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APRESENTACAO

VITOR QUEIROZ!
EDITOR
ttps.//orcid.org/0000-0003-1735-4203

Casas de passarinhos, oncas, mascaras. Todas capas da Espaco
Amerindio que compdem o 19° volume da revista, em 2025, fazem uma série
de homenagens que se desdobram umas sobre as outras, reiterando-se num
jogo de ecos ou de espelhos. As imagens em questao sao fotografias da
exposicao “O mundo sensivel dos mitos: a ciéncia e a arte de Claude Lévi-
Strauss” que ocupou o Museu da UFRGS, no segundo semestre de 2024, com
a rica mitologia dos povos amerindios e afro-religiosos, com o mundo da
experiéncia, as categorias sensiveis que compdem o cotidiano de tais
comunidades e com a obra desse autor, um dos etndlogos mais importantes
da historia.

E pedindo o auxilio de todos esses bichos, demiurgos, vigaristas divinos
e herdis gémeos, que se escondem e se mostram na arte sutil da cestaria e da
ceramica Kaingang, nas esculturas zoomorfas dos Guarani, no repique dos
tambores nas noites de batuque e, principalmente, na vida cotidiana das
comunidades indigenas e tradicionais que assumo, a partir deste numero, o
cargo de editor desta revista tao importante, vinculada ao Nucleo de
Antropologia das Sociedades Indigenas e Tradicionais (NIT) do Programa de
P6s-Graduacao em Antropologia Social da Universidade Federal do Rio Grande
do Sul (PPGAS/UFRGS). Ndo poderia deixar de agradecer, relembrar e
homenagear, neste momento, o trabalho impecavel dos professores e
gueridos colegas que me antecederam na direcdao desta revista e deste nucleo,
Pablo Quintero e Sérgio Baptista. Espero, apenas, continuar o trabalho editorial
excelente que ambos fizeram em suas respectivas gestoes.

Abrindo a selecao de artigos desta edicao, temos o trabalho “Barrar o rio
impacta o cosmos: mobilizacdo xamanica dos Enawené-Nawé contra as
hidrelétricas”, do indigenista Orivaldo Nunes Junior que também trabalha com
planejamento territorial e desenvolvimento ambiental. O artigo descreve a

! Professor do Departamento de Antropologia € do Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia Social, e
Coordenador do Nucleo de Antropologia das Sociedades Indigenas e Tradicionais (Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, Brasil). E-mail: queiroz.avila@ufrgs.br




il
Espago Amerindio

oposicao dos Enawené-Nawé, do Noroeste do Mato Grosso, as alteracdoes no
curso do rio Juruena. Mudar o rio equivale a desequilibrar uma cadeia
intrincada de espiritos e donos-mestres. A partir disso, o texto questiona
nocoes usuais de causa e efeito, defendendo a adocao de uma légica e de um
pensamento sobre o espaco mais complexos, multiescalares,
multidimensionais e fractais.

Em seqguida, Adir Colombo e Mario Villalva Filho, especialistas em
desenvolvimento rural, contribuem em “A importancia que Diamante D "Oeste
da ao primeiro vereador indigena do Oeste do Parana” para a reflexao, ainda
incipiente, sobre as candidaturas indigenas no Brasil. Os autores analisam as
opinides do eleitorado sobre a atuacao politica e a relevancia do mandato do
vereador Guarani Teodoro Tupa Jeguavy Alvez.

Com o artigo de Victor Mauro, “Os Terena e os projetos de
desenvolvimento comunitario em uma conjuntura do regime ditatorial”,
voltamos algumas décadas na politica nacional e acompanhamos as
contradicoes e a derrocada final de uma das iniciativas da Funai nos ultimos
anos da ditadura civil-militar brasileira: a tentativa de mecanizar a agricultura
de um grupo indigena do centro-oeste do pais.

Continuando a edicao, “Da ‘vergonha’ a ‘ndao-vergonha’: parentesco e
estrutura social Ayoreo (Chaco Paraguaio)”, do antropdlogo e filosofo Leif
Grinewald, aborda alguns dos temas classicos da etnologia indigena: o
parentesco e a percepcao cotidiana dos Ayoreo sobre a composicao de sua
propria estrutura social. Tal percepcao é diretamente afetada pelos
sentimentos de vergonha, relativa as interdicdes que atingem especialmente
0s rapazes num sistema matrimonial uxorilocal, e a nao-vergonha advinda de
outras situacoes nas quais o arrojo e o desembaraco predominam.

