, nds, ocidentais
modernos, nos aventuramos a apreender e empreender um mundo, por muito
tempo. As categorias habituais com as quais lidamos, dicotdmicas e separatistas
advindas da modernidade, nos trouxeram amargas consequéncias para os modos

de viver e morrer em nosso planeta. Aprendemos a pensar em natureza e cultura,
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interno e externo, individuo e sociedade, mente e corpo, como instancias
desconectadas (HARAWAY, 2022).

O argumento é de que viver a partir deste deslocamento perspectivo pode
impactar  profundamente as  subjetividades  humanas, fundamentando
transformagdes narrativas. Ou seja, os modos como vivemos e consequentemente
contamos histdrias, criando novos mundos. De modo semelhante, com a psicanalise
aprendemos que é pela fala que o sujeito pode acessar novos modos de dizer de si.
Ao se contar uma historia repetidas vezes, chega um momento em que algo de novo
se instaura, que permite sair de um curto circuito.

Se pensarmos na perspectiva mitoldgica, ou, dizendo de outro modo, edipica,
o sujeito neurdtico esta sempre as voltas com os outros humanos que vieram antes
dele e que se relacionam com ele pelo que se nomeou de parentesco.
Supostamente, estes outros humanos poderiam responder sobre o enigma
originario, mas nao o fazem, pois, como vimos, esta € uma operacédo impossivel.
Como afirma Tobie Nathan (2018), esta perspectiva parte da premissa de que os
humanos estdo sozinhos no universo, na ciéncia. O que talvez os indigenas nos
ensinam €& que eles estao interessados em outras dimensdes que ndo somente as
humanas: os animais, o cosmos, o que chamamos de natureza, ao se perguntarem
acerca de suas origens — fendbmeno que instaura varios mundos e que foi descrito
pelo perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE CASTRO, 2010). Dai a dificuldade de
se falar em neurose e em psicanalise para pessoas indigenas (DUNKER, 2020).

Neste estudo, trato de relagdes com pessoas de etnias diversas, que
transitam pela ocidentalidade, pelas cidades, pelo capitalismo e reivindicam a
legitimidade de fazer parte de uma instituicdo ocidental particular, da universidade.
Sao pessoas que convivem, seja de modo mais préximo ou mais indireto, com nao-
indigenas, longe de habitarem um esteredtipo cultural purificado e estigmatizante
que os brancos tendem a ter acerca deles. Por outro lado, eles querem pertencer,
preservar e dar vozes as suas culturas e origens, aos seus conhecimentos
tradicionais. Muitos deles, mais jovens, buscam resgatar, nos ensinamentos
tradicionais dos ancidos e sabios de suas comunidades (BENITES, 2022), o que

quase se perdeu. Querem que suas vidas, seus modos de se colocar no mundo
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sejam respeitados. Querem transitar, visitar, ir e voltar. Muitos querem fazer
estagios, apresentar trabalhos, partilhar com e entre muitos outros, transformar seus
conhecimentos em acbes na aldeia, trabalhar, tocar violdo, ir a festas, eventos,
beber, dancar, utilizar redes sociais. Enfim, viver cotidianamente, usufruir da
ocidentalidade e do capitalismo (do modo como poderiamos conceber para qualquer
nao-indigena, mas que estranhamos quando se trata de um sujeito indigena). Por
que nao?

Muitos deles veem na universidade a possibilidade dessa articulagdo entre
mundos, fundamental para sua resisténcia. Experiéncia nada isenta de conflitos e
ambivaléncias. Isso é o que chega a mim, em mim e por mim, a partir da leitura de
textos indigenas, das conversas e convivéncias que tive com indigenas que estudam
na UFG e em outras universidades, das aulas, palestras e eventos que acompanhei.
E também a partir da escuta de Luanna, colaboradora e analisante particular com
quem pude desenvolver uma relacio diferente, mais profunda e mais frequente.

Haraway (2021) fala de coreografias ontologicas (expressado que retoma de
Charis Thompson) para argumentar que é a partir de praticas emergentes que
pessoas e espécies diferentes podem seguir juntas, em arranjos que levam a
diferenga a sério. O que a autora entende por alteridades significativas passa pelo
“trabalho vulneravel e com os pés no chao que aglomera agéncias e estilos de vida
nao harmdnicos, responsaveis tanto por suas historias dispares herdadas quanto
por seu futuro comum.” (HARAWAY, 2021, p. 13). Nesse sentido, podemos pensar
em modos de ser que se cruzam, se enlagam, se compdem e se fazem juntos sem a
negacao do quao desafiador € esse enlace.

O pensamento da autora se insere na demarcacao do que ela tem chamado
de Chthuluceno como movimento recente da mesma, de distanciamento das nocgdes
de Antropoceno e Capitaloceno. O termo remete aos organismos que habitam o
subterraneo, as profundezas. Aos ctonicos (do grego khthénios), seres fora da
histéria, cujos mitos estdo fora das narrativas cristds fundacionistas (HARAWAY,
2016). Diferentemente dos dramas dominantes dos discursos do Antropoceno e do
Capitaloceno, a autora alega que os seres humanos ndo sao 0s Unicos atores
importantes no Chthuluceno (HARAWAY, 2016).
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O Chthuluceno é composto de estérias e praticas multiespécies continuas
do devir-com em tempos precarios e arriscados, nos quais 0 mundo nao
acabou e o céu ndo caiu - ainda. Estamos em jogo uns com os outros. (...) A
ordem é retricotada: os seres humanos sdo com e da Terra e as poténcias
bidticas e abidticos dessa Terra dao forma a narrativa principal.
(HARAWAY, 2016, p. 113).

Para a autora, o Chthuluceno remete a uma “pilha de compostagem muito
mais quente para passados, presente e futuros ainda possiveis” (HARAWAY, 2016,
p.57). Compostagem, aqui, abre caminhos para futuros e ndo para fins de mundo,
na perspectiva da urgéncia de novas narrativas, de modos de viver que nao tomem
0 mundo como recurso, mas que se impliquem, se enraizem e componham.

Em “Jamais fomos modernos”, Latour (2019) questiona a categoria
modernidade como referéncia e argumenta que sempre existiram os hibridos,
aqueles que tém em si tanto a natureza quanto a sociedade, que n&o lidam com
estas instancias como separadas e desconectadas. Por exemplo, os inumeros povos
originarios que foram colonizados e excluidos do projeto eurocéntrico como
referéncias para teorizar e compreender o individuo, a partir das ciéncias sociais.
Em referéncia ao autor, Haraway (2022) brinca com o titulo do livro e escreve
“‘Jamais fomos humanos” para criticar ndo apenas a modernidade como parametro
de humanidade, mas a prépria excepcionalidade humana, reivindicando um
posicionamento que considere desde o principio as relagdbes com inumeros seres
que compdem naturezasculturas. Por isto, a autora ndo se define como pos-
humanista (GANE, HARAWAY, 2012). Se a centralidade da modernidade é
relativizada, nos afirmarmos pés-modernos nao resolve o problema. Se a categoria
de humanidade é posta em questdo, ndo faz sentido rotularmos pds-humanistas.
Uma vez que humanidade e natureza foram categorias construidas a fim de se
instituir quem tem direito a reivindicar a condigao de sujeito e quem € objeto, quem
explora e quem é explorado, quem domina e quem & dominado, elas podem e
precisam ser historicamente situadas e revistas.

A perspectiva “ciborgueana” de Haraway pode ser util para iniciarmos certas
reflexdes. O ciborgue é um “recurso imaginativo” proposto por Haraway na década
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de 1980 para pensar relagdes hibridas, impuras, mistas. O surgimento do ciborgue,
figura que nao é somente humana nem somente robd, misto de tecnologia e
humano, &, para a autora, histérico. E fruto do militarismo e do capitalismo tardio.
Remete a identidades fronteiricas e a impossibilidade de totalidades em um planeta
fraturado, destruido ambientalmente. Ela o propde como presencga carnal, mundana,
que ocupa a fronteira entre realidade e ficcgdo (HARAWAY, 2009).

Sem a intengcdo de introduzir mais uma categoria separatista de analise
(habito que atribui @ modernidade), o ciborgue faz jus ao gesto da autora de pensar
conexdes, composicoes, relagdes complexas, imbricadas, entre as diferentes

espécies que habitam o planeta. Para a autora (HARAWAY, 2009, p. 38),

O ciborgue é uma criatura de um mundo pds-género: ele ndo tem qualquer
compromisso com a bissexualidade, com a simbiose pré-edipica, (...) ndo
tem qualquer fascinio por uma totalidade orgénica que pudesse ser obtida
por meio da apropriacao ultima de todos os poderes das respectivas partes,
as quais se combinariam, entdo, em uma unidade maior. Em certo sentido,
o ciborgue ndo é parte de qualquer narrativa que faga apelo a um estado
original, de uma “narrativa de origem”, no sentido ocidental, o que constitui
uma ironia “final”, uma vez que o ciborgue é também o telos apocaliptico
dos crescentes processos de dominagdo ocidental que postulam uma
subjetivacao abstrata, que prefiguram um eu ultimo, libertado, afinal, de toda
dependéncia.

A figura do ciborgue, cabe dizer, ndo é um apelo a categorias ou modos de
vida desconectados, individualizados, completamente independentes. Ao contrario, o
que a autora questiona é o fato de as narrativas miticas originarias, no sentido
ocidental humanista, remeterem a um desenvolvimento individual e a histéria, a
‘esses gémeos e potentes mitos tdo fortemente inscritos, para nés, na psicanalise e
no marxismo” (HARAWAY, 2009, p. 39). O ciborgue, para ela, pularia o estagio da
unidade original. Ele esta comprometido com a parcialidade, com a ironia, aponta a
impossibilidade de uma totalidade. Destaco que ele pode ser utilizado neste trabalho
como recurso imaginativo de vislumbrar modos de subjetivacdo emergentes.
Poderiamos aproximar o ciborgue da ideia de um sujeito em analise? Um sujeito que
nao esta mais fixado e paralisado na cama de gato da origem edipica.

Ao tomar como referéncia os organismos subterraneos, tentaculares e as

subjetividades ciborgues, a autora propde pensar um mundo em que “as pessoas
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nao temam sua estreita afinidade com animais e maquinas, que nao temam
identidades permanentemente parciais e posi¢cées contraditorias” (HARAWAY, 2009,
p. 46). Deste modo, as categorias ganham poténcia para articular novas relagdes de
parentesco que ndo giram em torno apenas das nogdes de genealogia,
consanguinidade, mitos de origem, salvacédo e purificagdo (HARAWAY, 2016). A
aposta da autora é de que as relagdes compostas modificam modos de ser e estar
no mundo, modos que exigem criatividade. Fazer parentes. Quem ndos seremos
quando as naturezasculturas se encontrarem? Trata-se de investimentos em
conexdes que ultrapassam o que foi usualmente compreendido a partir de nocdes
familiares como pai, mae, filho, tutor, dono, posse, propriedade. Origem, apocalipse,
salvacdo: seria possivel sair deste ciclo que recai sempre em relagbes de poder,
dominagao e colonizacdo? Nao se pretende aqui responder de modo simplista e
ingénuo a esta questdo. Mas esta € uma pergunta urgente e Haraway nos convida a
fazé-la ao longo de sua obra (HARAWAY, 2009, 2016, 2021, 2022).

Indo muito além do ciborgue, a autora tem pensado em termos de relagbes
interespécies e de espécies companheiras (HARAWAY, 2021, 2022). Ela chama
atencao aos entremeados humanos-tecnologias-animais, partindo de Freud para
acrescentar a tecnologia como quarta ferida narcisica do sujeito humano — em
referéncia as trés feridas descritas pelo autor no Mal-estar na Cultura (FREUD,
1930). A tecnologia, para ela, envolve a carne orgéanica e por isso instaura um
paradigma que rompe com “as grandes divisdes”. A autora comenta que todas estas
feridas — a copernicana, ao remover a Terra do centro do universo; a darwiniana, ao
colocar o homo sapiens no mundo das outras criaturas; o inconsciente, que
confrontou a razdo iluminista e os processos conscientes, nos mostrando que “néo
somos senhores de nossa casa” (FREUD, 1917/1996) e as implicagbes trazidas pela
tecnologia — s&o necessarias para rever certezas de si, embora nao suficientes para
deixarmos de perseguir O inimigo. Com esse comentario, ela nos aponta a
insisténcia humana de sempre conceber e se referir a uma instancia unica, univoca.

Pensar nos encontros, nas composi¢cdes e nas conexdes nao traz resultados
garantidos. Nao ha final feliz ou infeliz assegurado seja no plano social, psiquico,

ecologico ou cientifico. Entretanto, como implicagdo, sdo modos de se relacionar
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que exigem respeito, curiosidade, possibilitam respostas e nao reproduzem
silenciamentos — responsabilidades alinhadas a capacidade de responder
(HARAWAY, 2022).

Retomo sua andlise acerca da Crittercam?®, interface criada pela National
Geographic para acompanhar animais em seus habitats naturais, zonas mais
profundas do oceano, zonas nao frequentadas por humanos. A autora ndo se
restringe a sinalizar apenas a sedugao envolvida nas descobertas que massageiam
0 ego dos pesquisadores e dos espectadores. Ao contrario, busca apontar algo
menos 6bvio: a “experiéncia imediata de alteridade” (HARAWAY, 2022, p. 333). Ao
se questionar sobre a agéncia dos animais em questao, ela afirma que eles ndo sao
nem meros objetos — seja para as pessoas seja para as maquinas utilizadas — nem
atores completamente simétricos e intencionais. Para a autora, é mais dificil
especificar o engajamento agencial no encontro naturalcultural da experiéncia da
Crittercam (HARAWAY, 2022).

O primeiro e fundamental aspecto a ser extraido é que ele nos obriga a
exercitar outro modo de raciocinar que nao seja separando as dimensdes. Trata-se

do que a autora chama de “emaranhamentos carnais”.

N&o se trata de quem ‘tem’ agéncia (...) Na medida em que eu (e minhas
maquinas) uso um animal, sou usada por um animal (com sua maquina
acoplada). Devo adaptar-me aos animais especificos mesmo quando
trabalho durante anos para aprender a induzi-los a se adaptarem a mim € a
meus artefatos em determinados tipos de projetos de conhecimento
(HARAWAY, 2022, p.346).

Ela aborda as relagbes tecidas entre humanos e animais para argumentar que
se nos colocarmos curiosos diante do outro teremos acesso a dimensdes relacionais
e carnais, antes ndo possiveis, uma vez que 0s parceiros nao precedem ao
encontro. A prerrogativa das relagdes entre espécies instaura uma ética

epistemoldgica aos humanos e consequéncias metodoldgicas para as pesquisas. As

3 “A Crittercam foi inventada em 1986 pelo bidlogo marinho e cineasta Greg Marshall, da National
Geographic. Consiste em um conjunto de instrumentos que captura video, som e dados
ambientais, como a temperatura, sendo acoplado as costas de animais selvagens de modo a
estudar o comportamento destes na natureza.” (HARAWAY, 2022, p. 329).
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relagdes entre humanos e animais sado pontos de partida para refletirmos
exatamente em que medida a excepcionalidade humana criou modos de existir e de
ver limitados a certas categorias.

Aqui retomo Foucault (1966/1999). Quando o autor fala das duas
contraciéncias (antropologia e psicanalise), conforme abordamos, ele anuncia uma
terceira contraciéncia, que viria a percorrer, animar, inquietar todo o campo

constituido das ciéncias humanas, extravasando-o.

Essa terceira contraciéncia faria aparecer, num modo discursivo, as formas-
limites das ciéncias humanas; como elas, alojaria sua experiéncia nestas
regides iluminadas e perigosas onde o saber do homem trava, sob as
espécies do inconsciente e da historicidade, sua relagdo com o que as torna
possiveis. Todas as trés pdem em risco, “expondo-0”, aquilo mesmo que
permitiu ao homem ser conhecido. Assim se tece sob nossos olhos o
destino do homem, mas tece-se as avessas; nestes estranhos fusos, € ele
reconduzido as formas de seu nascimento, a patria que o tornou possivel.
Mas nado é essa uma forma de conduzi-lo ao seu fim? (FOUCAULT,
1966/1999, p. 407).

Poderiamos dizer que a perspectiva de Haraway coincide com esta suposta
terceira contraciéncia? Aqui, proponho com Foucault, em didlogo com Donna
Haraway, Gersem Baniwa, Sandra Benites, Freud, Lacan, Nathan e outros, pensar
que a ideia de homem, como o concebemos e conhecemos, precisa ser, no minimo,
revista. Viveiros de Castro (2010) aponta que é preciso proliferar pequenas
multiplicidades em resposta a grandes opostos: nés e os outros, os humanos e 0s
animais, os ocidentais e os nao-ocidentais. Certamente, um desafio posto. A
antropologia contemporanea traz como gesto a recusa da questao “o que é préprio
do homem?”, uma vez que esta se tornou uma questdo “impossivel de ser
respondida sem hipocrisia” (p. 15). O proprio do homem é nao ter nada de proprio.
Ele se caracteriza justamente por sua indeterminagdo. Ainda, como acrescentou
Dunker (2011), etnologia e psicanalise nos mostram formas de fracasso da
humanizacido. Todavia, os humanos e as espécies estao ai, resistindo e insistindo

no mundo. O que podemos extrair deste modo de pensar para a psicanalise e para
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as ciéncias sociais? Haraway (1995, p. 15) propde que seria necessario

simultaneamente:

uma explicagdo da contingéncia historica radical sobre todo conhecimento
postulado e todos os sujeitos cognoscentes, uma pratica critica de
reconhecimento de nossas proprias “tecnologias semioticas” para a
construgcado de sentido e um compromisso a sério com explicagdes fiéis de
um mundo “real”, um mundo que possa ser parcialmente compartilhado e
amistoso em relagdo a projetos terrestres de liberdade finita, abundancia
material adequada, sofrimento reduzido e felicidade limitada.

Ela aponta a necessidade de um projeto de ciéncia sucessora que insista na
diferenca irredutivel e na multiplicidade radical dos conhecimentos locais. Uma
ciéncia que possa se libertar da arrogancia cientificista sem deixar de ser pratica
confiavel, embora sempre parcial e situada. Interessante notar como ela aproxima
sofrimento reduzido e felicidade limitada. A reducdo do sofrimento nao estaria no
ideal de uma completude, na solucéo de todos os problemas e no exterminio de todo

mal-estar.

4.5. Caminhos: expandir subjetividades

Os gritos de guerra de nossos parentes ja ecoam pelos rios, florestas e céu,
chegam aqui, ouga-os: Surara! Surara! Nao reluto em acreditar que somos
fortes, ja sobrevivemos muitas guerras, inclusive, uma das primeiras
guerras, também era invisivel e provocou a mortalidade em massa dos
donos desta terra, a mesma terra que agora somos expulsos. Nossa
existéncia é ameagada ha mais quinhentos anos, entretanto, insistimos em
viver, nos recusamos a sucumbir, nos recusamos a morrer. Embora
separados, estamos unidos sob 0 mesmo céu e estrelas!

Eu os escuto e respondo: Surara!

(Luanna Arapiun)

Para Glowczeski (2011), uma licado que se aprende com os povos indigenas é
que o encontro entre o mundo das tecnologias contemporaneas com formas

ancestrais de funcionamento, produtoras de muitas linguas e estilos de vida, pode
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ser mediado por fluxos subjacentes aos que tradicionalmente ligavam as pessoas.
Para a autora, em funcao desses fluxos, a diversidade cultural péde florescer. Os
indigenas resistem ao longo da histodria, isto é fato, apesar de todo o processo que
consiste em violentamente desestabilizar fisica e psiquicamente esses povos. Eles
também nos ensinam a questionar os processos de subjetivagdo. Povos exilados,
migrantes, em conflito, na busca por um territério existencial, exploram novas formas
de se reancorarem. “Na procura por aquilo que ainda desajeitadamente chamamos
de ‘identidade’, a busca € uma maneira de aceitar a nossa propria multiplicidade,
enquanto reconhecemos, ao mesmo tempo, a singularidade de cada agenciamento
de subjetividades” (GLOWCZESKI, 2011, p. 40).

A autora caminha na mesma direcdo que propusemos até aqui. Ela
argumenta que o trabalho dos cientistas sociais consiste em acompanhar situagdes
em que multiplas identidades tentam emergir, ndo como oposi¢cao fronteirica entre
nos e eles, eu e outro, mas como condicdo para a constituicdo de lugares que
funcionem como encruzilhadas, levando a um novo espaco (GLOWCZESKI, 2011).
E possivel articular o que a autora destaca como ensinamento dos povos indigenas
com o florescimento multiespécies de Haraway e suas implicagdes epistemoldgicas.
Pensar em subjetividades entremeadas, compostas, e as possibilidades que trazem
para construirmos futuros.

Latour (2020) se pergunta de que modo podemos reconstruir bordas,
invélucros? Onde podemos nos aterrar? Ou, ainda, “como organizar uma vida
coletiva em torno do tremendo desafio que é o de nos juntarmos” (p. 16). Lucila
Gongalves (2023) argumenta que € preciso olhar para os modos como as
concepgdes oniricas dos amerindios ampliam as ocidentais. A autora lembra a
importancia de nos reposicionarmos diante do que os guaranis chamam Teko Por3,
traduzido por bem viver. “Quais sdo os pressupostos e minimos essenciais para um
modo de vida em que a terra, a floresta, as aguas dos rios, as montanhas

permanecam vivos?” (p. 270).

A pajé Mapulu me disse: “se acabar a mata, espirito morre e acaba tudo”.
Afinal, se o sonhar e o viver séo indissociaveis, todos permeados pelo
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mama’e, €, se 0s mama’e vivem na mata... sem mata, eles morrem e as
pessoas também. (GONCALVES 2023, p.270)

Para Latour (2021), os povos originarios sabem como ninguém o que é estar
privado, expulso de sua terra. Eles “ndo tiveram outra escolha a ndo ser se tornarem
especialistas na tarefa de sobreviver a conquista, a exterminagdo, ao roubo de seu

solo” (p. 13). O autor comenta a ironia que é nos voltarmos a eles atualmente:

“Vocés perderam seu territério? Nos o tomamos de vocés? Pois saibam que
agora nés €& que estamos em vias de perder o nosso.” E entao,
estranhamente, no lugar de um senso de fraternidade que soaria indecente,
surge uma espécie de novo vinculo que desloca o conflito classico: “Como
vocés fizeram para resistir e sobreviver? Também seria legal aprender isso
com vocés.” (LATOUR, 2020, p. 13)

Ele aponta que a crescente experiéncia atual de nao se estar mais se da
dentro da propria casa. Para a psicanalise, nunca estivemos. Ninguém jamais esteve
em casa, seja no ambito do que se entende pelo inconsciente, pela falta e alteridade
constitutivas, pelo que resta em nds como sedimento fragmentario (lalingua) ou pelo
impossivel de se dizer totalmente do desejo. No entanto, quando pensamos, seja em
gaia como mae-terra, poténcia geradora, seja em nosso planeta como casa, ha uma
radicalidade. Para Latour, ndo ha garantias de que a ciéncia e tecnologia humanas
tornardo o planeta mais habitavel aos humanos. A natureza, como concebida
modernamente, ndo € algo que se pode reduzir e controlar e esta € uma das feridas
narcisicas insuperaveis pelos humanos (FREUD, 1929-1930/2010). Por outro lado,
quando pensamos na ideia de fim do mundo, nos deparamos com o fato de que o
mundo acabou para inumeros povos tradicionais ha bastante tempo, como é o caso
do Brasil.

Consideramos, deste modo, assim como Haraway, a importancia de subverter
a ideia de apocalipse e de fim do mundo. Com Chtuhuluceno, a autora propée um
exercicio de pensamento ndo mais em referéncia ao mundo moderno (e aqui ela se
distancia de Latour), mas uma “fluéncia temporal em andamento continuamente”

(HARAWAY, 2014, s/p), tornando possivel um mundo sem inicio e, por isso, um
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mundo sem fim. Ou, dito de outra forma, que seja possivel pensar em muitos fins do
mundo. E em muitas continuidades, apesar dos fins.

Aqui resgato, novamente, o pensamento de Krenak (2019): expandir
subjetividades. Este parece um movimento importante em resposta a certos
impasses de nosso tempo, indo ao encontro do que se entende por um processo
analitico. Haraway (2016) estimula o pensar como maneira de nos treinarmos para
ser visitantes uns dos outros, aprender a ndo ser si mesmo, importar mais com o
mundo e menos com assuntos costumeiros. Krenak (2019) alerta que deixamos de
ser corpos que dangam e cantam. Isso me remete a neurose.

Para Haraway,

precisamos fazer aliados entre os inimigos e ndo sabemos como (...) a
maneira como 0s povos amerindios tiveram que habitar a barriga do
monstro, formar aliangas inusitadas, se tornar alguém que eles nao tinham a
intencdo de se tornar. Esse género de remundificagbes e reformulagdes
precisam ser engajados em outras dramaturgias que ndo a da guerra,
justamente porque estamos na barriga do monstro (HARAWAY, 2014, s/p).

Estas perspectivas parecem ter pontos em comum. Na via de alertar a
impossibilidade de se livrar de certas tensdes, a autora convida a permanecer, viver
com o problema, nos inserindo em colaboragbes e combinagdes inusitadas no
mundo, aprendendo diferentes e novos modos de contar histérias (HARAWAY,
2016). Histoérias transitorias, parciais, localizadas e limitadas que podem subverter o
que acreditamos ja saber acerca de nés mesmos e do mundo em que vivemos.

Parecem existir pontos de encontro entre estas perspectivas e a psicanalise,
especialmente a clinica psicanalitica. Para Vieira (2003), o que torna um sujeito um

individuo singular é justamente a trama de suas histérias.

Cada unidade basica de suas historias ja esta dada, cada elemento de uma
cena ja existe no estoque de sentidos da cultura, mas a composi¢gdo da
cena é singular. O lugar do sujeito é vinculado a constru¢do de uma
gramatica de experiéncias, de histérias e de fantasias. Certamente
nenhuma delas é original, todas j4 estdo disponiveis na cultura, mas
encontram-se amarradas de forma singular (VIEIRA, 2003, p. 9).
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Maurano (2018) argumenta que é imprescindivel ao humano encontrar
técnicas de vida que Ihe permita lidar com as agruras, com o real. Até mesmo a
neurose € um recurso, mas um recurso que cai mal. A ética da psicanalise aponta
um resto, ndo se cura do inconsciente. Uma analise ndo contém uma promessa de
resolucao de problemas, néo se dirige a salvagado — em consonancia com Haraway,
que sinaliza as falacias dessa busca. Todavia, permite o reconhecimento de si como
pulsional e do preco a se pagar por essa condicdo que remete a transitoriedade, a
metonimia, ou em outras palavras, a posicdo de desejante. Com esta perspectiva,
Lacan desloca o campo moral. Para ele (LACAN, 1959-1960/ 2008), a ética
psicanalitica refere-se a dimensao tragica da vida e é nessa dimensao que as agdes
se inscrevem. Tragédia, neste contexto, tem o sentido teatral de drama, faz
referéncia ao teatro grego que produzia experiéncias catarticas pela via dos afetos
paradoxais evocados: compaixao, horror, temor, com apelo a comicidade e
desfechos longe de um final feliz (QUINET, 2015).

Tsing (2021) argumenta que o futuro pode ser feito no trabalho colaborativo
das assembleias que compdem paisagens, ou, nas palavras de Haraway (2022), no
trabalho colaborativo entre as espécies que compdem o planeta. Ou seja, se da a
partir do surgimento de diferengas, de multiplicidades, que levam inevitavelmente a
transformacgao a partir de encontros improvaveis, no acaso que nos contamina, nos
arranjos que colocam as paisagens, e nao os humanos, em primeiro plano.
Consideramos que esta perspectiva epistemoldgica € potente para a articulagao
entre psicanalise e antropologia. Busco com ela romper dualismos que restringem
modos de ser e ancorar-me em uma interdisciplinaridade desafiadora.

Tsing (2022) destaca ainda que uma etnografia de qualidade € da ordem do
complexo, o que envolve uma postura que nao é alheia ao mundo nem aos que se
escutam. A escuta criativa surge como possivel maneira de proliferar a
multiplicidade de vozes, que possibilitam o comego de outras historias no lugar de
uma histoéria unica. Escuta que permite a perturbacédo das certezas e a multiplicacéo
da participagdo, como destaca Joana Cabral de Oliveira no prefacio ao livro O
Cogumelo no Fim do Mundo: “Ouvir e contar uma profusdo de estérias € um

meétodo” (TSING, 2022, p. 85). A autora trabalha com os termos historia e estoria.
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Histéria no sentido dos eventos e seus desdobramentos e estdria no sentido das
narrativas. Estérias que podem criar histérias, mundos e futuros. Apoio-me neste
modo de fazer pesquisa.

Nos proximos capitulos, buscarei trazer dados empiricos da pesquisa que
realizei para desdobrar as questdes colocadas até aqui. O campo em questao é
composto pelas experiéncias de estudantes indigenas no ensino superior, suas
histérias contadas, suas trajetorias narradas. O percurso que fiz até o momento na
tese, no ambito da psicanalise e da antropologia contemporéanea, foi escolhido com
o intuito de viabilizar minha aproximagdo com as subjetividades indigenas na

universidade e com a possibilidade de escuta a eles.
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CAPITULO 5
O SER EM MANEJO: DEVIRES A PARTIR DA EXPERIENCIA NA UNIVERSIDADE

Neste capitulo apresentarei dados de entrevistas realizadas com estudantes
indigenas, da graduagao e da pdés-graduagao, entre os anos de 2022 e 2023. Ao
longo deste periodo conversei com 11 estudantes, a maior parte de modo online,
especialmente em 2022, quando as atividades académicas ainda se davam de
maneira remota, devido a pandemia de COVID-19. Isso impossibilitou a realizagcéo
de campo em aldeias e comunidades, inclusive como medida de protecdo contra a
transmissdao de COVID. Estas entrevistas foram realizadas como forma de me
aproximar dos estudantes e do tema de pesquisa, tendo em vista que eu vinha de
outro campo de atuagdo. Encontrei no territério universitario a possibilidade mais
viavel para realizar um campo, de modo remoto.

Os estudantes da UFG pertenciam a etnias diversas e indicavam uns aos
outros, caso se interessassem em participar da pesquisa. Conversei com pessoas
das etnias Mehinako, Trumai-Suia, Kalapalo-Kuikuro, do Alto Xingu; Apinajé, Krahd,
Xavante, Xerente, Karaja, de Tocantins; Guarani-Kaiowa, de Mato Grosso do Sul,
entre outras com quem tive contato mais breve. O contato era realizado por mim,
inicialmente, com uma mensagem via WhatsApp. A partir dai marcavamos um
horario por videochamada ou combinavamos encontro presencial na universidade
em algum local aberto, de preferéncia.

As entrevistas foram gravadas com a autorizagdo dos estudantes e tiveram
foco em suas experiéncias académicas. Foram trabalhadas suas dificuldades,
vivéncias, os modos de sofrimento neste contexto e os recursos subjetivos utilizados
para organizar e compreender uma realidade muito diferente das suas nas
comunidades, na maior parte das vezes. As conversas tiveram duragao média de 2
horas e os dados s&o muito ricos.

Foi previsto um roteiro com perguntas disparadoras, mas também foi
resguardada a liberdade para falarem livremente. Inicialmente tive trés perguntas
norteadoras: “me conte um pouco de sua histéria até chegar na universidade”;

‘como tem sido sua vida académica?” e “quais dificuldades e desafios?”. A partir da
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fala dos estudantes, iamos conversando e desdobrando informacgdes de acordo com
os conteudos abordados por eles.

N&o cheguei a conhecer alguns participantes pessoalmente e n&o foi possivel
prolongar a convivéncia com muitos interlocutores apds a entrevista, pelo fator da
distancia e também porque, como houve procura por escuta psicologica ao longo do
estudo, a énfase seguiu para a construgdo de relagbes com estes sujeitos em
particular. Conversei com 6 mulheres e 5 homens. Embora n&o seja um numero
muito maior do género feminino, cabe ressaltar que na UFG a maior parte dos
estudantes indigenas ainda é do género masculino. Geralmente, mulheres
indicavam outras para participarem da pesquisa e € provavel que minhas préprias
questdes e atravessamentos como mulher tenham interferido. Estes aspectos serao
aprofundados no préximo capitulo.

Das 11 entrevistas realizadas, nao utilizei todas neste texto de modo explicito.
Como perdi contato com alguns, ndo pude obter destes a autorizagao via termo de
consentimento assinado. Percebi ao longo do estudo que, como se tratam de
pessoas indigenas, de epistemologias diversas e, particularmente, de culturas que
carregam marcas de inumeras violéncias produzidas pelo contexto colonial, &
fundamental que, na condugéo da pesquisa, seja priorizado a construgao do vinculo
e da confianga. Percebi que gravadores e Termos de Consentimento Livres e
Esclarecidos (TCLEs) s6 sdo importantes quando estamos sob o olhar da ciéncia
ocidental, a qual presto contas como pesquisadora. Portanto, os relatos trazidos aqui
foram daqueles com quem obtive contato mais prolongado, a ponto de obter suas
autorizagdes expressas.

Este estudo se diferenciou exatamente pela proposta de articular antropologia
e psicanalise na compreensao das subjetividades de estudantes indigenas. Busquei
investigar como eles se relacionam com a universidade e a compreendem, ao
mesmo tempo em que s&o transformados por suas experiéncias nela. Ao longo das
inser¢cdes em campo, pude me dar conta da delicadeza envolvida no modo de fazer
e conduzir esta pesquisa. Nao busco expor, eviscerar, nenhum dos meus

colaboradores. Busquei escuta-los. Ainda assim, compreendo que a posi¢ao em que
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me encontro, de pesquisadora nao-indigena, com cargo ocupado dentro da
universidade em questao, traz inumeros paradoxos.

Aspectos biograficos dos participantes sao apresentados ao longo do
capitulo, mas trechos de suas falas aparecem em varios momentos do texto, a fim
de ilustrar tematicas comuns na fala dos interlocutores. Este modo de construcao
textual foi adotado a fim de favorecer uma leitura mais fluida e a compreensao das
questdes tratadas. Alguns interlocutores apontaram que gostariam de ser
referenciados no texto por seus nomes de fato, seja 0 nome indigena, seja o nome
nao-indigena. Aos outros participantes, que nao fizeram essa indicagdo, nomes

ficticios foram dados, a fim de preservar suas identidades.

5.1. “Fazer o papel falar”: qual o sentido de estar em uma universidade?

Para inicio desta discussao, retomo o relato de Jacir (nome ficticio), que
sinaliza a complexidade em jogo quando pensamos nas subjetividades indigenas na
universidade: “uma coisa sei hoje: escrever. Pesquisador eu ja sou. Agora, xama eu
ainda nao tenho certeza”. Ele estda em dupla formacao, desde pequeno, na escola e
na aldeia. A ele foi enderegcado por seu povo a formacdo como rezador, que se da
ao longo da vida. Formagé&o perigosa, nada garantida, transmitida pelos sabios mais
antigos de sua comunidade. Perigosa porque assimilar todas as rezas, pratica-las,
cada uma em sua funcdo, e ainda de modo protegido, € um desafio. Ha rezas
dificeis de serem enunciadas. Sao ftristes, é dificil canta-las sem se afetar
profundamente, de modo a n&o se colocar em risco.

Ele conta que quando crianga ndo gostava de estudar, ia para a escola
obrigado. Quando retornava, ia correndo sentar ao lado da bisavé e |a passava o dia
escutando, aprendendo. Apesar de ndo saber exatamente o porqué de sua
caminhada na universidade, conta que assim os mais velhos quiseram e assim ele
tem feito. Ja se foram duas graduagdes, mestrado e, agora, o doutorado. Jacir
pertence a etnia Guarani-Kaiowa, tem 33 anos e cursa doutorado na area de
humanas na UFG. Conversar com ele foi importante. Primeiro, porque sua histéria é

repleta de experiéncias muito particulares e ele tem muito a ensinar. Segundo,
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porque ainda existem poucos indigenas nos cursos de poés-graduagao da UFG,
quando comparamos a quantidade de nao-indigenas. Este dado torna ainda mais
importante acompanha-los em suas trajetorias, considerando que ja caminham ha
mais tempo no territério académico, ndo evadiram, e que, portanto, possivelmente
tém um olhar diferente daqueles recém-ingressos.

Quando Jacir afirma que do lado de ca ele ja pode se dizer pesquisador, mas
de la ndo pode ainda se dizer xama, ele se refere ao que a universidade ndo ensina.
Insiste em dizer aos n&o-indigenas que existem inumeras outras universidades e
ciéncias fora da cultura ocidental, dentro das aldeias, tradicionais, antigas,
sistematizadas. “Aqui se faz o papel falar’, ele diz.

Lembro que este interlocutor fez muita questao de participar da pesquisa, no
sentido de desejar falar de sua cultura e de ser escutado. Com muitos outros
interlocutores a aproximacao nao foi tao fluida, por isso me chamava a atencao sua
acessibilidade. Hoje percebo que este interesse ndo tem a ver necessariamente com
a pesquisa em si, mas com este ponto em particular, presente em muitos momentos
nas nossas conversas: “fazer o papel falar’, que faz referéncia a oralidade como
forma de transmissdo de conhecimentos entre os Guarani-Kaiowa. “Fazer o papel
falar” é tornar o ensino escrito em ensino oral, mas também tornar suas cosmologias
conhecidas entre os nado indigenas, pela via da escuta. Ele, como muitos outros
indigenas, busca escuta pela via da universidade. Busca que seus saberes sejam

reconhecidos, legitimados como modos proprios de ciéncia.