Com o artigo “O massacre dos povos originarios em Corumbiara/RO: a
morte do ultimo Tanaru, ‘o indio do buraco’”, do geodgrafo Danilo Batista,
voltamos as relacdes de tensao, incompreensao e assimetria de poder que
dominam esta edicao da Espaco Amerindio. Nele podemos acompanhar o
relato tragico da morte do ultimo remanescente de um povo que conseguiu
sobreviver por mais de 25 anos, num estado de fuga constante e de isolamento
voluntario, acossado por latifundiarios e pelo préprio estado.

Os trés artigos seguintes deste niumero versam sobre direito indigena e
outras questoes juridicas. “A questao indigena e as ameacas legislativas aos
direitos conquistados pelos povos indigenas”, dos pesquisadores do Ipea Lilian
Bastian, Fabio Alves, Alexandre Valadares e Sandro Pereira da Silva, faz um
balanco das iniciativas legislativas recentes que ferem o direito, garantido pela
Constituicao Federal de 1988, as terras ocupadas pelos povos indigenas e ao
usufruto dos seus respectivos recursos.

Cecilia Algayer, da area do direito, apresenta em “Sistema
interamericano de direitos humanos e justica socioambiental: uma analise a
partir dos direitos dos povos indigenas” a atuacao da Convencao Americana
sobre Direitos Humanos, da OEA e da ONU relativa a garantia dos direitos
territoriais e ambientais dos povos indigenas, seus desafios nos ultimos anos
e sua importancia nas realidades regionais da América Latina e do Brasil, em
particular.



il
Espago Amerindio

Ja Angela Rufino e Luiz Antonio Senna, em “Reinos que se cruzam: a
influéncia da globalizacdo e dos organismos internacionais dos direitos
linguisticos indigenas nas escolas regulares do Brasil”’, trazem uma reflexao
sobre a atuacao dos foruns e conferéncias internacionais na preservacao das
linguas indigenas e os desafios encontrados na introducdo das mesmas no
contexto escolar brasileiro.

Na secdo Autores Indigenas encontramos dois artigos sobre o impacto
da Covid-19 em realidades autoctones diversas. Werlen Pereira Karaja traz em
“A vivéncia de um estudante indigena de psicologia, durante a pandemia na
aldeia de Maranduba” um relato, escrito em parceria com Caio Maximino, do
impacto psicologico dessa emergéncia sanitaria numa aldeia paraense. De
modo muito interessante, a experiéncia do primeiro autor encontra-se
intimamente vinculada a relatos miticos, a histéria Karaja e uma verdadeira
teoria da doenca mantida por esta populacao. Ja em “Imunizacao pela luta: os
guardioes Apinajé e a pandemia de Covid-19”, artigo escrito por Julio Kamer
Apinajé e Sheila Maxy Apinajé e outros quatro autores nao indigenas, temos
uma descricao da resposta desse povo a crise sanitaria, marcada pela
fabricacao dos corpos, assim como pela memoédria de outros ataques a
sobrevivéncia e a integridade de tal comunidade, tais como a guerra, o
genocidio e diversas ameacas a seu territorio.

Encerrando esta edicdao da Espaco Amerindio, temos a resenha intitulada
“Tekoa Pora: a arte do bem-viver nas Américas”, de Alan Alves Brito e Isael
Pinheiro, baseada na obra “Tekoa: uma arte milenar indigena para o bem-
viver”, publicada em 2024 pelo intelectual indigena Kaka Wera.

Gostaria de agradecer a todas as pessoas que tornaram possivel este
numero da Espaco Amerindio, das autoras e autores que submeteram seus
artigos aos pareceristas que dedicaram parte de seu precioso tempo avaliando-
os. Agradecemos a Natacha Rodrigues Portal pelo trabalho editorial
extremamente competente e a Larhyssa Fontes Dutra da Silva pela ajuda
inestimavel no fechamento desta edicdo. Sem o trabalho e a dedicacao de
vocés sua publicacdo seria impossivel.

Por fim, desejamos a todas e todos uma leitura proveitosa da Espaco
Amerindio.
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RESUMO: Os Indigenas Enawené-nawé do Noroeste do Mato Grosso, habitantes milenares da Bacia
do Rio Juruena, se veem cercados de projetos de Usinas Hidrelétricas que impactam os Rios e,
conforme relatos dos Pajés, também afetam os Espiritos que protegem os Enawené-nawé. Na década
de 2000 os Enawené-nawé iniciaram suas manifestacoes contrarias a instalagdo de Hidrelétricas na
Bacia do Juruena, culminando com incéndios no canteiro de obras de uma Usina. Xamas
Enawené-nawé explicam que caso ndo se mobilizem, o Espirito os fara adoecer e até morrer.
Compreender as causas das mobilizagoes dos Enawené-nawé contra os barramentos dos Rios é
necessario para ampliar as logicas de causa e efeito conforme exigem os processos de Licenciamento
Ambiental. Neste artigo, analisamos o caso das mobiliza¢oes explicativas dos Enawené-nawé para
denunciar que os barramentos dos fluxos dos Rios afetam o Territorio, o Cosmos e seus Fluxos. Para
tanto, utilizamos conceitos como Multiescalaridade, Fractalidade e Multidimensionalidade, com
vistas a ampliar o uso de ferramentas antropologicas restritas a Geometria Euclidiana para a
Geometria Fractal e a Antropologia Fractal.

PALAVRAS-CHAVE: Indigenas, Enawené-nawé, Mobilizagdo, Barragem, Licenciamento Ambiental.

ABSTRACT: The Enawené-nawé Indigenous people of the Northwest of Mato Grosso, ancient
inhabitants of the Juruena River Basin, find themselves surrounded by Hydroelectric Plant projects
that impact the Rivers and, according to reports from the Pajés, also affect the Spirits that protect the
Enawené-nawé. In the 2000s, the Enawené-nawé began demonstrating against the installation of
hydroelectric plants in the Juruena Basin, culminating in fires at the construction site of a plant.
Enawené-nawé shamans explain that if they do not mobilize, the Spirit will make them sick and even
die. Understanding the causes of the Enawené-nawé mobilizations against the river dams is necessary
to expand the logic of cause and effect as required by Environmental Licensing processes. In this
article we analyze the case of the explanatory mobilizations of the Enawené-nawé to denounce that the
damming of river flows affects the Territory, the Cosmos and its Flows. To this end, we use concepts
such as Multiscalarity, Fractality and Multidimensionality, with a view to expanding the use of
anthropological tools restricted to Euclidean Geometry to Fractal Geometry and Fractal
Anthropology.

KEYWORDS: Indigenous, Enawené-nawé, Mobilization, Dam, Environmental Licensing.
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Introducao

Para compreender as formas que Povos Indigenas ocupam seus
territorios é necessario compreender como seus territérios ocupam o0s
Cosmos. Deste modo, é necessario compreender como os Cosmos sao
ocupados por inumeros seres humanos e nao humanos, visiveis e invisiveis,
gue possuem organizacdes diferenciadas, mas que em comum possuem
relacdes com os Donos-mestres (Fausto, 2008). Conhecer e compreender
cada forma de ocupacao territorial a partir das diferentes perspectivas dos
Povos Indigenas no Brasil, que sao mais de 305 etnias falantes de 274
linguas (Censo IBGE, 2022) nao é tarefa para conceitos generalizadores, mas
para conceitos flexiveis que se encaixem no que é garantido pela
Constituicao Federal de 1988, artigo 23, que reconhece aos Povos Indigenas
sua organizacdo social, costumes, linguas, crencas e tradicdes. Analisar as
diversas territorialidades Indigenas necessitara que o0 pensamento
ocidentalizado abra mao das regras da Geometria Euclidiana e seus
axiomas?, isto &, faz-se necessario abandonar o plano bidimensional e até o
tridimensional para andar livre pelas multiplas escalas, pela Geometria
Fractal de Mandelbrot (1982) e pelo Territorio Multidimensional.

Como Multiescalaridade utilizamos aqui conforme o conceito de
Territorio Multiescalar e suas relacoes com poder, sendo que

pensar na formagdo de territérios em multiplas escalas
espaciais e temporais e, ndo apenas, na escala unitaria do
Estado-nagdo, pressupde outra(s) concepcao(des) de poder,
gue nao se reduz(em) ao poder soberano do Estado, mas
que possa(m) considerar sua manifestagao em toda
microfisica social. Portanto, sdo as complexas relacdes de
poder entre os mais variados agentes que operam em
multiplas escalas que permitem pensar na multiescalaridade
do territdrio, ou seja, nas multiplas escalas em que o poder
se manifesta e se exerce (NETO, 2013, p. 29).

Como Fractalidade utilizamos aqui conforme o conceito de Territorio
Fractal e suas relacoes com mitologias, sendo que

a estrutura em rede, ou mais precisamente fractal (no
sentido dado pelos engenheiros, que é um pouco mais amplo
que aquele dos matematicos). De que se trata? De uma
organizacao social e politica em que cada unidade é
semelhante as unidades que a englobam. Dito de outro
modo, uma organizacao tal que, do macropolitico ao
micropolitico, a mesma forma se repita: havera sempre
unidades do mesmo tipo, qualquer que seja a escala em que
se as considere. E este o caso, por exemplo, das estruturas
segmentares Nuer descritas por Evans-Pritchard. E

2 Axiomas da Geometria Euclidiana: I- Pode-se tragar uma tnica reta ligando quaisquer dois pontos; II- Pode-se
continuar qualquer reta finita em uma reta; III- Pode-se tragar um circulo com qualquer centro e com qualquer
raio; IV- Todos os angulos retos sdo iguais.
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igualmente o caso, do outro lado do mundo, das estruturas
por meio das quais Renard-Casevitz (1993) descreveu, em
um artigo notavel, os Aruaque subandinos do periodo
colonial. Comunidades autonomas e morfologicamente
equivalentes podem se agrupar em unidades mais amplas,
cuja forma no entanto compartilham (CARNEIRO DA CUNHA,
1998, p. 8).