Pra ouvir a gente, pra ocupar esses espagos e que também n&o é a unica
ciéncia. Que é dos Kaiowa. Tem outros varios modos de ser. (Jacir)

Aqui temos dimensdo da universidade como instrumento, como estratégia
politica, muito diferente da formagao indigena. Faustino, Novak e Rodrigues(2020)
discutem que a escrita passou a ser ferramenta de uso pelos indigenas em suas
estratégias de resisténcia, aspecto que esta presente também na vivéncia deste
interlocutor. O nome indigena de Jacir € Ava Vera Rendy Ju, que quer dizer “aquele
que brilhara como brilha o pér do sol”, aquele que foi escolhido pelos que vieram
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antes dele para suportar a carga do conhecimento. Ele diferencia muito bem os dois

lugares e sua relagdo com cada um eles.

A cadeirinha que para mim é o campo, la para mim é a universidade, porque
Ia aprendo mais que na universidade. (...) A universidade vocé nao precisa
usar ela igual uma reza. Nao precisa incorporar, ndo precisa se encantar por
ela, e ai eu usava isso. E isso até hoje eu tenho na mente né, que o papel
da universidade pra mim, ela € um caminho de resisténcia. (Jacir)

As narrativas dos interlocutores desta pesquisa levam a compreender que,
embora existam particularidades em cada universidade brasileira que aderiu as
acdes afirmativas desde a Lei 12.711/2012, ha uma concomitancia temporal vivida
coletivamente pelas instituicdes. Isso diz respeito a um momento histérico no Brasil,
em que as universidades passaram a ser obrigadas a resguardar vagas a
estudantes indigenas, negros e quilombolas, garantindo o ingresso deles como
estudantes no espaco académico.

Uma das perguntas previstas no inicio deste estudo foi o qué estes
estudantes de diferentes etnias buscam atualmente com o ingresso na universidade.
Além do que a literatura aponta hoje de modo geral no Brasil, como se da essa
decisdo para os estudantes que ingressam no contexto particular da Universidade
Federal de Goias? Resistir, lutar por direitos, engajar-se nas lutas dos movimentos
sociais e negociar com os brancos compdem algumas razdes para O ingresso na
universidade. Estudar, formar-se, foram mencionados como possibilidades de
aprender novas narrativas, novos modos de comunicagdo, modos mais perspicazes
e advertidos de relacionarem com o poder publico, com os nao indigenas,
particularmente os brancos.

O direito as suas terras, aos seus territorios, estd em jogo, o que coloca os
préprios indigenas na condugao da defesa das garantias de seus direitos dentro do
ambiente académico (LIMA, HOFFMAN, 2007; VAZ-FILHO, 2010. Aqui os dados
deste estudo condizem com o que outros autores vém salientando acerca da
presenca de estudantes indigenas nas universidades (BANIWA, 2009, VAZ-FILHO,
2010; DAL BO, 2018). Cabe lembrar que a educagdo formal & um recurso antigo a

luta dos povos indigenas diante do colonialismo e de uma cultura hegeménica que
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nao aceita a diversidade étnica, ndo apenas no Brasil (FAUSTINO, NOVAK,
RODRIGUES, 2020; VAZ-FILHO, 2010, BANIWA, 2009).

Vivendo sob regimes de escraviddo, exploragdo colonialista e perda de
territérios, os povos indigenas resistiram e lutaram contra todas as formas
de expropriagdo e opressado buscando a manutengao de suas terras, suas
organizagdes socioculturais e autodeterminagdo. No processo de conquista
de direitos indigenas, que envolveu guerras e estratégias de consenso,
foram séculos de resisténcia, até que passassem a ser considerados
sujeitos de direitos (FAUSTINO, NOVAK, RODRIGUES, 2020, p.3).

Interlocutores deste estudo ressaltaram este aspecto em nossas conversas.
Foram trazidas percep¢des acerca das necessidades cotidianas das comunidades e
de como poderiam aliar os aprendizados na universidade a essas necessidades, a
fim de se fortalecerem, se defenderem e transitarem melhor na luta pelos direitos
coletivos. Tuane (nome ficticio), indigena do Alto Xingu, estudante de graduacéo da
area de humanas, conta que pensou em cursar Direito como meio de luta pelos

direitos das pessoas na sua aldeia.

Direito foi o que me motivou a vir saber o nosso direito quanto uma mulher
indigena também. E de lutar pelos nossos direitos. E tanta coisa que eu vi la
na minha aldeia que me fez pensar: por que nao? Por que eu nao posso
fazer isso? (Tuane)

Araci (nome ficticio), da etnia Apinajé, estudante de graduagdo do curso de
Educacao Intercultural, traz este aspecto em sua fala quando afirma que, pelo
estudo, um povo torna-se menos vulneravel, se fortalece, pode negar e se defender
daquilo com o que ndo concorda. Ela relata o sonho de que seu povo tenha boas
escolas, boa saude. Deseja que seu povo seja tratado com respeito pelos

profissionais ndo-indigenas que vao a aldeia.

So através do estudo que a gente pode dizer ndo, meu sonho hoje é ver,
por exemplo, a etnia Apinajé, ou minha aldeia que eu moro, seja, por
exemplo, ndo vulneravel, vou dizer assim, porque as pessoas falam assim,
ah, as etnias sao vulneraveis, e de ver, né, por exemplo, uma escola
diferenciada mesmo, ver uma saude, né, as pessoas que trabalham na
saude, que vem pra tratar de respeito, né, que ndo vem so6 pra receber,
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porque vocé ta recebendo ali, vocé vem pra cuidar, né. Entdo, o meu sonho
€ que nos, saber dizer 0 ndo para as pessoas que nos tratam mal, para
dizer ndo, assim, ter a firmeza. (Araci)

Na fala de Amnhak (nome verdadeiro), também da etnia Apinajé e do curso
de Educacéao Intercultural, temos a percepcdo de que o conhecimento obtido por
meio do ensino superior permite se preparar para lidar com manipulagbes e
discriminagdes oriundas da convivéncia com nao-indigenas. "A educagao € arma
para vocé viver", indispensavel, ela diz. Ela relata que, ao dominar a lingua
portuguesa, pode inclusive tirar duvidas e discernir certas questdes aos seus
parentes. De modo semelhante ao que Araci relata, ha uma valorizacdo da
educacao formal como recurso que os protege na defesa de seus interesses, na

convivéncia com o mundo dos brancos.

Hoje a educacédo e o conhecimento sdo os principais, porque se vocé nao
tem nenhum conhecimento vocé pode ser manipulado, vocé ndo corre atras
do seu direito, vocé pode ser discriminado, vocé ndo sabe de nada, claro
que o nosso conhecimento tradicional ele € transmitido através da oralidade,
€ um conhecimento ancestral, mas eu tenho esse conhecimento, agora
vocé nao, entendeu? Na minha concepgdo como indigena, o conhecimento,
ele valoriza muito o ser humano, as pessoas, porque € como vocé vai lidar
com as pessoas também, né? Porque se vocé nao tiver um entendimento,
uma boa educacgao, né? Eu falo assim de academia mesmo, se vocé néo
tem essa educacdo, vocé perde muito, né? Porque vocé ndo tem
conhecimento, as vezes vocé é enganado, né? Primeiro, a lingua
portuguesa € um empecilho (...) € uma barreira, e ai_as vezes chega
pessoas pensando em manipular, em enganar, né, ai elas vém até mim e
perguntam se é certo, se € errado, e a maneira de eu estar ajudando eu
falo, “olha, dessa forma é certo, dessa forma nao é certo”, entdo eu procuro
ajudar, entdo isso eu adquiri na universidade, né, essa educagao de dar
discernimento porque como eu falei no inicio, meus pais acreditavam muito
e acredita que a educacdo é a arma pra vocé viver, porque nao adianta
vocé ter bens materiais se vocé ndo tem conhecimento e 0 nosso bem
maior é a educagdo. (Maria Aparecida Amnhak Apinayé)

Nossa vida indigena é uma luta incessante a todo tempo contra o
preconceito, a gente luta para que nossos direitos sejam respeitados, na
saude, direito a educagédo, direito ao territorio. (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)
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Estes relatos abordam o conhecimento como aquisigao que os protege, que
fortalece o ponto de vista, a fala. Que possibilita dizer ndo, se defender. Aqui vale
pensar nao so na universidade como instituicdo formadora, mas na educacéo e no
conhecimento de modo geral, em recursos que os permitam se colocar de modo n&o
vulneravel ou manipulavel, que favoreca o pensamento critico, além de possibilitar
ajudar uns aos outros no contexto das aldeias.

Tornar, retornar. Ir, voltar. Ir para voltar. Ao que parece, as trajetérias de
indigenas no ensino superior estdo alinhadas a uma contrapartida: o retorno a
aldeia. Este ponto é de extrema importancia quando pensamos que nao se trata
apenas de ir, perder-se, perder o que € de si e do seu povo, perder a tradicao.
Podemos pensar, de modo oposto, justamente em resgate. Podemos brincar com a
linguagem: tornar no sentido de modificar, de transformar, de devir, mas também de
recuperar, restituir, regressar. As palavras antitéticas tém valor, pois apontam
paradoxos cabiveis em um mesmo gesto. Vale dizer, esse paradoxo pode ser
apenas um modo ocidental de ver essas relacdes. E possivel supor que, para parte
dos indigenas entrevistados, ndo se tratam de contradigdes, mas de confluéncias,
como diria Nego Bispo (SANTOS, 2015).

As dimensbes do retornar nao aparecem necessariamente no sentido de
morarem novamente e definitivamente nas comunidades — embora este projeto
também apareca na fala de alguns estudantes —, mas no sentido de contribuir com
as comunidades a partir de servigos, conhecimentos técnicos, mediagao linguistica,
traducao. Retornar a aldeia aplicando conhecimentos aprendidos fora, que serao
Uteis aos seus povos. Araci cita a confecgao de oficios e atas como conhecimento
aprendido fora que € util as necessidades cotidianas da aldeia.

Pra ajudar mesmo também a comunidade, fazer documento, oficio, porque
aqui a gente faz muita reunido e precisa de fazer uma ata, né? Mais ou
menos de 30 anos pra ca sao alfabetizados, e os que é pra tras ndo sao
alfabetizados. (Araci)

By

Tuane relata a possibilidade de retornar a aldeia apds formar-se para

trabalhar com seu povo, reunir as pessoas e falar com elas.
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Hoje em dia,_o meu pai, ele me procura muito pra ajudar ele com algumas
coisas. E meu povo... Meu povo é mais complicado. Eu acho que assim, né?
Eu ainda nao tive muito contato. (...) Eu nunca fui pra minha aldeia, chegar la
e juntar as pessoas e falar, ndo. Eu ainda nao tive essa oportunidade, mas
claro, eu t6 aqui pra isso, porque futuramente eu vou ser essa pessoa |a.
Porque, simplesmente por eu estar aqui na cidade, ja me torno essa pessoa
que vai ser... que vai trabalhar com eles. Porque eu t6 aqui pra isso. Eu
sempre... eu vi isso assim, sabe? De... depois que eu voltar pra aldeia eu
vou trabalhar com eles, nao sei com o que, mas de qualquer forma eu vou ta
la. (Tuane)

Kussugui (nome verdadeiro), indigena Kalapalo-Kuikuro, estudante da
graduacédo do curso de Educacédo Intercultural, destaca que os professores sao
aqueles que resolvem muitos problemas na comunidade, pois tém maior dominio do
portugués, podem mediar o contato com as autoridades politicas quando precisam

de alguma resolugao de um problema na comunidade.

Quem resolve as coisas da comunidade sdo os professores. Que fala
portugués, que sabe escrever. Por exemplo, quando quebra uma bomba, 0s
outros tém dificuldade de falar com o prefeito. (Kussugui)

Janio (nome ficticio), da etnia Xavante, aluno do curso de graduagdo em
Educacao Fisica, relata que em sua comunidade é comum ocorrerem contusoes,
torgdes, fraturas, lesdes diversas, em fungdo das praticas de luta. O estudante
pretende aplicar seus conhecimentos como Educador Fisico, especialmente na
prevencao de lesdes, dando instrugdes aos lutadores da sua comunidade sobre
movimento, posicionamento e manejo do corpo para que se lesionem menos. Alguns
estudantes com quem conversei mais brevemente também trouxeram esta
dimensao em suas experiéncias académicas. Um aluno Xakriaba do curso de
Biomedicina almeja oferecer exames laboratoriais mais acessiveis a sua
comunidade em Minas Gerais; uma aluna Karaja recém-formada em Letras pretende
cursar Enfermagem como segunda graduagao, ao analisar que nesta profissédo tera
mais chances de viver e trabalhar na aldeia de origem.

Neste ponto, vale problematizar que, se por um lado, os estudantes citam a
aplicacdo de conhecimentos ocidentais para atender necessidades reconhecidas em

suas comunidades; por outro, incorporar conhecimentos ocidentais pode ser mais
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uma forma de perseveracdo do colonialismo. Por exemplo, quando pensamos na
industria farmacéutica, nos laboratérios, quais seriam as consequéncias de suas
insergdes nos territorios indigenas? Até que ponto certos conhecimentos podem
representar risco as aldeias e aos conhecimentos tradicionais que operam por 1a?
Estes sdo aspectos que merecem melhor aprofundamento em outros estudos. No
ambito desta pesquisa, enfatizamos que os estudantes veem em suas graduagdes
uma ligagdo com a vida na comunidade e desejam levar esses conhecimentos para
Ia, de modo a facilitar as vidas e as rotinas de seus povos.

Para Amanhak, transitar entre aldeia e cidade, transitar entre cédigos, entre
praticas e saberes, foi uma condicdo que se colocou desde a infancia. Ela conta que
0s pais sempre investiram em seus estudos. Caso quisesse estudar, teria que ser
fora, pois na aldeia so6 tinha até o terceiro ano do ensino fundamental (hoje ja é
disponibilizado até o ensino médio). Entretanto, estudar fora ndo necessariamente a
afastou de seu povo. Sempre que possivel, ela retornava, para nao deixar de

conviver e praticar suas tradi¢gdes, seja nas férias ou nos feriados.

Enfim, eu continuei estudando, fiz todo o meu colegial, ensino fundamental
e ensino médio na cidade e buscando melhorias buscando conhecimentos,
mas nunca deixando de valorizar a minha cultura. E ai eu sempre voltava,
né? Minha familia nunca permitiu que nés deixassemos de viver a cultura,
né? Entdo, todas as férias, todo o tempo, eu estava envolvido nas
atividades da aldeia. (Amanhak)

As prioridades de seu povo e de sua familia sempre estiveram presentes, sair
para estudar ndo causou perda de lacos. Ao contrario. Ela relata que precisou
reavaliar suas escolhas quando sua avo adoeceu. Mesmo proxima da conclusao do

curso de graduacéo, ndo hesitou em voltar.

Entéo fui estudando e fiz até o oitavo periodo de Direito na UFT e eu tive
que retornar para a aldeia porque minha avé ela estava com a idade bem
avangada, precisando de mim. Minha familia precisando de mim naquele
momento. Ai eu vim com meu filho também para ter esse elo e ligagdo com
a minha avo que ela ja estava com 102 anos. Entdo, eu queria que meu filho
fosse criado com ela um pouco, né? Entdo, eu decidi trancar a minha
faculdade e fiquei por aqui, ajudando o meu povo, minha familia, né? Minha
avé veio a falecer algum tempo depois, mas eu senti naquele momento que
aqui precisaria muito mais, né? (Maria Aparecida Amnhak Apinajé)




120

Jacir, formado em Pedagogia, conta que, apesar das criticas que tem ao
curriculo e a metodologia do curso, péde acessar tedricos que o ajudaram a
identificar dificuldades de aprendizagem nas criangas. Para ele, a universidade é
lugar de passagem: "eu tenho que retornar também, né? Ao meu fazeres

cosmologicos."

Até hoje pouca coisa eu coloco em pratica da pedagogia, da didatica da
pedagogia, porque ela é voltada mesmo para os nao-indigenas né? Ela é
pensada pelos pensamentos dos n&o-indigenas. E agora tem alguns
tedricos, né? Que nos ajuda nos momentos de ver que os alunos tém
dificuldade, né? Eu vi, alguns deles nos ajuda. (Jacir)

A dimenséao do tornar também apareceu em relatos sobre se perceber com
visbes identificadas como n&o-indigenas e resgatar os saberes a partir da
universidade e da experiéncia como professor. Kussugui conta que, na infancia, teve
poucas oportunidades de aprender suas tradi¢des. Cresceu na cidade, com poucos
adultos que o ensinassem. Quase se perdeu de sua cultura. Com a experiéncia em
sala de aula, no papel de transmissor as criangas, percebeu a importancia de

aprender suas tradicoes.

Entrei pro mundo do branco, internet. Tem que fazer outras coisas. A partir
de 5 anos meus pais se separaram e eu nao tinha conselhos. Nao tinha
ninguém pra cuidar na adolescéncia. Eu fiquei focando no estagio,
estudando. (...) Ndo passei nenhuma vez pelos rituais. Nada! (Kussugui)

Quando eu morava na cidade eu guase perdi a minha cultura, ndo praticava
nada. Depois que eu entrei pra sala de aula, eu comecei a estudar sobre a
minha cultura. Eu fui ganhando confianca da comunidade, ganhei respeito,
porque fui conseguindo tudo para eles, internet, recurso, ganhou verba para
projetos. (Kussugui)

No relato abaixo, o interlocutor relata que tornar-se professor, estar no ensino
superior, dispor de recursos linguisticos e financeiros, o colocaram em um lugar de

respeito na aldeia. Sua trajetdria € peculiar porque ele traz uma experiéncia de
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sofrimento ao se perceber recebendo pouco investimento afetivo dos adultos na
infancia. Relata que sua trajetéria se deu com passos proprios, aprendendo muita
coisa sozinho, nos trabalhos, estagios e lugares pelos quais passou. Hoje, é
referéncia para os mais jovens. "Muitos jovens pensam em mim, me admiram. Os
pais falam pros jovens: vocé tem que ficar igual ele." (Kussugui). Atualmente,
Kussugui tem filhos e se preocupa em cria-los de modo diferente, com carinho e

atencao, transmitindo os ensinamentos de sua cultura.

No meu caso, quando eu era crianga, as pessoas nhdao me davam atengao,
ndao me dava carinho. Hoje eu t6 falando lingua portuguesa, ganhando
recurso, ai todos vém pedir apoio pra mim. A partir de quando vocé comeca
a dominar a fala, comeca a tratar diferente. Eu ndo vou fazer como eles.
(Kussugui)

Amnhak também relata algo semelhante, ao compreender as explicagbes de
seu povo ao fendbmeno do eclipse. Aquilo que para os néo-indigenas é
compreendido como mitolégico, € de extrema importancia para o modo de
compreensao dos seus povos. Ela traz este saber como um resgate, além de

sinalizar a importancia de ensinar aos seus alunos.

Por isso que ele é vermelho, porque traz a cor de sangue, a cor de
sofrimento, a dor. Entdo, eu ainda tinha essa visdo do nao-indigena, né? Eu
falei, ah, eu vou ver, porque € o eclipse, € bonito e tal. Mas ai, quando meu
pai e minha mae, nao, volta, e foi me explicar toda essa crenga entre Deus,
entre o Sol e a Lua. Entdo, me fez pensar muito. Eu falei, poxa, nds
precisamos muito aprender. Ndo sabia, né? Entéo, ja gravei eles falando.
Vou passar para 0os meus alunos, meus estudantes. Porque assim, 0s ndo-
indigenas tratam como mitologia, né? E pra nés ndo é mitologia, € o0 que
nés acreditamos. Entao, isso é importantissimo. (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)

5.2. Diferengas em questao: dificuldades, discriminagao, racismo

Ha atualmente, na UFG, 442 estudantes indigenas de graduagédo e pos-
graduacdo (dados retirados do site analisaufg.br, que dispbe de paineis publicos

com informagbées acerca do perfil dos discentes da UFG). Sdo 31 etnias
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representadas: Akwé-Xerente, Apanjéhkra/Canela, Apyawa/Tapirapé, A’uwé
Uptabi/Xavante, Bero bibwa mahadu/Javaé, Boe/Bororo, Canela do Araguaia, Créh
cateh cati ji/Krikati, Guajajara, I|kpeng, Iny/Karaja, Ixybiowa/Xambioa,
Kajkwakhrattxi/Tapayuna, Kalapalo, Kamayura, Kawaiwete/Kayabi, Khisétjé, Kraho,
Kréka/Xakriaba, Kuikuro, Matipu, Mehinako, Mémortiimre/Canela, Métyktire/Kayapd,
Panhi/Apinajé, Pyhcop cati ji/Gavido, Tapuia, Trumai, Wauja, Yawalapiti,
Yudja/Juruna. Estes numeros, como vimos, sdo crescentes e estdo em constante
atualizagdo. Entretanto, o cenario mostra ainda desigualdades quando se considera
o total de estudantes na UFG (22.000, em média) e a quantidade de povos
existentes no pais (ha 272 etnias listadas no site do Instituto Socioambiental — ISA,
mas estima-se um numero muito maior). Atualmente, temos 2 professores indigenas
na universidade, ambos lotados no Nucleo Takinahaky de Formagédo Superior
Indigena. Gelson Tapirapé foi admitido em 2023 e Eunice Tapuia tomou posse em
2024. Avanco recente, extremamente necessario.

Estes dados sdo importantes porque nos dimensionam que, embora tenham
sentido e aplicabilidade na vida em comunidade, os percursos de formagao dos
estudantes em questao sao atravessados por dificuldades, especialmente quando
eles chegam no contexto universitario. As imposigbes ocidentais sdo muitas aos
povos indigenas. Faustino, Novak e Rodrigues (2020) argumentam que chegar e
viver na universidade envolve transitar nas cidades, em contextos urbanos. Envolve
comprar passagens, viajar muitas vezes sozinho, utilizar meios de transportes,
encontrar enderegos; reunir e organizar documentos pessoais, preencher
formularios, localizar-se espacialmente em blocos, unidades e salas de aula na
universidade; participar de aulas, escrever, digitar e apresentar trabalhos. Tudo isso

requer aprendizagem e demanda novas formas de comunicacgao.

Ha, ainda, a possibilidade de visitar museus, shopping centers, almocar
fora, fazer novas amizades e aliangas, arrumar emprego, conceder
entrevistas aos meios de comunicagdo no Dia do indio, fazer palestras em
escolas, participar de eventos, aprender informatica e a lidar com as
ferramentas e ambientes virtuais de aprendizagem (AVA). Agbes que, para
quem viveu 500 anos de colonialismo e tutela até 1988, quando a
Constituicdo Federal lhes concedeu a cidadania, sdo de suma relevancia
(...)- Todas essas aprendizagens compdem os resultados que os indigenas
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buscam no ensino superior, além do diploma (FAUSTINO, NOVAK,
RODRIGUES, 2020, p. 23).

Destaco este trecho porque € importante, para este estudo, pensarmos em
mais razdes pelas quais os indigenas escolhem vir para a universidade. Cabe
considerar que, talvez, os indigenas, mais do que um diploma e além dos
conhecimentos aplicaveis a vida e sobrevivéncia de seu povo, queiram circular entre
0Ss espacgos ocidentais, transitar nas cidades, ter autonomia no mundo branco,
exercer cidadania para além da aldeia, poder escolher (MOLINA, RIBEIRO, 2021;
NOVAK, 2014; FAUSTINO, NOVAK, RODRIGUES, 2020). Estar na universidade
coloca em articulagdo um sujeito para além da racionalidade politica (MOLINA,
RIBEIRO, 2021), mas n&o sem ela.

Acrescento aqui os impactos emocionais e afetivos desses deslocamentos,
que extrapolam questdes de aprendizagem. Referenciar-se culturalmente por outros
simbolos, outros cddigos, outra lingua, € estar constantemente no lugar de estranho,
de estrangeiro, pelo menos por um tempo. Os relatos de Araci e Tuane, descritos
abaixo, ilustram este ponto. Tuane destaca que ao chegar na universidade se
deparou com um mundo muito diferente do seu. Os seus primeiros 18 anos de vida
foram na aldeia, com referéncias muito diferentes. Levou tempo até que se
acostumasse. Tuane nos da elementos do quanto se via dividida entre ficar e

desistir.

Eu néo tinha experiéncia com cidade grande, eu vim direto da aldeia, fui
criada na aldeia, com os costumes diferentes. Ai vocé vem para um mundo
que ndo tem nada a ver com o teu mundo, né, com o0 que vocé viveu até os
18 anos. E levou, sei la, uns seis meses pra me adaptar, pra parar de falar
e querer voltar pra minha vida. Porque eu nado parava de falar, eu vou
embora, eu vou embora. E ao mesmo tempo eu ficava pensando, ndo vou,
vou ficar. (Tuane)

Para Araci, mesmo para aqueles que ja sdo professores nas aldeias e tém
experiéncia em sala de aula, ha o medo de néo conseguir lidar com as demandas de

uma formagédo académica, pois a exigéncia € grande, especialmente em relagcéo a
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lingua. E preciso o dominio do portugués. Muitos inclusive se recusam a ir para a

universidade.

Até hoje ainda, mesmo os professores que estdo em sala de aula falam que
tém medo de enfrentar uma universidade, de estudar, porque nao vai dar
conta, porque a exigéncia € muito grande. Entdo, a interpretagdo é muito
dificil. Entdo, aqueles que estdo passando, por exemplo, o Apinajé, é que
tem algum pouco de dominio portugués, um pouco so, né? E vai a frente
né? Mas assim, na hora que fala que é pra morar fora, j4 se recusa. O
Apinajé ainda ndo tem muitos que saiu da sua aldeia pra morar fora, né?
(Araci)

Estar na universidade requer situar-se subjetivamente de maneira radical, o
que pode ser vivido de modo muito violento, especialmente quando nas
universidades ainda nédo se debate de modo suficiente o dispositivo hegemonizante
ocidental eurocéntrico capitalistico colonizador (ROLNIK, 2021). Jacir, de modo sultil,
relata seu silenciamento na sala de aula, durante a disciplina de uma determinada
professora. “La fora ndo € o unico lugar de opressao”, ele diz. O estudante, que vem
buscando escuta, espaco de fala e reconhecimento cultural na universidade,

encontra, ainda, em alguns professores, negacéao e intolerancia.

Eu sofri com a disciplina dela, entdo eu falava muito e ai chegou uma hora
que ela me cortou também, quando eu tava falando, falei para n&o falar
mais nunca mais né. Fiquei quieto, n&o falei mais. (...) E ai comecou a me
persequir, colocar falta também, por isso que eu falo, |a fora ndo é o unico
lugar de opresséo (..) Inacreditavel, vocé ser uma pessoa que estuda ética
racial e praticar, né, oprimir. (Jacir )

Os docentes nem sempre sabem trabalhar com a diversidade de situagdes
que se interpdem nas suas praticas de ensino, na rotina da sala de aula. Com os
estudantes indigenas o despreparo se intensifica. “N&o ha curso ou treinamento
regulares que ensinem o docente a trabalhar com uma cultura diferente da sua,
principalmente com as populagdes indigenas, que possuem um contexto de
socializacdo totalmente diferenciado da cultura branca-ocidental” (ALMEIDA,

BRAGA, 2022, p.8). Além disso, como aponta Jacir, ser especialista em um tema
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nao garante que a pessoa tenha se implicado com seus preconceitos mais
arraigados a ponto de atuar de modo diferente com o outro na sala de aula.

Esta questdo parece apontar uma sutileza. Alguns estudantes reivindicam
modos de tratamento mais acolhedores nas salas de aula, colocam as suas
particularidades linguisticas e culturais como aspectos que poderiam estar mais
presentes. Nao desejam ser tratados como menos capazes, menos inteligentes, com
menos recursos cognitivos que os demais colegas. Esta dimensdo esta bastante
presente na fala de Tuane. Ela relata, de modo indignado, como as pessoas
(professores e colegas) se antecipam em relagéo a ela, por ser indigena. Pessoas
que reagem ao que olham e ao que acreditam saber, sem conhecer de fato quem é

o outro, suas referéncias, para além de seus tragos étnicos.

Eu sentia dos meus colegas, porque, tipo, por exemplo, quando a gente faz
um trabalho juntos, ou eu n&o era escolhida, eu tinha que sempre, o
professor sempre que tinha que me colocar em algum grupo, tipo, ai, nossa,
igual nessa ultima vez agora, eu tava procurando um grupo pra ficar, ainda
mais agora que era online, né, tipo, eu ndo conhecia ninguém, e olha que
era obrigatorio, na verdade eu conheci algumas pessoas de vista, ai ele
teve que falar la também, (...) "alguém pode adotar a Tuane"? Ai o pessoal
ficou tipo, calado. Ai ele falou de novo, "alguém pode adotar a Tuane?" Ai
tem uma menina que, uma tal de Larissa, ai ela falou, "ndo, sim, a Tuane
pode vir pro meu grupo, nao sei o qué". Mas assim, quando ele me colocava
assim, alguns professores me colocavam em um grupo, deixavam uma
parte que era muito facil, sabe? Ainda bem também, né? mas eu senti
aquilo como se ela...Vamos mudar isso aqui pra ela, pra ela conseguir,
entendeu? (Tuane)

Ela relata a situagcdo em que se matriculou em uma disciplina ofertada por um
professor estrangeiro, que falava portugués, mas com sotaque bastante carregado
pelo espanhol. Ao tentar se situar com uma de suas colegas em relagao a quem era
o professor, escutou: “Nossa, Tuane, eu fiquei com muita doé de vocé.” Ela segue: “Ai
eu ndo entendi, né? Falei, 'por qué?', 'Ah, € que ele ndo fala bem o portugués, ele
fala mais espanhol’, ai eu entendi, né? Ai eu simplesmente ignorei, sé que eu
entendi.” A interlocutora segue seu desabafo a partir de uma reflexao: a dificuldade
de entender o que o professor estrangeiro fala ndo € diferente da dificuldade da

colega, uma vez que as duas estado diante de um professor estrangeiro.
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Eu sei que essa pessoa também tem essa mesma dificuldade que eu (...)
ndo sei se ela fala outras linguas, né, mas a gente t& no mesmo nivel, eu e
ela nesse sentido. (...) E eu falo, ndo, eu dou conta sim. Mas isso, eu néo
posso provar nada pra ela que eu entendo, que o professor fala, eu ndo
posso provar. A Unica pessoa que tem que saber disso é eu mesma. (...) Eu
sei que eu dou conta, por isso que eu t6 aqui na universidade, uma
universidade federal, no mesmo lugar que ela e eu sinto muito de ela pensar
assim. (Tuane)

A questao linguistica se coloca na fala de muitos interlocutores como um dos
principais empecilhos em relacdo ao desempenho académico. Para se
comunicarem, escreverem, transitarem no territdrio académico, precisam aprender o
portugués. Embora a situagédo sociolinguistica varie para muitos povos, devido ao
maior ou menor contato com a cultura ndo indigena ao longo da histéria, muitos
estudantes com quem conversei atribuiram ao portugués — atrelado as concepgoes
epistemoldgicas, curriculares, metodolégicas da universidade — uma dificuldade.
Cabe enfatizar que a questdo ndo é a dificuldade com o portugués em si, mas o
modo como o fato de ndo se dominar a lingua gera discriminagao e intolerancia, no
lugar de acolhimento. O que deveria ser uma questao para a universidade, no
sentido de como lidar com estudantes de outras referéncias linguisticas, volta-se
para o sujeito, como se isso fosse um déficit dele. Isso fica evidente no relato de
Tuane. E aqui, acrescento: sera que as dificuldades com o portugués, apresentadas
por estudantes americanos ou europeus, ou vindas de professores, geram 0 mesmo
estranhamento?

Como vimos, lingua, cultura, simbolos, codigos e modos de viver estdo
atrelados. Araci conta que, antes de ingressar na UFG, chegou a desistir do curso
de Ciéncias Sociais na UFT, por questdes relacionadas a lingua, em um momento
que percebeu que ainda nao conseguia se defender diante do desconhecimento

cultural do professor.

Ai, s6 que eu nao conclui nessa universidade, porque era muito dificil, por
causa do, de uns professores, né? Um professor, alias, um professor, ele
néo via a diferenga cultural._A questdo de linguagem, ele ndo observou. E
eu me senti... era a primeira vez que eu tinha saido da aldeia para ir para a
cidade, em 2008. E ai assim, eu me senti muito... eu fiquei revoltada, né?
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Porque o professor pediu para mim aprender primeiro o portugués (...) Eu
n&o sabia me defender na época direito também. (Araci)

Muitos relatam a falta de espago para epistemologias e metodologias
diversas, denunciam n&o haver espacgo para seus conhecimentos, seus modos de
pensar, suas cosmologias. Percebo que os estudantes indigenas querem partilhar
seus conhecimentos, falar a partir de seus pontos de vista e ndo apenas assimilarem
os codigos aqui determinados de modo passivo e silencioso. “Nem toda aula dos
professores vai ter apresentacao, vai ter canto.” Esta fala, de Jacir, faz referéncia a
sua percepcao de que as praticas de sua cultura, de seus conhecimentos, nem
sempre terdo espaco no contexto das aulas. Ele quer cantar e isso fica muitas vezes
abafado nas suas experiéncias académicas.

As dificuldades relatadas sdo muitas e se sobrepdéem ao longo do processo.
Este € um ponto importante, pois ndo & possivel tratar dos desafios enfrentados
pelos estudantes de modo isolado. Aqui pensamos nas dimensdes afetiva, social e
cultural imbricadas. Tuane trouxe dificuldades iniciais de adaptacdo a uma nova

moradia, com pessoas até entdo desconhecidas.

Sao dificuldades diferentes, né? Porque antes era a adaptacdo, né, que era
mais dificil pra mim, como, como que eu posso dizer? Porque antes eu
morava com o meu irmao. Apesar de ter sido dificil, né, mas fora da casa,
era outro mundo. Eu voltava pra casa e me sentia como se estivesse com a
minha familia, né?_Ai quando eu vim pra ca ja era diferente, ja era com
outras pessoas que ndo eram minha familia, né, claro que hoje em dia séo
pessoas que fazem parte do ciclo de amizade, né? (Tuane)

Araci relata dificuldades financeiras ao longo do curso de Educagao
Intercultural, que funciona de modo diferente das demais graduagdes e é especifico
a indigenas. A estudante aponta a insuficiéncia da bolsa em atender todas as
necessidades dos estudantes. Relata, ainda, que ela e os colegas se organizavam
de modo coletivo, partilhando alimentos e habita¢cdes, de modo a conseguirem pagar
por eles ao longo de cada mddulo na universidade.
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Todos os que cursavam a Educacéo Intercultural ndo tinham, no teve, casa
de apoio, por exemplo, casa do estudante. A Educacéo Intercultural ndo
tinha casa de estudante. Nés alugava, cada um alugava uma kitnet, um
quarto ou e alugava casa e ficava uma turma naquela casa. E de segunda a
sdbado era oferecido alimentagdo gratuito pela PRAE. Entdo noés
recebiamos um ticket de alimentacg&o, recebiamos o ticket. Ai, domingo, ndo
tinha a universidade 13, (...) n6s compravamos alimento no domingo. Entao,
tudo era por nossa conta, né? E a bolsa era bem pouca, ndo recebia uma
bolsa pra se manter, pra pagar aluguel, pra comprar alimentacdo, pra pagar
passagem. Entdo, a gente n&o recebia direto todo més a bolsa,_era dividido.
Trés meses que ndo recebia antes de vir para a Goiania e assim a gente se
manteve durante o curso. (Araci)

Cabe lembrar que, nos ultimos anos, temos noticias de sucessivos cortes
orgamentarios impostos as universidades pelo governo federal, o que impacta nos
recursos disponibilizados aos estudantes. Por muitos anos, a verba enviada pelo
governo ndo era suficiente para pagar contas de agua e luz, nem para prover
seguranca, quem dira para acolher os estudantes cotistas. E fundamental que o
governo destine verbas especiais para os alunos oriundos das agdes afirmativas,
sejam de licenciaturas especificas, como o curso de Educacgéao Intercultural, ou dos

demais cursos de graduagao.

5.3. Conectando ancestralidade, ensino superior e educag¢ao escolar:
relatos acerca do curso de Educacgao Intercultural da UFG

Apesar das dificuldades citadas, o curso de Educacido Intercultural da
Universidade Federal de Goias (UFG) foi mencionado por alguns estudantes como
escolha possivel pela abertura que ele tem, com proposta curricular ligada
diretamente a educacao dentro das aldeias, além de funcionar em blocos, o que
permite que os estudantes venham a universidade, fiquem por alguns meses, mas
possam permanecer a maior parte do ano letivo em suas comunidades.

Antes da lei de Cotas, muitas instituicbes de ensino superior desenvolviam
politicas de ingresso de estudantes indigenas por meio de licenciaturas
interculturais, com vagas reservadas ou suplementares, “0 que em boa parte

garantiu o ingresso efetivo desse publico nas universidades brasileiras até a
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promulgagao desta lei” (BERGAMASCHI, DOEBBER, BRITO, 2018, p. 39). O
Programa de Licenciaturas Interculturais Indigenas (Prolind), criado pelo Ministério
da Educacdo (MEC), supriu em muitas medidas a necessidade de formacao
diferenciada de professores indigenas, com a constituicdo de cursos especificos
(BERGAMASCHI, DOEBBER, BRITO, 2018).

Silva, Ribeiro e Baumann (2021) afirmam que a formacgéao intercultural da
UFG prioriza a autonomia do sujeito e o fortalecimento das etnias em sua
diversidade. O curriculo é pautado por transdisciplinaridade e interculturalidade. A
estrutura é composta por uma matriz de formagao basica, com duragdo de dois
anos, e uma matriz de formacgao especifica, com duracdo de trés anos. Um dos
objetivos & contribuir com as comunidades indigenas “na busca de solug¢des para
problemas e situagcdes que eles enfrentam no cotidiano, desde a profissionalizagao
docente até o fortalecimento das culturas, de suas linguas e das relagbes
econdmicas.” (SILVA, RIBEIRO E BAUMANN, 2021, p.1328). Além disso, os autores
ressaltam: a formacido considera “o atual contexto politico que vivenciamos, de
forma a mobilizar e conscientizar os estudantes a enfrentarem as consequéncias
sofridas pelo capitalismo.” (SILVA, RIBEIRO, BAUMANN, 2021, p.1329).

No caso de Amnhak, mesmo estando proxima da conclusdo do curso de
Direito em Palmas, ela decidiu iniciar o curso de Educagao Intercultural apdés uma
necessaria pausa nos estudos. E por compreender que, além de ser algo mais util a
sua comunidade, seria uma formagao que nao exigiria que ela ficasse tao dividida,
longe da familia e do seu povo, em outra cidade, situagdo que teve que manejar
desde pequena. O curso é descrito pela estudante por sua valorizagdo da cultura
indigena.

E ai surgiu a oportunidade de estar fazendo na UFG, quando eu estava aqui
na aldeia. Eu fiquei sabendo do processo seletivo da UFG. Tem uns
processos, mas nao tinha feito, porque como eu ja estava na universidade,
mas eu sempre busquei, porque também antes de retornar, de ir para a
faculdade, eu fui professora na aldeia, e ai eu fazia o curso de magistério. E
o0 curso de Educacao Intercultural nasceu do curso de Magistério, da
necessidade de capacitar e melhorar o professor, o educador indigena.
Porque como eu ja falei, ndo temos oportunidade, ndo temos espaco,
porque desvaloriza nossa capacidade, o preconceito também ainda é muito
grande. Entéo, esse projeto da UFG foi muito importante para os povos
indigenas, porque valorizou a cultura, valorizou os povos indigenas,
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valorizou os costumes. Entdo, isso que me interessou. Ai eu fiz, consegui a
aprovagao. (...) Eu me identifiguei mais. Por esse acolhimento dos povos
indigenas em geral. Porque hoje o curso tem 26 povos. Antes era so
Tocantins e Goias. Ja tem de Maranhao, Mato Grosso. Entao, se expandiu,
porque os povos indigenas acreditam que esse curso, ele vem s6 a valorizar
0s povos indigenas, porque a gente trabalha, a gente estuda a nossa
cultura, entdo, isso faz com que nés fortalecemos a nossa cultura, entdo, eu
ndo formei ainda, mas eu pretendo formar agora, né? (Maria Aparecida
Amnhak Apinajé)

Araci conta que tinha o sonho de cursar Ciéncias Sociais. Em seu primeiro
vestibular, ingressou no curso da Universidade Federal do Tocantins, porém
permaneceu apenas um periodo. Desistiu devido a experiéncias com professores
que a impossibilitaram de continuar. Experiéncias traumaticas, relacionadas a
dificuldades com a lingua portuguesa, com a produgdo escrita, mas nao so.
Somente 10 anos apods deixar o curso de Ciéncias Sociais, atuando como professora
na aldeia, decidiu novamente colocar-se em uma nova graduagao, agora no curso

de Educacéo Intercultural da UFG.

Eu fui uma das primeiras, a primeira que entrou em Ciéncias Sociais. Ainda
teve mais trés pessoas, ndo conseguiram concluir o curso até hoje, nunca
conseguiram concluir, porque tem um professor que € muito rigido, em
questao de texto, por exemplo. Porque a gente, como é muito diferente,
depois que eu ingressei ha UFG, que eu observei quanto que é diferente na
intercultural o modo de tratamento dos professores né? A grade curricular
era muito diferente, né, e assim, e eu vi o quanto que a UFG, ela tem nos
apoiado, né, apoiado no sentido de, sobre a diferenca de linguagem. (Araci)

A estudante relata ter percebido diferencas no curso de Educagao
Intercultural por ser mais acolhedor, por oferecer a possibilidade de nao passar
muito tempo longe da aldeia, por respeitar os conhecimentos indigenas e suas
linguas de origem. Ela cita também a metodologia dos professores como algo que

favorece a permanéncia no curso.

Ai eu vi esse acolhimento, ndo exigia o portugués diretamente, que nés ia e
voltasse, até entdo eu achei muito bom. (...) A qualidade dos professores
s&o0 6timos, os curriculos deles s&o 6timos, eles tém uma metodologia bem
facil de entender. (Araci)
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Kussugui conta que foi muito dificil ingressar no curso de Educagéo
Intercultural da UFG. Desde crianga, conciliava trabalho e estudo, ajudava a pagar
as contas da familia, que era composta basicamente por mulheres, incluindo uma
irma com deficiéncia, o que atrapalhava a frequéncia e a dedicacdo as atividades
escolares. Sua entrada na UFG se deu apdés muitas experiéncias profissionais,
inclusive na area da saude, como técnico em saude bucal, e, posteriormente, como
professor da educacao basica. Ser professor, ele conta, o colocou em outra
condicdo como pessoa. Se viu perdendo a timidez, tendo que aprender a estudar
inclusive sobre sua cultura para ensinar aos mais novos. De acordo com ele, o curso
oferece um preparo maior nesse sentido: "na UFG intercultural é diferente, a gente

tem que estudar varios povos indigenas". (Kussugui)

Ralei muito para conseguir entrar na UFG, redagéo. Até agora, eu falo isso,
fico muito emocionado. Muita luta. Eu particularmente me sinto orgulhoso de
mim, agradeg¢o a mim por tudo o que eu fiz, tudo que passei, sou grato a
minha mae. Eu entrei em 2021, pra entrar ndo é facil, pra eu sair ainda &
dificil. Como era meu sonho entrar na universidade, entrei na UFG
Intercultural. Eu ja tinha objetivo, todos falavam que |4 vocé aprende a
fortalecer sua cultura, suas crencas. (Kussugui)

Graduar-se, para algumas pessoas deste estudo, implica fazer escolhas, ora
dificeis, ora inconciliaveis, o que acaba, em muitos casos, causando evasao. Deixar
as comunidades e estudar nas cidades n&o ocorre sem custos subjetivos e objetivos
para as necessidades e rotinas da aldeia. Aqui se nota a importancia da existéncia
de modos de formacéo, de curriculos que ndo imponham aos indigenas o abandono
de seus povos, suas familias, suas culturas. O curso de Educacgao Intercultural foi
descrito como formacgao que favorece a conciliagdo de mundos. Entretanto, mesmo
no caso deste curso, que ocorre em moédulos, ou mesmo quando era em formato
remoto devido a pandemia, estudar requer manejo de tempo e de tarefas que
demandam habilidades diferentes.

Amnhak destaca a dificuldade relacionada a conciliagcdo da maternidade com

o estudo, especialmente quanto a ter que deixar os filhos e a familia.
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E muito complicado, porque a grande maioria dos jovens j& sdo maes e
pais. Entao, dificulta essa relagdo de ter que deixar os filhos, ter que deixar
a familia, entdo pesa muito essa questéo familiar. (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)

Kussugui relata que conciliar o trabalho na roga, a pesca, o sustento da familia,
a comunidade, seu papel como pai e marido, as atividades da graduacao, além do
preparo de aulas, pode ser desafiador. Este estudante ingressou no curso ao longo
da pandemia, entdo o deslocamento até a universidade comecgou a fazer parte de
sua formagao apos um tempo. Mas mesmo na modalidade remota ha atividades a
serem feitas e é preciso cumprir os horarios das aulas, o que interfere na rotina da

comunidade.

Tem que trabalhar na roga, resolver as coisas pra comunidade, tem que
preparar aula e ainda estudar, tem que cuidar da casa, isso atrapalha um
pouco. Agora ir na universidade eu vou experimentar como vai ser né, so sei
como ¢é aula remota. Eu sou casado também, tenho filho, preciso pescar pra
sustentar a familia, tem que sair cedo pra conseguir o peixe. Quando tem
aula remota, o professor fala o horario, ai ndo posso ir pescar. Tenho que
fazer atividade. Muitos indigenas compra arroz na cidade pra sustentar a
familia, porque tem que estudar. Agora fim de semana tem que pescar.
(Kussugui)

A escolha pelo ensino superior € paradoxal. Se um indigena se afasta da
aldeia para adquirir novos conhecimentos, como vimos, ele retorna podendo
contribuir com seu povo a partir de sua experiéncia externa, o que também pode ser
indispensavel. Inclusive, uma dimensdo trazida pelos estudantes é o
reconhecimento que recebem das comunidades pelos conhecimentos que agregam
a elas. Amnhak relata que a universidade trouxe a valorizacdo de seu trabalho, uma
vez que passou a educar criangas e jovens como professora. Ela conta, inclusive,

que seu percurso contribuiu para a reabertura da escola da aldeia.

Isso tem valorizado mais o meu trabalho porgue tem me ensinado a maneira
de educar as criancas, educar os jovens. Entdo, a universidade me trouxe
isso. E como educar, porque a gente esta formando cidaddos. Entdo, além
de formar cidadaos, a gente tem que ser conscientes de buscar a vida (...)
enfim, tudo isso me fez lutar até hoje, foi através do meu conhecimento,
porque eu acho que se ndo tivesse esse conhecimento adquirido na
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universidade, eu ndo poderia estar fazendo o que eu estou fazendo hoje
pelo meu povo. (Maria Aparecida Amnhak Apinayé)

E por mais que eu nao tivesse terminado e retornado para a aldeia, mas eu
ja tinha um pouco de experiéncia, um pouco de conhecimento a mais, que
pudéssemos estar ajudando o meu povo no atendimento a saude, buscando
0s nossos direitos garantidos na Constituicdo. Entdo, eu sempre procuro
ajudar o meu povo. E ai foi onde, aqui na minha aldeia, Aldeia Botica,
estava com a escola fechada, falta de professores. E ai eu consequi abrir a
escola, fiz toda uma argumentacéo pra abrir a escola novamente. (Maria
Aparecida Amnhak Apinayé)

No relato de Kussugui, temos a percepgao de confianga e reconhecimento
por parte de sua comunidade, o que é importante para ele e também para seu povo.
O estudo trouxe valorizagdo e visibilidade, de modo que ele pudesse exercer
lideranga na aldeia.

Muitos, todos eles, confiam e acreditam em mim, me elogiam. Isso é muito
importante, sou grato por mim, por todas as pessoas que me apoiaram até
agora. Consideram eu como lideranca na aldeia. A parte politica. Tem o
cacique tradicional e eu sou o0 segundo pra resolver tudo, como lideranca,
eu luto pra comunidade. Isso é muito importante pra mim e pra comunidade.
(Kussugui)

Nesse sentido, conciliar o novo sem perder o tradicional parece uma manobra
subjetiva fundamental. Araci, agora estudante do mestrado na area de ciéncias
humanas, afirma ter aprendido muito sobre a histéria dos povos indigenas no curso
de Educagéao Intercultural. O curso foi mencionado como fundamental no processo
de retomada de saberes e modos de vida indigenas. Ela traz dois pontos de extrema
importancia: ndo ha como ser indigena de modo generalizado e ser indigena nao é
algo do passado. Ha estudiosos, indigenas e n&o-indigenas, que a inspiram em sua
jornada.

Como diz a professora Maria do Socorro, ela falou assim que a retomada de
cultura, como é que era essa retomada de cultura? Era nés que tinhamos
que retomar o que talvez poderia estar se perdendo”. (Araci)

4 Especialista em educacgao indigena, a professora Maria do Socorro Pimentel da Silva faleceu em
Maio de 2021, por Covid-19. Ela atuou no contexto de formacédo de indigenas por mais de 40
anos e era muito querida entre os alunos.
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Pela educacéo intercultural e mesmo assim, o outro curso também tem essa
visdo, tem essa visao de diferenca que existem varios povos indigenas, que
nao é generalizada e ndo repassa as coisas do passado, ha 500 anos atras.
Eu vejo a atualidade. Eu vejo por exemplo os préprios indigenas do Brasil
que sao protagonistas, ja sdo escritores, como o Gersem Baniwa, o Daniel
Munduruku. (Araci)

Amanhak também se descreve como alguém a caminho de conhecer toda a
sua cultura, de assimilar os ensinamentos dos mais antigos. A convivéncia com a
comunidade se torna fundamental neste processo. E interessante a descricdo que a
interlocutora faz de seu filho, também no processo de identificar-se como indigena.
Diante do desejo da crianga de tornar-se indigena, ela ensina que ele ja é.

Entdo, eu ndo conhego tudo, mas eu pretendo conhecer toda a minha
cultura, porque foi um legado que meus avés deixaram, qgue meus pais nos
ensinaram. E eu quero passar isso para o meu filho e tenho passado, de
estar trazendo o meu filho para a convivéncia na aldeia. Foi muito
importante porque hoje meu filho tem oito anos, mas ele ja tem
pensamentos de uma pessoa adulta, entao ele sabe o que é certo e o que é
errado, ele ja sabe a importancia de valorizar a cultura, entendeu? Porque
quando ele era menorzinho, ele achava que pra ser indigena tinha que
andar pintado. Ai ele sempre falava, "mamae eu quero virar indio". Eu falei,
"Meu filho, vocé ndo vai virar indio, vocé é"... (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)

5.4. Além da racionalidade politica

Igreja (2019) traz uma reflex&do interessante acerca de jovens indigenas que
vivem em contextos urbanos. Ela aponta que certos termos como culturas hibridas
ou transformagdes culturais denunciam uma falsa dualidade entre o campo e a
cidade. Os indigenas do mundo rural também estdo sujeitos as transformacdes
constantes advindas da modernidade. “A importancia desses enfoques é que abrem
a perspectiva da definigdo do indigena ndo como reminiscéncia do passado, mas
como uma presenca no mundo moderno, com valores culturais e necessidades
distintas.” (p. 133). Para além de uma transformagéao cultural, & preciso reconhecer a

diversidade cultural.
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A autora complementa que o contexto urbano pode ser considerado como
ambiente propicio para o despertar étnico, quando partimos de uma visao relacional.
Seu trabalho de campo com indigenas no contexto urbano do México levou-a muitas
vezes a perceber ndo uma ameaca de ruptura ou perda de uma identidade, ou de
suas tradigdes. Ao contrario, ela relata que se deparou justamente com modos de
“‘reconstituicdo de lagos comunitarios, de reagrupamentos familiares, de recuperagao
de antigas tradicbes e da lingua nativa e, sobretudo, de luta politica pelo
reconhecimento de suas identidades étnicas” (IGREJA, 2019, p. 135).

Além destes fatores apontados na literatura atual, ha de se pensar que muitos
indigenas transitam entre aldeia e cidade desde criangas. Por varios motivos, ha
aqueles que vieram estudar desde cedo nas escolas das cidades, a fim de terem
acesso a educacao formal. Neste processo, o contato intercultural comeca
precocemente, ndo apenas com a realidade escolar, que por si s6 é ocidentalizada,
como com a cidade e diferentes pessoas, estimulos também ocidentalizados. Dai
que os motivos que levam uma pessoa indigena a estudar, a se formar no ensino
superior e mais, a fazer pds-graduacgao, talvez ndo estejam relacionados apenas as
questdes politicas, territoriais e de negociagcdo e comunicagdo para garantia de
direitos.

A possibilidade de aprender, de conhecer novas realidades, novas formas
de pertencimento, também sao fatores presentes nas falas dos estudantes que
participaram desta pesquisa e tém notoriedade por apontarem nao apenas uma
organizagao em prol do coletivo, no sentido da luta politica e das negocia¢gdes com
os ndo indigenas, mas também considerando seus sonhos, seus interesses, sua
curiosidade, o desejo de viver coisas diferentes. Aqui podemos pensar na
singularidade. Tuane teve a experiéncia de morar em duas cidades diferentes antes
de vir para Goiania. Ela saiu da aldeia aos 18 anos e ja soma 10 anos de vida em
contextos urbanos diferentes. “Foi uma experiéncia magica”, diz. Com a entrada na

universidade vem junto a vida na cidade.

Eu sempre tive essa curiosidade, assim, de querer sair. Eu sempre falo,
hoje em dia eu entendo, porque eu sou aquariana. Ai com 18 anos, eu tive a
oportunidade de sair. Eu sé lembro de um meme: “Eu amo minha aldeia,
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entdo eu tenho a primeira oportunidade de sair’. Mas enfim, ai eu fui pra
uma cidadezinha que é préxima de 14, que é a (...), né? Eu fiquei um ano e
trés meses, um ano e cinco meses la. E de la eu fui pra Brasilia. Porque eu
tenho um irmao que mora 14, eu fui pra la morar com ele. (Tuane)

Amnhak também traz este aspecto em um de seus relatos:

Quando eu terminei o ensino médio, pretendia levar esse conhecimento a
mais, aprofundar mais, entdo, fui buscar na universidade. E ai foi quando eu
entrei na universidade e fui estudando, fui aprendendo coisas novas, me
capacitando. (Maia Aparecida Amnhak Apinayé)

Novamente, a pergunta: o qué se deseja nos contextos fora das aldeias e
comunidades — como as cidades, as universidades — e que se coloca como caminho
possivel a ser trilhado? Aqui cabe dizer que se pensarmos que indigenas podem
querer transitar e pertencer a lugares diferentes, que indigenas ndo moram apenas
nas aldeias, que vivem nas cidades, que transitam por diversos modos de vida,
corroboramos com a perspectiva que desconstroi imagens do indigena ideal,
presentes na fantasia dos brancos: nativos, primitivos, com uma cultura estatica, que
nao se comunicam com brancos. Entretanto, o preconceito ainda existe no mundo

dos brancos. Amanhak aponta este aspecto.

As criticas vém porque muitos falam “Ah, t& deixando de ser indigena
porgue usa um celular, usa roupa”. Porque assim, a escola colonizada fala
muito isso, que o indio vive pelado, que o indio vive em oca, que o indio
come cobra, que o indio come néo sei o qué. Entdo sdo retratos que
infelizmente o povo brasileiro ainda tem muito das escolas. Entdo faz com
que o adulto hoje nos trate assim, com discriminacdo, porque ndés nao
podemos ter um celular, nés ndo podemos ter um computador, nés néo
podemos ter nada que n&o seja da nossa cultura, né? (...) Claro que a gente
preserva muito esse contato com a natureza, essa vivéncia na natureza,
porque a gente respeita, a gente valoriza, porque tudo é sagrado, né?
Entdo, assim, os alimentos vém da terra, a chuva vem da terra, o alimento
vem da terra, né? Nosso territério € sagrado por povo Apinajé, entdo isso
me engrandece, né? (Maria Aparecida Amnhak Apinayé)

Cabe salientar que a colonizagdo € um processo antigo e a colonialidade é
duradoura. O contato (violento) comegou ha muito tempo. Resta saber se esse

contato pode se tornar menos assimétrico um dia e qual o papel da universidade
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neste processo. Ou seja, ha o que marca a presencga indigena nos contextos fora
das aldeias e, consequentemente, nas universidades: o fato propriamente de serem
indigenas e trazerem consigo cosmologias diversas. Neste aspecto, entretanto, ndo
€ apenas de identidade que se trata.

Ao discutir acerca de um grupo de pessoas que se denominam afroindigenas
na Bahia, Goldman (2017) propbe pensar o fendbmeno da relagdo entre afros e
indigenas na perspectiva do devir. Algo que ndo € nem apenas do campo da
identidade nem apenas do campo do pertencimento, mas “do que se torna, do que
se transforma em outra coisa diferente do que se era e que, de algum modo,
conserva uma memoria do que se foi” (MELLO, 2003, p. 95, citado por GOLDMAN,
2017, p. 11). Para além de um conjunto homogéneo ou de uma mistura, trata-se de
pensar modos particulares de articular diferengas. Aqui, a perspectiva da relagao
ganha destaque em prol da contramesticagem e dos contradiscursos. Existem
inumeros modos de ser e devir indigenas.

Ao retomar a histéria da Revolugcdo Boliviana de 1952, particularmente do
Movimento Nacionalista Revolucionario (MNR), Rivera Cusicanqui (2015) critica o
projeto nacionalista que levou a cabo a construgao da figura do mestico no discurso
publico. O discurso fez circular uma identidade Unica, assimilada a nacao boliviana
moderna, no processo de introduc&o dos indigenas as cidades e desapropriagao de
suas terras. Surge uma personalidade colonizada, o “mesti¢co colonial andino”, fruto
de uma estrutura ideoldgica de larga duragdo que ainda se manifesta.

O discurso da mesticagem, para a autora, promovia um hibrido
homogeneizado a partir de raizes "subsumidas em um tronco unico hierarquizado: a
piramide identitaria eurocéntrica e colonial." (RIVERA CUSICANQUI, 2015, p. 94,
tradugdo minha). O risco de uma ideologia como esta € apagar as memdrias
indigenas, destinando seus "restos" aos museus, signos de um passado arcaico e
folclorico. Tranforma-se indigenas em campesinos, mesticos sem identidade, em
processo testemunhado de forma semelhante no Brasil, no caso dos Arapiuns, do
baixo Tapajés (VAZ FILHO, 2010).

Em suma, Rivera Cusicanqui (2015) destaca a necessidade de desafiar

narrativas dominantes e valorizar a pluralidade das identidades, o que deve
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promover dialogos entre diferentes culturas. A autora defende o uso metodoldgico
de histérias alternativas como maneira de reconhecer a pluralidade de sentidos que
uma histéria oficial pode ter quando contada por diferentes pontos de vista, por
diferentes sujeitos que a fazem, que a narram, que a sofrem. Além disso, permite
acessar uma dimensao mais complexa da histéria, fundamental para a luta contra a
violéncia dirigida aos povos indigenas.

A questdo dos indigenas universitarios deste estudo também passa por
modos alternativos e extremamente particulares de se articular diferencas. Para
Goldman (2017, p.19), cabe conceber essas relagdes simultaneamente “em sua

molaridade histérica e em sua molecularidade criativa”.

A contramesticagem e o contrassincretismo operam por meio de modelos
heterogenéticos que, apoiados em variagdes continuas, langam mao de
verdadeiras técnicas de composicdo, no sentido artistico do termo. Desse
modo, nunca deixam de opor o cruzamento, as conexdes parciais, a
heterogénese, a modulacdo analdgica, as intensidades, as variagdes
continuas, a composi¢ao, a contramesticagem e o contrassincretismo aos
clichés dominantes da sintese, da totalidade, da miscigenagao, da
identificagdo por contraste, dos interesses, da légica da assimilagcdo, da
fusdo, da mesticagem e do sincretismo. (GOLDMAN, 2017, p. 25)

5.5. “Eu tenho as duas visboes”: ora preservar, ora desconstruir, ora
negociar

Ora preservar, ora desconstruir, ora conciliar diferentes modos de viver. Os
indigenas deste estudo relatam que ocupam lugares nada Obvios ou previsiveis
dentro de suas comunidades. Sdo aqueles de geragdes mais recentes que se veem
responsaveis por ndo deixar que a ancestralidade, que a forga de seus saberes
culturais, se percam. Por outro lado, parecem avaliar que algumas questdes
precisam ser desconstruidas para que a vida inclusive melhore nas aldeias.
Amanhak relata, assim como outros estudantes (particularmente mulheres), que, na

percepcao de sua comunidade, o estudo é importante até determinado ponto.
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Era uma coisa, s6 estudar e pronto né, que é isso que a gente tem buscado
desconstruir esse pensamento nas aldeias aqui no Apinajé, né? Porque
assim, acha que s6 terminou o ensino médio ja é o suficiente, né? E nao, eu
sempre fui: gente vamos estudar, tem varias universidades que atendem
sistema de cotas e pode estar incluindo indigenas em todos os cursos.
Entéo, vocé vé qual é o curso que vocé pretende. (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)

Em nossa conversa, percebo que Amanhak se preocupa em fazer com que
eu entenda que as tradicbes dizem respeito as praticas culturais e nao devem ser
vistas com preconceito. Ela me conta que as meninas de seu povo se casam "cedo".
De onde vem essa nogao de que é cedo? Cedo para quem? Amanhak ndo casou na
idade prevista para ela. "Eu casei muito tempo depois, muito tardio, como diz 0 meu
povo, eu me casei aos 29 anos e ndao com 9, mas com 29". Ela fez uma escolha
diferente do comum, como trajetdria de vida. Ela compreende e respeita as praticas
culturais ao mesmo tempo em que constroi uma trajetéria diferente para si. Nao
sozinha, uma vez que esta escolha de vida foi apoiada por um coletivo, por seus
pais. E complexa esta dimensdo. Hoje ela tem um lugar de referéncia, é lideranca
respeitada na comunidade: "Eles acreditam muito em mim". Amanhak acrescenta

ainda que algumas praticas vém mudando.

Aqui, antigamente, ndo se escolhia, vocé s6 via no dia do casamento. E
hoje vocé ja escolhe, mas, porém, tem ainda o casamento muito cedo. Ai o
pessoal ndo entende que é cultura, fala que séo criangas. Realmente séo
criangas, mas pela cultura, a gente nao tem como ir contra a cultura. Porque
€ uma cultura milenar, é ancestral. (Maria Aparecida Amnhak Apinayé)

Mudangcas vém acontecendo, mudangas que talvez ndo sejam apenas
ameacas de aniquilacdo e que ndo venham do discurso opressor, mas aberturas a
modos de viver que podem conciliar diferentes visbes de mundo. Esta dimenséao

aparece principalmente nas falas das mulheres deste estudo.

Ou entdo, o médico, quase todas as aldeias tém um ponto de saude e, as
vezes, procura o ponto de saude. Porque tem coisa que o pajé vé e tem
coisa que o pajé nao vé, por exemplo (...) tem doenca que é curada com o
pajé e tem doenca que ndo é curada, né? Entdo, eu fui agora, esse més
passado, numa aldeia, ai um primo meu, que é o Marcos, ele falou assim,
olha, vocé ta me vendo, eu t6 muito magro, eu tava muito doente, agora to
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bem melhor. Eu falei assim, mas o que foi que aconteceu? ai ele falou que a
alma dele estava encomendada para a morte, né? Ai assim que o pajé falou
pra ele que a alma dele estava encomendada para a morte, estava tirando
aquilo dele, né? Ai, por exemplo, eu tive duas visdes, né? De um lado como
eu indigena e tem o lado que eu vi que era um problema de, por exemplo,
depressao, porque pelo que ele me contou, pelo meu conhecimento nao
indigena, eu vi o relato dele como uma depressao, mas para a minha cultura
também tem como resolver (Araci)

Quando Araci afirma que tem as duas visdes, percebo que € um modo de
dizer que ela tem algo a mais, uma riqueza, uma abertura, por transitar por mundos
diferentes. Nao necessariamente um tratamento exclui o outro. Consultar-se com um

Pajé e com um médico sado condutas que podem coexistir.

Eu falei pra ele, como ele ja procurou um Pajé, ja tava se tratando, que ele
fizesse também outros exames, orientagcdo do médico, né, se consultar, pra
ver se ndo tinha alguma coisa, outro problema que poderia estar levando ele
que tava ficando magro, né? Porque estava existindo, por exemplo,
tuberculose, estava tendo casos de tuberculose na aldeia, inclusive eu vi
que ele estava tossindo. Ai s6 que como nos na aldeia ndo usamos
mascara, desde do inicio a gente s6 usava mascara para ir para a cidade
fazer uma compra, mas dentro da aldeia a gente ndo usava mascara. Entao
assim, como eu sabia que tava tendo casos de tuberculose, ai eu falei pra
ele procurar o médico, né? Entéo, assim, eu ja tenho essas duas visoes,
né? tem coisa na aldeia que vocé vai curar, né? E tem coisa que ndo tem
cura, né? (Araci)

No caso de Tuane, ela aponta diferengas nas concepgdes acerca de alguns
modos de mal-estar e sofrimento. No relato abaixo, ela localiza que o0 modo como se
explica certos eventos na comunidade inclui a dimensao espiritual. Cabe lembrar
que Nathan (2018) argumentou quanto as possibilidades de tratar mal-estares e
depressdo na etnopsiquiatria também pelo acolhimento da concepcgao espiritual,

perspectiva que abriga modos de compreensao a partir de mais de um saber.

L4 na aldeia a gente fala muito de coisas de espiritualidade, espiritual
mesmo. E antes, eu ndo sei se tem a ver com isso, mas antes de eu vir pra
ca, pra cidade, eu ndo sabia 0 que era ansiedade ou o que era outras
coisas, tipo depressdo. Vocé ndo vai escutar muito |a falando sobre isso,
sobre ansiedade ou depressao, ndo. Porque eu acho que isso tem muito a
ver com... a gente vai falar que algum espirito ta te fazendo mal. (Tuane)
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Esta interlocutora relata que se tornou referéncia ao seu povo apos ter se
afastado para ingressar no ensino superior. Conta que depois de muita resisténcia
do pai, hoje ele pede a filha ajuda para resolver algumas coisas na cidade. A
estudante percebe ainda que se posiciona de maneira diferente com a mae quando
a visita na aldeia. Afirma ter mais facilidade para falar sobre sentimentos, de “colocar
para fora”. “Ai eu comecei a conversar com a minha mae depois que eu fui pra
aldeia, comecei a perguntar o que ela tava sentindo, virei quase uma psicologa.”
(Tuane)

Jacir, como mencionado no inicio do capitulo, também se descreve como
transeunte entre mundos, como aprendiz em, no minimo, dois campos de formacao.
"Por isso que eu falo agora que eu sou aprendiz dos dois campos, né? Tanto da
universidade quanto do meu conhecimento indigena, Kaiowa." Contudo, ele marca a
diferenca entre os campos, entre o que se faz estando em um mundo e o que se faz
estando em outro. Ha rezas que nao podem ser praticadas fora do territorio
protegido da aldeia. Escola n&o é para se encantar, ndo é para se deixar capturar.
Tal discernimento subjetivo demanda energia, cuidado. Que tipo de devir cabe num

lugar e no outro? Até onde se pode chegar? Como lidar com a divisao?

Toda vez que eu ia para o curso de pedagogia, eu na volta, eu ja ficava
onde era para rezar, né? Nao me encantei pela escola, ndo. Nao deixei me
encantar entdo. Entao a Unica coisa que elas me dizia € que enquanto eu
estiver mexendo com o0s papel ndo podia rezar, ndo podia rezar pra curar
alguém, rezar por outras coisas. Entdo quando eu t6 nesse meio eu vou
usar o basico necessario, entdo eu ndo vou usar as rezas mais pesada,

mais perigosa. (Jacir )

Ha coisas que se aprende na aldeia, com os mais velhos, na vida em
comunidade e ha coisas que se aprende de modo singular, assimilando codigos,
afetos, emocgdes, percepgdes, como no caso de Kussugui, que conta que sua
trajetéria se deu de modo um tanto solitario: "no meu caso, eu aprendi sozinho,
lendo muito, descobrindo as coisas. Meu sofrimento me ensinou." (Kussugui).

Jacir é enfatico ao descrever a dimensao do que se aprende na aldeia com

pessoas que sdo “grandes doutores” e também com os animais: o canto, a
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preparacido da voz, a entonacgao. Ele descreve que seu canto emociona as pessoas
porque ha um saber e um preparo para executa-lo bem. Isso ndo se aprende na
universidade. O interlocutor relata que sempre que passa periodos maiores na
cidade, o “canto do canto” parece ser um local subjetivo de reencontro consigo, de
retorno para si, de reequilibrio apds a exposicdo ao mundo universitario. Habilidade

necessaria para nao adoecer.

De outro lado tem as pessoas que também me ensinaram, né? Que séo
grandes doutores. Nao tem papel, mas sdo grandes doutores para mim. E
também me cobra. (...) Com elas, eu tive uma preparacéo da voz, da
entonacdo, da inteligéncia e muitas outras coisas. Varios animais que canta
bem a gente vai consumindo. E por isso que as vezes, quando eu canto,
emociona as pessoas. (...) Eu encaro tudo isso como um campo de
resisténcia né? (Jacir )

Eu tenho que aperfeicoar a outras coisas, mas eu ja vivo isso, né? Na
comunidade sendo testado, curar as pessoas. Rezar pelas pessoas. Entao
isso é tento equilibrar 0 maximo, mas quando a coisa aperta, eu volto pro
lado da reza. Quando comeca a desequilibrar eu me encolho e me
resguardo, vou para 0 meu canto do canto. Ent&o (...) o que eu tenho é a
minha sorte que eu consigo equilibrar as duas coisas. Ndo é sorte também,
€ uma habilidade que a gente recebe. (Jacir)

5.6. A pratica de rituais na universidade

Quando consideramos a tentativa de conciliar visdes diferentes dentro e fora
da aldeia, de modo que uma nao anule a outra, cabe destacar que nem tudo &
conciliavel. Ha praticas que nao sido possiveis longe da aldeia, sem o coletivo
necessario para sua condug¢ao. Como os estudantes lidam com os rituais aprendidos
em seus povos de origem, estando na cidade, na universidade, longe dos mais
velhos e da rotina tradicional? Pude perceber que o modo de vida que a
universidade enseja altera 0 modo como se lida, como se compreende e como se
executa os rituais. Muitos estudantes com quem conversei me relataram a
impossibilidade de manter certos rituais morando na cidade. Alguns relataram o

ponto positivo disto, por exemplo no caso de uma estudante que sentia muita falta
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de comer peixe na aldeia no periodo pré-menstrual, pois este é proibido as mulheres

nesta condicdo. Morando na cidade e se alimentando no RU, ndo ha essa restricao.

E sim, em relagdo a, de a mulher estar naqueles dias, né, mas aqui é mais
tranquilo porque &, como que eu posso dizer, |a a gente ndo pode comer
peixe e aqui ndo tem muito peixe, né? Nao pode comer, a mulher nao pode
comer peixe e geralmente 14 € a comida principal, o peixe, e geralmente a
mulher passa fome 14 nesses dias. (Tuane)

Quando conversamos sobre este assunto, pergunto se ela gosta de peixe.
Embora ndo tenha mais restrigdes alimentares no periodo menstrual, ela afirma que
a situacao nao se resolve por completo aqui, pois ndo gosta do peixe que € servido
no restaurante universitario. “Nossa, desde pequenininha comendo peixe, aqui eu
sinto muita falta. Até que eu como peixe do RU, sé pra vocé ver, o peixe do RU é
muito ruim.” Ela prossegue, tentando explicar o sentido dessa tradigdo, com a qual

parece nao concordar.

Eu nado saberia explicar do porqué que isso acontece, a resposta seria
aquela, né, que acho um pouco grosseira, tipo, porque sempre foi assim,
entendeu? Mas, claro, eu acredito que teve alguma coisa que causou isso
ou mesmo o machismo mesmo. Eu acredito que seja machismo. De falar
que quando a mulher ta menstruada, porque a mulher t& num momento dela
gue ta muito suja, sabe? Ela ndo pode tocar, porque na verdade la é o
momento de a gente descansar, tipo, digamos, a gente ndo pode fazer
nada, ndo pode mexer na comida, vocé fica tipo no seu canto, passando
fome ainda por cima, entende? A gente ndo pode comer peixe porque fala
que faz com que nosso cabelo caia. Nao sei explicar direito, mas € isso que
falou la. Porque se eu perguntar pra minha mae, ela vai falar que sempre foi
assim, né? O questionamento em relagdo a isso. Mas a gente tem que
questionar, tem que saber o porqué. (Tuane)

Quando ela cita o machismo como possivel explicacdo para certas rotinas
que privam as mulheres de suas escolhas alimentares, podemos pensar também na
sua formacéo universitaria, na sua vida subjetividade por outros estimulos e
referéncias que ndo apenas os de sua cultura. Por outro lado, ha rituais que ela
gosta de praticar e a auséncia de certas praticas marcam uma falta, como por
exemplo a pratica de arranhar o corpo. Nao se pode praticar alguns rituais sozinha,

Tuane relata. Certos rituais poderiam proteger a saude mental, fortalecer



144

emocionalmente para conseguir suportar a vida na cidade e lidar com as exaustivas
demandas da faculdade. Além disso, alguns rituais ficam impossibilitados porque

implicariam faltar aulas, o que pode prejudicar o desempenho académico.