Como Multidimensionalidade utilizamos aqui conforme o conceito
de Territério Multidimensional e suas relacdes com politica, cultura,
economia e natureza, sendo que

embora reconhecamos a importancia da distingdo entre as
quatro dimensdes com que usualmente o territério é
focalizado - a politica, a cultural, a econ6mica e a “natural”,
é importante que organizemos nosso raciocinio a partir de
outro patamar, mais amplo, em que estas dimensdes se
inserem dentro da fundamentacdao filoséfica de cada
abordagem (HAESBAERT, 2004, p 41).

Vamos analisar aqui os impactos no Povo Indigena Enawené-nawé
causados pela instalacao de Hidrelétricas nos Rios da Bacia do Juruena, na
regiao noroeste do Mato Grosso, Brasil, e como os Enawené-nawé tém se
mobilizado para proteger ndao apenas os Rios, mas o Cosmos e tudo que nele
habita.

Territorio

A Declaracdao Universal dos Direitos dos Povos Indigenas (ONU, 2007),
quanto aos Direitos dos Povos Indigenas de determinar e de elaborar as
prioridades e estratégias para o desenvolvimento ou a utilizacao de suas
terras ou territdrios e outros recursos, determina no seu Artigo 32, item 3,
que “os Estados estabelecerao mecanismos eficazes para a reparacao justa e
equitativa dessas atividades, e serdo adotadas medidas apropriadas para
mitigar suas consequéncias nocivas nos planos ambiental, economico,
social, cultural ou espiritual’.

A Convencao 169 da Organizacao Internacional do Trabalho, com forca
de lei no Brasil, rege em seu Artigo 5, item A, que “deverao ser
reconhecidos e protegidos os valores e praticas sociais, culturais
religiosos e espirituais proprios dos povos mencionados e dever-se-a levar
na devida consideracao a natureza dos problemas que l|hes sejam
apresentados, tanto coletiva como individualmente”. No Artigo 7, item |, a
Convencao 169 rege que “os povos interessados deverao ter o direito
de escolher suas proprias prioridades no que diz respeito ao
processo de desenvolvimento, na medida em que ele afete as suas
vidas, crencas, instituicoes e bem-estar espiritual, bem como as terras que
ocupam ou utilizam de alguma forma, e de controlar, na medida do possivel,
0 seu proprio desenvolvimento econdémico, social e cultural”.
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Neste artigo, pretendemos analisar os impactos de empreendimentos
hidrelétricos na Bacia do Rio Juruena sobre o Povo Indigena Enawené-nawé,
de lingua Aruak, que vive na regidao oeste da Bacia do Rio Juruena, tendo
como parente linguistico mais préximo os Pareci que vivem na regiao leste
da Bacia do Rio Juruena. Os Enawené-nawé tiveram seu primeiro contato em
1979 quando eram cerca de 110 pessoas. Atualmente, concentram-se em
poucas Aldeias ocupadas por mais de mil pessoas na Terra Indigena
Enawené-nawé, que possui delimitacao juridica homologada em 1996, com
742.088 hectares, localizada no noroeste do Mato Grosso, entre os
municipios de Comodoro, Juina e Sapezal. Porém, a Terra Indigena incluiu
apenas parte do territorio tradicional dos Enawené-nawé que reivindicam
Estudos de Identificacao e Delimitacao de outras areas.

Figura 1. Mapa da Terra Indigena Enawené-nawé

" @
Terra Indigena Enawene-nawe ; ? Logenis
Situagéio: Homologada pelo Decreto s/n - 04/40/1996 ks ) - b
Tamanho: 742.088 hectares J ’» Bacia Rio Juruena
I, PCHs

UHEs

Fonte: mapas elaborados pelo autor com dados da Funai e ANA (2023)

Em outubro de 2008 foi a primeira vez que os Enawené-nawé se
mobilizaram contra a instalacao de Hidrelétricas na Bacia do Rio Juruena. Eles
sairam da Terra Indigena e ocuparam o canteiro de obras da Pequena Central
Hidrelétrica Telegrafica, localizada no Rio Juruena, municipio de Sapezal,
Mato Grosso. Os Enawené-nawé sairam de sua Terra Indigena e foram pelo
Rio Juruena até a PCH Telegrafica, onde renderam os trabalhadores e atearam
fogo em toda a estrutura existente. A mobilizacao Indigena surpreendeu
instituicoes licenciadoras como Ibama e Funai, bem como o empreendedor.
Mas os Enawené-nawé haviam avisado para nao instalar as Hidrelétricas.
Como entender o aviso Enawené-nawé como parte das relacoes
Cosmopoliticas (Stengers, 2018) que vivem?

NUNES, Orivaldo Jr. Barrar o rio impacta o cosmos: mobilizagdo xamanicas dos Enawené-nawé contra as hidrelétricas.
Espaco Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 1-17, mai./ago. 2025.
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Figura 2. Enawené-nawé incendiaram o canteiro de obras da Pequena Central Hidrelétrica
Telegrafica, na cidade de Sapezal, MT

o

e

.

Fonte: https://terrasindigenas.org.br/pt-br/noticia/61301 (2008)

Cosmos

Davi Kopenawa, indigena brasileiro da etnia Yanomami, autor da obra
A Queda do Céu, conta que todo ente possui uma “imagem” do tempo das
origens, que os xamas podem “chamar”, “fazer descer’” e “fazer dancar’
enquanto “espirito auxiliar”. Esses espiritos sao chamados de “seres-imagens
primordiais e descritos como humandides minusculos paramentados com
ornamentos e pinturas corporais extremamente luminosos e coloridos”
(Kopenawa e Albert, 2015, p. 610). Carlos Fausto (2008), antropdlogo
brasileiro, em Donos demais: maestria e dominio na Amazdnia, cita uma
série de nomes indigenas para entidades ndao humanas que se relacionam
com humanos, como “espiritos auxiliares”, ou “espiritos-donos” e
“donos-mestres”, como modelo da pessoa magnificada capaz de acao eficaz
sobre esse mundo (Fausto, 2008). Eduardo Viveiros de Castro, antropélogo
brasileiro, afirma que as relacdes entre os seres se da conforme na caca,
sendo de “reciprocidade inerente a predacdo canibal” (Viveiros de Castro,
2002, p. 166). Robert Crépeau, antropologo canadense, relata que os
“espiritos mestres”, ou “entidades mestras”, ou ainda “guias espirituais”, sao
encontrados como intermediarios na relacao dos humanos com o mundo
animal e vegetal, como parte de uma hierarquia de poderes e de confronto
e/ou unido de forcas humanas e nao humanas, apresentando-se como um
terceiro numa relacao juridica entre dois seres, numa espécie de intervencao
em que cumpre o papel de mediador (Crépeau, 2015).

No artigo Filosofias indigenas: fractalidade como ferramenta de
conhecimentos  tradicionais, (Nunes, 2021) sugere observar as
Entidades-mestras seguindo caracteristicas de multiescalaridade e
fractalidade a partir da reproducao das mesmas propriedades do padrao
Torus (Figura 3) em diferentes escalas (micro, médio e macro). A ferramenta

NUNES, Orivaldo Jr. Barrar o rio impacta o cosmos: mobilizagdo xamanicas dos Enawené-nawé contra as hidrelétricas.
Espaco Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 1-17, mai./ago. 2025.
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Torus se baseia nas ideias do fisico suico-iraniano Nassim Haramein et al.
(2008), que propos modelo esquematico baseado na geometria para calcular
a topologia do vacuo (invisivel) ao redor do nucleo central onde se encontra o
“horizonte de eventos” (visivel), tanto no universo micro (particulas, atomos
etc), universo médio (humanos, arvores, raios, furacdes etc), quanto no
universo macro (sistema solar, galaxias etc).

No Torus a energia flui por uma extremidade, circula em torno do
centro e sai pelo outro lado (Figura 3). Vocé pode vé-lo em todos os lugares
conforme o padrdao de multiescalaridade, se reproduzindo com as mesmas
propriedades conforme o padrao da fractalidade. Do micro para o macro,
podemos observar o padrdao Torus em atomos, células, sementes, flores,
arvores, animais, humanos, furacoes, planetas, soéis, galaxias e até mesmo
no cosmos como um todo (Haramein; Rauscher , 2005).