Um dos que eu posso dizer, ndo € uma coisa que sempre acontece, né?
Mas acho que é muito mais facil de identificar. E o luto. Porque quando na
aldeia a gente ta de luto, a gente fica uma semana sem ter contato com
outras pessoas. Porque aqui a gente ndo tem isso, sabe? Eu posso até ser,
tipo, um dia vai, mas depois disso, digamos, o professor ndo compreende
mais se vocé falta aula, né, se vocé nao for pra aula. (Tuane)

Eu tenho, de arranhar o corpo. Eu tenho um video, mas é engragado, eu
sou muito fraquinha pra essas coisas, mas eu gosto de fazer, mesmo com
sofrimento eu fago, de raspar mesmo, arranhar mesmo, sai sangue e doi,
doéi muito, ai passa um remédio, ai tem varios tipos de remédio, né? Das
raizes que a gente tira. (...) E tipo, eu t6 muito cansada. Eu ja teria me
arranhado ja ha muito tempo, né? E pra tirar o sangue, porque o sangue fica
muito escuro, a cor fica muito escura entdo a gente faz essa troca, tira esse
sangue que ja tad poluido. Ainda mais na cidade, né? Com tanta
alimentagdo, tantas coisas industrializadas que a gente consome. E acaba
que deixa a gente mais cansada e menos disposta pra fazer as coisas, mais
com sono, enfim, entdo tem toda essa medicina, esses remédios pra isso.
(Tuane)

Tuane enfatiza que os rituais envolvem conhecimentos técnicos, ha pessoas
treinadas para isso na aldeia. Arranhar a si mesma € perigoso, porque envolve saber
a medida certa, a profundidade certa. Os cortes sdo finos, ndo deixam cicatriz, com
o tempo vao sumindo. A ideia ndo € se machucar, o que pode ocorrer se ela tentar
praticar sozinha. Além disso, ha chas para limpeza interna. E preciso conhecer as
ervas, as plantas, saber como preparar, saber a quantidade certa para ndo passar
mal. “Eu preciso fazer urgentemente. Entdo, sdo esse tipo de coisa que a gente
precisa, que aqui na cidade n&o tem como”. (Tuane)

Acerca das alteragdes nas praticas dos rituais, cabe destacar ainda o relato
de uma estudante Krah6 sobre o modo como passou a viver seu corpo apos a vinda
para a cidade. Naya cursa doutorado na area de Ciéncias Humanas. Ela conta que,
enquanto viveu na aldeia, nao tinha sintomas pré-menstruais. "Eu fui saber o que era

TPM depois que eu vim pra cidade". Como vimos anteriormente, muitos indigenas
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relatam as consequéncias de se viver nas cidades. Seus corpos, seus modos de

sonhar e de ser sdo muitas vezes afetados na vida entre os nao-indigenas.

5.7. Como se cuidar?

Os movimentos de ir e vir, 0 manejo entre dimensdes como dentro e fora (da
aldeia), interior e exterior, aldeia e cidade, eu e o outro, nds e eles, parece requerer
esforgos subjetivos dos participantes do estudo. Se muitas praticas ritualisticas
conhecidas pelos estudantes acabam ficando fora da vida na cidade, como se
cuidar? Como trazer alivio e se fortalecer para lidar com rotinas académicas
pesadas? Como descansar, se proteger, se purgar? Os estudantes langam mao de
recursos subjetivos diversos. Foi mencionada a estratégia de se manter reservado
no territério académico, sem se expor ou se envolver muito com as pessoas;
preparar o corpo antes de chegar aqui, para depois, quando voltar, novamente
lancar mao dos rituais de protecéao; fazer terapia, buscar espagos de escuta; unir-se
em coletivos de estudantes, entre outros.

Na experiéncia de Jacir, ir e vir parece ser justamente a medida necessaria
para ndo adoecer. No movimento de vai € vem com a universidade, com a cidade,
com os ndo indigenas, talvez seja possivel pensar em uma forma de protegao.

Destaco um trecho de nosso dialogo e sua concluséo.

Jacir — E exatamente por ai, ndo d4 pra gente ficar todo tempo, acho que a
maioria do pessoal consegue fazer isso né? Embarca numa coisa, por
exemplo vou trazer uma coisa mais académica, embarcou na disciplina,
depois se afasta. (...) Cair fora, exatamente o que a gente tem que fazer né?
Entdo eu vou ficar num ato de movimento intenso e denso, dentro dos cinco
meses. (...) Eu levo isso a uma comparagdo na reza também, né? Se vocé
ficar doente tanto tempo, depois volta a querer se benzer, vocé acha que
uma reza vai resolver? Nao. Uma terapia de reza nao vai resolver.

Isabela — Por isso a importdncia dessa manutengdo, né? De viver se
cuidando né?

Jacir — De ir e voltar.

O interlocutor se resguarda, observa, se envolve com poucas pessoas, tenta

nao ser encantado pela universidade. Assim como quando era pequeno, quando ia
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para a escola chateado e depois voltava correndo para ficar com as avos, ele hoje
fica apenas o tempo necessario para obter sua formagao académica e retorna assim
que possivel ao conhecido, aos seus cantos, suas rezas, suas praticas de xama em

formacéo.

Eu tento viver no invisivel, conhecer poucas pessoas me envolver muito
pouco nao tentar, me comprometer com muitas coisas, eu tento n&o ser
capturado pela universidade. (Jacir )

Terca, quinta e sexta toda semana, toda semana nao deixava de faltar e
essa terapia que eu fazia é assoprar, a rezadora assopra sua mente, seu
ouvido, seu corpo. Faz o canto, purifica o corpo._E eu fiz tudo isso de novo
agora pra vir para ca. Hoje, hoje em dia ja tomo muito cuidado. (Jacir )

Este relato parece ter elementos em comum com o de Sandra Benites (apud
SHIRATORI, 2022, p. 9). O canto é imprescindivel aos Guarani, sua auséncia pode
atrapalhar a vida na vida nas cidades, nas universidades. O canto compde o ser
Guarani. E uma poesia que se vive com as palavras e por meio delas. E a palavra
que os conecta com o mundo, com o territério, com a vida, com inumeros seres.
Cantar parece se referir a forga, enfrentamento e coragem, especialmente em

momentos de solidao, de distanciamento da cultura, da familia, dos parentes.

Quando era jovem e morava na aldeia, sempre tinha sonhos de estar nesse
lugar de transito. (...) Nao tinha planejado nada disso, mas sonhei com esse
meu espirito, com esse nhe’é que carrego, e vi que iria ser assim. (...)
Muitas vezes sonhei que era para eu cantar nos momentos em que estou
me sentindo mal na cidade, sozinha, querendo estar com a minha familia.
Mas a minha luta de falar sobre nés, Guarani, como mulher mesmo, como
mae, como Guarani, me levou a estar na cidade. As vezes. para ndo chorar,
canto. As vezes é um canto-choro. Mas ndo é um canto de tristeza. O canto-
choro é uma forgca de superacéao, de enfrentamento de uma outra forma, nao
com raiva, mas sim com coragem.

Tuane conta que aprendeu a identificar uma crise de ansiedade ao longo de
seu processo na universidade e que buscou terapia, além de outros recursos, como
fazer esportes e tentar se importar menos com o que 0s outros pensam para

manejar o sofrimento e as situagdes de estresse dentro da academia.
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Ah, ano passado eu tive crise de ansiedade (...) fui no médico. Eu falei, eu
quero fazer exame, acho que eu t6 com COVID. Ai ele perguntou quais
eram os sintomas que eu tava sentindo, eu falei, ndo, é porque eu t6 com
muita dor no peito e minha mao treme demais e eu fico com muita falta de
ar, e ele falou, ai, eu acho que ndo é COVID, ndo. Ai teve que fazer alguns
exames, ai eu comecei a fazer terapia. A primeira vez que eu tinha feito
terapia, eu falei, mas como é que isso funciona? O que eu tenho que falar?
(...) Quando eu descobri que eu tava com crise de ansiedade, que eu tinha
ansiedade assim, que tava num nivel tdo, assim, eu comecei a tentar me
cuidar, do meu emocional. (Tuane)

Alguns estudantes indigenas com quem interagi também me contaram que ja
tinham passado por terapia antes. O proprio contexto da pesquisa, que abriu portas
para a fala de suas experiéncias, teve efeito terapéutico para alguns, ao relatarem
que ainda n&o haviam pensado em certas questdes, que era bom ter alguém para
escutar, que a conversa proporcionava reflexdes. "Isso me lembrou so, eu t6
achando que eu t6, de verdade, eu t6 achando que eu t6 fazendo terapia, viu?
(Tuane).

Aqui novamente cabe enfatizar que fazer terapia ndo substitui outras formas
de tratamento com as quais estao habituados. Entretanto, poder falar sobre coisas
que nao se fala normalmente na aldeia, questionar, "colocar para fora", sem

julgamento por parte de quem escuta, parece ter o seu lugar.

Se eu fosse la na minha aldeia, se eu tivesse com essas crises, eu teria
feito esses rituais eu teria feito esses rituais porque la... Até hoje é de falar
sobre... Porque até entdo, o meu irmao uma vez, ele... O meu irméo é um
cara um pouco ignorante, hoje em dia ndo, mas ele ja aprendeu algumas
coisinhas, ele ja entende mais. E uma vez eu falei, quando eu entrei aqui na
faculdade, a gente ia falar com o psicélogo, né? Ai ele ficava, nossa, mas
vocé ta ficando doida, hein? A faculdade ta te enlouquecendo, mas eu
sempre defendia essa parte, falava, ndo, ndo tem nada a ver, (...) Ai quando
eu comecei a fazer terapia, terapia mesmo foi depois que eu tive essa crise
ai eu vi que realmente eu tava aguardando tanta coisa dentro de mim que
eu precisava botar pra fora. (Tuane)
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5.8. Contar estorias, transmitir

Danaga (2020) aponta o realce de enunciados autobiograficos na etnologia
indigena, inserida no contexto dos movimentos politicos. Para ela, evidencia-se
atualmente uma conexdo entre as politicas amerindias e as biografias.
“Conceituados como regimes de subjetivacdo amerindios, eles sugerem reflexdes
em torno da grafia, na medida em que a antropologia passa a considerar a fluidez
entre as politicas e poéticas que compdem o texto etnografico”. (DANAGA, 2020,
p.111). Em concordancia com Danaga (2020), além de Mainardi e Silva (2023),
reconhecemos as inumeras trajetérias escritas e publicadas por sujeitos indigenas.
Ainda, consideramos as inumeras conexdes possiveis entre memorias, historias e
politicas, em uma temporalidade que é fluida e que, portanto, ndo se limita a
linearidade cronoldgica.

A aquisicdo de lugares de fala também aparece de outros modos, como
possibilidade de se contar novas histérias, como as que os estudantes aprenderam
a escutar dos mais velhos, de seus ancestrais. Aqueles que ouviram histoérias e
aprenderam a valorizar esta pratica também querem conta-las. Aqui aparece a
dimensdo da escrita e da oralidade. Escrita como pertencente ao campo da
academia e a transmissao oral como imprescindivel para a existéncia da cultura ao
longo do tempo.

Araci conta que, desde pequena, foi orientada pelos avos a ter medo dos
brancos. Sempre que chegava algum n&o-indigena na aldeia, "primeiro eu
observava, s6 que eu tinha muito medo." Os mais velhos avisavam que os brancos
podiam leva-los, podiam matar. "Quando chegava uma pessoa, nos nos
escondiamos todos, principalmente as criangas, né?" Medo que durou (ou dura) por
muito tempo, com razdo. Hoje, apds experiéncias académicas traumaticas, que a

paralisaram por bastante tempo, conta que aprendeu a falar e argumentar.

Entao assim, hoje eu ja me defendo, hoje eu ja aprendi a falar, argumentar,
mas naquele tempo eu tinha muito medo. (...) Eu precisava saber daquilo
pra me poder passar pra outra geragdo e ndo como uma pesquisadora,
porque pesquisar, pesquisar eu vou la so¢ investigar ali, escrever, € eu néo
vou ter como repassar. Entdo eu tive que deixar nas minhas memdrias, na
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oralidade, pra poder repassar, entendeu? Porque assim, a maioria da
cultura, a maioria das culturas é na oralidade. Por exemplo, os canticos, a
forma de chorar é na oralidade, entdo eu tenho que saber disso ai, como
para mim, como indigena. (...) A vida do pesquisador, por exemplo, eu vejo
isso, é para deixar escrito.(Araci)

Este aspecto também aparece na fala de Yara, estudante de graduagéao. Ela
ressalta a importancia daquilo que se pratica e que é ensinado de geragdo em

geracao, para além do que se escreve e dos livros.

Essa passagem, essa transferéncia do saber, nés indigenas somos assim.
A gente ndo escreve, num deixa livrinho, deixa o conhecimento através
daquilo que a gente vem praticando. E assim que é passado de geracdo em

geracéo. (Yara)

Uma das primeiras coisas que Yara (nome ficticio) afirma acerca de si é que
acredita em sonhos. E sonhadora desde a infancia. Sonhava com animais que n&o
conhecia, que nunca tinha visto pessoalmente. Sonhava e n&do sabia quem eram.
Sonhava e desenhava, ninguém entendia muito bem. Sonhava com agua em
abundéncia, com lugares bonitos, com caminhos que abriam dire¢des. “Minha mae
dizia, quando eu era pequena, que eu ia para um lugar bem longe”. Os sonhos
anunciavam.

Deixar-se guiar pelos sonhos, ter curiosidade por eles. Yara conta que
quando passou no processo seletivo da UFG Inclui teve um sonho antes, que
anunciava a certeza. Atenta e ouvinte de seus sonhos, mesmo que n&o digam nada
a principio, Yara conduz suas escolhas, entende suas reagoes, suas percepgoes,

explica as relagoes.

Eu sonhei com caes, muito maluco, eram caes em varias etapas. E hoje faz
um sentido pra mim, o cdo, a gente, n6s também passamos por varias
etapas na vida, e por varios obstaculos. E o cdo eu via exatamente ele

nessas etapas. (Yara)

Ela estd na segunda metade do curso de graduagdo em veterinaria e

considera um encontro de almas a sua relacdo com os animais. A escolha por seu
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curso é antiga, antes que ela pensasse em profissdo. Durante o curso realizou um
estagio extracurricular de 30 dias no litoral de Pernambuco, em um local que atua na
conservagao de tartarugas marinhas. Em seu primeiro contato com o mar, relata ter
ficado mexida, um estranho familiar. Uma escolha se fez: “quero ser veterinaria de
animais marinhos.” Durante o periodo, participou do resgate de um golfinho. “Eu
fiquei deslumbrada com aquilo. Eu t6 vendo! Eu t6 vendo como ele é por dentro.”
Antigo visitante, companheiro de sonhos. A sensacéo foi de reencontro e ndo de que
estavam se vendo pela primeira vez. O golfinho, que estava muito ferido, n&o resistiu
ao resgate, mas aquele momento marcou irreversivelmente sua subjetividade, sua
relagdo com o curso de graduagao e com a propria comunidade de origem.

Voltar e contar para eles como foi a experiéncia, a surpreendeu. “Meu contato
com o mar foi inimaginavel para eles.” Na aldeia ndo ha mar, ha animais de outras
espécies. Comentando com os tios, com os primos, com os pais, se deu conta de
que eles ndo sabiam o que era um golfinho, que ndo entenderiam como ela entende,
que nunca veriam o mar. “Eu vi um golfinho e perguntei pra minha mae, e minha
mae n3o soube me responder e meu tio também n&o soube me responder. E uma
coisa que mexeu comigo.”

Yara pretende escrever futuramente sobre as relacbes das comunidades
tradicionais com os animais, quer pensar a diferenga entre os povos do litoral e os
povos do centro-oeste. “As comunidades que vivem ali n&do tém conhecimento do
que tem fora. Entdo foi uma experiéncia que eu atravessei barreiras e trouxe uma

coisa de la que eles nao tinham conhecimento.”

Eu estando aqui na graduagéo, algo que eu fizer futuramente e alguém tiver
esse dominio da leitura pode ser que pegue 0 que eu escrevi e va lé-lo.
(Yara)

Ao transitar na oralidade e na escrita, a transmissdao nao cessa, mas se
transforma. Aqui se fala de transmissdo aos brancos, aos ndo-indigenas, do que se
traz das aldeias para a universidade e do que nao se abre mao ao estar aqui. Os
estudantes me ensinaram que nao se chega no territdério universitario apenas na

posicdo passiva de assimilar, receber, aprender, mas de ensinar, de trocar, de
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oferecer, de mostrar. Eles tém muito a contribuir com a universidade, com o que se
ensina aqui. Nao apenas em termos de seus saberes tradicionais — que devem sim
ser conhecidos e respeitados por nds em sua inumera diversidade — mas por suas
subjetividades, pela tamanha habilidade de conviver entre demandas tao diferentes.
Isso ndo os torna blindados do sofrimento. Ao contrario, eles tém sofrido e os dados
apontam o quanto é dificil para um indigena concluir uma graduagao.

Por outro lado, eles sonham. Sonham com melhores condi¢ées de vida nas
aldeias, sonham com mundos diversos, coexistentes e com a possibilidade de serem
reconhecidos e respeitados, dentro e fora. Banda de Moebius? A oralidade
acrescenta-se a escrita. A expectativa de que seus escritos sejam lidos; seus
cantos, ouvidos; e seus saberes, reconhecidos; atravessa as vivéncias diarias dos
estudantes. Contar aos seus sobre os mundos de fora, contar aos de fora sobre os

mundos dos seus.
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CAPITULO 6:
PARTICULARIDADES VIVIDAS POR MULHERES INDIGENAS NO ENSINO
SUPERIOR

Neste capitulo, busco aprofundar a discussdo acerca das especificidades
identificadas em campo, no que diz respeito as trajetérias das mulheres indigenas
com quem interagi ao longo dos anos de 2021 e 2024. Evidenciar suas falas — assim
como abordar suas publicacdes escritas e posicionamentos em debates publicos —
fez-se pertinente pela compreensdo de que estas especificidades devem ser
reconhecidas e abarcadas pelas politicas de inclusdo no ensino superior.

Além disso, conforme apontado no capitulo anterior, foi o publico com quem
tive mais contatos no decorrer da pesquisa e com quem pude estabelecer lagos
mais duradouros, possivelmente por ser mulher também. As vivéncias que muitas
me confidenciaram, pude acolher e referenciar em meu préprio corpo, ainda que
nossas subjetividades tenham muitas diferengas e ainda que seja evidente que os
feminismos variam muito.

Destaco aqui relatos obtidos a partir de interagdes com mulheres indigenas
da Universidade Federal de Goias (UFG); dados bibliograficos acerca da realidade e
experiéncia de mulheres indigenas em outras universidades brasileiras e dados da
experiéncia e trajetoria singular de Luanna Arapiun, professora substituta e
doutoranda na Universidade Federal do Oeste do Para — Ufopa, com quem partilho a
escrita e autoria deste capitulo.

Em nossas conversas, Luanna sempre trouxe a preocupagao com a saude e
a permanéncia das mulheres na Ufopa. Ela é a primeira professora indigena da
universidade citada e suas experiéncias nesta dupla inser¢ao — aluna e professora —
sdo fundamentais para abordarmos as complexidades em jogo, seja porque ela se
tornou mae durante a graduagdo sem que a universidade disponibilizasse creche;
seja porque ela concilia inumeras atividades e papeis como mae, mulher,
doutoranda, professora; seja porque ela compreende a importancia do acolhimento

da universidade aos filhos de suas alunas para minimizar chances de evasao.
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“Outro dia dando aula, segurei o bebé de uma aluna no colo um pouco para
que ela pudesse descansar e ter rendimento melhor na aula”. A possibilidade de
colocar seu proprio corpo em jogo, de ninar e maternar uma crianga no mesmo ato
em que catalisa processos de ensino-aprendizagem, sado habilidades em falta nas
universidades. Isso torna a presenca e o trabalho de professoras indigenas como
Luanna Arapium, singulares nesse contexto.

Escutei de algumas estudantes, assim como li relatos em textos diversos, que
os professores, de modo geral, ndo estdo preparados para lidar com a presenga
indigena no ensino superior. Araci, estudante de pés-graduacado da UFG da etnia
Apinajé, relatou ter abandonado a graduacédo anterior em Direito devido a
perseguicdo de um professor. Eliara, estudante de graduagdo da UFG da etnia
Trumai, trouxe situacdes em que se sentiu desconsiderada em suas particularidades
diante de alguns professores, seja pelos métodos de avaliagdo que utilizam ou por
falas sarcasticas que incitam medo: “isso aqui € para o desespero de vocés na hora
do seminario, ja estou vendo vocés em panico.” Esta fala desencadeou sofrimento
intenso na aluna durante a apresentacdo de um trabalho em sala de aula, a ponto de
pensar em desistir da disciplina.

Como nao evadir se a universidade em que tanto se deseja estar é um
ambiente hostil, que refor¢ca cotidianamente que pessoas indigenas so serdo bem-
vindas, bem avaliadas, reconhecidas, se reproduzirem os moldes de uma estrutura
padronizada, se forem obrigadas a abandonar seus modos de aprender, de falar, de
escrever, de pensar? Como as mulheres podem escolher ingressar na universidade,
se para isso devem abandonar a aldeia, seus filhos e familiares ou se, para
estudarem, precisam se colocar na posicdo de quem contradiz uma ordem
hierarquica estabelecida nas comunidades? Como elas podem permanecer, se nao
ha creches, escolas, habitacdes, espacos apropriados para as criangas no territorio
académico?

Longe de estar resolvida, a questdo inclusiva no ensino superior passa,
definitivamente, pela permanéncia, e é atravessada pela questdo de género. As
trajetérias das mulheres indigenas merecem destaque porque além de

representarem a maior parte dos estudantes que acompanhei, ha particularidades
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nas dificuldades enfrentadas, pelo fato de serem mulheres. Interseccionalidades que
nao podem ser desconsideradas no ambito da formulagao de politicas publicas.
Cabe ressaltar que os modos como mulheres de diferentes etnias lidam com
seus estudos e os modos como cada povo percebe as mulheres que estudam, e os
modos como estas se percebem, variam muito. Além disso, ha diferencas entre as
universidades no modo como constroem e organizam suas politicas de inclusdo. Por
outro lado, ha experiéncias comuns entre as mulheres indigenas brasileiras dentro
do contexto universitario e também em muitas aldeias. Considerando a frequéncia
destes relatos ao longo da pesquisa, busco abordar diferencas, semelhangas e

singularidades em seus modos de ser e viver.

6.1. Situando a questao

“E se o lugar de uma mulher indigena fosse o lugar pelo qual esse mundo se
organizasse?” Inara Nascimento, da etnia Sateré-Mawé, coloca ao leitor esta
pergunta no texto em que rememora sua trajetéria durante o doutorado cursado na
UFAM (BANIWA, KAINGANG, TREMEMBE, 2020, p. 78). A pesquisadora conta que
ap6s anos de silenciamento na universidade, buscou construir um lécus de
enunciacdo desde seu proprio corpo politico, inspirada pela perspectiva descolonial.
A ideia de corpo retomada é abordada como conquista da fala, da afirmacéao, dizer

desde si mesma.

A possibilidade de um mundo organizado a partir do lugar de uma mulher
indigena permite pensar na subversdao de um “sistema-mundo branco/ racista/
patriarcal/ militar/ capitalista” (BANIWA, KAINGANG, TREMEMBE, 2020, p. 78). Sua
trajetdria indica que a experiéncia na universidade pode favorecer a retomada de um
corpo que se afirma e se reconhece, a partir da propria voz — ainda que,
paradoxalmente, a propria instituicdo em questdo reproduza o paradigma branco/

racista/ patriarcal/ militar/ capitalista.



155

De acordo com a ANMIGA — Articulacdo Nacional das Mulheres Guerreiras da
Ancestralidade — desde a década de 80 mulheres indigenas estao presentes em
movimentos de luta pela existéncia de seus povos, do ambito local ao internacional.
As pautas sdo diversas. Vao desde justica climatica e social até a demarcacao de
territérios, além de luta por saude e educacdo dentro deles. Desde 2019 trés
Marchas Nacionais de Mulheres Indigenas ocorreram e a cada ano aumenta o
numero de participantes. Além disso, ha maior participagdo delas em encontros,
oficinas, conferéncias, foruns, plenarias, assim como mais candidaturas e maior
representatividade na politica. Durante a Ill Marcha, em 2023, o tema da violéncia
contra as mulheres indigenas foi debatido, resultando em atos resolutivos a fim de
melhorar o fluxo de atendimento a mulheres vitimas de violéncia, dentro e fora de
seus territorios.

Cabe lembrar que historicamente mulheres indigenas sédo alvos de inumeras
violéncias. Luanna Arapiun sinaliza que a situagao recorrente nos garimpos ilegais é
exemplo de como os primeiros corpos a serem obijetificados e negociados sao os
delas. Um ciclo de violéncias derivado de outra: a ndo demarcagao dos territérios
indigenas, que impulsionam constantes invasdes. Muitas sdo também as violéncias
vividas no contexto académico: violéncias simbdlicas, epistémicas, cosmofobias,
racismo, violéncias institucionais, as vezes sobrepostas em camadas inseparaveis.
Estes aspectos ndo podem ser negligenciados quando pensamos nas relagdes de
género, seja no ambito das comunidades, seja fora, na relagdo com nao-indigenas,
em territorios diversos.

Sem o objetivo de buscar consensos ou reduzir modos de ser e viver entre 0s
povos, destacamos este ponto para sinalizar o que esta em jogo para muitas
mulheres. Ainda que o tema de género seja bastante complexo em se tratando de
povos indigenas — dada a imensa variedade de concepg¢des acerca do que se
nomeou masculino e feminino (STRATHERN, 2019) — a vivéncia de mulheres
indigenas na universidade e em outros ambitos fora da aldeia tem trazido a tona
esse tema dentro da agenda feminista ocidental e da politica indigena. Este trabalho
pretende trazer contribuicbes preliminares ao tema no caso especifico das

participantes do estudo, corroborando uma luta pluriepistémica do género.
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6.2. Acerca da presenga, da auséncia e da vivéncia de mulheres
indigenas em diferentes universidades

O livro Vivéncias Diversas, organizado por Braulina Baniwa, Josileia Kaingang
e Lucinha Tremembé (2020), reune nove ensaios de mulheres indigenas
académicas — das etnias Tapuia, Tuyuca-Tucano, Baré, Pankararu, Kaingang,
Sateré-Mawé, Patax6é e Baniwa e de uma estudante afro-indigena — além de um
poema de Rosi Waikhon, que sinalizam de que modo suas trajetdrias no territério
académico, bem como o processo de publicagdo de suas escritas constituem
renuncia ao siléncio.

Para Braulina Baniwa, “da invisibilizagcado a ser pesquisadora € um ato politico
de resisténcia de muitas mulheres no contexto académico e dentro dos territorios.”
(BANIWA, KAINGANG, TREMEMBE, 2020, p. 105). Ao retomar sua trajetdria,
destaca vivéncias de discriminagdo: “falo desse lugar de indigena mulher, em buscar
formacao profissional, mas que enfrenta diversidade e desafios na caminhada,
dentre a discriminagado de género em dois lugares” (p. 105).

O acesso a formacao superior faz parte das reivindicacbes de mulheres
indigenas de etnias diversas, em universidades publicas e privadas, seja no contexto
de atuagao em defesa de seus territdrios ou na busca por visibilidade a seus corpos-
territério que transitam por diferentes espacgos e percepgdes de mundo (BANIWA,
KAINGANG, TREMEMBE, 2020). Hoje muitas mulheres saem das aldeias para
estudar e o cenario da presenca, dos recursos e das condigdes das mulheres
indigenas dentro das universidades brasileiras varia. Mesmo que nem sempre
estejam presentes em maiores numeros, as mulheres indigenas vém construindo
trajetérias marcadas por protagonismo, resisténcia e insisténcia.

Para Luanna Arapiun,

no caso especifico das mulheres, para residirem nas cidades precisam
desafiar todo um sistema patriarcal — importante compreender que as
realidades sdo multiplas, e que diferentes sdo as experiéncias indigenas no
que tange a questdo de género, no entanto, é fato que todo processo
histérico de colonizacdo e a construcdo da sociedade atual, sobretudo, da
violéncia de género também fazem vitimas nas aldeias, 0 que secularmente
tém oprimido geragcbes de mulheres. (Luanna Arapiun)
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Ao partilhar sua trajetoria e suas percepgdes sobre a realidade das mulheres
académicas indigenas de sua regido, Luanna relata que sair da aldeia é levar o
povo, os filhos, as vezes, seus companheiros, quando estes as apoiam, pois, séo

triviais casos de mulheres que se separaram apds comecarem a estudar.

Todo esse peso, excede o jamaxim, gerando pressdes, preconceitos e
punicdes. Seja porque engravidam, sdo maes — o tempo é diferente para
maes universitarias —, enfrentam familias e t€ém que conviver com o peso da
soliddo nutrida pelo abandono, encaram dupla, tripla jornada, para se
manterem. Tais condigdes impostas as mulheres indigenas podem
influenciar e impactar sistematicamente o processo que esta iniciando, de
modo a interrompé-lo ou, torna-se um processo doloroso, que deixara
sequelas. Sdo inumeros os relatos que escutamos. E comum escutar
noticias de mulheres que abandonaram, desistiram, trancaram ou
reprovaram na universidade pelas questdes mencionadas. (Luanna Arapiun)

Atualmente no quadro de estudantes do estado do Para, ha 1233 estudantes
indigenas matriculados no ensino superior, sendo 399 na UFOPA (dados retirados
do site da universidade). No que diz respeito a esta universidade, conforme ja
sinalizamos, ha 1 ano a primeira e unica professora indigena mulher foi admitida.
Luanna Arapium vem de uma trajetéria dentro da universidade de quase 10 anos,
iniciada pela graduacgao, passando pelo mestrado e hoje pelo doutorado.

Na UFG as mulheres indigenas representam hoje 24% do total de estudantes
indigenas, que somam 442 (dados do site Analisa UFG). Como vimos anteriormente,
o numero de estudantes indigenas presentes nesta universidade é menor quando o
comparamos a quantidade total de estudantes da UFG, porém é ainda menor o
numero de mulheres indigenas quando comparamos a quantidade de estudantes
indigenas do género masculino na instituicdo. Desses 442 estudantes indigenas da
UFG, 281 estdo matriculados no curso de Educacéo Intercultural. Ou seja, 63%
optam por uma graduagdo cujo objetivo € a formacdo de professores para atuarem
em suas proprias comunidades. Entre eles, 19% sdo mulheres. Estes dados
introduzem a pergunta acerca de limitagdes também dentro das aldeias, no que diz

respeito as estudantes desta universidade.
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De acordo com Faustino (et al, 2020), na Universidade Estadual de Maringa
(UEM), no Parana, as mulheres sao maioria entre os estudantes que concluem o
ensino superior, 0 que evidencia a resisténcia em suas trajetorias, apesar das
dificuldades que encontram. Com o acesso a universidade, as mulheres da regido
visam o desenvolvimento de suas aldeias e dos mais jovens, preparando-os para
usufruirem de maior autonomia e maior agenciamento de suas vidas. Nas sete IES
estaduais publicas do Parana ainda ndo existe nenhum indigena atuando como
professor, pesquisador ou servidor técnico (FAUSTINO et al, 2020).

Ruano-lbarra e Gama (2020) realizaram estudo acerca de trajetorias
indigenas femininas no ensino superior, no ambito da UnB, em espagos de debate
académico. Os dados partem de entrevistas com estudantes, de discussdes publicas
em uma mesa redonda e de relatos de mulheres indigenas em plataformas de
acesso livre. A analise inclui percepcdoes e vivéncias de mulheres Xavante,
Tupinamba, Baré, Ticuna, Potiguara, Guajajara, Xacriaba, Baniwa, Juruna, Tikun.
entre outras. Para as autoras, as especificidades dos entraves enfrentados por estas
mulheres tém relagdo com o patriarcado no ambito etnopolitico. Os relatos apontam
restricbes vividas pelas mulheres indigenas das etnias pesquisadas. A centralidade
masculina entre as liderangas nas aldeias, o fato de muitas mulheres precisarem
manejar a maternidade com outras atividades, o silenciamento no ambito politico e
coletivo, sdo exemplos de restricbes apontadas.

As autoras afirmam que o acesso ao ensino superior constitui uma estratégia
fundamental. Nas trajetérias de mulheres Ticuna, por exemplo, “a formacgéao
académica e a trajetéria profissional nos moldes ocidentais constituem diferenciais
para legitimar a sua insergdo na esfera publica, além de qualificar seu lugar de
chefia.” (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020, p. 3). Estes percursos sdo marcados pela
busca por legitimidade a fim de ocuparem, também, lugares de destaque. A aposta é
de que conquistar uma formacdo superior validada por instituicbes de ensino
reconhecidas no ambito da cultura ocidental, abra espacos para que suas vozes
sejam mais ouvidas (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020).

No levantamento realizado por Mainardi e Souza (2023) acerca das

producbées académicas de indigenas em programas brasileiros de pods-graduagao
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em antropologia, observou-se que, considerando os programas incluidos, o numero
de monografias de autoria de mulheres tende a ser menor que de homens. Em
algumas instituicbes a producdo é mais equitativa, mas de modo geral ha
discrepancia, que tende a ser maior no ambito de teses de doutorado. Das 21 teses
produzidas por indigenas no ambito da antropologia, 15 sdo de autoria de homens e
6 de mulheres. A que se deve esta discrepancia? Nao foi proposto neste estudo
pensar sobre esta questdo, mas trago-a aqui no intuito de sinalizar algumas
diferengas, as quais podem sinalizar em estudos posteriores desigualdades de
género. Essa questado € por si € complexa e que requer uma analise cuidadosa, que
leve em conta também os modos especificos de como cada povo produz as suas
diferengas de género.

As autoras destacam, para fins de continuidade de pesquisa, que nas
producdes de mulheres indigenas em programas de antropologia ha preponderancia
da palavra-chave “mulher”. Fica a pergunta se as produg¢des dessas mulheres
evidenciam preocupagbes com suas proprias condicbes, diferengcas e
particularidades.

Ao que parece, terem seus direitos reconhecidos — direitos ainda néo
completamente conquistados ao longo de mais de 500 anos na convivéncia com
sociedades nao-indigenas —, circularem por espagos diversos, transitarem em
diferentes realidades, pelos ambitos externo e interno, publico e privado, interessa
as estudantes universitarias desta pesquisa e de outros estudos (BANIWA,
KAINGANG, TREMEMBE, 2020; FAUSTINO et al, 2020; RUANO-IBARRA, GAMA,
2020). Elas sao protagonistas de novas pautas comunitarias e vém ressignificando
espacos majoritariamente ocupados por homens (BANIWA, KAINGANG,
TREMEMBE, 2020).

No Parana — considerando a experiéncia de mulheres das etnias Kaingang,
Xetd e Guarani — Faustino et al (2020, p. 16) argumentam que conforme a
organizagdo sociocultural das comunidades, “elas sdo responsaveis por muitas
atividades no cotidiano da aldeia, sua presenca € de suma relevancia para a
unidade das familias, para provisdo do sustento, saude e educacao dos filhos e

cuidado com os mais velhos”. Desde a infancia, as meninas ocupam espacgos
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especificos de destaque na familia e na comunidade. Junto disso, elas buscam
novas formas de inclusdo social, efetivacdo e ampliagdo dos direitos a cidadania.
Mesmo vivenciando realidades excludentes e desiguais, por meio da linguagem oral,
do trabalho e demais atividades cotidianas, as mulheres indigenas, em geral, tém
papel fundamental na transmissdo as novas geragoes, de elementos identitarios e
linguisticos, de suma relevancia a sua preservacao histérica e cultural (FAUSTINO
et al, 2020).

Por outro lado, conforme argumenta a antropéloga Braulina Baniwa, o acesso
ao espaco das universidades rompe com a ideia de que as mulheres sao “apenas
provedoras culturais e sociais dentro das comunidades indigenas” (BANIWA,
KAINGANG, TREMEMBE, 2020, p.105). A autora marca a riqueza, e também os
desafios, de se transitar por diversos lugares: no movimento indigena, na

universidade, na politica estudantil, na maternidade.

E no transitar entre dois lugares que nés fortalecemos a nossa indianidade,
pois aprendemos a sobreviver entre a violéncia e a forga espiritual que esta
em nos, somos a totalidade de um povo, mas somos mulheres, somos a
continuagdo e a forga de um povo. (BANIWA, KAINGANG, TREMEMBE,
2020, p. 117).

Tomando como exemplo este relato, quando a autora marca “mas somos
mulheres”, temos a dimensido do que extrapola a totalidade de um povo e caminha
para a defesa de uma particularidade, o corpo feminino. Ainda que ser mulher possa
ter inumeros sentidos diferentes — uma vez que a partir dos proprios movimentos
LGBTQIAP+ e de construgbes tedricas diversas nas ciéncias humanas, seja no
campo ocidental, seja nas cosmologias indigenas, na especificidade de diversos
grupos, ja se sabe da multiplicidade nos modos de se nomear corpos e relacbes —
marcamos este ponto porque ele parece se referir a realidades e a reivindicagdes
em comum que partem das préoprias mulheres indigenas citadas neste estudo, no
ambito académico.

Amnhak relatou em entrevista que em sua percepgao, “a gente (as mulheres)
vai ter que se esforgar o dobro ou triplo das coisas que eles (os homens) vao

conseguir no primeiro momento”. Ausentar-se da comunidade ou mesmo deixa-la
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para cursar uma graduagao muitas vezes nao coincide com o que se antecipa como
trajetéria de vida para uma mulher, o que requer que ela concilie mais atividades,

faca escolhas mais desafiadoras. Tuane também traz esta perspectiva.

Em relagéo a vocé indigena (...) a gente sofre esse preconceito, o racismo
na cidade, né, e eu falo assim que a gente tem que se esforcar mais por
causa que a gente ja entra, o professor ja olha e ja sabe que a gente vai dar
trabalho pra ele, né? “Aqui € uma mulher indigena, ela ndo vai saber fazer
isso”. Tantos nos olhares e algumas coisas também, né, que o professor
falava. (Tuane)

Além dos dados de maior presenga dos estudantes indigenas do género
masculino na UFG, relatos de interlocutores que participaram do estudo apontam
que, para eles, estudar ndo €& necessariamente romper com o esperado. Ao
contrario, pode ser desejavel esta aquisicdo. Nos casos a seguir, ha um
enderegcamento, um apelo dos mais velhos a que ocupem este lugar, pois, como
dissemos, muitos sdo preparados para assumirem liderancas e a formacéao
académica pode estar inserida neste preparo. “Minha mae, meus pais, sonharam
que eu seja falador de lingua portuguesa, lideranga, lutar pelo meu povo e apagar
aquele sofrimento que eu passei na infancia e na adolescéncia” (aluno da UFG da
etnia Kuikuro). “Eu t6 aqui porque eles me mandaram né?” (Aluno da UFG da etnia
Guarani-Kaiowa).

Luanna argumenta que ter uma familia, casar, ter filhos, cuidar, ser cuidada,
€, muitas vezes, o aparato simbodlico dos quais algumas mulheres dispdem
(Bourdieu, 2010), o que torna dificil fazer escolhas que n&o sejam as tradicionais.
Para algumas mulheres, casar-se € a unica alternativa. Nestes casos parece haver
uma ordem que beneficia homens: lidar com corpos ddoceis e disciplinados a fim de
que eles, os homens, possam ser livres. “E mais facil ter uma mulher em casa,
facilita com que os homens possam sonhar” (Lunna Arapiun).

Compreendemos, nesse sentido, o desejo de aquisi¢ao de liberdade no que
diz respeito ao proprio corpo e as proprias escolhas, no caso da experiéncia de
algumas mulheres indigenas aqui citadas. Cabe destacar que as nogbes de
liberdade e autonomia sao primordialmente defendidas no ambito de modos de vida
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ocidentais liberais. Contudo, partindo das proprias palavras das estudantes
indigenas com as quais trabalhamos — incidir, demarcar, reparar, posicionar, sonhar,
fazer escolhas, corpo-retomada, romper siléncios coloniais — aparentemente sao
perspectivas compartilhadas por mulheres que caminham nas universidades
(BANIWA, KAINGANG, TREMEMBE, 2020).

Alcinete Cordeiro, estudante do povo Piratapuia do curso de Relacdes
Internacionais da UnB, escreve que sofreu preconceitos quando decidiu sair da
comunidade para entrar na faculdade. Ainda que muitas mulheres indigenas que s&o
maes levem seus filhos para as universidades, ha aquelas que precisam deixa-los
com outros membros da familia, como é o caso da autora. Isso por diversos motivos,
que incluem a prépria auséncia de creches na universidade, questdes com

deslocamento, proibicao de professores, ou mesmo por motivagdes pessoais.

Quando resolve sair do emprego, e deixa o filho com o pai. Mas isso para a
sociedade ndo é normal, essa questdo de mulher sair para estudar ainda
mais tendo filho. Acredito que sempre fui uma pessoa que ndo se conforma
com apenas aquilo que a sociedade a qual pertenco me ofereceu. Mas sim,
que podemos fazer mais do que nos é oferecido (BANIWA, KAINGANG,
TREMEMBE, 2020, p. 15)

Foi frequente escutar das estudantes que, para estarem na universidade,
muitas delas precisam contradizer as familias de origem, mesmo as que cursaram a
educacgao escolar desde pequenas em cidades, fora da aldeia, e cresceram em
contato com nao-indigenas. Tuane destaca o receio inicial de seu pai de que, ao se
aproximar mais da cultura ocidental, algo da tradigao se perdesse e de que escolhas
ruins para a comunidade fossem feitas, em termos de parceiros, de habitos e
condutas.

A gente sempre teve esse contato com o ndo-indigena, né? Com a cidade,
por morar proximo de uma cidade. E desde pequenininha (...) o meu pai, ele
colocou meus irmaos homens, né, pra estudar na cidade, mas ele nunca
colocou nenhuma mulher. (...) A principio meu pai ndo apoiou muito ndo, ele
foi muito contra de eu sair da aldeia para a cidade. Hoje, porque eu entendo,
mas na época eu nao entendia muito bem. Porque se pra ele ja era dificil,
como homem indigena, imagina para uma mulher indigena que néo tem

experiéncia. (Tuane)
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Tuane conta que pensou em desistir da faculdade muitas vezes, mas queria
mostrar, especialmente ao pai, do que era capaz. Insistiu na escolha até que ele
mudasse de ideia a seu respeito. “Um dos motivos de eu nao ter voltado (para a
aldeia) era meu pai, porque meu pai falou tanta coisa pra mim, que eu falei que ele
nao estava certo, que ele estava errado, que aquilo ndo aconteceria comigo.”
Durante seu percurso, ela trabalhava com o artesanato tipico de seu povo, técnica
que aprendeu na comunidade. A renda a ajudava a se manter na universidade e na
cidade. Para Tuane, a autorizacdo de seu pai era importante. A principio ela nao
queria sair da aldeia do modo como ocorreu, contradizendo sua autoridade, mas

este foi o modo possivel quando n&o obteve apoio para sua escolha.

Eu até na verdade pedi um pouquinho para o meu pai, porque eu falei, pai,
eu quero ir e ele falou que ‘ndo, vocé nao vai’, eu falei,’ entao ta, agora
pronto, agora € eu que vou por mim mesmo’. Eu ja estava decidida, eu s6
queria a autorizacdo. E meu pai, né? Ai eu fui e meu pai descobriu depois, e
ele brigou comigo, brigou muito comigo. Por isso que eu falei antes que foi
um dos motivos para eu n&o voltar para a aldeia, por conta disso. Porque
quando meu pai ficou sabendo, ele foi la brigar comigo. Ainda bem que ele
nao tentou me... como € que eu posso... me carregar, me levar de volta para
aldeia, mas ele ndo ia conseguir. (Tuane)

Estes entraves, associados a uma conduta proibitiva as mulheres dentro das
aldeias, condizem com experiéncias relatadas em outros estudos com mulheres

indigenas universitarias.

Aqui é bem complicado porque o homem indio, ele ndo gosta de ser
mandado. Até quando eu entrei aqui, quando eu trabalhei aqui como
supervisora na escola eu via essa diferenga dentro daqui. Os professores
indios falavam: poxa ela € uma mulher, noés temos que obedecer? Nos
temos que fazer? E complicado. Mas eu acho que isso ja vem |4 de tras, de
antes e isso é uma conquista que a gente tem que ter, tem que brigar
bastante. (M.A., 2014, informacgé&o verbal, citada por FAUSTINO et al, 2020,

p. 21)

A mulher fala menos que o homem entdo para a mulher é muito dificil. [...]
Fala menos, até hoje vocé ndo vé mulher cacique, raramente tem. [...] E
mais dificil para a mulher entrar, sé que ela consegue se formar porque [...]
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ela vai atras, ela quer ter uma formagdo, o homem ndo. (C.B., 2014.
Informacao verbal, citada por FAUSTINO et al, 2020, p. 19)

Amanhak por outro lado, trilhou o caminho em que se deixa de ser alguém
que contradiz regras internas e se torna alguém que é respeitado na aldeia,
exatamente por sua trajetéria, pelas escolhas que fez. No caso dela, ndo era o pai
que se colocava contra, mas a propria comunidade, os demais familiares, que
esperavam que ela se casasse, no lugar de se ausentar das demandas da

comunidade em prol dos estudos.

Bom, eles me veem como exemplo, como mulher, porque também é um
desafio muito grande, porque ser mulher do povo e estar saindo para
estudar muito nova foi um bague muito grande porque primeiro eu fugi das
regras do meu povo, mas como eu posso falar? Porque assim, no periodo
que era para eu casar eu fui para a escola. Entdo, as minhas colegas,
minhas amigas hoje, na minha idade, ja sdo avos e n&o tiveram essa
oportunidade porque aqui no meu povo, casa muito cedo. Eu fui para a
cidade com 9 anos e ja estava.. Minha avd, meus avos estavam
preparando para o meu casamento e ai meus pais decidiram que eu ia para
a cidade. (Maria Aparecida Amnhak Apinayé)

Mulheres indigenas vém inventando novos modos de subjetivagdo. Luanna,
por exemplo, vem de uma familia com referéncias matriarcais, em que as mulheres
romperam com ideais patriarcais desde geragdes anteriores a sua. Sua avo, também
mulher indigena Arapium, professora, é descrita como uma “mulher a frente do seu
tempo”. Provocou o desejo na neta de estudar e de também se tornar professora.
Luanna conta que concluiu o ensino fundamental na aldeia e a avo incentivou-a a
cursar o ensino médio na cidade. Aos 14 anos saiu da aldeia e passou por duas
cidades, Juruti e Santarém, onde reside hoje.

Ressaltamos que o povo Arapium € um povo de alto contato étnico, que pode
ser pensado pela via da etnogénese (VAZ FILHO, 2011). Vaz Filho (2011) destaca o
processo de classificagdo pejorativa pela qual os povos da regido do Tapajos e
afluentes, no Para, passaram. Foram nomeados de caboclos, condigdo de indigena
negado e perseguido. Santarém, cidade em que Luanna reside ha mais de 10 anos,

ja foi chamada “Aldeia dos Tapajos”. Todavia, foi aniquilada por uma concepgao
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colonial que desconhece (e nega) a presenga de indigenas naquela regido. Em
2014, uma sentencga judicial declarou que a regido de Mard era habitada por
comunidades ribeirinhas caboclas, e n&o por indigenas.

Paradoxalmente, a violéncia simbdlica desta sentenga produziu uma intensa
mobilizacdo publica de muitos indigenas na cidade de Santarém, gerando agbes
histéricas de luta ativa contra o etnocidio. Estes povos vém buscando retomar o
territério indigena Maro, resistindo e se libertando “de uma subjetividade que os
colocava em condigao subalterna nas suas relagcbes com o mundo e conquistam a
autoria da sua existéncia” (PEIXOTO, DINIZ PEIXOTO, 2019, p. 157).

Para Peixoto e Diniz Peixoto (2019), os borari e os arapiuns causaram uma
descontinuidade na histéria ao lutarem contra a sentenga judicial. Com esta
mudancga subjetiva, podem dar a si mesmos uma narrativa propria, que subverte a
passividade e a subalternizagdo. Luanna carrega a heranga de movimentos que
comecgaram antes dela. O fato de receber apoio, investimento afetivo e autorizacéo
dos que vieram antes (especialmente das mulheres), € fundamental na sustentagao

de sua caminhada.

6.3. Mudancgas geracionais e a abertura de caminhos para as geragoes
mais novas

De acordo com Braulina Baniwa e Inara Nascimento (BANIWA, KAINGANG,
TREMEMBE, 2020, p. 10), “o mundo académico-cientifico fragmenta, atravessa
essas mulheres, que buscam promover as novas vozes de ser indigena e
diversidade, a partir de suas narrativas, de seu pensamento que € teoria,
conhecimento e memoria ancestral’. Partindo da trajetéria de Luanna Arapium, das
mulheres da UFG e das mulheres indigenas aqui citadas que escreveram sobre
suas trajetérias, percebemos no minimo um ponto em comum: 0 novo como possivel
de ser assimilado subjetivamente. Ha mudangas e transmissdes ao longo do tempo
entre as geragdes. Essas mudangas apontam a construgdo de diversos modos de

perceber a formacgao universitaria das mulheres, dentro e fora das aldeias.
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Tuane nos conta como foi inspirada pelas mulheres que abriram trilhas para
que ela pudesse se autorizar a seguir no seu desejo, uma vez que nao teve, em um

primeiro momento, a autorizagao do pai.

Quando eu sai, era muito mais dificil. E eu tenho umas primas minhas que
eu super admiro elas, elas estudaram, mas sé que elas ndo concluiram os
estudos, acho que nem o Ensino Médio acredito, mas elas séo referéncia 13,
que elas sao filhas de lideranca. E eu sempre admirei elas desde quando
era pequenininha assim, quando era crianga, porque eu achava elas muito
ousadas para aquela época, sabe? Tipo, nossa, na época que as mulheres
eram um... Assim, hoje em dia a gente tem... eu faco parte de um
movimento das mulheres do Xingu, que elas s&o as.. a outra é a
Coordenadora-Geral e a outra que é a... € uma que esta sempre a frente
das coisas, né? Entao, nessa época, essas duas iam para uns festivais,
assim, de jogos indigenas que acontecia naquela época, né? E elas iam
tipo, na época que as mulheres ndo podiam ir. Quem incentivava elas eram
o pai, né? Diferente do meu pai, que meu pai é muito, digamos,
conservador. Assim, a mulher ndo pode aquilo, a mulher... enfim. Mas o pai
das meninas, eu acho que nao era assim. Eu achava isso muito legal. E do
jeito que ela se comunicava, falava, ou até falava o portugués que desde
crianca eu queria muito aprender a falar, eu achava isso um maximo, eu
achava muito legal. (Tuane)

Os relatos a seguir ilustram como as interlocutoras se percebem vistas de
modo diferente entre os mais jovens e os mais velhos. Se aos parentes mais antigos
suas trajetorias causam estranhamento, aos mais novos causam inspiragdo. Ou
seja, o proprio modo como essas interlocutoras sao vistas hoje por suas
comunidades esta em transformacéao, seja porque os mais velhos cedem e passam
a apoia-las em algum momento de suas trajetérias, seja porque os mais novos

pensam de modo diferente.

Os mais velhos eu acho que ndo. Eu acho que eles veem muito como, tipo,
nossa! (...) com um certo preconceito, mas os mais jovens, ndo. Eu acho
que 0s mais jovens veem iSso como uma coisa boa ja, de a gente se ajudar,
né? Porque os mais jovens, eles vdo muito para... eles viajam, né? E eles
veem essas dificuldades, tanto na comunicagdo como, claro né, com os
preconceitos, com o racismo que eles sofrem, eu tenho certeza que eles
sofrem isso. (...) Entdo eu acho que esses mais jovens veem a gente como
uma coisa boa, que vai trazer algo bom pra comunidade. (Araci)

Ele (o pai) falou assim, se eu soubesse que vocé queria realmente estudar
eu teria te apoiado. Eu falei: ‘ah, ta, pronto!’. (Tuane)
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Eu fui quebrando barreiras, a primeira mulher a sair, (..) deixando a cultura,
foi muito forte isso, porque muitos ndo acreditavam. E quando eu fui para a
universidade também foi um choque, porque a mulher no meu povo tinha
pouco espaco e a gente foi lutando, conquistando nosso espago. Hoje néo,
gragas a Deus_ja melhorou, ja temos espago nos movimentos, ja temos
espaco na lideranca. Hoje nés temos mulheres indigenas pajés, caciques,
porque antes era s6 dominado por homens. Entdo o papel da mulher era
casamento, casa, familia. Ndo tinha isso de expandir conhecimento. Entao
eu fui quebrando essa barreira, mas depois meu povo viu a minha luta, a
minha forga de vontade de ajudar o povo e hoje eles ja veem como exemplo
de Apinajé, entdo isso me deixa muito feliz. (Maria Aparecida Amnhak
Apinayé)

A trajetéria de Libalva Zagur, da etnia Ticuna, também traz o aspecto de
mudangas conquistadas, entre as geragdes (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020). Ela
relata tensdes vividas na aldeia, num primeiro momento, por ser mulher. Apesar
disso, de acordo com Ruano-Ibarra e Gama (2020), a possibilidade de circular em
plenarias, de vivenciar experiéncias coletivas com outras mulheres, permitiram
ampliar suas perspectivas politicas e sociais, “0 que ensejou a motivagédo e o

ativismo feminino” (p. 282).

Diziam: a mulher ndo pode sair, a mulher tem que estar em casa. A mulher
tem que estar cuidando de filho, a mulher tem que fazer comida para o
homem. O homem tem que sair para resolver alguma coisa. E por isso que
as mulheres Ticuna preservam. SO que eu vejo assim: nao é por ai. [...]
depois eu fui vendo outras mulheres participando, representando
organizagdes de mulheres. Quando eu completei vinte e dois anos sai da
minha aldeia. (Libalva Zagur, Brasilia, 22 set. 2017)

Foi preciso um tempo para que as agdes de Libalva na comunidade fossem
legitimadas pelos lideres. “O cacique pediu para voltar a aldeia. Ele disse assim:
Libalva, eu quero que vocé fique como representante. Ja que vocé estudou um
pouco, quero que vocé forme uma organizagdo” (RUNO-IBARRA, GAMA, 2020, p.
282). Hoje, conforme se nota em sua fala, ha reconhecimento, ha o que é cedido em
termos de reorganizagao.

A trajetéria de Amanhak, como vimos no capitulo anterior, traz um ponto

importante. Ela afirma que o fato de deixar a aldeia para estudar ndo representou
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afastamento da luta e do ser indigena. Nao esquecer das necessidades de seu
povo, valorizar sua cultura, foram aspectos que, aos poucos, contribuiram para que
a comunidade passasse a ver sua formagao ndo como ameaga ou risco de perda do
ser, mas como acréscimo, como enriquecimento, que contribui para a saude, para a
formacdo, para a qualidade de vida e inclusive para a propria manutengao das

tradicdes de seu povo.

E muito gratificante ter esse reconhecimento dentro do meu povo, porque
antes, no inicio, eu n3o tinha (...) porque era mulher. Tinha saido cedo da
comunidade buscando conhecimento, mas eles viram que eu ndo eu nao
estava esquecendo do povo, eu ndo desvalorizei em nenhum momento a
minha cultura, entdo isso fez com que mostrasse e provasse para toda a
populacao indigena que o fato de eu estar morando na cidade, o fato de eu
estar andando vestida, o fato de eu estar falando lingua portuguesa, mas eu
vou ser sempre india Apinajé. Entdo, eles me respeitam bastante. (Lena)

Para Molina e Ribeiro (2021), no ambito da FURG, as universitarias sao vistas
como guias pelas mulheres das aldeias. Sdo aquelas a quem se pode recorrer, a
quem se pode pedir ajuda em muitos contextos. E discutido que ndo ha uma luta
feminista sem especificidades e que a luta das mulheres indigenas é diferente, o que
torna ainda mais significativo que as mulheres que transitam na academia sejam
referéncia para as outras mulheres de suas familias e comunidades.

Célia Xakriaba, na conferéncia titulada “Mulheres Indigenas, resisténcia e
protagonismo” em 2018, relata que quando cursava ciéncias sociais foi convidada a
atuar como professora em sua comunidade. Ela discute que quem trilha o percurso
académico geralmente quer se tronar professor universitario, mas "para nos,
professores indigenas ndo sao aqueles que dominam somente a escrita, mas
aqueles que conhecem a cultura do seu povo em profundidade." Este relato mostra,
em alguma medida, que as trajetdrias de estudantes indigenas no ensino superior
causam rupturas com a hierarquia de saberes, propria do conhecimento de matriz
ocidental. Essas trajetdrias se tornam qualificadas para as demandas de seus
povos. Ser professora é ser reconhecida, é ter um papel em sua comunidade, o que

pode ser realizado a partir de sua formacéo.
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Este aspecto é fundamental, quando o que se coloca é justamente a
possibilidade de lutarem melhor umas pelas outras, a partir de suas trajetérias nas
universidades. Nestas pequenas frestas a academia se encontra com os territorios
de luta. As palavras de Inara Tavares, do povo Mawé, e de Aline Rochedo, do povo
Puri da Mantiqueira (BANIWA; KAINGANG; TREMEMBE, 2020), complementam

esta concepcao:

A educacéo e a possibilidade de estudar mudou a minha vida. Mas n&o era
s6 isso. Seguia porque precisava fazer movimento, era necessidade fazer
mudanca, lutar por vida para as minhas, para os meus. (Inara Tavares)

Cada uma carrega uma histéria singular, desde nomes indigenas, vivéncias,
enfrentamentos, lutas e glorias._Vibramos por cada passo de nossas irmas
indigenas que entram na universidade, somos corpo-territorio de varios
lugares, com um objetivo comum de nos formar e atuar na defesa de nossos
territérios. (Aline Rochedo)

Ndo se deixa de ser indigena. Esta perspectiva foi trazida por muitos
estudantes indigenas no a&mbito deste estudo. Entre as historias contadas na
colecao Vivéncias Diversas, citada acima, destacamos que nem todas as mulheres
indigenas estao restritas aos territérios das aldeias. Ha as que se constituiram nos
meios urbanos, longe das etnias de origem, como é o caso de Dandara da
Conceigéo Feitosa, que foi adotada por pais negros quando bebé. A autora escreve
que foi criada como crianga parda, e ainda que tivesse tragos indigenas, néo era
legitimada, por nao saber qual o seu povo. De acordo com ela, quando percebeu
que caberia a ela decidir e lutar por sua identidade, pode aproximar-se de parentes
indigenas que também pesquisavam a historia de seus povos, pode visitar aldeias e
finalmente acordar sua identidade indigena adormecida. "Sou uma indigena que
cresceu longe de seu povo, longe da sua cultura e da sua histéria, mas nem por isso
sou menos indigena". (BRAULINA, KAINGANG, TREMEMBE, 2020, p. 89).

Seu percurso € importante por mostrar que a universidade atravessa o
caminho ndao apenas que vai da direcido da aldeia para a cidade, mas também o
caminho que sai da cidade e vai para a aldeia. Uma trajetéria de retomada, que

desabrocha o pertencimento indigena, atravessada pela vivéncia na universidade.
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Estar na universidade deve e pode contribuir para que a existéncia dos povos
indigenas seja valorizada e preservada. Como disse Luanna Arapium: “estar na
universidade n&o faz a gente perder a cultura. Estar na cultura ndo é estar na aldeia.

A gente vai ser Arapiun, independentemente de onde a gente esteja”.

6.4. Contribuigoes ao debate

José Antonio Kelly (2005) levanta alguns questionamentos acerca dos efeitos
da convivéncia entre indigenas Yanomami do alto Orinoco com os brancos, na
fronteira do Brasil com a Venezuela. Ele pesquisa especificamente a articulagdo do
sistema venezuelano de saude com as comunidades yanomami e, neste contexto,
os modos como as nogdes relacionalmente constituidas, tanto de yanomami quanto
de napé (branco) se transformam, na medida em que se intensificam as trocas
interétnicas.

O autor parte da seguinte argumentagao:

E tdo necessario para a teoria amazoénica por-se a prova das circunstancias
modernas, quanto para a literatura das relagcbes com o Estado tomar mais
seriamente em conta os tragos particularmente amazoénicos das relagées
mantidas ao longo das redes que incluem diferentes categorias de indios e
brancos. (KELLY, 2005, p. 202)

Por um lado, os estudos contemporaneos, que focam nos processos de
mudancgas vividos pelos indigenas, parecem carecer da teoria antropoldgica
“tradicional”, falta levar a sério os processos histéricos vividos pelos povos
amazoénicos. Por outro lado, considerar o fendbmeno “virar branco”, difundido assim
na regidao, como perda cultural ou como contaminagdo, parece empobrecer a
discusséao.

Alguns pontos levantados pelo autor merecem destaque aqui. Kelly (2005)
argumenta que para os indigenas em questdo, ser “civilizado” ndo substitui o ser
yanomami. A questdo do contato com os brancos ndo causa a negagao da

"yanomamidade". Seria mais adequado, para autor, os descrever em termos de uma
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dualidade yanomami/napé. Essa dualidade nido € estavel nem reversivel, o que ja
fora observado por muitos etnélogos na teoria tradicional.

No que diz respeito ao perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE CASTRO,
1996; 2002), para os Araweté a pessoa esta em continua transicdo. Esse é o destino
humano: o processo de devir-outro. Parece haver uma importante continuidade “em
relagao as diferentes expressdes da constituicdo Eu/Outro da pessoa — como fuséo
reflexiva de diferentes perspectivas — descrita, com diversas inflexdes, como
caracteristica das nogdes amerindias de personitude” (KELLY, 2005, p.211/212).
Nao se pode voltar atras na trajetéria de devir-outro. Desse modo, o autor aponta
uma ressonancia importante entre o processo de “virar branco” e outras formas do
devir. Em alguma medida o “tornar-se branco”, no texto, passa pelo tornar-se
diferente de si mesmo.

Em discussdo semelhante, Nunes (2010a, 2010b) explora como o povo
Karaja percebe e interpreta a sociedade dos brancos a partir de experiéncias
corporais e praticas cotidianas. Ou seja, como os Karaja se apropriam, reinterpretam
e resistem as influéncias externas, em um dialogo constante entre tradicdo e
modernidade. O autor argumenta que a mesticagem n&o deve ser vista apenas
como fusao cultural estatica ou inevitavel, mas como pratica corporal, que se adapta
as circunstancias historicas, sociais e politicas. Dessa forma, ndo se trata de
hibridos, mas de um “tornar-se” que opera de acordo com circunstancias,
dispositivos e negociagoes.

E discutido que os Karaja sdo agentes que reinterpretam elementos externos
conforme suas necessidades, interesses e valores culturais. A mestigagem — como o
processo é nomeado pelo autor — é tratada como via de mé&o dupla, onde os Karaja
assimilam aspectos do mundo dos brancos, mas também influenciam e
ressignificam essas interagcbes de maneira a preservar sua identidade enquanto
povo indigena (NUNES, 2010a, 2010b). Essas perspectivas permitem vislumbrar a
fluidez e a resisténcia presentes nas transformagdes culturais, que se dao de forma
criativa e estratégica, sem significar necessariamente a perda de autonomia ou

identidade étnica.
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Para Henrietta Moore (2000), a analise simbdlica do género na antropologia
durante as décadas de 70 e 80, consistia no entendimento de que todas as culturas
“definiam e construiam o género de maneiras especificas, cada cultura tinha seu
préprio sistema distintivo de género”. Entretanto, sabe-se mais recentemente que as
culturas ndo tém um modelo unico de género, mas uma multiplicidade de discursos,
que variam contextualmente e biograficamente. Este modo de pensar parece
abarcar mais complexidade. Ha uma gama de discursos sobre género em qualquer
contexto particular. Esta afirmacdo sugere que ha autorrepresentagcbes enquanto
sujeitos marcados por género, em varias e diferentes posi¢cdoes (MOORE, 2000).
Quando consideramos o perspectivismo amerindio, a diferenga parece estar
localizada, inclusive, em si mesmo, uma vez que € possivel, sempre, ser um outro.

A questdo de género é complexa, compde a experiéncia subjetiva das
mulheres indigenas com as quais trabalhamos no estudo e as atravessa no ambito
da universidade. Neste contexto, € preciso considerar que embora os relatos de
sofrimento associados a discriminagées de género ndo estejam necessariamente
restritos ao ambito ocidental, muitos problemas que surgem dentro e fora dos
territérios, partem do contato com n&o-indigenas e sao consequéncias do
colonialismo. Estas questdes se agravaram apdés o contato colonialista.
Especialmente se pensamos que a busca de muitos jovens indigenas pela
universidade é uma resposta as violéncias sofridas e faz sentido como luta por
direitos.

Compreendo género como categoria historicamente construida, que marca
construgbes que subvertem o modo como se entende as relagbes entre sexos,
corpos e identidades. O debate € extenso e aqui retomarei duas autoras que
discutiram e tensionaram esta categoria: Rita Segato e Maria Lugones. Ambas
oferecem abordagens distintas, embora complementares, sobre o conceito,
especialmente no contexto de sociedades coloniais e pds-coloniais.

Para Segato (2012), o patriarcado foi intensificado pela colonizagdo, que
impds modelos de dominacdo europeus as sociedades colonizadas. Em seu
trabalho a autora destaca como a violéncia de género ndo é apenas um ataque ao

feminino, mas um meio de consolidar relagdes de poder patriarcais e coloniais. Para
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ela, a categoria deve ser entendida em relagdo a outros sistemas de poder, como o
colonialismo e o racismo. Ela enfatiza a interseccionalidade, mas com foco em como
o colonialismo configurou a opressao de género especialmente nas Américas.

Para Lugones (2008), as proprias estruturas de género, categoria ocidental
europeia, ndo existiam em muitas sociedades indigenas antes da colonizagéo. A
autora propde um resgate epistémico as formas de vida e cosmovisdes indigenas e
afrodescendentes, que ofereciam sistemas de género mais fluidos e menos
hierarquicos antes da colonizagao.

Enquanto Segato enfoca a violéncia de género como ferramenta do
patriarcado colonial para consolidar o poder, Lugones concentra-se em como 0
préprio sistema de género € uma construgdo colonial imposta as populacées nao
europeias. Segato se preocupa em compreender e desmantelar as violéncias
patriarcais intensificadas pelo colonialismo, Lugones critica a prépria nogao de
género como uma imposigao colonial e busca alternativas nos modos de vida pré-
coloniais. Ambas discussdes que abarcam pontos de vista fundamentais, quando se
esta no ambito de perspectivas feministas em contexto de colonialidade.

Faz-se necessario, nesta discussdao, manter algumas perguntas: como
compreender as diferencas entre os numeros de mulheres e homens nas
universidades, se as nogbes de hierarquia de género escapam ao que se
empreende na cultura ocidental? Por exemplo, em algumas cosmologias, as
mulheres precisam se resguardar mais do contato com os nao-indigenas, com a
cidade, e, consequentemente com a universidade, porque germinam a vida em seu
povo? Concepgdes engessadas de masculino e feminino, ao lidar com estas
realidades, podem se impor erroneamente ao que de fato é experimentado nas
subjetividades indigenas, e paralelamente, em seus corpos.

Por outro lado, €& preciso pensar em como a educacgao intercultural e
pluriepistémica vem sendo pensada dentro das universidades, no ambito das
diferengas na presenga e na auséncia de mulheres e homens. Se mulheres
indigenas que ja estdo nas universidades afirmam que enfrentam preconceitos, que
as creches fazem falta, que querem levar (ou ndo) seus filhos, que € dificil romper o

siléncio, que desejam transitar entre lugares, essas vozes precisam ser escutadas.
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Nao em termos de minorias, mas em termos de subjetividades que desejam falar por
si proprias, que desejam ocupar posi¢des de destaque dentro e fora das
comunidades, que desejam contribuir para seus povos e para outras mulheres,
retomando seus corpos-territorio.

Embora o numero de etnias abordadas nesta pesquisa seja pequeno diante
da diversidade de povos existentes no Brasil, destacamos aqui, para além de seus
povos, as singularidades das trajetorias destas mulheres e o que ha de comum entre
elas na realidade académica. Embora a nogao de luta varie muito entre os povos,
‘nessas narrativas, o acesso a universidade €& percebido como forma de
emancipag¢ao que incide na constituicio e acdo dos movimentos indigenas no
Brasil.” (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020, p.276). Como vimos, a presenga na
universidade e a participagdo no ambito politico estdo conectadas.

No ambito deste estudo, compreendemos que para que as mulheres
indigenas possam sonhar e se projetar em diferentes trajetérias no ambito das
universidades, é preciso romper alguns entraves. Vimos que precisam se colocar em
posicdes nada Obvias segundo o ponto de vista de suas comunidades, quando se
colocam contra uma ordem hierarquica existente, enfrentam criticas, medos e
julgamentos. S&o trajetdrias inusitadas ainda quando recebem a aceitagdo e o
reconhecimento de suas familias, de diferentes geragbes e quando inspiram as
meninas mais jovens.

Sao trajetorias ndo Obvias, também fora das comunidades, dentro da prdpria
universidade, que cunha e é cunhada, majoritariamente, pela ocidentalidade e
reproduz inumeras violéncias. Lidar com episodios de racismo nas salas de aula,
aprender a falar em nome proprio, tomar decisdes, se colocar como visitante de
mundos, sdo processos pelos quais as mulheres indigenas deste estudo passam no
ensino superior.

A possibilidade de contar com o novo e de transmiti-lo as geragdes mais
novas, permitindo que se autorizem na invencdo de modos de ser e viver, no plural,
nao parece causar ruptura com a cultura e com a tradicdo. Ao contrario, parece
favorecer a luta indigena, uma vez que a propria universidade é concebida como

veiculo de retorno aos seus povos, aos seus territérios. Essa discuss&o é importante
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a tese. Se por um lado o devir-outro tem a ver com o separar-se de si mesmo, por
outro, ha nos relatos algo que nao se perde, quanto a ser indigena. "Nao se deixa de
ser indigena", como uma das estudantes destacou, embora se possa ser indigena
de muitos modos e ser atravessado por processos de devir em diferentes
momentos.

Por fim, €& fundamental e urgente a admissdo de professores que
dimensionem, a partir da prépria carne, o que pode estar em jogo quando uma
mulher decide cursar o ensino superior. De professores que estejam dispostos a
reconhecer e acolher diferencas. Professores de diferentes etnias, representantes
de diversos saberes. E preciso que haja creches, alimentagdo digna nos
restaurantes universitarios, habitagdo segura para elas e para seus filhos no
territorio académico. Sinalizamos a importancia de que as agbes afirmativas
abarquem suas especificidades a fim de que os corpos femininos, além de seus
filhos e suas trajetérias sejam melhor acolhidos, tornando a permanéncia na
universidade possivel e menos sofrida.

No proximo capitulo, darei énfase a um trabalho singular de escuta que vem
sendo tecido com Luanna, interlocutora desta tese e analisante. Nesta fronteira, esta
relagao trouxe poténcia para abordar caminhos de escuta possiveis a uma mulher
indigena, por uma psicanalista ndo-indigena. Busco ainda articular a escuta e a
escrita desta relacdo as perspectivas psicanaliticas contemporaneas, bem como
pensar por quais vias Luanna representa o coletivo, como estudante e pesquisadora
indigena, e por quais vias Luanna escapa dele, dando mostras de uma amarragao

com a linguagem que a singulariza num modo unico de existir.
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CAPITULO 7:
O QUE PODE UMA ESCUTA?

Luanna Arapiun € doutoranda na UFOPA, com formagao prévia em letras. Ela
esta atualmente no quarto ano do doutorado e na expectativa pelo surgimento de um
concurso para professora em sua area. Acredito que nossa relagao permitiu articular
etnografia e psicanalise, uma vez que venho oferecendo escuta a ela a partir da
perspectiva analitica e pretendi etnografar esta relacdo. A escuta a ela ndo se
restringe ao que ela experiencia no contexto universitario. Luanna é atravessada por
muitas questdes e muitos mundos, suas inquietacbes também sao multiplamente
compostas. Contudo, parti da compreensao de que, dado o momento de vida em
qgue ela se insere e sua relagdo com a academia, estas questdes tomam dimensdes
relevantes, que atualizam, questionam, reconfiguram as histérias e estorias (TSING,
2021) da interlocutora.

Nesta imbricagao entre sujeito e cultura, busquei dar destaque a singularidade
de Luanna, o que corresponde ao exercicio desafiador e necessario de pensar de
outro modo que nao a partir das Grandes Divisées (HARAWAY, 2022; LATOUR,
2019). Me propus a escuta-la buscando exercitar um desalojamento de minhas
certezas, especialmente as teoricas. Partimos, deste modo, da aposta, nada
garantida, de que acolher sua fala por meio de suas narrativas — criando um espago
em que ela possa falar livremente — possa tornar sua trajetéria e suas multiplas
composi¢des mais possiveis de serem vividas, quem sabe com menor sofrimento.

Em muitas de nossas conversas, Luanna me disse que para ela, a
universidade é uma instituicdo ocidental. Pensar a educacéo indigena é estar dentro,
em didlogo, mas simultaneamente em tensdo com esta instituicdo, o tempo todo,
especialmente quando elas (as universidades) insistem em marcar modos
especificos de conhecer, de pensar, de ser e de falar que excluem inumeros outros.
E fundamental perguntar quem define o que é considerado conhecimento ou nao.
Importa quem esta dizendo que certa categoria consiste em certos pontos. Importa
saber quem define o que esta dentro e o que esta fora. Viveiros de Castro (2010) diz

‘que a antropologia € uma discussdo de quem somos nés e de quem diz ‘nés’ em
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certas condi¢des.” (p. 15). Para Haraway (2016), sdo os modernos que sempre
tiveram esse poder.

O povo Arapiun, comenta Luanna, € um povo diverso, que se caracteriza pelo
“alto contato étnico.” A questédo geografica do Baixo Patajos € complexa, sdo muitos
rios margeados por povos diferentes, fora a cidade, ela me ensina. Luanna cresceu
entre aldeia e cidade, se reconhece como alguém que teve rede de apoio suficiente
para chegar aonde chegou, mas ndo romantiza as trajetorias dos indigenas em
situacdo semelhante a ela na academia. “Nao tem nada de sucesso”. Ela relata se
ver como indigena em resgate de sua identidade tradicional, mas critica que seu
percurso se da em contato com a ocidentalidade. Em sua pesquisa de doutorado ela
discute, inclusive, as proprias nogcdes de escola, educacido escolar e educagao
indigena como frutos da ocidentalidade.

E possivel pensar que n3o é sem a ocidentalidade que se pode construir
essas trajetorias. Talvez a questdo seja nao como se livrar dela, mas como, através
dela, se pode ir além, revirando-a, tensionando-a, compondo mundos. Até porque
como nos aponta Haraway (2021), ndo se trata de nos mantermos nesta unica
perspectiva, que faz mal a todos. E preciso revermos os modos pelos quais nos
relacionamos, como pesquisamos, de modo geral, no planeta. Nao se trata de incluir
e integrar indigenas em um mundo destruido, trata-se de como é possivel, juntos,
reinventa-lo.

No caso de Luanna, a crise que a preocupa nao € apenas em relagao a
transmissao geracional de conhecimentos tradicionais. Até porque, esta se faz de
muitos modos. Pela sua vivéncia com sua avo, que era professora e a inspirou a
tornar-se também; e pelas reflexdes que faz acerca das dominagées no mundo em
que vive e do que acredita que deve passar adiante, como heranga simbdlica a sua
filha. Ela se preocupa mais, por exemplo, com a quantidade de mercurio nos rios,
que contamina grande parcela de toda a populagdo de Santarém, pela ingestdo dos
peixes. “Aqui todo mundo deve estar contaminado, em alguma medida”, comenta.