Com isto, apontamos para a inclusao de elementos tanto visiveis
guanto invisiveis, como tentativa de ilustrar a perspectiva do pensamento de
Povos Indigenas, diferenciando-se do pensamento denominado Ocidental.
Deste modo, ao invés de utilizarmos a logica aristotélica da “nao contradicao”
e “do terceiro excluido™, sugerimos a inclusdo da multidimensionalidade
pela metodologia de “anexar”, ou “apensar”, que chamamos em outro artigo
de “Apensamento como ferramenta organizadora da multiplicidade composta
por seres com diversidade multiescalar e fractal, comum nas Filosofias
Indigenas” (Nunes, 2021, p. 174).

Fonte: Nassim Haramein® (2015)

* O principio da ndo contradigdo de Aristoteles afirma que nada pode ser e ndo ser a0 mesmo tempo, o que levou
a l6gica de que algo é ou ndo ¢, excluindo-se terceira opgdo e, portanto, a multiplicidade.

* Imagem disponivel em:
<https://www.facebook.com/Nassim.Haramein.official/photos/the-universe-is-an-infinite/376482049209726/>.
Acesso em: 15 dez. 2023.
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Figura 4. Modelo esquematico da membrana topoldgica toroidal com horizonte de eventos
visivel ao centro envolto pelo vacuo invisivel
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Fonte: Nassim Haramein (2008)

Entre outubro e novembro de 2021 o autor deste artigo realizou
atividade de campo na Terra Indigena Enawené-nawé, no ambito do
Componente Indigena dos Estudos de Impacto Ambiental de Usinas
Hidroelétricas na Bacia do Rio Juruena. A metodologia utilizada foi de se
reunir com liderancas das Aldeias, organizadas por clas, sendo as perguntas
e comentarios técnicos realizados em portugués e traduzidos para a lingua
Enawené por professores Indigenas, e as respostas e comentarios eram
faladas em Enawené-nawé e traduzidas para o portugués pelos mesmos
professores. Os lideres de cada Cla Enawené-nawé explicaram suas
perspectivas dos impactos das Usinas, apontando as preocupacoes dos
pajés, que sdao os especialistas nas técnicas e tecnologias de consulta aos
Espiritos, pois dialogam com tais “donos-mestres”, que ha perturbacao no
bem-estar espiritual devido ao barramento do Rio Juruena e seus afluentes.
Os relatos aprofundaram que as intervencdes das barragens nos Rios afetam
a estrutura da “cadeia dominial” no Cosmos Fractal.

Os relatos sao de que no Rio Juruena mora um Espirito que gosta de
comer peixes e, por isso, ajuda os peixes a subirem o Rio mostrando
caminhos mais faceis para superar as correntezas e cachoeiras até alcancar
as nascentes onde ocorre a reproducdao durante a Piracema. Relatam os
Enawené-nawé que o Espirito precisa de ajuda para comer peixe, pois nao
consegue comé-los por fazer parte de uma dimensao feita de matéria menos
densa, visivel apenas aos Pajés e invisivel aos seres ndao treinados em
xamanismo. Os Enawené-nawé entdao sao chamados para pescar peixes no
Rio apos a Piracema e comé-los para que o Espirito se integre aos espiritos
dos Enawené-nawé para saborear o peixe. Segundo relatos, em troca, o
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Espirito limpa os Enawené-nawé, retirando todas as doencas. Por isso, a
preocupacao de que, sem poderem pescar o peixe e se alimentar deles, o
Espirito ndao ira mais limpar o espirito e corpo dos Enawené-nawé que
correrao riscos de morrerem de doencas. Ainda, a situacao pode vir a se
agravar devido ao fato de o Espirito cobrar alguma acdao dos Enawené-nawé
para impedir a instalacao de Usinas Hidrelétricas nos Rios e, caso nada
facam, os Enawené-nawé poderao sofrer represalias do Espirito que, com
raiva, depositara doencas nos corpos dos Enawené-nawé.

Para compreendermos as falas dos Pajés, utilizamos a ferramenta
Torus sobre mapa, colocando o nucleo visivel do Torus sobre os locais dos
barramentos das Usinas, e observando os fluxos que, conforme os relatos,
os demais Espiritos que dependem do Rio, como donos-mestres que vivem.

A Multiescalaridade Territorial Enawené-nawé conforma-se em Aldeia
(Hotaikiti) e Areas cultivadas circundantes (Masenekwa) que se definem como
espacos propriamente humanos, cercados pela mata (Kaira) onde vagam as
sombras dos mortos (Dakuti) e transitam os Espiritos subterraneos (Yakairiti),
isto é, os donos dos recursos naturais e das doencas (Silva, 1998, p. 26).

Figura 5. Imagem de Satélite da Aldeia Enawené-nawé com localizagdo em duas dimensdes
da multiescalaridade da vida

Fonte: cria¢ao do autor (2023)

NUNES, Orivaldo Jr. Barrar o rio impacta o cosmos: mobilizagdo xamanicas dos Enawené-nawé contra as hidrelétricas.
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Fluxos

O calendario cerimonial dos Enawené-nawé estabelece as condicoes
sociais e cosmicas da producao uma vez que dependem dos Donos-mestres
para a reproducao da vida entre si. Neste cenario, o drama ritual corresponde
a uma instancia de mediacado entre sociedade e natureza, correspondendo a
uma atividade estruturante do tempo e do espaco, tais como se definem os
termos nativos.

Como vimos acima, as atividades econOmicas e cerimoniais definem
em:

- ciclos anuais: com periodos definidos para as praticas agricolas,
pesqueiras e extrativistas;

- ciclos bienais: com uma sequéncia de cerimbnias sempre iniciada
por kateokd, seguida pelos demais rituais que, ao contrario de kateokd, se
repetem no ano seguinte;

- ciclos de seis anos: como conjunto de responsabilidades de um cl3;

- ciclos de dez anos: que coincide com a mudanca de local da Aldeia,
quando tudo volta a se repetir.

Figura 6. Os ciclos do tempo e do espaco social Enawené-nawé
ciclos anuais (pesca, coleta e cultivos familiares)
ciclos bienais (seqiiéncia de cerimdnias a cargo de um grupo de

anfitrides: plantio, colheita e distribuigio dos alimentos)

ciclo de 6 anos (seqiiéncia das atividades de produgiio agricola e
pesqueira de um grupo de anfitrides)

ciclo de 10 anos (rodizio entre as unidades do sistema clinico, mu-

danga de local da aldeia)

Fonte: Silva (1998, p. 43)

Nos ciclos anuais os rituais sao divididos em dois momentos de
estacoes (Silva, 1998, p. 38):

- uma estacdo voltada para os espiritos subterraneos, quando
realizam o Yakwa (vazante dos rios) e o Lerohi (seca dos rios), e

- uma estacao voltada para os espiritos celestes, quando realizam o
Saluma (enchente dos rios) e o Kateoko (cheia dos rios).
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Figura 7. Genealogia Enawené-nawé

estagio dos espiritos celestes estagdo dos espiritos subterraneos
enchente cheia. vazante e seca
saluma \ kateokd yakwa lerohi

\'u
\

Os Enawene Nawe

Fonte: Silva (1998, p. 26)

Para os Enawené-nawé, as fases do ciclo cerimonial sao distintas, mas
encadeadas, sendo o Saluma marido de Kateoko, sendo Kateoko o irmao
mais velho de Lerohi, do meio, e de Yakwa, o cacula. Deste modo, os
Enawené-nawé se concebem como descendentes de Saluma e
Kateoko, sendo os espiritos celestes por eles representados como seus
avos-ancestrais (Silva, 1998, p. 25).

Observando a Cosmografia Enawené-nawé temos a descricao
multidimensional do ambiente, desde o territorial ao espiritual, conforme
descrito pelos ancestrais Enawené-nawé e relatado pelos Clas, e garantido
pela Convencao 169/0IT e Declaracao Universal dos Direitos dos Povos
Indigenas. Os Enawené-nawé relatam que os ciclos estao em funcionamento
regular ha milénios, coordenados por seus parentes Espiritos com quem
convivem em sistema de reciprocidade. Contudo, os Pajés informaram terem
percebido alteracdes na Bacia do Rio Juruena ocorridas nos ultimos anos
guanto a falta de peixes e falta de chuvas e apontam que faz parte dos
impactos das Hidrelétricas.

Para compreendermos as alteracoes indicadas pelos Enawené-nawé na
Bacia do Juruena, podemos recorrer a multiescalaridade (Figura 8):

- escala micro: Aldeias, a Terra Indigena Enawené-nawé, o Territorio
Enawené-naweé;

- escala média: Bacia do Rio Juruena e seus fluxos de Cheia, Vazante,
Seca e Enchente;

- escala macro: rota solar que varia durante o ciclo anual, sendo em
julho com extremo a norte e janeiro com extremo a sul, alcancando
equilibrio em outubro.
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Figura 8. Tabela Ciclo Fluvial Bacia Juruena’

Ciclo
Fluvial Abr | Mai | Jun | Jul | Ago | Set | Out | Nov | Dez | Jan | Fev | Mar
Meés
Yakwa
(Vazante)
Lerohi
(Seca)
Saluma
(Enchente)
Kateokd
(Cheia)
Espiritos
Subterraneos
Espiritos
Celestes
Posicao Sol | C NT[NT|ExtXN|N| |IN [C S| |S] |ExtS|ST [S?
Sentido Sol l
Fonte: baseado em Silva (1998)