Viver com esta preocupacgao é desgastante, traz inseguranga, medo.
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7.1. Encontros inusitados: um comego

Como afirmei — inspirada pelos estudos e pela escrita de Haraway (2016,
2021, 2022) e de Tsing (2021) - o foco desta tese se deu nos encontros da ordem do
acaso, improvaveis, que se iniciaram com aproximacgdes timidas, inusitadas, e s6
ganharam importancia e sentido num outro tempo. Encontros que importam porque
somos surpreendidos por eles e que nos transformam na medida em que abrimos
espaco para a alteridade. Busco, deste modo, pensar como a vida é possivel em
meio a destruicdo e as contradigdes. As contaminagdes decorrentes dos encontros
improvaveis provocam diversidade e colocam em evidéncia a perturbagdo, a
desorganizacgao, a precariedade da vida. Certas parcerias de vida s6 podem ocorrer
onde ndo podemos concebé-las previamente; ou, justamente onde ha ruina (TSING,
2021).

Esta concepcéao é pertinente ao estudo porque se trata aqui de uma relagao
que nao seria possivel corriqueiramente. Pelo menos ndo até o momento histérico
em que vivemos atualmente. Primeiro porque ainda se fala pouco (e ha pouco
tempo) sobre tratamento analitico para pessoas com constituicbes subjetivas
diferentes da cosmologia ocidental, o que leva a pergunta acerca da efetividade, se
faz sentido escutar indigenas por esta via (DUNKER, 2020) e por quais maneiras
isto seria possivel (GONCALVES, 2011). Como é possivel escutar, conversar, tratar
psicologicamente ou psicanaliticamente pessoas que vém de familias cujos
conhecimentos sao tradicionais, cuja cura é concebida numa outra logica, inclusive
para acometimentos espirituais? Como pensar em lalingua, a lingua materna, o
aluvido de significantes para sujeitos de origens tradicionais?

Fato € que o proprio Conselho Federal de Psicologia vem produzindo
recentemente documentos norteadores da possibilidade de escuta a sujeitos
indigenas, buscando minimamente reunir referéncias éticas e metodoldgicas aos
profissionais que trabalham com estas popula¢des (CFP, 2022). Vale dizer que o
documento conta com a produgéo de profissionais indigenas e nao-indigenas. Aqui
as nocgoes de sujeito, pessoa e individuo se fazem presentes, pois surgem perguntas

como: é possivel pensar em indigenas como sujeitos divididos, no entendimento que
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a psicanalise propoe? Neste ponto, a argumentagédo cabivel a esta pesquisa surge
com outra pergunta: de quais indigenas estamos falando? Estamos falando de
indigenas que estdo na universidade e muitos deles vivem entre a aldeia e a cidade.
A hipotese que levanto até aqui € que é possivel, por meio do trabalho de escuta de
estudantes indigenas, pensar em sujeito do inconsciente, em divisdo subjetiva, em
transferéncia, em resisténcia e — por que nao? — em analise. Nao se trata de
transplantar a psicanalise de modo violento e inadvertido para culturas diversas, mas
de contar com esta modalidade como possibilidade, como uma maneira a mais,
entre tantas existentes, de acolher, escutar, que pode possibilitar viver melhor,
minimizar sofrimentos. Mesmo porque eles tém procurado ajuda a partir das
ferramentas que eu e eles temos em maos, abrindo novas possibilidades de escuta
e de vivéncia de estudantes indigenas na universidade. Se o inconsciente, a divisdo
subjetiva, a transferéncia e a resisténcia sao invengdes de Freud com os seus
pacientes, o meu trabalho de escuta com indigenas também compbe essas
relagdes, que ainda estdo abertas para novas invengoes.

Um segundo ponto € que a escuta a pessoas indigenas — seja psicologica,
seja psicanalitica — ainda € majoritariamente restrita a contextos institucionais. Por
exemplo, no caso de psicélogos que trabalham em CASAIs (GONCALVES, 2011) ou
que compdem equipes e politicas publicas que cuidam da saude mental deste
publico. Ou seja, ainda ndo € comum que um sujeito indigena espontaneamente
procure o servigo de um analista (branco) fora de um servigo oferecido em uma
instituicdo e que, além disso, haja nesta relagdo, transferéncia suficiente para
sustentar um tratamento analitico.

Neste sentido, como ja abordado, um ponto de partida desta pesquisa vem da
provocagao de Suely Rolnik (2020, 2022), quando afirma que o colonialismo e a
colonialidade, além do sexismo e racismo estrutural, também provocaram uma
espécie de neurose estrutural que atravessa a todos que estdo inscritos em uma
histéria colonial. Ao afirmar isso, ndo se busca apagar modos de subjetivacéo e
ontogéneses produzidos pelos povos indigenas, mas visar uma abertura as novas
possibilidades tanto de escuta, quanto de cuidado que estdo emergindo dentro do

contexto de indigenas na universidade.
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Por outro lado, supor que a violéncia colonial ndo atravessaria a producao de
subjetividades indigenas, como se essas cosmologias permanecessem intactas,
parece ser fechar os olhos para a dimensdo micropolitica do colonialismo e da
colonialidade. Do mesmo modo que indigenas fazem uso de medicag¢des e vacinas
para tratarem de doengas advindas do mundo globalizado ocidental — como a gripe
e a Covid-19 — sem deixar de praticar seus modos de cura para doencas e feiticarias
de suas cosmologias, € possivel que o sofrimento advindo do mal-estar da
civiizagdo também seja tratado pela via de uma psicanalise aberta a outras
ontologias, decolonial. Isso para além dos modos de tratamentos espirituais dos
préprios indigenas, sem abrir mao deles. Nao ha necessariamente contradicao entre
usar duas (ou mais) formas de tratamento advindas de cosmologias diferentes,
quando falamos de atravessamentos coloniais. E preciso contar com as
coexisténcias. Como ouvimos de muitos estudantes indigenas: “para doenca de
branco procuramos a medicina de vocés, para as nossas doengas procuramos 0S
nossos curandeiros”. No ensejo desta fala, o sofrimento, as neuroses, algumas
formas de adoecimento mental seriam algumas das “doengas de branco” passiveis
de serem tratadas também pela psicologia, psicanalise, psiquiatria e outras ciéncias
ocidentalizadas.

Com estas consideragdes, entendo meu encontro com Luanna como
improvavel, diferente dos encontros anteriores com outros estudantes da UFG, os
quais eu mesma havia buscado e tomado a iniciativa de contato em funcdo de minha
pesquisa. Inicialmente eu pretendi acompanhar apenas trajetérias de estudantes
indigenas da UFG, por ser meu local de trabalho e onde poderia abrigar agdes que
podem surgir como fruto da minha pesquisa. Como destaquei nos capitulos
anteriores, realizei entrevistas com estudantes da graduagao e da pds-graduacao,
de diversos cursos, diversas etnias, a maioria mulheres, alguns homens. Entre as
pessoas que conversaram comigo e me contaram suas estoérias e historias, estavam
colegas do PPGAS-UFG. Estas conversas iniciais me permitiram uma aproximagao
com o campo. Eu ndo tinha nenhum contato intimo ou préximo com pessoas
indigenas até entdo. Muito menos experiéncias de atendimento profissional, seja

como psicologa inserida em uma instituigdo, seja fora dela. Deste modo, conversar
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com os colegas e com os demais estudantes da UFG foi fundamental para que eu
tivesse uma nocéo inicial de como estas pessoas, de diversas etnias, pensam, o que
€ importante para elas, o que buscam na/sobre a universidade. Abriu-se um campo.
Neste primeiro momento ndo foi objetivo me aprofundar em uma ou outra
etnia. Inicialmente havia a intengdo de me restringir a um unico tronco linguistico,
como por exemplo, os povos de linguas Jé, mas as pessoas que se interessaram
em me contar suas trajetérias pertenciam a etnias diversas, inclusive quando
indicavam umas as outras para que eu pudesse procura-las. Fato curioso, que leva
a pensar que no contexto universitario, na cidade, as relagdes interculturais se
complexificam. Indigenas de diferentes regides e troncos linguisticos tecem relagdes
para além de suas origens étnicas, seja pela aproximagao via universidade, no caso
de morarem na mesma casa do estudante ou por cursarem disciplinas em comum,
seja por constituirem uma rede de apoio com um minimo de referéncia entre eles
para suportar a vida na cidade e na universidade (KRAHO, QUINTILHANO,
OLIVEIRA, 2020). Inclusive, ha entre eles o reconhecimento reciproco e uma luta
comum para defender a natureza, o territério, os diversos seres que habitam o
cosmo. Nas palavras de Kércia Peixoto e Rodrigo Peixoto (2019), "essa colaboragao
entre povos caracteriza 0 movimento indigena no Brasil e em todo o0 mundo. Entre
os povos indigenas ha um dialogo, um reconhecimento de si no Outro." (p. 146).
Neste processo, apdés 1 ano de contatos iniciais, de diversas tentativas de
aproximacao, fui surpreendida por uma ocasionalidade que fez com que o campo
tomasse outro rumo. Luanna e eu, comegcamos a nos falar apdés o IX Encontro
Nacional dos Estudantes Indigenas (ENEI), em 2022. O evento também faz parte do
campo desta pesquisa na medida em que me trouxe aprofundamento, novas

questdes e apontamentos, mais do que respostas.

7.2. O IX Encontro Nacional dos Estudantes Indigenas

O IX ENEI aconteceu de 26 a 29 de julho de 2022, na Universidade Estadual

de Campinas — UNICAMP, apds dois anos de pandemia, em que o evento
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presencial nao foi possivel. As comissbes organizadoras do evento trouxeram
Simpdsios Tematicos, Foruns, Oficinas, Rodas de Conversa, Posteres, Shows e
Desfiles de Moda Indigena em programagodes distribuidas ao longo da semana.
Todas as atividades foram conduzidas por liderancas, ativistas, pensadores/as,
conhecedores/as, professores/as, pesquisadores/as e alunos/as indigenas de
diversas etnias, que partilharam ali suas trajetdrias, impressdes e conhecimentos
pessoais articulados a questdes de ampla repercussao politica e social, de extrema
urgéncia, como a questao do Marco Temporal, questdes ambientais, de saude, de
género, além da questao da permanéncia estudantil de indigenas nas universidades,
particularmente importante a este estudo.

Poucas pessoas ndo-indigenas estiveram presentes no evento e eu estava
entre elas. Este fato € de extrema importancia, considerando que os eventos
cientificos realizados no contexto académico geralmente contam com a organizagao
de pessoas nao-indigenas e, os indigenas que acabam sendo minoria. Neste
sentido, o ENEI subverte esta légica, assim como outros eventos, especialmente na
area das ciéncias sociais, que tém priorizado pesquisas, percepg¢oes e vivéncias de
pessoas cujos conhecimentos sdo tomados até entdo como ndao-hegemonicos. Ele é
ha 10 anos um espaco de militincia, de ativismo, construido ano apds ano pela
forca dos estudantes e pesquisadores indigenas que ocupam as universidades
brasileiras e produzem conhecimento. O evento tem valor inestimavel, pois € onde
os estudantes podem sentir-se em casa, entre 0s seus, neste espaco em que nao
sao minoria, em que podem expressar-se com Seus corpos, suas vozes, de maneira
espontanea, viva, numa luta comum em que ser estudante académico e indigena
sdo os principais marcadores que favorecem o lago entre as pessoas. Inumeros
estimulos - as imagens utilizadas, a decoragao do local, o organizagao das mesas e
das falas, a disposicdo das pessoas em circulo na maior parte das comunicacoes, a
creche que acolhe as criangas para que pais e maes possam participar ativamente
do evento - parecem favorecer que estes estudantes e pesquisadores se
reconhecam e se sintam pertencentes a este territério, composto por referéncias nao
mais estranhas a eles, mas com as quais possam se identificar mesmo em uma

arquitetura predial, com salas fechadas e cadeiras enfileiradas.
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Fui para o evento com um enorme desconhecimento destes aspectos,
juntamente com outros alunos da UFG da graduacao e da pds-graduagao, no 6nibus
disponibilizado pela universidade para este deslocamento. Fui como aluna do
doutorado em Antropologia Social da UFG, como etnografa do tema e como
psicologa servidora da universidade. Trés posi¢cdes muito distintas. Hoje percebo
que este misto de lugares e papeis me deixou confusa e desajeitada em campo.
Pela primeira vez eu estava convivendo o dia todo, por uma semana, de modo
intenso, com varios colegas de diversas etnias, com as quais eu nunca havia tido
contato. A magnitude do evento me surpreendeu, eu ndo esperava estar entre tanta
diversidade. Além das minhas questdes com a diferenca cultural, havia, também
para eles, a figura da pesquisadora. Eu, essa outra, esse ser intruso, que eles
também ndo conheciam e de quem desconfiavam. Entre -curiosidades,
estranhamentos, conflitos e também algumas trocas interessantes, voltei do evento
frustrada e com uma intensa necessidade de entender certas dificuldades que se
colocaram ali. Nao consegui fazer lago com o grupo, nao atravessei a fase de figura
inicial estranha para alguém em que se pode confiar, com quem se pode trocar. O
qué de fato se colocou como obstaculo? Nao compreendi exatamente na época qual
o lugar que ocupei para o grupo.

Hoje, 2 anos depois, compreendo que um certo modo de pesquisar falou mais
alto em mim. Atravessada por um racionalismo positivista herdado e também pelas
minhas proprias experiéncias anteriores de vida, estava muito interessada no evento
em si, na importancia dele, nas programacdes (as quais busquei frequentar
assiduamente), nos debates. Curiosa, com sede de saber. Esta posi¢cdo impediu que
me abrisse a um envolvimento de fato, genuino, com as pessoas com as quais fui
para o evento e que estavam vivendo o evento também, como coletivo. Eles
perceberam minha postura inquisidora, curiosa € ao mesmo tempo pouco
permeavel. Com toda razado resistiram a ela. Nao € porque fazemos perguntas que
de fato nos colocamos em posig¢ao de ouvinte e aprendiz.

Geralmente ao final do dia, apés extensas e inumeras programagdes
simultaneas; apds horas de discussdes complexas que eu me esforgcava para

entender — até porque se tratava de outras epistemologias; eu ficava exausta e ndo
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tinha disposicédo para participar das festas, dos momentos de confraternizacéo, que
duravam a noite toda. A maioria dos estudantes era muito jovem, vale dizer, e
estavam ali também para se divertir, conhecer pessoas, paquerar, namorar, dancar,
extravasar. Eu, muito bem treinada e acostumada a viver com meu corpo
disciplinado, como diria Foucault (1999), ndo pude me deixar tocar, brincar, trocar.

Contudo, ao que parece, ndo me coloquei assim com todo mundo nem o
tempo todo. Algum trago de “alguém que pode escutar” ou “alguém com quem é
possivel trocar”, se transmitiu no campo, no evento, particularmente fora do grupo
em questdao. Ouso dizer que tem a ver com o inconsciente na pesquisa, que pode
deixar transparecer nosso desejo para além das palavras, em nossos lapsos,
chistes, atos falhos, sonhos (LACAN, 1957-1958/ 2002), inclusive no modo como
nos colocamos corporalmente diante do outro.

Enquanto eu focava no evento e me perguntava sobre a impossibilidade de
alguns lagos, outros processos aos quais nao dei muita atengao inicialmente,
puderam se desdobrar. A curiosidade, o desajeito e o estranhamento dos primeiros
des-encontros puderam, com algumas pessoas, ser atravessados. E isto que me
move profundamente nesta pesquisa. Nao obtive muitas respostas, mas pude mudar
o olhar. A pergunta passou a ser ndo o que impede, mas o que torna possivel que
pessoas de culturas diferentes possam travar entre si relacdes de tratamento, cura,
relacdes entre analisante-analista, terapeuta-terapeutizando®. Especialmente, como
€ possivel que uma mulher analista composta por sua branquitude e ocidentalidade
ocupe, para uma mulher indigena, um lugar de confianga, de fala, de
enderecamento, de troca, de acolhimento? Explico melhor.

Em um dos Simpésios de Educacao do encontro, apoés as falas dos
componentes da mesa, no momento final da abertura para discussdo me inscrevi,
pude me apresentar. Falei brevemente sobre minha pesquisa e fiz uma pergunta
enderecada a Darlene Taukane, pesquisadora na area da educacido escolar para
indigenas. O tema do simpdsio abordava os desafios da educagao superior aos

indigenas. Lembro-me de dizer que estava honrada em escuta-los e perguntei como

5. Neste ponto em particular, autores como Donna Haraway, Anna Tsing, Bruno Latour, Favret-
Saada, Joao Biehl e outros, tém sido fundamentais pois ajudam a dar luz a lugares irreconheciveis;
espagos, subjetividades que escapam as certezas, as estatisticas, as recorréncias.
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ela compreendia a trajetoria particular das mulheres nas universidades, partindo
inclusive da experiéncia dela como mulher pesquisadora indigena. A resposta foi
bem interessante. Entre varios pontos, ela disse que as mulheres contam umas com
as outras, como rede, e que isso as fortalece na universidade.

Ao final do simpdsio, um dos convidados da mesa me abordou e pediu meu
contato. Ele é professor universitario, afro-indigena. Me sugeriu a leitura de um texto
em particular - o de Floréncio Filho (2019), pesquisador indigena da UFOPA - o qual
me enviou por e-mail no dia seguinte. Além disso, me afirmou que passaria o
contato de uma de suas alunas para que pudéssemos conversar. Ele ndo distinguiu
neste momento se o contato seria para que ela participasse da minha pesquisa ou
se foi a informagao de que eu era psicéloga que, em sua sensibilidade a estudante,
o levou a mediar nosso contato. Hoje ouso dizer que foi a segunda hipotese que
operou.

Foi assim que Luanna e eu nos conhecemos e comecamos a nos falar®.
Marcamos um primeiro encontro virtual por chamada de video em agosto de 2022.
Nossa primeira conversa foi longa e contamos com internet de qualidade razoavel
para sustenta-la ao longo de mais de duas horas. Ela me contou um tanto de sua
historia e disse que estava a procura de terapia por sua percepcdo de que havia
questdbes que lhe causavam muita ansiedade, inquietude, especialmente
relacionadas ao doutorado. Disse-me que as vezes se sentia paralisada e que
acreditava sofrer muito mais que o0 necessario para certos problemas, os quais nao
entendia.

Concordamos, a partir dai, que tentariamos um trabalho de escuta com
frequéncia semanal. Luanna havia passado por um breve processo terapéutico
anteriormente, ao qual ndo deu continuidade por avaliar que ndo estava melhorando.
Ela chegou com os conflitos que trazia consigo como bagagem de sua histéria.
Alguns de longa data, intensificados pela experiéncia estressante atual na academia

e também com anseios quanto aos proximos passos profissionais em sua carreira.

6 Num primeiro momento, pensamos juntas em adotar um nome ficticio para a escrita da tese. Depois
de um tempo, ao conversarmos, ela me disse que nao via mais sentido em nao utilizar seu nome
proprio. Destaco que ela autorizou em termo de consentimento sua participagdo na pesquisa e a
escrita acerca de sua trajetéria e de nosso trabalho.
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Passado, presente e futuro se mostraram ali, ja de inicio, compondo Luanna nos
seus modos de viver, de sofrer, de ter prazer, de amar.

Neste movimento inicial de Luanna ja & possivel identificar muitos pontos
importantes a este estudo, que permitem pensar no processo analitico. Percebi na
fala de Luanna, desde o inicio, questdes profundas consigo mesmo. Por que sou de
determinada forma? Por que ndo entendo muitas coisas que se processam em mim?
Por que meu humor muda tanto? Por que sofro com certas questdées? Como posso
viver melhor? As escolhas que fagco estdo certas? Entendo que estas questdes
abrem portas para a fala. Elas ja sao, de partida, um movimento que pode dar inicio
a uma analise. Desejo de saber, sobre si e sobre o outro. Desejo de viver melhor, de
criar vias para compreender o mundo, se relacionar.

Primeiramente, € importante ressaltar que ha inumeros modos de se atender
e oferecer escuta terapéutica a alguém. InUmeras abordagens, sejam tradicionais,
sejam exercidas pela psicologia, pela medicina, sejam as chamadas alternativas. Ha
os atendimentos institucionais, que sdo importantes mesmo quando s&o breves,
uma vez que podem servir como acolhimento inicial para dai gerar outros
encaminhamentos. Por outro lado, uma analise comec¢a de fato, ndo quando um
sujeito comecga a frequentar o consultério de um analista, mas quando ha desejo de
saber acerca de si mesmo, que parta de um enigma acerca de si e de seu proprio
sofrimento (FREUD, 1920a). Os dois processos nao necessariamente coincidem de
partida. As vezes leva-se anos para que, frequentando um analista, uma pessoa
entre em analise e mesmo quando este processo se inicia, ndo é em toda sessao,
em todo atendimento, que algo mais profundo se processa, que algo do inconsciente
seja tocado a ponto de provocar deslocamento no gozo do sujeito. Abre-se o
caminho para uma analise quando o balango geral do sofrimento ja ndo esta valendo
a pena, quando esta caro demais viver de certo modo (QUINET, 2017). E mesmo
assim, repete-se aquilo que ndo se quer (FREUD, 1920b).

Além disso, procuramos escuta quando ha aposta (consciente ou
inconsciente) de que alguém com certa formagdo, com certo saber, possa nos
escutar e nos auxiliar em um processo de melhora. Nao é possivel se abrir onde nao

supomos acolhimento, cuidado, escuta. Nao se fala com qualquer pessoa, ha um
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enderecamento que viabiliza a fala. Enderegamento que parte do sujeito que procura
atendimento, mas também que parte do desejo do analista de escutar. Aqui, temos o
fendbmeno tratado em psicanalise pelo nome de transferéncia (LACAN, 1960-1961/
1992), como ja vimos anteriormente.

Retomo estes aspectos porque os percebo de forma muito viva na relacao
com Luanna. Desde nossas primeiras conversas, a propria Luanna afirmou se
perceber como alguém complexa, que ndo se contenta com respostas faceis, que vé
no minimo dois lados, contradicbes em tudo. Esta caracteristica, que mostra a
profunda sensibilidade com que se coloca no mundo, também traz angustia. Viver
como alguém que tem muitas perguntas e poucas respostas é desafiador.

Destaco aqui algumas escolhas metodologicas ao abordar estes processos:
nao pretendo trazer conteudos que possam gerar possiveis constrangimentos e
desnecessaria exposicdo de Luanna. Uma analise € um processo muito intimo e
escrever sobre ela de modo ético e comprometido € uma das questdbes mais
fundamentais que se colocam nesta pesquisa. Buscarei escrever, por um lado,
aspectos biograficos de Luanna, historias e estorias que ela me contou, além de
colocar estes relatos em interagdo com as impressoes de outras estudantes acerca
de suas préprias trajetorias. Busco, deste modo, introduzir o leitor em narrativas que
podem favorecer a compreensao da experiéncia indigena na universidade.

Em seguida, darei énfase a alguns pontos do processo de analise de Luanna,
aspectos que a singularizam, de modo mais particular. Aspectos que podem
contribuir para uma das hipéteses em questdo neste trabalho: a psicanalise pode
contribuir para a escuta de sujeitos indigenas? Como a antropologia pode contribuir
para psicanalise e vice-versa? Quais as implicacbes de se articular estes dois
campos? Priorizarei aspectos do trabalho de analise com Luanna nesta escrita
porque acredito que ele foi o modo mais profundo com o qual me aproximei da
subjetividade de um sujeito indigena no contexto da academia. Foi a forma como o
campo se mostrou por conta propria, a partir da minha formagao prévia, minha
trajetéria anterior, meu repertério. Nesta escrita ndo busco ser analista somente,

mas antropdloga e etnégrafa. Dizendo de outro modo, etnografar esta relagéo, o
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processo de analise, foi a via principal que encontrei para pensar a escuta a sujeitos
indigenas no contexto universitario.

O percurso de Luciana Guarreschi (2022) na escuta das pessoas atingidas
pela construgdo da Usina de Belo Monte inspira em muitas medidas esta proposta.
Quando um analista decide sair dos grandes centros do pais, também os arranjos,

os limites, o setting, os objetivos da escuta, se deslocam.

Nunca foi nosso objetivo a construgao fantasmatica singular, e todo seu
corolario, dos atingidos escutados. O tempo que precisavamos era o tempo
para se enlagcar um conflito e se desenlagar uma solugdo, ou seja, um
caminho, no qual o sujeito da palavra pudesse se amparar. (GUARRESCHI,
2022, p. 53).

E possivel se centrar no possivel a ser feito, considerando as diferengas
culturais, temporais, mas mantendo-se dentro da ética psicanalitica. A autora

descreve que o trabalho permitiu

o estabelecimento de transferéncias, experiéncias de retificagdes subijetivas,
e através destas, ndo raro, uma mudanga no discurso se operou na pessoa
escutada. Chamamos aqui mudangca de discurso o descolamento do
discurso de militncia e reivindicativo que operava com muita forga naquele
momento e que, se teve seus inegaveis beneficios, passou a impedir alguns
de ensejar a experiéncia de perda singular e retomar saidas.
(GUARRESCHI, 2022, p. 53)

Mais uma vez, temos na perspectiva da singularidade um caminho para se
pensar o que acontece na clinica, numa relagdo analitica, e que também pode
acontecer numa relagao etnografica. Além disso, quando consideramos a dimensao
de lalingua como aluvido de significantes que compde o sujeito, temos, no exemplo
deste relato acima, a funcdo da escuta na abertura ao devir, que permite ao sujeito
tornar-se diferente do que se acredita ser, descolar-se de certezas e, via palavras,

acessar narrativas inéditas, que provocam menos sofrimento.
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7.3. Escrita, metalinguagem, inconsciente e etnografia

Como escrever sobre uma relagdo de analise na perspectiva antropoldgica e
etnografica? Como compor uma estoria ou uma profusao de estorias (TSING, 2021),
compostas por multiplas culturas, a partir de minha escuta, de dialogos tecidos, de
certas impressdes? Adianto que, a partir da trilha construida até aqui, esta escrita s6
pode ter carater de ficgdo, uma vez que esta permeada de simbdlico e do que surge
de composicdo a partir disso (LACAN, 1959-1960/; CANGUCU, 2021).

Do ponto de vista psicanalitico, escrever um caso clinico ndo é escrever
sobre o outro. E escrever sobre a escuta, sobre o inconsciente, compreendendo
inconsciente ndo como estrutura psiquica interna de um ou outro organismo, mas
vivo nas palavras, solto, em movimento. Escrever sobre uma relagdo € desafiador.
Como vimos, trata-se de uma producdo composta, que requer compromisso ético e
epistemoldgico (HARAWAY, 2022). Na perspectiva de Tsing (2021), trata-se das
paisagens, de assembleias, em que a composi¢cdo se complexifica para além de
uma diade no feixe de fatores que influenciam e sao influenciados por modos de
vida.

Quando escrevo, ha metalinguagem. Escrevo sobre aquilo que foi possivel de
se tomar como sintese da relacdo, a partir de meu corpo concreto, meus estudos,
minhas experiéncias, minha trajetéria, mesmo quando me esforgo para me abster ao
maximo a fim de n&o influenciar o que o outro me diz. Ao mesmo tempo, quando
escrevo, posso me langcar em movimento e construir outro corpo, outras
experiéncias, outras impressdes. Ndo ha etnografia antes da escrita. A escrita € o
ato concreto que da vida a uma producgao textual, de pesquisa, que pode transmitir
algo a alguém ou a uma comunidade. O produto final é diferente do que foi
concebido inicialmente. Dai que pensar a autoria da escrita, especialmente quando
se trata da escrita de relacbes humanas entre pessoas de culturas diferentes, &
fundamental (CUNHA, 2017).

Ao discutir acerca de contradiscursos afro-indigenas, Goldman (2017) aponta
que a analise do material empirico pelo antropdlogo é inseparavel das elaboragdes

intelectuais dos proprios coletivos (ou pessoas) envolvidas. Para o autor, a palavra
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antropoldgica deve estar subordinada a palavra nativa, o que complexifica a questao
da producdo escrita quando levamos em conta a condicdo do privilégio

antropoldgico.

O reconhecimento de que a subordinagdo imperativa da antropologia a
palavra nativa obriga a analise antropolégica a contar com o que as pessoas
pensam e tém a dizer sobre o que acontece com elas mesmas, com 0s
outros e com o mundo. Desse modo, o discurso antropoldgico deixa de ter
qualquer privilégio face ao daqueles com quem convivemos, e assim nos
tornamos aptos a realmente aprender o que as pessoas tém a nos ensinar
(GOLDMAN, 2017, p. 17).

Falar é diferente de escrever. Luanna também esta as voltas com a escrita,
seja pela via académica e de sua pesquisa de doutorado, seja por sua relagao
particular com a literatura, com a lingua, com a linguagem, com a leitura. Ela é
formada em letras, é neta de professora e sonha em ser professora universitaria.
Além disso, pratica a escrita de poemas, estérias, sentimentos, reflexdes. Em varios
momentos partilhou comigo seus escritos literarios e também me disse que escrever
fora de nossos encontros a ajuda a organizar seus pensamentos de um outro jeito.
Ela relata que escrever a ajuda a nomear e expressar emogdes. Entendo a questéo
de Luanna com a proépria escrita também como inconsciente vivo que se apresenta
em minha pesquisa. Acaso nao completamente casual. A propria escrita, a lingua e
lalingua como significantes que se colocam na relagdo de analise e de pesquisa,
como enigma, como questao a ser atravessada.

“‘Minha avd é minha lingua materna!”, pondera, “mas nao foi ela quem me
ensinou a ler”. Luanna aprendeu a ler sozinha aos 6 anos. A primeira frase que leu,
curiosamente, foi a marca de um café, impressa na embalagem: Café Ouro do
Tapajés. “Olha que coisa! Ouro!”, ela ri. “O que essa palavra tava fazendo ai?
Garimpo.” Ela foi sobressaltada por esta memédria em uma de nossas sessbes ao
falar de um processo seletivo para o qual estava se preparando: o de professora
substituta de Lingua Portuguesa para a Formagdo Basica Indigena da UFOPA.
Luanna aprendeu a falar e ler em portugués, nos livros de sua avo. “A gente
aprendia a ler sozinho e ensinava uns aos outros, entdo desde cedo eu ensinava os

menores”.
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E importante notar que Luanna aprendeu a falar portugués antes de qualquer
outra lingua. Por si sO este ja € um dado que denuncia o processo de
desapropriagcdo linguistica pela qual os povos de sua regido passaram. O
nheengatu, de acordo com ela, esta em processo de retomada recentemente, mas
ainda ndo como lingua materna utilizada majoritariamente pelos povos do baixo
tapajos. Considerada pela Unesco como lingua em alto perigo de extingédo, o
nheengatu é a lingua materna perdida, ndo conhecida por Luanna, objeto que ocupa
lugar em sua subjetividade justamente por sua falta. Lingua em extingdo e ao
mesmo tempo em retomada, que carrega a violéncia dos processos de colonizagao
pelas quais os ascendentes de Luanna passaram. Por outro lado, Luanna, ao
resgatar esta memoria, me ensina que para ela, ndo € o portugués sua lingua
materna, mas a sua avo, o que € interessante de se pensar. No banho de linguagem
que a constituiu, mais do que qualquer lingua enquanto sistema de comunicacao,
estd a sua avdé como sujeito, como inconsciente, como significantes: mulher
inspiradora, professora, subversiva. Este ponto parece ser relevante para pensar a
nocdo de lalingua na psicanalise lacaniana. Linguagem como aluvido de
significantes que se inscrevem em um sujeito, linguagem corporificada, para além

dos significados das palavras.

7.4. Fronteiras habitadas por Luanna Arapiun

Ja pensou? Levar uma crianga de 3 anos, 8 horas num barco, que nao é tao
grande. E tinha horas que ela queria assim estar na beirinha do barco, eu
nao descansava. E tinha que ficar com o computador ali, porque as vezes
ficava em cima da hora as coisas, e nossa! Mas as memdérias dela sao as
melhores possiveis, as fotos de la (...) e isso, né? quando eu soube que eu
ia ser mae, eu meti na cabecga: “minha filha vai ter uma vida diferente, eu
ndo quero que ela passe pelo que eu passei”’. E como vou conseguir isso?
Ela vai me acompanhar, ela vai viver comigo e, se eu for, ela vai também.
Se nao cabe minha filha, ndo me cabe. Entao, hoje, ela faz parte de tudo.

Este trecho se refere a um momento crucial do trabalho de mestrado de

Luanna, que resultou na construcdo de uma biblioteca em sua comunidade. Ela ia
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mensalmente para a aldeia e levava a filha. A descricdo me permitiu contemplar uma
cena interessante: uma mulher em um barco pequeno que navegava no Rio Arapiun
durante longas horas, a caminho de sua aldeia, atenta a sua pequena filha, ao
mesmo tempo em que segurava um computador no colo, o qual usava para preparar
suas atividades académicas da pds-graduacado. Cena que pode ser pensada com
HARAWAY (2022), quando ela discute os emaranhamentos compostistas entre
humanos e tecnologias nas naturezasculturas. Luanna, sua filha, o barco, o
computador, o rio, seu trabalho de mestrado, sua escrita, fazem parte de um mesmo
complexo de relagdes. Cena que pode ser pensada com as paisagens descritas por
Tsing (2021). O rio, este divisor geografico, se coloca como metafora para o “viver
em fronteira”. Ali ela estava literalmente transitando entre territérios, entre mundos,
em um caminho fluido, aspecto que parece compor as subjetividades de muitos
estudantes indigenas nas universidades.

Estar no doutorado hoje € algo que merece ser situado em sua trajetéria. Ela
€ uma mulher arapiun de 29 anos em retomada de sua identidade cultural. Isto quer
dizer que ela tem buscado reassimilar e reorganizar a relagdo com seu povo, sua
cultura. Neste contexto histdrico se insere a subjetividade de Luanna, que nao é
alheia a esta histéria. Mae de uma crianga de 9 anos (Analu), casada, mora desde a
adolescéncia em Santarem-PA, cidade populosa, regido metropolitana significativa
em seu estado. O momento de vida atual ocorre apos graduacédo, gravidez, unido
com o companheiro, mestrado - processos vividos por ela simultaneamente e sem
intervalos, de maneira intensa. Como ela mesma me disse algumas vezes, nao ha
como separar "Luanna mulher, Luanna pesquisadora, Luanna indigena, Luanna
mae". Neste movimento intenso, nem sempre foi possivel ter tempo para assimilar
as mudancgas pelas quais passou. Perguntar-se "quem sou?" ao mesmo tempo em
que fabrica o seu ser cotidianamente, sdo movimentos que se impdem a Luanna
com muita forga na imbricagao entre sujeito e cultura - Luanna Arapiun - que nao se
separam, mas que compdem uma singularidade.

Como pesquisadora indigena, esta intimamente atravessada pela importancia
e impacto de uma pesquisa como a sua, tanto para o universo académico, quanto

para seu povo, sua comunidade, especialmente por ela ser a primeira mulher
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indigena mestra da sua universidade, e agora, além de doutoranda, professora
substituta. Este aspecto traz uma magnitude que, ao mesmo tempo, engendra
movimentos e a paralisa, dado o peso que pode tomar, em alguns momentos, portar
esta passagem pioneira. Luanna deseja abrir trilhas para outras mulheres e esta n&o
€ uma misséo facil.

Ja em nossas primeiras conversas, Luanna trouxe a dimensido fundamental
de sua experiéncia na universidade com a seguinte fala: “eu estou na fronteira, nem
de 14, nem de ca. Isso pode me atrapalhar.” Ela me dizia o quanto se preocupa com
o fato de que seu trabalho sirva para seus parentes e ndo para a academia. Ela ndo
esta sozinha na universidade: “é a vez de toda a minha comunidade”. Por outro lado,
Luanna se reconhece dentro desta estrutura chamada universidade, em relagdo com
ela, construindo e habitando um lugar também nela. Esses dois mundos a
constituem subjetivamente e irremediavelmente. Luanna pesquisadora e Luanna
indigena ndo se separam. Ela relata que tem se entendido como lideranga em
crescimento, formacéo e que “n&o tem como dissociar a pesquisa de um indigena da
luta”. Isso instaura uma poténcia e uma dificuldade, ao mesmo tempo.

Ela relata que se percebe hoje muito diferente do que era antes de ingressar
na universidade. Este € um dado importante para a pesquisa, por se tratar de uma
doutoranda que esta ha mais tempo conciliando mundos, culturas, refletindo sobre
Si, seus processos, seu povo e suas escolhas. Ela analisa: “eu era pobre, se tivesse
apenas terminado o ensino médio, ia virar mao de obra barata. (...) fiquei muito mais
viva, aprendi a estudar, a aprofundar, falar, expressar ideias. Demorei muito para
falar, eu tinha muito medo. Mudei da agua para o vinho”.

Luanna conta ainda que o investimento e apoio de seu orientador foram

fundamentais para que seguisse direto para o mestrado, apds a graduacgao:

Meu trabalho de graduacdo e de mestrado foi construir uma biblioteca na
minha aldeia. E a partir dai as minhas reflexdes. Esse trabalho se expandiu
pras outras comunidades também, e é incrivel quando a gente sai da nossa
zona de conforto, o horizonte se abre, nossa mente se abre. E como a
universidade nos limital Na graduacéo, eu sé consequi observar que tem
uma carreira académica, que € possivel trilhar uma carreira, a partir do
momento que eu comecei a participar de um grupo de pesquisa da regido.
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Sendo eu teria ficado como todos os meus colegas de curso, eles nao
seguiram, nenhum, o mestrado, seguiram suas vidas, tiveram seus motivos,
mas também nunca nos foi incentivado, orientado, a trilhar a carreira
académica. O mestrado era coisa de outro mundo aqui. Nesse meio tempo
eu fiz o projeto, os professores leram e disseram olha, se inscreve no
mestrado que eu acho que vocé passa. E ai me inscrevi na ampla
concorréncia e passei.

Aqui retomo a discussao proposta inicialmente no trabalho: pela via de
trajetérias nas universidades podemos pensar em estratégias de expansdes
subjetivas, nos efeitos dessas composigdes para os sujeitos indigenas. A
universidade é fonte de sofrimento, de conflito, de ambivaléncia, mas nao so6. Por
exemplo, no caso de Luanna, ser uma mulher indigena que faz pesquisa, que se
aprofunda, que sonha em ser professora, torna possivel inventar novos rumos para
a sua maternidade. Torna possivel que ela visite sua histéria e a histéria de muitas
mulheres indigenas que vieram antes dela, de modo que favorega a invengao de
novos modos de criar filhos, especialmente filhas.

Ao retomar sua histéria de infancia, Luanna lembra da hierarquia que
atravessava as relagdes na aldeia, a obediéncia que foi ensinada a ter em relacao
aos mais velhos. Pela historia que narra acerca de si, ela pode se situar e inventar
novos modos de ser. “Eu sou o espelho da minha avd”. Luanna foi criada por ela
durante muitos anos, em que esteve longe da mae. A avo é descrita como alguém
que a compreende profundamente e que a desloca internamente.

Ao mesmo tempo, esta avd, pertencente a outra geragéo, se preocupa com o
tempo e energia gastas por Luanna nos estudos. “Minha avé tem medo de que eu
enlouquega”, comenta. Da avo ela recebe o aluvido de significantes (Lacan
1974/2002) dos quais se apossa para fazer-se, nos mundos que habita e frequenta.
Ao mesmo tempo, este espelho nao reflete tudo, algo escapa, ela ndo pode ser toda
incluida nesta rede, é preciso criar aquilo que nao se reflete e ndo se conhece.
Nesse sentido, relata sua subversdo como mée. Para ela € importante criar sua filha

em uma horizontalidade, em que ela possa ser livre para dizer o que pensa.
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Santarém é uma cidade conservadora. Sou responsavel por uma outra
mulher que é minha filha e eu quero que esta mulher tenha uma vida
diferente futuramente, da minha mae e da minha. Que nao precise passar
por tanta coisa e que tenha compreensao suficiente pra que ela possa ser o
gue quiser, sem que ninguém se imponha e ela acate. Eu demorei muito
tempo para entender que eu poderia dizer ndo, que nao posso, ndo quero,
nao vou. Eu ainda tenho dificuldades até hoje, mas hoje isso se coloca de
um jeito mais flexivel. Sera que isso vai ser importante, sera que vai mudar
minha vida? Porque a gente vem de uma familia muito machucada,
mulheres nesse lugar de, enfim...

Ela comenta, em varios momentos, que recebe criticas acerca do modo como
cria Analu e que se surpreende com “as tiradas”, com as palavras ditas, com as
perguntas que a filha faz as pessoas. Analu € uma crianga que nao hesita em
questionar e dizer o que pensa, nao aceita respostas faceis. Luanna fala sobre isso
em tom de orgulho e preocupagdo ao mesmo tempo, embora o0 que a guie na
maternidade seja maior do que sua heranga e esta € a sua aposta, o que fala mais
alto. E extremamente relevante compreender que este modo de pensar sua
maternidade se coloca a ela pelos caminhos que vem percorrendo, seja na
universidade, seja antes disso: criar mulheres que possam fazer frente ao Outro
tirdnico, — o fora que esta dentro, ou vice-versa — que ndo se subjuguem nos lagos
que vierem a tracar, que tenham mais recursos para contornar o real e mais meios
subjetivos de acesso ao amor.

No contexto de seu grupo de pesquisa, que acaba sendo também uma rede
de apoio, Luanna conta que as criangas foram aos poucos inseridas. O grupo é
constituido por muitas mulheres que sao maes. Estes multiplos mundos e
atravessamentos precisam e podem caber nas trajetdrias das estudantes indigenas
dentro das universidades. Sdo dimensdes impossiveis de serem separadas e que
carecem de modos alternativos de vivé-las. A experiéncia de Luanna na

universidade aponta essa possibilidade.

Os nossos professores também gostam dos nossos filhos. As pessoas
brincam que nosso grupo de pesquisa é a creche da UFOPA. Onde tem
crianca tem baguncga, tem barulho, tem movimento. Uma casa 24h por dia
organizada é horrivel, ndo tem vida. Uma casa que ndo tem um copo aqui
como sinal de que alguém passou, que nao tem livros mexidos, nao tem
brinquedo, vida. A mesma coisa acontece na universidade, como vocé quer
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uma_universidade em que as mulheres tenham os mesmos direitos se
quando elas se tornam mées elas sdo obrigadas a parar?

Se vou pra reunido do grupo de pesquisa, vai eu, ela e meu companheiro
também. Se vamos pra reunido na casa do professor, ele ja conhece. “Traz
Analu!” (...) as criancas sdo muito bem-vindas no nosso grupo, isso € uma
coisa muito legal. No nosso grupo de pesquisa sdo dois homens, que nos
coordenam, e a maioria do grupo é mulher, mamaes e essas criangas sao
muito bem-vindas.

Chama atencido esta dimensao na fala de Luanna de que os professores
gostam e nao apenas aceitam ou se esforgam para conviver com as criangas ao
cumprir uma agao afirmativa. Aqui a mudanga de paradigma se manifesta. Um
mundo ndo precisa excluir o outro para existir. Mulheres, mées, criangas, indigenas,
estudantes, professores, sdo dimensdes que podem coabitar experiéncias, de modo
que seja possivel apreciar esse outro ndo familiar, estranho. Que ele se torne
presenga notada, respeitada e ndo algo a ser ejetado. Este exemplo da luz ao
convite de Haraway (2016) para fazermos parentes. Fazer parente, para a autora, &
se tornar gentil, & fazer-com, tornar-com, compor-com, na resposta necessaria a
‘urgéncias sistémicas intensas”. Mais do que entidades ligadas por ancestralidade,
genealogia ou na ideia de familia, parente remete a cuidado. “Parentes sem lagos de
nascimento, parentes paralelos e varios outros ecos.” (HARAWAY, 2016, p. 142).

Paradoxalmente, temos aqui uma relagdo de parentesco extremamente
importante. Analu esta sempre presente nas sessoes, seja fisicamente, por suas
“participacdes especiais” ao aparecer na sala para dizer “oi” para mim do lado de la
da tela, seja por seus desenhos pregados na parede que fica atras de Luanna,
visiveis a mim durante os atendimentos — e atualizados constantemente — seja pelas
inimeras histérias contadas por Luanna ou pelas preocupagdes acerca da criagcao
da filha e dos desafios que se colocam nesse caminho que é conciliar tantos papéis.
Viver em multiplos mundos, de maneira composta, inclui ser doutoranda,
pesquisadora, mae, mulher, indigena, companheira, e muitos outros territorios
corporais que ocupa ou que pode vir a ocupar.

Ser mae compds toda a trajetdria académica de Luanna desde o inicio de sua

graduacéo em letras. Nas proprias palavras dela: “as vivéncias de casa permeiam as
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vivéncias académicas”. Por este motivo essa dimensdo toma destaque neste
trabalho. Ela conta que engravidou durante a graduagéo e nao desistiu do curso.
Entre os varios motivos que a fizeram sustentar essa jornada, a dependéncia da
bolsa que recebia como fonte renda. Este € um aspecto importantissimo a ser
considerado na trajetéria de varios alunos indigenas. As bolsas permitem a
sobrevivéncia nas cidades, pagam alimentagdo, moradia, transporte, copias de
materiais. Sustentam minimamente a permanéncia dos estudantes nas
universidades, embora, é claro, ndo se constituam como unico fator necessario a
permanéncia € ao bom desempenho académico. Ha muitas outras questdes
envolvidas, como abordado anteriormente. Além disso, muitos deles tém familias
extensas, a bolsa permite o sustento dos filhos, pais e outros parentes. Alugar um
quarto ou uma kitnet, possibilita o transito de outros parentes para a cidade em
busca de tratamento médico, trabalho e outros direitos facilitados por instituicdes
publicas nas regides urbanas.

Luanna fala do puerpério como periodo assustador:

passava essas coisas ha minha cabega, tenho que proteger essa menina,
tenho que colocar na cabega dela 0 que eu penso, 0 que as pessoas podem
falar, o que n&do podem, essas neuras (...) meu companheiro trabalhava, e
nao poderia parar de trabalhar, ele era bolsista. (Luanna Arapiun)

Ela conta que ao retornar as aulas, todos os dias caminhava por volta de
meia hora com Analu nos bragos até chegar a casa de sua sogra, com quem
deixava a filha. Ela se emociona ao lembrar da importancia desta rede de apoio para
que nao desistisse. A sogra entendia que era necessario cuidar da neta para que no
futuro tivesse melhores condigdes de aprender e de exercer suas atividades
académicas. Além disso, tratava-se de uma universidade nova, que nao tinha
restaurante universitario, nem creche, o que dificultava que ela frequentasse as
aulas com a crianga. Ainda assim, com as dificuldades em relacdo a amamentacao e
ao puerpério — inflamacdes no seio, necessidade de colher o leite manualmente para
deixar para a filha, dores — Luanna teve seu desempenho prejudicado na época. Ela

avalia: “a gente ndo sabe como passa por isso, Isa. Hoje eu fico assim, nossa, eu



198

nem devia ter feito isso (...) 0 quanto eu fui cruel comigo mesma.”. Aqui, 0 misto de
um desejo potente com a culpa por ter insistido em continuar tdo a duras penas.

Incluir mulheres indigenas nas universidades, é incluir seus filhos e esta
dimensao parece ser fundamental para a questdo da permanéncia delas. Esta
preocupacao aparece na voz de Luanna, e, como vimos, na de muitas outras.
Subverter a tradicdo e autorizar-se a pertencer a este mundo chamado universidade
implica enfrentar criticas e reunir recursos para sustentar estas trajetorias, sejam
recursos proprios, sejam recursos oriundos das politicas estudantis. Recursos que
nao sao apenas financeiros, mas também creches, espacos voltados para o
acolhimento das criancas. Além disso, recursos humanos, maior preparo dos
professores e funcionarios das universidades para lidar com pessoas de culturas
diversas.

As universidades, de modo geral, ainda ndo conseguem se colocar como
rede de apoio efetiva as mulheres que precisam cuidar de seus filhos ao mesmo
tempo em que estudam. Sem duvida este é um desafio que se coloca e que precisa
ser tratado. Ha as que tém rede de apoio externa e ha as que nao tém. Levar os
filhos consigo para as salas de aula envolve ainda processos culturais. No caso das
mulheres indigenas, essa situagao se agrava em fungao do preconceito. Resgato
aqui o depoimento de uma aluna indigena do curso de Pedagogia da UFSCar,
durante o ENEI 2022. Ela descreveu, por exemplo, a situagdo em que nao era
permitido a ela entrar no RU com seu filho e refletiu: “Como vou comer e deixar meu
filho sem comer, la de fora?”. Relatou ainda que n&o havia alojamento na
universidade para as mulheres com filhos. Tais processos sé foram reconhecidos e
reivindicados quando as estudantes daquela universidade se uniram.

Quando consideramos os fatores abordados na tese, ndo se pode esquecer
que ser mulher, indigena, jovem, universitaria, pds-graduanda, implica conciliar
inumeros papéis e referenciais e enfrentar uma série de preconceitos e
discriminagcdes. Podemos pensar, ainda, que a luta ndo é apenas por voz e direitos
de seus povos, mas pela invengao de modos de serem mulheres indigenas, o que é
reivindicado na academia e também nas comunidades, envolvendo ruptura com

algumas tradigbes de seu proprio povo de origem ao mesmo tempo em que essa
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ruptura se da para que ela possa representa-los e ajuda-los. Em muitos aspectos,
justamente por ter rompido com o destino usual. Além da maternidade, existem
varias questdes de género que atravessam as experiéncias de mulheres indigenas
nas universidades. Luanna afirma que em muitos momentos foi tratada como se a
academia nado fosse o seu lugar, por ser mulher. Ela traz a sensagido de
sufocamento quando se sente obrigada a ser o tempo todo gentil, doce. Quando nao
€ assim, é chamada de opressora, 0 que nao acontece com os homens.

Embora na UFG as mulheres ainda componham menos da metade do total de
estudantes indigenas, no cenario nacional a cada ano essa presenga aumenta.
Presenca que deve ser compreendida ndo apenas por numeros de acesso, mas
pelas producgdes, pelas conclusdes de curso, pela permanéncia, pelo modo como se
vive na universidade. A luz dos comentérios das interlocutoras deste estudo é
necessario pensar o que esse numero de mulheres indigenas na UFG significa em
termos de politica indigena. E o que esse dado também diz sobre como a educagao
intercultural e pluriepistémica € pensada dentro da universidade.

Recentemente, em outubro de 2024, estive em um encontro com Braulina
Baniwa, organizado pelo Coletivo Capim. Estiveram presentes mulheres com
diferentes atravessamentos étnico-raciais, dispostas a pensar sobre saude indigena.
Acerca da questdo feminina na universidade, Braulina destacou que as mulheres
sd0 a segunda geragao a ingressar no ensino superior. Os primeiros foram os
homens. Apesar das diferengas, chamou-se a aten¢ao para o fato de que, no ambito
politico, as mulheres sado protagonistas. Basta lembrar de nomes como Soénia
Guajajara, Célia Xakriaba, Joenia Wapichana, Juliana Cardoso, entre outras. “Nés
ainda estamos chegando, é recente”, ela disse. Para ela, quando pensamos a
discrepancia entre a presenga de homens e mulheres indigenas nas universidades,
cabe salientar dois aspectos, no minimo. Primeiro, o fato de que muitas mulheres
indigenas se tornam maes jovens, como algumas interlocutoras relataram no &mbito
desta tese. Em fungao disso, é preciso que a universidade acolha a aldeia. A falta
dessas politicas tem a ver com a menor presenga das mulheres indigenas nestes
espacos (BANIWA, 2024, citagao direta). “A gente quer tudo junto, parir, graduagao.

Vocés querem ir para a Europa primeiro.”, afirma.
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Além disso, ela ressaltou a importdncia de reconhecer nas mulheres a
importancia da maternidade: sdo elas a criarem os homens que vao para as
universidades. “NoOs produzimos ciéncia, mas também somos as que formamos os
lideres.” Aqui, a dimens&o do corpo da mulher como corpo que gera outras vidas,
responsavel pela continuacdo do cla. Ela relata ainda que as lutas dos homens e
das mulheres sao diferentes. “Nossa luta ainda é para ter espaco de fala. Os
homens estdo lutando a mais tempo. 70% da ocupacéo de liderancas ainda € dos
homens.” Por isso, a percepgédo de que as mulheres tém que estar juntas, presente

também na fala das participantes deste estudo.

7.5. Diferencga e transferéncia

7

Uma analise € sempre uma possibilidade, ndo esta garantida de partida.
Desde nosso encontro pela via do ENEI 2022, Luanna e eu temos nos falado
semanalmente de modo online, por videochamada. Os encontros acontecem no
formato de uma sessao clinica de orientagao psicanalitica, em que ela fica livre para
dizer o que lhe vier a cabecga, em associagao livre. Ela traz os assuntos sobre os
quais quer falar e vou acompanhando-a entre escuta, interpelacdes, siléncios,
perguntas. Aqui se nota um ponto em comum entre a escuta psicanalitica e a
pesquisa etnografica, particularmente a etnobiografia. Na construgdo de uma histéria
de vida, o narrador decide o que é relevante ou ndo para ser tomado como
fundamentagéo de sua narrativa. Por exemplo, no modo como organiza os eventos e
o0 modo com que se pronuncia ou silencia sobre determinados fatos (GONCALVES,
2012). Ele € livre para abordar sua historia espontaneamente.

Cabe dizer que a possibilidade de sessdes online se firmou especialmente
durante a pandemia pela COVID-19, em que analisantes e analistas ficaram
impossibilitados de irem presencialmente a seus consultérios, paradoxalmente, em
um momento de sofrimentos intensificados, em que era extremamente importante

receber escuta. Pensar neste modo de escutar Luanna, atravessado pela tecnologia,
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ja € uma forma de compreender a ética de Haraway acerca das composigdes e dos
emaranhados humanos-tecnolégicos (HARAWAY, 2009, 2021, 2022). Até entao,
antes do isolamento social causado pela referida pandemia, ndo eram tdo comuns
as experiéncias de atendimento online, embora fosse uma modalidade reconhecida
e autorizada pelo Conselho Federal de Psicologia. A pandemia mostrou que estes
atendimentos ndo sao possiveis apenas como alternativas ao atendimento
presencial, mas sim sdo modalidades legitimas de se escutar e se atender alguém,
seja na abordagem psicanalitica ou ndo. Mesmo que ainda ndo tenhamos nos
encontrado presencialmente até o momento, nosso corpo material esta presente nas
sessbes. As palavras e a linguagem sao protagonistas, o que torna possivel um
tratamento, falar e ser escutado, por esta via.

Para Luanna, o desafio de compor mundos ndo € uma tarefa inocente,
transcendental, romantizada. Ha conflitos e sofrimento. A sensacdo de estar
usurpando um lugar, de ser estrangeira, a habita de modo a trazer muitas
insegurancgas: sera que eu deveria estar aqui? (na universidade), sera que néo estou
tirando a vaga de alguém mais capaz que eu? sera que outra pessoa ja nao teria
escrito a teses e teria produzido mais? Ela pondera que a universidade nao foi um
espaco construido para pessoas como ela. “La no meio da mata eu fico mais
saudavel’, reflete, mas ndao € somente |la que ela pode usufruir de outros modos de
pertencimento, de resisténcia, de aprendizagem que também a movimentam tanto
em seu desejo. Ainda assim, a sensagao de ocupar um lugar no qual ndo é bem-
vinda se faz presente. Reminiscéncias de algumas histérias: a histéria moderna
ocidental, que ndo concebeu indigenas como pesquisadores, estudantes e
professores no contexto da academia e a histéria singular de Luanna, que lida
diariamente com suas préprias exigéncias e cobrangas.

Importante destacar que os conteudos da fala de Luanna que envolvem sua
experiéncia na academia estdo presentes de forma espontanea, mas nem sempre.
Quando esgotados, eles acabam levando a fala para outros tempos, outras
questdes, conflitos mais antigos, mais profundos. Em uma determinada semana,
teriamos sessdao normalmente, mas ela desmarcou bem proximo do horario

combinado e me disse que ndo estava bem. Imediatamente me perguntei: “se ela
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nao esta bem, porque nao vir para a analise, justamente o lugar em que se trata o
fato de nédo estar bem?”. Por outro lado, ponderei que nem sempre & possivel
colocar um afeto em palavras na analise. As vezes é preciso tempo e espago para
que os afetos possam ser falados. Junto disso, cabe pensar também na resisténcia,
movimento do sujeito que resiste ao tratamento, que ndo quer atravessar certos
pontos, dificeis de serem problematizados, parte do sujeito que nao quer cura.
Afinal, quem passa por uma experiéncia mais longa de terapia ou de analise, sabe o
quanto é dificil abordar certos assuntos em analise, pois falar é reviver traumas, &
experimentar afetos, é sair de uma zona de certezas. Requer desejo do sujeito e
também jogo de cintura do analista.

Apoés pensar em todos estes aspectos, resolvi mandar uma mensagem para
ela reforcando que neste espaco que viemos construindo cabe falar ndo sé do que
melhora, do que cede, mas também do que ndo esta indo bem, das oscilagdes.
Disse que estaria aqui caso ela quisesse falar a qualquer momento e que ficasse a
vontade para escrever também. Mais uma vez ela me disse que tem momentos em
que ela ndo consegue falar. Escreveu um pouco sobre como estava se sentindo por
mensagem e eu me coloquei apenas como ouvinte, busquei acolhé-la. Alguns dias
depois perguntei como ela estava. Ela me disse que estava se sentindo um pouco
melhor e na outra semana tivemos nossa sesséao.

Foi muito importante este intervalo. A auséncia dela ndo teve como
consequéncia falta de analise. Ao contrario. Quando ela retornou, nédo abordou o
tema do que havia causado seu mal-estar, nem precisou justificar por que nao tinha
vindo. Sua fala foi para um lugar novo, abordou como nunca antes certos aspectos
de suas relagbes (esposa, mae, filha). Demonstrou um saber surpreendente acerca
de como estas relagdes foram decisivas para o0 modo como se coloca hoje na sua
vida profissional e académica.

O inconsciente deu mostras: neste dia, ela se atrasou para a sessio, 0 que
nao costuma acontecer. O companheiro estava na faculdade e ela precisou levar a
filha a uma festa de aniversario. Pela primeira vez ela estava sozinha em sua casa
no momento da sessao, sem a presenga do companheiro e da filha. Mesmo que de

portas fechadas, esta € uma questao recorrente no setting analitico, intensificada
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pela pandemia e pelo aumento dos atendimentos online. O espago de escuta requer
sigilo e protecdo, onde quer que ele acontegca (no consultério, na praga, em
instituicbes). Supor que alguém pode estar escutando o que se fala durante uma
sessdo de analise influencia o que se diz. Neste dia, lembro-me de ter perguntado a
ela se o fato de estar sozinha em casa a deixava mais a vontade e ela me disse que
sim. Desde entdo mudamos o dia e o horario das sessbes para que pudessem
ocorrer sempre que estivesse mais tranquila, com menos pessoas em casa. Recurso
possivel em se tratando de uma anadlise online, em que ndo nos encontramos
presencialmente em um consultério, mas ainda assim com uma corporalidade viva,
com palavras, linguagem, imagens, viabilizadas e marcadas pela tecnologia, pela
transferéncia, pela resisténcia e pela experiéncia do inconsciente, que acontecem
em detrimento de nosso controle ou provocagéao racional.

Lembro-me também de uma sessio que fizemos em dezembro de 2022. Ja
conversavamos ha alguns meses. Ela contou de um conflito intragrupal que
presenciou e que sempre que ocorre algum tipo de conflito entre colegas indigenas
nos grupos de trabalho, dados os modos diferentes de pensar que ali se colocam,
ela se vé convocada a se posicionar. Ela afirma que esta aprendendo a ser militante,
que se vé como lideranga em formacgao. “Desde que a gente se entende indigena, a
questao do direito caminha com a gente.” Por outro lado, diante da angustia de ndo
saber exatamente o que pensar e dizer sobre o conflito em questao, ela inventa uma
saida: “fui bombardeada no privado, as pessoas querendo posicionamento. Nao
respondi e fui caminhar.” Ir caminhar, ganhar tempo, se dar tempo para pensar, se
libertar da demanda do Outro. Parece uma conquista. Luanna compde mundos com
sua visdo extremamente profunda que se encoraja em seus multiplos

atravessamentos, ao analisar:

S6 a decolonialidade nao é suficiente para mudar a estrutura de hoje. Como
ndo ha contradicdo? Eu sou uma mulher indigena em retomada de minha
identidade, mas inserida numa sociedade ocidental. Esta outra cultura me
da coisas que impactam na minha identidade, por exemplo, a tecnologia,
que é algo da cultura ocidental que me ajuda em minhas pesquisas.
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Da mesma forma, nesta sessao, ela relata sobre uma festa de casamento que
nao sabia exatamente se queria ir. Decidiu falar que nao iria aos seus familiares.
Contudo, foi de ultima hora e se surpreendeu com o quanto se divertiu na festa. “As
vezes poder dizer ndo torna o sim mais leve”, eu disse a ela. Ela sorriu e perguntou:
“Por que é tao dificil a gente ver essas coisas? Eu sei de tudo isso racionalmente,
mas na hora de colocar em pratica é dificil.” Continuei: “Mas vocé conseguiu. Se deu
tempo para pensar que nao queria responder naquela hora e pdde tomar uma
decisao depois”.

"Nao posso parar" coloca-se como imperativo a Luanna, imperativo que vem
sendo atravessado aos poucos, por ela, em momentos como este, que subvertem a
sua velocidade habitual. Estar entre seus préprios interesses na universidade e os
interesses de sua comunidade e de sua familia, envolve mediar relagdes que a
desgastam, por vezes. Ela pondera que indigenas também brigam entre si, também
rivalizam, também sentem raiva, inveja, pois sdo humanos. Destaca ainda que nem
todos pensam como ela, que é possivel conciliar os interesses. Ela mesma se
preocupa com o futuro, afirma com veeméncia que ndo quer ser corrompida pelo
poder quando se tornar uma professora universitaria. Mas busca, ao mesmo tempo,
estabilidade financeira pela via de um concurso, busca ter mais conforto, nao viver
de modo tao restrito em relagdo aos recursos materiais, conta com a instituicdo e
com 0s papeis previstos nela para exercer suas pesquisas, suas aulas, defendendo
aquilo que acredita em termos da educacao.

E certo que estas questdes atravessam a transferéncia em uma relagdo como
a nossa. Inclusive, a questado da autoria da escrita se coloca aqui como fundamental
para pensar transferéncia, metodologia de pesquisa e efeitos de analise. Em varios
atendimentos, Luanna me contou, um tanto magoada, sobre episédios que viveu e
que presenciou, de pesquisadores nao-indigenas que estudavam sobre educagao
escolar indigena, mas chamaram apenas pessoas nao-indigenas, e nenhum
indigena, para palestrar sobre o tema em um determinado evento. “Gente, nos ja
temos pesquisadores indigenas que podem falar com muito mais propriedade
acerca do tema, e, no entanto, ndo s&do convidados”, falava com indignagao. Além

disso, ela me relatou uma ocasido em que foi entrevistada por uma pesquisadora, foi
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citada inclusive em epigrafe no artigo, que era sobre o tema que ela estuda e néo a
convidaram para ser coautora. “Por que sé podemos ser objeto de estudo e nao
autores?”

Se considerarmos que uma analise pode operar ndo apenas pela via da
interpretacdo e do enxerto de sentidos, como discutido anteriormente, ha que se
considerar que certos atos, pautados em uma escuta, podem trazer efeitos
interessantes. Quando convidei Luanna para ser coautora de um capitulo de minha
tese, ela se surpreendeu e se emocionou na hora. Agradeceu-me, disse que néo
sabia exatamente o que na trajetdria dela era tdo importante de ser contado, mas
me perguntou se poderia ir escrevendo algumas coisas para depois conversarmos e
compormos juntas a escrita.

Um aspecto importante da transferéncia se revelou em fala: “Vocé, Isa, vai se
formar no doutorado e isso vai te gerar muitos saltos. Eu ja ndo sei, vou ter que ralar
muito ainda para conseguir algo a partir da minha tese”. Diferengca posta. Ocupei
neste momento da transferéncia o lugar de pesquisadora privilegiada, mas que péde
receber esta fala, e isso é fundamental. E importante que a transferéncia seja
escutada, que ndo seja um ponto cego. Sem saber racional prévio, o gesto de
convida-la para construir um texto comigo acerca do nosso trabalho, teve efeitos que
viabilizaram sua fala e me deslocaram como analista para um outro lugar: a que nao
repete atos objetificadores, atos violentos, que aniquilam a subjetividade. Ali importa
o lugar enderecado a mim na transferéncia e como é possivel operar com ele, a
partir dele.

Importante dizer que esta possibilidade metodologica surgiu também de uma
aposta: a de meu orientador. Escuta @ minha angustia com a escrita e aos meus
impasses éticos como analista e pesquisadora. Ele propds a possibilidade de co-
autoria. Manobra fundamental, embora extremamente dificil, que péde operar em
mim, na analise de Luanna e na escrita desta tese. Efeito cascata. Aqui também se
evidencia o inconsciente na pesquisa, na academia, nas relacbes de ensino-
aprendizagem atravessadas por referéncias tdo importantes como as de professor e
orientador, figuras formadoras que por vezes nao tém disponibilidade nem

habilidade para desempenhar o papel de escuta. O espaco de orientacdo, em
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funcdo da escuta que atravessou meu orientador, parece ter operado como
supervisao clinica, papel indispensavel na conducdo de uma analise. A supervisao
funciona como um terceiro na diade analista-analisante. Terceiro que desloca
certezas, que abre possibilidades, escuta a mais que contribui para que o processo
de andlise em questdo seja menos solitario e esteja menos passivel de erros
(MENDES, 2012).

Realizar uma pesquisa de mestrado ou doutorado € algo que move
profundamente um ser humano, desperta demoénios antigos, atualizados nos temas
de pesquisa (ninguém estuda temas completamente aleatérios, alheios a si). Contar
com alteridades que possam viabilizar minimamente estas travessias ndo é uma
futiidade. Além disso, repensar a questdo da autoria é algo que se faz
profundamente necessario nos curriculos académicos hoje. As préprias normas que
orientam a construgcao de um trabalho académico sao individualistas. Como acolher
e abrigar as alteridades de modo justo em nossas pesquisas? Uma possibilidade é a
de conceber autorias conjuntas com nossos interlocutores. Ndo escrever apenas
sobre eles, mas com eles. Processo complexo quando pensamos na pratica, mas
que precisa ser pelo menos cogitado se quisermos resistir as relagées de dominagao
e opressao no contexto académico.

Retomo a contribuicdo impar de Lacan acerca do discurso universitario e do
discurso do analista, que s&o de extrema relevancia para este estudo ao propiciarem
pensar como a psicanalise pode ser inserida na universidade. Discurso aqui sera
entendido como a prépria relagdo do sujeito com o lago social, lago fundado na
linguagem, “discurso sem palavras a ordenar as economias de gozo dos lagos
possiveis” (DOMICIANO, 2021, p. 200).

7.6. Uma passagem pela teoria dos quatro discursos de Jacques Lacan

Lacan, no seminario “O avesso da psicanalise”, articula quatro discursos

possiveis de serem pensados como manifestagcdes do lago social, a partir da
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perspectiva psicanalitica: o discurso do sujeito histérico, o discurso do mestre, o
discurso universitario e o discurso do analista (LACAN, 1969-1970/1997). Para o
autor, o lago social se ata por meio dos discursos. Estes, operam no campo do gozo
e dizem respeito ao que decanta como real no lago social (DOMICIANO, 2021). Os
discursos apontam um momento de construcdo da teoria lacaniana em que esta
dimensao subjetiva (0 gozo), como vimos, toma evidéncia e permite ampliar o olhar
acerca do que se entende por linguagem, considerando o modo como foi pensada
inicialmente em sua teoria’. "

Nas figuras abaixo, é possivel notar alguns aspectos imprescindiveis para a
compreensao da teoria em questdo. Inicialmente, em cada discurso observamos 2
campos: o campo do sujeito (antes da seta, ou do lado esquerdo) e o campo do
outro (depois da seta, do lado esquerdo). Ha também 4 lugares: agente, outro,
verdade e producédo e ainda 4 elementos que se movimentam, se deslocam, entre
os 4 lugares, de um discurso ao outro: S1, que pode ser entendido como poder (ou
traco unario, significante mestre); S2, que se refere a saber; S; que se refere ao
sujeito barrado, dividido pela linguagem e a, o objeto mais-de-gozar (ou objeto causa
do desejo).

Em relagcdo aos 4 lugares, conforme mostra a Figura 2, o agente é sempre
aquele que dispara o discurso, que se dirige e age sobre o outro. Isso gera uma
producdo, baseada em uma verdade (que sustenta a posicdo do agente e que
geralmente é velada e impossivel).

Para fins desta tese, apresento os quatro discursos, mas darei énfase ao
discurso universitario e ao discurso do analista, uma vez que o que se pretende é
compreender como seria possivel que a universidade se beneficie do discurso do

analista e denunciar os prejuizos do discurso universitario, apontados por Lacan.

7. A saber, ganham evidéncia neste momento, as dimensdes do real, do gozo, de repeticdo, além do
simbdlico e do imaginario, ja aprofundados nos anos anteriores. Este movimento tem como
consequéncia a teoria do n6é borromeano, em que Lacan pensara a subjetividade nos trés registros
atados, interdependentes: real, simbdlico e imaginario (LACAN, 1972-1973/2008).
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Figura 1

No caso do discurso do mestre, o primeiro da imagem 1, o agente € o mestre,
aquele que tem o poder (S1) de usar o saber (S2) do outro para produzir um gozo
(a) para si. A verdade, embaixo da barra do S1 (ou do mestre), € um sujeito (S). Ou
seja, verdade recalcada. O mestre recalca, nega sua divisdo ao se colocar diante do
outro. As figuras do governante e do chefe sdo exemplos deste discurso em
operacdo na sociedade. Aqui Lacan se inspirou na relacdo senhor-escravo,
trabalhada anteriormente por Hegel. Ainda, tomou a teoria de Marx como base para
este pensamento: o senhor que se apropria do saber de um trabalhador. Este
trabalha, mas nédo é pago completamente (mais-valia). Algo resta, que Lacan vai
chamar de mais-de-gozar. O gozo do mestre, gozo que na verdade nao € pleno.

O discurso histérico consiste em um S, o sujeito dividido como agente, que
endereca sua divisdo ao outro, o mestre (S1), que teria o poder de produzir uma
resposta, um saber (S2) sobre sua divisdo. Como exemplo, podemos pensar a
relagdo médico-paciente, um paciente no hospital que coloca o médico que o trata
em posicao de mestria, esperando que ele produza um saber sobre sua dor.
Acontece que no lugar da verdade do discurso histérico (o que fica recalcado e se
mostra depois) temos o gozo, a. A verdade do sujeito histérico é fazer o outro (o
mestre, S1) desejar, € questionar o poder, apontando um furo, uma falta: “vocé nao
sabe tudo sobre mim”. Cabe dizer que este discurso pode se relacionar a ciéncia em
sua funcdo questionadora, aquela que nao aceita respostas faceis e por onde o

conhecimento avanca.
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No discurso universitario, quem se dirige ao outro, o agente, é alguém na
posicao de saber (S2), o professor. O outro é colocado no lugar de objeto (a). Este
outro pode ser pensado como o aluno, o estudante em formacédo. O que se oculta
nesta posi¢cao de saber, como verdade, € o poder (S1): imperativo tirdnico de tudo
poder saber. Professores muitas vezes se colocam como mestres e temos iniumeros
exemplos disso nas universidades brasileiras. Mestre como posicdo que opera a
partir da certeza e do poder. Ou, nas palavras de Lacan: "o Eu idéntico a si mesmo,
é precisamente dai que se constitui o S1, puro imperativo (LACAN, 1969-1970/1997,
p. 65).

O estudante é tomado como objeto, agido pelo saber. Como consequéncia,
ou produgao deste discurso, temos o sujeito dividido (S} pela propria incompletude
do saber. Ou seja, o discurso universitario traz a marca da impossibilidade de educar
pelo comando do saber e tem um sujeito como resto irredutivel desta operagao.
Sujeito mascarado em sua divisdo, convocado a posi¢do de objeto e a produzir
enunciados que se pretende integrais. (CASTRO, 2009; SILVA, 2018).

Cabe destacar que o discurso universitario pode ocorrer em qualquer lugar, e
nao apenas no contexto académico. Por exemplo, no ambito de algumas religides:
"fazer o outro engolir o meu saber, que é universal". Assim como o discurso
histérico, bem como o do mestre, podem ocorrer na universidade. Destaco ainda
que o discurso da ciéncia estaria mais préximo do discurso histérico do que do
discurso universitario. Quando a ciéncia opera no discurso universitario, o agente
nao quer saber, e sim sabe, tem certeza disso, acredita que tudo é possivel saber e
busca o outro para reafirmar este saber. No discurso histérico ha um sujeito dividido
que procura um mestre, ao qual deposita um saber, mas nao todo: discurso que fura
o saber do mestre em sua totalidade. O avesso do discurso universitario seria
justamente o discurso histérico: “A ciéncia ganha impulso a partir do discurso da
histérica” (LACAN, 1970/2003, p. 436).

No discurso do analista, temos uma possivel subversao. O discurso analitico
opera como avesso do discurso do mestre (e daqui surge o titulo do livro em
questdo: "O avesso da psicanalise"): “ele deve se encontrar no polo oposto a toda

vontade, pelo menos confessada, de dominar. Disse pelo menos confessada n&o
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porque tenha que dissimula-la, mas porque, afinal, € sempre facil voltar a escorregar
para o discurso da dominagao, da mestria” (LACAN, 1969-1970/1997, p. 72).

Neste discurso o agente (a) se enderegca a um S, sujeito. O agente é que se
coloca como objeto, como causa do desejo. A producdo deste discurso € a de um
S1, o/os significante/s que representem a singularidade do sujeito. Aqui S1 esta
mais proximo da nocdo de traco unario® que de poder. Como verdade, embaixo da
barra do agente, esta o S2, saber. Saber adquirido pela experiéncia com o
inconsciente, e ndo saber de determinado autor. Saber é diferente de conhecimento
racional.

Os discursos trazem a constatacdo de que onde ha lago social, ha relacédo de
hierarquia, ha sempre a figura de alguém que funciona como agente. Contudo, é
importante marcar que isso nao € igual opressao. O analista, por exemplo, dirige a
analise, mas nao deve oprimir o analisante. Dirigir um tratamento ndo € o mesmo
que dirigir a vida do outro. Além disso, todos os discursos existem o tempo todo,
transitamos entre eles, eles circulam socialmente. Todos sdo discursos de alguma
forma necessarios. Contudo, o que esta em jogo € que nao se cristalize em um, ou
outro. Que nao se perca a capacidade de escuta, de deslocamento, de movimento.
Considera-se inclusive que também o analista ndo esta blindado se recair nos
discursos como o do mestre ou do universitario. Ndo esta garantido, de partida, que
no consultério de um analista e em sua escuta do outro, o que opera € o discurso do
analista.

Para Lacan, “o que advém do saber no lugar da verdade no discurso do
analista € o mito” (LACAN, 1969-1970/1997, p. 86). Ou seja, o S2 que ocupa o lugar
da verdade no discurso tem funcdo mitica, o que quer dizer que o analista favorece
uma construcdo de saber incompleta, “que sustenta uma verdade que nao se sabe
toda” (DOMICIANO, 2021, p. 200).

8 Trago unario pode ser entendido como “marca primeira do sujeito a partir do significante” (...)
“Surge no lugar do apagamento do objeto, sendo antes um trago distintivo, de pura diferenca, que
marca a divisdo do sujeito pela prépria linguagem, onde algo, que diz respeito ao objeto, se
perde. Por isso, como um nome, marca um a um, na sua singularidade. O nome préprio seria um
exemplo de tragco unario, na medida em que se situa como marca distintiva e ndo se traduz”
(RINALDI, 2008, p. 60).
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Qual seria entdo a importancia do discurso do analista para a universidade?
No discurso do analista o desejo de dominar ndo opera. O que dispara este discurso
€ a possibilidade de que alguém na posi¢cado de agente, cause o desejo do outro (a),
possibilitando que o sujeito acesse sua propria singularidade, pela via dos
significantes que o compdem, na via da fala e da escuta. E possivel que professoras
e professores transitem neste discurso em suas aulas, orientagdes, conversas,

avaliacdes? Esta é uma aposta.

7.7. Algumas consideragoes tedrico-clinicas

Freud (1912/1996) argumentou que é recomendavel escrever um caso clinico
depois de um certo tempo, quando o trabalho de analise de encerrou. Este modo de
pensar a escrita, num tempo posterior, faz sentido, pois depois de um tempo
amadurece-se a escuta e certas impressdes que nado puderam se mostrar em um
primeiro momento. O analista estara menos contaminado, supostamente, uma vez
que o processo ja se decantou um tanto. Aqui, se coloca um impasse e desafio
neste trabalho. Escrevo sobre a relagdo analitica com Luanna em tempo presente.
Continuo atendendo-a. Isto tem impactos para a transferéncia e para o nosso
trabalho. De todo modo, venho buscando tratar estes aspectos e esta escrita por 13,
em nossa relagcao, como apontei, buscando subverter, inclusive, um certo modo de
escrever em psicanalise. Escrita composta, impura. Certamente ao escrever e falar
destes atendimentos daqui a alguns anos, outras nuances, outras configuracgoes,
outros destaques, outras escutas se fardao presentes. Por isto enfatizei a questdo da
escrita como ficgdo no sentido de algo em constante fazer-se (GANE, HARAWAY,
2010). N&o se trata, deste modo, de estar menos ou mais contaminado apenas, mas
de que a escrita € sempre parcial e localizada.

Na clinica, uma escuta é possivel ndo apenas em um setting fechado,
tradicional. A pandemia, a nossa revelia, como expressao intensa do real, nos

reafirmou isso. Para que haja analise, é preciso que alguém, um sujeito, enderece a
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esse outro que é o analista seu dizer. Isso quer dizer que € preciso que este sujeito
aposte que ha algo ali neste outro chamado analista que pode escuta-lo, com quem
ele pode se abrir. Do lado de ca, o analista, ndo sabe de partida quem é esse outro
e precisa também apostar e desejar escuta-lo.

Resgato a transferéncia como fendmeno que leva alguém a acreditar que
pode ser escutado por um analista e que leva um analista a desejar escutar um
sujeito. Compreendemos, em acordo com Bairrdo (2015), que tanto o analista
quanto o antropodlogo trabalham com o que lhe é dirigido e tém sempre em
consideragdo o que acontece na relagdo. Pelo viés da transferéncia a relacdo é
continuamente recolocada e tratada, como na etnografia, o inconsciente esta
presente na pesquisa. O autor discute que o papel do pesquisador, assim como o do
analista, n&o é o de atribuir significados. A psicanalise ndo explica, ela da abrigo ao
discurso do Outro que o préprio sujeito interpreta, ainda que o faga com os ouvidos
do pesquisador/analista. Nao se trata, desta forma, de interpretar atos, falas e
gestos com base em conceitos da teoria psicanalitica, nem de se ater
exclusivamente aos sentidos compreendidos pelos interlocutores.

Para Biehl (2008), sintomas e lapsos nao estdo ai para serem somente
interpretados. “Trata-se de identificar as suas trajetorias e verificar se estas
trajetorias também podem ser indicadoras de um novo universo de referéncia que,
potencializado, talvez possa adquirir consisténcia suficiente e forga transformadora.”
(BIEHL, 2008, p. 422). O préprio ato de falar diante de alguém ja produz efeitos
naquele que fala, uma vez que a fala do sujeito tem ressonancia, inclusive, a ele
mesmo, que se escuta falando. Partindo destas consideracgdes, ressalto que minha
proposta € destacar, desta relacdo analitica, o que ela tem de poténcia para
transformacao e possibilidade para instauracdo de novos universos de referéncia,
nos pontos em que individualidade, subjetividade, cultura e coletividade se unem
produzindo singularidade.

Guerra (2022) traz algumas contribuigbes importantes a esta pesquisa
quando discute aspectos da relagao transferencial no sul global. A autora retoma os
principais fundamentos do que foi nomeado de transferéncia na psicanalise para

pensar relacdes atuais, com atravessamentos diferentes daqueles eurocentrados.
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Ela propbe a expressdo “sujeito suposto suspeito” no lugar de “sujeito suposto
saber”’, que Lacan utilizava para enderecar o lugar que o psicanalista ocupa na
transferéncia, como detentor de um saber suposto pelo analisante e que viabilizaria
a analise.

A autora argumenta que nosso lago com o outro nasce da internalizagao do
Outro como parte estrangeira de si, nos primeiros momentos de aquisicdo da
linguagem, produzindo uma intensidade ndo completamente significantizada que
deixa um resto de satisfacdo pulsional. “O eu é sempre um Outro, € sempre
conflitivo.” (GUERRA, 2022, p. 165). Amor, identificagdo, ambivaléncia, indiferencga,
sdao as matrizes que dardo base a nossos lagos amorosos, de amizade,
profissionais, politicos e também o transferencial no trabalho de analise. Contudo
aponta uma crise societaria atual que atualiza o mestre moderno abaixo da linha do
Equador: tem-se o mestre colonizador, que adquire certas particularidades. A
dominacgao colonizadora aqui € marcada pelos efeitos dos processos de escravidao
e colonizacdo que apontam modos particulares de relagdo com o outro, que nao
fazem lago social: o sujeito é forcado a posigdo de objeto, subtraido de sua
humanidade para atender a um gozo imperialista, acumulativo, predatério. O saber
do colonizado é expropriado pelo colonizador como meio de gozo, expropriagao
mantida pela violéncia e pela forga.

Por outro lado, nota que coexistem abaixo da mesma linha, outras légicas que
resistem ao mestre colonizador, figura que se desdobra em varios segmentos,

instituicoes e figuras atuais. A resisténcia ndo cessa de se escrever.

Através dela, o sujeito, mesmo deslocado discursivamente de seu lugar
desejante pelas malhas abissais, titubeia, se divide, goza e deseja, bascula
e ndo se fixa indelevelmente na posigéo de objeto de satisfagcao imperial (...)
A objetificagdo é sempre ndo-toda realizada e instala o hiato, a fissura que
permite a dialetizagao afirmativa, abalando sua estrutura discursiva através
de nova possibilidade de circulagdo (GUERRA, 2022, p. 167).

E argumentado que a suspeita se coloca como antecipagido insistente que
aparece quando nado se esta seguro diante do outro, quando se desconfia, quando
nao se sabe sobre alguém. Ela retoma a desconfianga descrita pela psicanalise
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como transferéncia negativa que faz barreira, que resiste ao tratamento analitico. A
suspeita como antecipacdo € vista aqui como modalidade epistémica que “implica
uma verificagdo, ndo somente daquilo que houve, mas também sobre a propria
suspeita, ja que dela ndo temos provas.” (GUERRA, 2022, p. 168). Opera como
duvida do sujeito acerca de si mesmo, que ao perguntar ao Outro sobre seu valor,
seu ser, recebe uma resposta invertida. “Podemos tomar essa suspeita, assim como
toda a série de manifestacées hostis que definem a transferéncia negativa, como
uma resposta a mensagem de desvalorizagdo que vem do Outro.” (MILLER,
1998/2000, p. 19, citado por GUERRA, 2022, p. 168). Aquilo que ndo se sabe sobre
0 outro, se antecipa como mal e negativo, reacendendo o sentimento de estranheza
e horror que nos habita.

Contudo, como pensar nos casos em que o Outro de fato adquire a face que
fomenta a violéncia, a guerra, a eliminagao, a destruicao? Freud e Lacan pensaram
sobre os efeitos nefastos das guerras que testemunharam. Como podemos pensar
hoje nos efeitos do real devastador em nossa historicidade? A autora enfatiza que o
campo transferencial precisa ser revisto. Nao podemos desconsiderar as
consequéncias do real de nossa época a clinica. O analisante desconfia da

psicanalise e do psicanalista.

Um clique na internet expde a falacia de qualquer verdade ultima. (...) O
psicanalista foi colocado na prateleira da antiga burguesia e dos objetos
cujo status possui, no maximo, um charme vintage. (...) O Edipo é heranca
patriarcal; o falo, indice do poder sexista; a dualidade binaria dos sexos,
machismo; a geopolitica europeia, dominagdo colonial; o pensamento
cientifico, apropriacdo indébita da natureza; a raga, avesso necessario do
avanco da modernidade liberal (GUERRA, 2022, p. 171).

Deste modo, a autora pergunta, como € possivel que o discurso do analista
possa subverter a operacéo clinica no sul global? Acrescento aqui outra questao: o
que possibilitaria a analise entre pessoas de culturas diferentes, considerando a
delicadeza e complexidade dos fatores descritos acima?

Para Miller (1998/2000, p.82, citado por GUERRA, 2022, p. 156), “a
transferéncia como amor, como desejo, como erdtica, € a bussola de uma certeza

fora do significante.” O autor discute que no significante, no simbdlico, ndo ha
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certeza. Esta, s6 poderia ser experimentada em uma outorga de confianga onde a
referéncia se da numa outra dimensdo: uma bussola fora do significante. O que
estaria em jogo? Algo no inconsciente transferencial permite esta aposta.

Retomo, considerando ainda as perguntas acima, o texto Carta ao Dr. Unique
Cosmofobique, em que Lucila Gongalves (2023, p. 9) traz reflexdes importantes no
que diz respeito as praticas de cuidado e a escuta de pessoas indigenas. O que

torna uma analise possivel? A pergunta surge em um contexto de supervisdo clinica.

Ora, por que ndo? O que é estar em analise, perguntei. Foi bonito esse
didlogo, pois fomos pensando juntas no modo de vida dessa paciente, as
vezes na aldeia, as vezes na cidade. No relacionamento dela com um
indigena de outra etnia, o que trazia a necessidade de mais deslocamentos.
No fato de muitas vezes na aldeia ndo haver sinal. De ela muitas vezes
precisar, além da terapia, de outras praticas de cuidado, ditas espirituais,
para suas questdes. Aos poucos minha colega foi percebendo que mesmo
com as faltas, com as diferengas entre as culturas, quando a moga vinha,
estava superimplicada no trabalho, que ja durava alguns meses. Ao final,
ela concluiu que fulana estava, sim, em analise. O deslocamento para
perceber os modos de vida da moga indigena, a configuracdo da demanda
de terapia, o entendimento de como sao as condigbes concretas para estar
na sessao foram fundamentais para a colega elaborar e ressignificar o
processo em curso. Penso que, se pressupomos que ha algo chamado
inconsciente, se trabalhamos com a livre-associagao, se como analistas nos
dispomos a uma escuta de modo que se preservem em nossa mente
espacos livres para as associagdes dos pacientes, por que motivo isso nao
acontece em relagdo as teorias que nos norteiam? Se sabemos que todo e
qualquer conhecimento é fruto de partilha de conhecimentos, em continua
construgdo, sera que a abertura, a possibilidade de escutar e se
reposicionar nao seria também um imperativo ético fundamental? Isso me
faz pensar em o que é ser psicanalista, o que torna alguém psicanalista...
como se desenvolvem as varias dimensodes de escuta... fazer uma formagao
em uma instituicdo é suficiente? O que o sr. acha?

A psicanalise nasce em Freud como método de mudancga e para isto opera
com o individual e com o coletivo pela via do inconsciente. Guerra (2022) argumenta
que o que a mantém viva atualmente é justamente esta imbricagdo entre individual e
coletivo, que desmascara o universal e denuncia a obscenidade do gozo do mestre
(LACAN, 1969/1970), seja ele o mestre moderno, o mestre capitalista ou o
colonizador. O lago social € um enfrentamento a ser sustentado e praticado
cotidianamente e a psicanalise aponta esta necessidade.
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Entendo que a aposta de Luanna certamente contou com a bussola do
inconsciente. Encontro inusitado, nas palavras de Haraway. Improvavel que se
tornou possivel. Significantes como “branca e privilegiada” poderiam ter impedido a
fala de Luanna ao ativarem sua suspeita, interpelando-a na via de um Outro que
levaria esta relagdo a um rompimento. Estes significantes estdo presentes e operam,
assim como muitos outros, mas nao constituiram impedimento para esta relagao e
este € um dado importante, ao qual me atento. Dai podemos pensar que outros
significantes e algo fora deles também operam e possibilitam nosso trabalho, ha

algum tempo.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Esta pesquisa teve como referéncia alguns estudos conduzidos com
indigenas em outras universidades (AMES, ALMEIDA, 2021; BANIWA, 2009;
FAUSTINO, NOVAK, RODRIGUES, 2020; MOLINA, RIBEIRO, 2021; RUANO-
IBARRA, GAMA, 2020, entre outros). Na UFG ainda n&do ha estudos desse tipo.
Embora este seja um campo preliminar, esperamos contribuir com a compreensao
acerca dos modos de subjetivagdo de estudantes indigenas no ensino superior.
Além disso, a tese pretendeu pensar no que viabiliza a escuta a estes estudantes.
Por este motivo, recorri ndo sé a psicanalise, mas ao proprio modo como a
antropologia tem pensado a subjetividade, os afetos e as relagdes, na busca por um
dialogo interdisciplinar.

Muito do que foi experienciado ndo pdde ser escrito, pois percebi que muitas
pessoas nao queriam ser expostas a partir de conteudos tdo intimos e as respeito
nesta decisdo. Espero poder continuar escutando essas pessoas, seja dentro ou
fora do contexto universitario e além desta pesquisa. Cabe destacar que percebi
especificidades culturais que certamente influenciam os modos de sofrer. Por
exemplo, os modos como o povo Arapiun se inseriu na regido urbana e buscou
nome proprio no processo que foi denominado de etnogénese, certamente se
relaciona como os arranjos singulares de Luanna em sua constituicdo subjetiva. Em
atendimentos que fiz a pessoas do Alto Xingu, pude perceber como as rivalidades
interétnicas entre os povos da regiao compdem modos de sofrer, gerando medo e
desconfianga constantes. Também pude acompanhar uma estudante da etnia
Karaja, em uma familia inter-racial com um n&o-indigena, o que também estava
presente nos conteudos de sua fala. Mesmo o afastamento gerado com a vinda para
Goiania nao a desconectou de inumeras preocupagdes com seus filhos e com os
demais familiares, o cuidado com os outros também compde modos de sofrer.

Estes aspectos ainda requerem maior aprofundamento. Trago-os aqui apenas
para dar dimensao do que pode se colocar numa escuta e de como estes arranjos
sao culturais e singulares, ao mesmo tempo. Nos atendimentos, me deparei com a

possibilidade de invengc&do conjunta do inconsciente — vivo nas palavras, presente
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nos sonhos e quando se conta uma estdria a alguém — e também com o impossivel
de assimilar, o real na vida dos indigenas. Muitos talvez sejam os modos de nomea-
lo. Quando pensamos no trauma colonial como algo que dura, dificil de ceder, temos
dimensdo do sofrimento que os estudantes experienciam em suas trajetérias
(KILOMBA, 2020; ROLNIK. 2023). Ha muito que ainda nao foi simbolizado, ndo esta
apaziguado na relagao entre indigenas e nao-indigenas, e com razao. A condig¢ao
colonial capitalistica ainda ferve em ndés e compde nossas relagdes, mesmo nas
tentativas de mitiga-las.

Também pude me deparar com expressbes de amarragbes subjetivas
singulares no que diz respeito aos estudantes indigenas. Quando narram diferengas
entre uns e outros, quando se diferenciam de suas familias, quando contam suas
trajetorias em modos de dizer unicos acerca de si e dos outros. Singularidade nao
quer dizer individualidade, embora seja preciso considerar que os modos como 0s
préprios indigenas compreendem a singularidade talvez n&o corresponda
completamente ao modo como a propria antropologia e os campos psi a
compreendem.

Os modos como a psicanalise nomeou certos fendmenos diferem dos modos
como muitos grupos étnicos os nomeiam, compreendem e vivenciam. Contudo, as
emocoes, os afetos, os sofrimentos existem em muitas medidas e estes fenbmenos
merecem nossa atencdo, merecem escuta, em sua busca por alivio e
enderegcamento. Ja temos hoje na literatura alguns indicios de como a escuta deve
se referenciar quando se trata de pessoas de culturas diversas (Dunker, 2011;
Gongalves, 2023; Guarreschi, 2022; Nathan, 2018; Rolnik, 2023). O debate, por
outro lado, é ainda inicial e merece desdobramentos. A diversidade cultural é
imensa, temos em torno de 300 etnias no Brasil, as quais ainda pouco conhecemos
do ponto de vista das subjetividades singulares, num contexto de escuta terapéutica.
Vale lembrar ainda que boa parte dessas etnias ndo estdo nas universidades.

Dei inicio a esta pesquisa determinada a aproximar antropologia de
psicanalise, talvez como tentativa de aprofundar antigas criticas minhas em relagao
a psicanalise, contando com a antropologia em sua revisdo. Ao longo do estudo

descobri que muitas sdo as diferencgas, irredutiveis, entre os campos. Entre elas, e
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provavelmente 0 meu maior aprendizado ao longo desses 4 anos, O
comprometimento ético do campo da antropologia, particularmente o da etnologia,
com o direito a diferenca e a alteridade, em sua radicalidade. Se na psicanadlise a
singularidade do sujeito e sua imbricagdo com a cultura possibilitam uma escuta
inédita, também singular, no campo da antropologia, quando se trata de grupos
étnicos como os povos indigenas, cabe lembrar que nenhuma teoria ocidental é
suficiente para esta escuta. Trata-se de caminhar junto com os préprios saberes
destes grupos, com os modos como eles préprios nomeiam suas tradigdes, seus
cédigos, suas relagdes e seus modos de sofrer e de adoecer.

Apesar das diferengas, certamente essas disciplinas mantém entre si didlogos
profundos, como vimos, desde seus precursores. Acredito que estes dialogos me
tornam uma analista mais advertida e cuidadosa. E, quem sabe, uma antropdloga
mais atenta a escuta e ao cuidado com subjetividades em emergéncia. As
contribuigdes da antropologia para a escuta do outro, para pensar as relagdes, sao
muitas e busquei um trajeto que pudesse ressalta-las ao longo da escrita da tese.
Retomo o percurso realizado ao longo dela.

No capitulo 1, desenvolvi acerca da inclusdo de estudantes indigenas nas
universidades no Brasil, bem como desafios, avancos, problemas e paradoxos deste
processo. Procurei apontar que a logica ocidental moderna positivista opera dentro
das universidades, gerando muito sofrimento aos estudantes indigenas e n&o-
indigenas que a habitam. Por fim, retomei a ideia de universidades pluriepistémicas
a partir de Gersem Baniwa, como possibilidade ainda a ser alcancada, o que nao se
consegue apenas com as politicas de inclusdo. Apesar de necessarias, elas
precisam ser continuamente revistas e indagadas. O sofrimento se mostra muito
além do que as politicas de inclusdo o concebem, merece ser reconhecido e
também carece de politicas.

Com o capitulo 2, pretendi criar uma base tedrico-metodologica que
favorecesse situar este estudo e a articulagdo desafiadora entre antropologia e
psicanalise. Com este intuito apresentei aspectos conceituais concernentes a
etnobiografia, buscando localiza-la como método que permite dar luz as

subjetividades e singularidades humanas. Além disso, resgatei as dimensdes do
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sujeito e da subjetividade, particularmente no ambito da antropologia
contemporanea, a fim de mostrar como os debates atuais podem favorecer a
inclusdo do tema das emocgdes, dos afetos, do sofrimento na pesquisa. A nog¢ao de
devir, presente em muitos momentos desta tese, € apresentada aqui como
dimensao subjetiva que se alinha a experiéncia dos afetos, como efeito deles, nas
relagdes, e anunciam experiéncias além da representacéo.

No capitulo 3, busquei também dar énfase ao debate entre antropologia e
psicanalise, retomando autores brasileiros e estrangeiros, em diferentes linhas
tedricas, que tém buscado, antes desta pesquisa, articular este didlogo. Retomei a
perspectiva etnopsicanalitica, abordando em que medida ela contribui para este
estudo. Busquei também refletir acerca dos limites desta nomenclatura. Além disso,
tracei aproximagdes e distanciamentos entre os campos antropolégico e
psicanalitico.

No capitulo 4, apresentei conceitos referentes a teoria e a clinica
psicanalitica. Destaquei o conceito de fantasia como realidade (psiquica), a fim de
construir uma linha de raciocinio para a compreensdo da importancia da ficcao para
a psicanalise. Como afirmou Lacan, o simbdlico tem estrutura de ficcdo. A realidade
s6 pode ser amarrada e articulada pelo sujeito a partir da fantasia, como ficgao,
como narrativa singular. Procurei ainda aprofundar articular esta construgdo ao
pensamento de Donna Haraway, trazendo contribuicbes do campo da antropologia
para pensar a pratica de contar histérias como método de pesquisa. Como vimos, a
autora trabalha com uma revisao epistemolégica da modernidade, que denuncia o
que perdemos quando realizamos as grandes separagbes entre humanos e nao
humanos, entre individuo e sociedade, entre dentro e fora, entre sujeito e objeto.
Sua perspectiva contribui a este estudo particularmente pelas implicacdes
metodoldgicas que traz a pratica de conhecer e pesquisar o outro: "a relagcdo é a
menor unidade de analise" e "ndo se pode conhecer o outro sem risco ontoldgico".
Sao premissas que me sustentaram durante meu percurso nesta pesquisa, uma vez
que este trabalho se deu sempre em relacdo com pessoas muito diferentes de mim,
a quem eu queria conhecer. Aprendi que nao poderia realizar esta caminhada sem

risco ao meu ser, sem me colocar em transformacao.
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Ao longo dos primeiros capitulos, tracei uma linha de estudo em que a
etnobiografia & descrita como pratica de se contar histérias, como narrativas sobre si
e sobre 0 mundo, alinhada a clinica psicanalitica como também um contexto em que
se conta histérias, repetidas vezes, em uma relagdo inédita e singular. Por fim,
Donna Haraway é articulada a esta construgdo porque também traz a pratica de
contar historias, particularmente de criar novas histérias, como modos concretos de
construir mundos. Aqui também entra a perspectiva da ficgdo. Ficgdo como algo que
se da no fazer, no falar.

Além disso, apresentei as nog¢des de real e lalingua para abordar as
dimensbes subjetivas que extrapolam o simbdlico, os significados e a possibilidade
de total representacdo. Busquei colocar esta perspectiva em dialogo com as
perspectivas indigenas acerca da lingua e da linguagem, do modo como se vive a
lingua e do que esta em jogo na condigdo dos estudantes indigenas. Eles séo, em
sua maioria, bilingues, e os impactos de se transitar por diferentes linguas variam.
Cabe lembrar que nas cosmologias indigenas, linguagem e comunicagao se dao
com atores diversos, muito além dos humanos.

No capitulo 5 trabalhei com as perspectivas dos estudantes indigenas
colaboradores desta pesquisa. Busquei dar destaque aos seus modos de viver a
universidade, a partir de suas proprias narrativas. Foram apresentadas suas
vivéncias de dificuldades, que evidenciam inumeras formas de racismo e
discriminacdo. Trabalhei também com uma dimensdo que ressoou, a partir de
muitas conversas: a possibilidade de tornar e retornar. Tornar, no sentido do que
coloca o ser em movimento ao se estar na universidade. Retornar, pois, ao que
parece, a universidade proporciona um retorno as suas origens, as suas tradigdes, e
nao o contrario.

Explico melhor. Incontaveis foram as violéncias que colocaram em risco a
existéncia de muitos povos, de muitos saberes, de muitas culturas. Quando os
estudantes denunciam seus sofrimentos ao serem pressionados a seguir regras,
cédigos, padrées académicos muitos diferentes dos de suas comunidades de
origem, eles dao noticia de uma estrutura reprodutora de relagdes coloniais. Por

outro lado, esta pesquisa parece ter acessado dimensdes subjetivas evidenciadoras
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também do contrario: os estudantes indigenas vivenciam a universidade de modo
critico, integrando-a em seus processos de luta. Eles a indigenizam. Fazem isso
quando trazem seus cantos e quando diferenciam muito bem a funcéo e a utilidade
da universidade as suas proprias causas, como mostra a trajetéria de Jacir. Fazem
isso também quando utilizam seus conhecimentos técnicos em beneficio de suas
familias e suas comunidades, como relatou Janio Xerente. Fazem isso quando, ao
passarem pela universidade, voltam para suas aldeias conquistando respeito,
confianga entre os seus, como relataram Araci, Kussugui, Tuane e Amnhak. Fazem
isso, ainda, quando podem falar, contar histérias, de diferentes mundos, aqui e |3,
como nos contou Yara.

Além do que foi alcangado com a pesquisa acerca deste ponto, temos como
exemplo o relato do discente de pds-graduacédo Julio Kamér Apinajé, trazido por
Hirano e Wichers (2024, no prelo, p. 11). Durante uma aula no PPGAS-UFG, o
estudante afirmou: “0 meu campo esta acontecendo aqui, com vocés, observando

vocés”. Os autores refletem:

Sim, éramos “nds”, ndo indigenas, os “Outros”. Essa provocagdo guarda
muitas camadas de complexidade, que vém sendo continuamente
escavadas, removidas, misturadas e entrelacadas nos percursos pela
inclusao da diferenga no PPGAS-UFG.

Esta for¢ca e expanséao subjetivas, como disse Ailton Krenak, ndo nos absolve
da luta por uma universidade melhor, mais acolhedora e pluriepistémica, nas
palavras de Gersem Baniwa. Ha urgéncia de ajustes nas propostas de agdes
afirmativas, a fim de que possam abranger especificidades que vém se mostrando
ao longo dos anos, desde que as politicas de cotas comegaram.

No capitulo 6 busquei dar mostras dessas especificidades, ao trabalhar com
as particularidades das vivéncias de mulheres indigenas da UFG, da Ufopa e de
outras universidades, a partir de dados bibliograficos. A interseccionalidade se fez
presente mesmo quando n&o foi um objetivo estabelecido a priori 0 foco nas
questdes de género, no que diz respeito as vivéncias de mulheres indigenas no

contexto académico. Este capitulo € especial, pois foi escrito em coautoria com
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Luanna Arapiun, professora e doutoranda, colaboradora fundamental e
enriquecedora desta pesquisa. Aqui, a escrita da mostras de como a pesquisa
comecgou a tomar outra dimensdo, em que, a partir de minha escuta clinica, pude
acompanhar trajetorias de mulheres indigenas por um prazo maior.

No contexto dessas mulheres, a discriminagao de género esteve presentes
em muitas conversas e atendimentos. O apontamento da necessidade de maior
acolhimento as mulheres que sdo maes, e seus filhos, dentro das universidades,
também foi comum. Seja a partir da criagédo de espagos especificos para o exercicio
da maternidade (HIRANO, WICHERS, 2024, no prelo), seja dentro das préprias
salas de aula, na relacdo com os professores, como nos mostra Luanna Arapiun, e
também nos restaurantes universitarios, nos alojamentos. As mulheres deste estudo
trazem a marca da resisténcia quando afirmam que nao desistiram mesmo diante de
inimeros entraves, por serem mulheres, dentro e fora das aldeias.

No capitulo 7, abordei aspectos etnobiograficos da trajetdria singular de
Luanna Arapiun. Aprofundei, particularmente, a relagdo de escuta que vim
estabelecendo com ela ao longo de aproximadamente 2 anos. Escuta que se
pretendeu amparada pela psicanalise e pela antropologia. Além disso, neste capitulo
busquei pensar a propria psicanalise como possibilidade norteadora de acdes
concretas, de politicas na universidade, tendo em vista que tanto Freud quanto
Lacan tinham questdes quanto a este aspecto e produziram escritos sobre este
tema.

A pesquisa me permitiu apreender que a escuta de estudantes indigenas
guarda complexidades, que precisam ser compreendidas no ambito da diferenga
cultural, mas ndo s6. Em muitos momentos fui advertida com o pedido dos meus
interlocutores de falarem sem ser interrompidos, especialmente em contextos de
partilhas coletivas. Na tradicdo da psicanalise lacaniana, durante um atendimento, é
comum que haja interrup¢des, para marcar aquilo da escuta que pode ter algum
efeito. Demorei a entender o que um pedido de falar sem ser interrompido quer
dizer. Aqui cabe lembrar da demanda das primeiras pacientes de Freud a ele,

também de falarem sem serem interrompidas. Talvez o que esteja em questéo seja
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a importancia de se escutar sem ter uma pergunta em seguida na ponta da lingua,
escutar de fato, sem buscar encerrar a fala em um sentido, deixar o outro falar.

Na relagdo com Luanna busquei articular a escrita etnografica a um caso que
é clinico e biografico. Entretanto, o que tem de particular em nosso trabalho parte de
um viés analitico, dado o modo como ele ocorreu e se desdobrou: havia um
sofrimento causando mal-estar. O que caracteriza essa relacdo € a busca por
escuta, por elaboracdo simbdlica, por alivio de sofrimento, pela via da transferéncia.
Uma relagéo etnografica também pode ter efeitos terapéuticos e aliviar sofrimento, é
claro, na medida, por exemplo, que um indigena encontra ressonancia para sua voz
a partir do encontro com o pesquisador. Contudo, minha relagdo com Luanna se
ancora neste fim, primeiramente. Nossos encontros, ou sessdes, permitem que ela
fale do que Ihe vier a cabeca, em associagao livre. Isto pode ser chamado de
psicanalise, mas nao € o unico modo de escuta e cuidado a sujeitos com inumeros
modos de sofrimento, imbricados em suas questbes étnico-raciais, como € a
questao indigena na universidade.

Estas ponderagdes me levam a pensar o seguinte: ndo sei se é possivel uma
relacdo analitica, se imaginamos uma aldeia com pessoas indigenas que nao
transitam na cultura ocidental, mas este estudo me permite defender a hipétese de
que é possivel que se escute indigenas nas universidades pelo viés psicanalitico,
dada sua poténcia epistemoldgica para pensar o sujeito contemporaneo e as
subjetividades emergentes. Porém, essa escuta apenas sera possivel se o
psicanalista estiver disposto a se descentrar de seu unico mundo, como nos ensina
Nathan (2018). No trabalho de escuta, a propria psicanalise se transforma, pois ela
nasce e se modifica desse dialogo constante entre analista e analisando, ainda mais
ao se abrir para outras alteridades.

E preciso que estejamos dispostos e engajados em acabar com o
desconhecimento que temos de nossos povos e nossas proprias origens em nosso
pais. E preciso que conhecamos as culturas, as etnias, suas inimeras diversidades
e diferengas. A aposta € de que essa perspectiva possa romper com preconceitos
no que diz respeito aos indigenas, particularmente aos estudantes indigenas.

Retomo aqui a expressao usada anteriormente: s&o inumeras vozes, composigoes,
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multiplicidades indigenas. Nao existe um sujeito indigena, estereotipado, existem
sujeitos indigenas, no plural.

Entendo que me ancorar — sempre temporaria e transitoriamente — nas
dimensdes do inconsciente, da transferéncia, da resisténcia e do devir, possibilitou
didlogos e escutas com sujeitos de diferentes origens e percursos — a saber, meus
interlocutores, minha analisante e eu. Assim como acontece sempre, em alguma
medida, na clinica, quando se trata de escutar qualquer outro que se coloca diante
de nds. Nesse sentido, ndo pretendemos falar de etnopsicanalise, uma vez que esta
no cerne tanto da psicanalise quanto da antropologia que n&do ha saber prévio, de
partida, sobre o outro, seja ele quem for: “os parceiros ndo precedem ao encontro”
(HARAWAY, 2022, p. 11).

No caso que tenho acompanhado, Luanna reivindica que certas nogdes
familiares — mae e filha — sejam reconhecidas no plano politico como base para as
acdes nas universidades. Pensando no processo analitico, talvez uma direcéo
clinica seja, justamente, resgatar e construir com ela, pela via de nossa relagéo, a
multiplicidade de suas composigbes para além da relagdo mée-filha. Esteja ela
(Luanna) na posi¢cao de mae, esteja ela na posicao de filha.

Nesta pesquisa, além dos marcadores étnicos, culturais e de género, também
esteve presente uma particularidade: a de estudantes de uma universidade
especifica, a UFG. Este foi o recorte das interagdes e das escutas com as quais
trabalhei. Ndo se tratou de um estudo institucional. Alguns numeros foram
apresentados a fim de mapear e caracterizar a presenca desses estudantes na
universidade. A UFG se destaca por ser uma das universidades brasileiras que
dispde do curso especifico de Educacao Intercultural.

Como vimos, as trajetérias dos estudantes neste curso parecem se diferenciar
pelos relatos de pertencimento e acolhimento, além de aproximagao com a propria
cultura e com as culturas indigenas de seus colegas, em razdo dos conteudos
trabalhados. E possivel que isso se d& em funcdo dos proprios objetivos do curso,
que se destina a preparagcdo de professores indigenas para atuarem nos seus
territérios. Os relatos destes estudantes ndo abordaram vivéncias de racismo e

trouxeram, talvez, menor sensagao de uma dissociagao cultural com a vinda para a
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universidade. Podemos dizer que é uma formacdo mais conectada com suas
origens, com seus saberes, com suas tradicbes, 0 que pode e deve inspirar
metodologicamente outros professores, cursos e a prépria administracdo da
universidade.

Todos os dados deste estudo foram obtidos em relagdo, nem sempre isenta
de conflitos, mas na aposta, junto com todos os estudantes colaboradores, de que
estes dados seriam bem cuidados e utilizados em favor deles, como suporte para
acbes que visem diminuir o sofrimento dos estudantes indigenas dentro da
universidade. Esperamos que este estudo abrigue gérmens de transformacéo desta
instituicao.

Neste ponto insistem os autores trazidos como referéncia ao estudo: o que
precisa ser desconstruida € a unidade, em direcdo ao multiplo, ao coletivo, ao
pluriepistémico (BANIWA, 2009). Processo desafiador. Acredito também na
contribuicdo do didlogo tecido aqui tanto para a antropologia quanto para a
psicanalise. Se para escutar melhor € preciso recorrer a mais de um saber, que o
multiplo venha em nosso alcance, no esforgo continuo de deslocamento de certezas.
Este ponto é crucial. Pude aprender com os estudantes indigenas que é possivel
alternar entre cosmologias, que n&o é preciso operar a partir de totalidades e que
nao se €, o tempo todo, sujeito, ou se tem, o tempo todo, alguma subjetividade.
Estas dimensdes se tornam manifestas, ndo existem a principio, inclusive dentro de
uma analise. Na escuta, € preciso contar com alteridades ndo-humanas, vivas e
mortas, que transitam em diferentes mundos.

Por fim, retomo Nastassja Martin (2020), quando ela se refere a sua trajetoria
em campo, em que foi preciso sair do indistinto — da con-fusdo entre ela e o urso —
para depois, dado um tempo, retornar. Retornar ndo para compreender e analisar,
mas sim para construir uma narrativa que lhe permitisse escrever. A experiéncia
desta autora me fez companhia nos ultimos anos e inspirou a pesquisa em algumas
camadas.

Primeiro, no que diz respeito ao indistinto inicial para mim entre antropologia e
psicanalise, na ingenuidade de uma comunhao entre campos. Foi preciso sair desta

zona indistinta para poder me situar melhor. Segundo, no que diz respeito aos
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estudantes indigenas da UFG, quando eles localizam as diferencas entre os lugares
e espacos, quando apontam os movimentos de ir e vir, especialmente a importancia
de retornar as origens, construindo narrativas acerca desses movimentos. Terceiro,
no que diz respeito a meu percurso na pesquisa.

E preciso tempo para escrever, ndo apenas sobre o que foi assimilado
intelectualmente, do ponto de vista da analise de dados, mas sobre o que afeta e
transforma. O que permaneceu como possibilidade narrativa, passa por uma
construcdo em minha subjetividade de que n&o podemos abrir mdo das fronteiras,
embora seja preciso relocaliza-las sempre que necessario e embora seja
fundamental reconhecer aqueles que se esforcam ao transitar entre elas. E possivel
que para os estudantes indigenas essa seja condigao de existéncia, heranga de um

longo e cruel processo colonizador.
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