Os movimentos celestes no ciclo solar anual entre solsticios e
equindcios na regiao em estudo podem ser melhor visualizados na Figura 9,
onde o centro da bussola esta localizado sobre os barramentos, e o mapa
demonstra o territério Enawené e Nambiquara. Comparando com a Figura 8,
percebemos que os ciclos de cheia (fevereiro a maio) coincidem com os
meses do ritual Yakwa praticado pelos Enawené, com fartura de pesca de
peixes nas barragens (Silva, 1998). A subida dos peixes até as nascentes dos
rios para desova e reproducao, a chamada Piracema, ocorre entre novembro
e fevereiro, época do ciclo solar anual em que inicia a enchente das aguas
elevando o nivel dos rios, na escala terrestre, e na escala celeste o sol esta
em posicao sul, em sentido sul, rumando para o solsticio de verao. A
sabedoria dos Enawené-nawé quantos aos ciclos terrestres e celestes é
descrita pelos Espiritos que viajam no Cosmos, sendo o sol um dos guias,
pois quando viaja na abdbada celeste em sentido sul, mostra o caminho para
os Espiritos donos das aguas e dos peixes que acompanham em suas Escalas
e Dimensoes. Conforme a Multiescalaridade Fractal (Nunes, 2021), do macro
ao micro ocorre a reproducdo dos mesmos padroes: Espiritos maiores
guiando os demais Espiritos médios e micros Rio Juruena acima e abaixo.

> Legenda: C (Sol centralizado, equindcio); N 1 (Sol no Hemisfério Norte em sentido norte); ExtN (Sol no
extremo norte, solsticio de inverno); N | (Sol no Hemisfério Norte em sentido sul); S | (Sol no Hemisfério Sul
em sentido sul); ExtS (Sol no extremo sul, solsticio de verdo); S 1 (Sol no Hemisfério sul em sentido norte).
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Figura 9. Tabela Ciclo anual de deslocamento solar

Mapa Solar

Descricao

Ano meses Dia

2021 w || 07w
Time
D GMT-5 hd

Hora minutos

DST [ | Default |

Bussola solar
centralizada
sobre Rio
Juruena
demonstrando
o fluxo solar
no més de
julho®, durante
Solsticio de
Inverno.
Percebe-se o
sol ao Norte da
TIL, periodo de
Lerohi (Seca)
e de Espiritos
Subterraneos.

Ano meses Dia Hora minutos

10w
= —
sone [GMT-5__ w| DST [ | Default |

4
4

Bussola solar
centralizada
sobre Rio
Juruena,
demonstrando
o fluxo solar
no més de
outubro,
durante
Equinécio de
Primavera e de
Outono.
Percebe-se o
sol entre Norte
e Sul, periodo
de Saluma
(Enchente),
Kateoko
(Cheia) e de
Espiritos
Celestes.

¢ Legenda:

e Circulo vermelho com localizagdo do sol ao meio dia.
Ponto amarelo e azul como ntcleo.
Circulo azul com area de influéncia cosmologica a partir do nticleo.
Faixa amarela demonstra regido celeste de transito solar e demais astros.
TI Nambiquara e TI Enawené a esquerda no mapa.

12
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Ano

2021 w || 01w

Time
zone

MESes Dia Hora minutos

psT ) [ Defaut

Bussola solar
centralizada
sobre no Rio
Juruena,
demonstrando
o fluxo solar
no més de
janeiro,
durante o
Solsticio de
Verao.
Percebe-se o
sol ao Sul da
TIL, periodo de
Kateoko
(Cheia) e

13

Yakwa
(Vazante) e de
A transigdo de
Espiritos
Celestes para
Subterraneos.

Fonte: criagdo do autor (2023)’

Barrar o Rio impacta o Cosmos

Conforme os relatos dos Pajés, alterando o fluxo das aguas do Rio
Juruena com barramentos de Usinas Hidrelétricas, toda a cadeia dominial dos
Espiritos se altera, pois os Espiritos celestes como o sol percebera que os
demais Espiritos das aguas e dos peixes ndao o seguem na jornada de norte a
sul da abdbada celeste.

Contudo, no Brasil a légica de identificacao dos
empreendimentos em Povos Indigenas segue o arcabouco legal:

- Lei 6.938 de 1981 - Dispde sobre a Politica Nacional do Meio
Ambiente;

- Lei Complementar 140 de 2011 - Protecao das paisagens naturais
notaveis, a protecao do meio ambiente, ao combate a poluicao em qualquer
de suas formas e a preservacao das florestas, da fauna e da flora;

- Resolucao CONAMA 001 de 1986; e 237 de 1997 - Dispoes sobre
0 processo de Licenciamento Ambiental;

- Portaria Interministerial 060 de 2015 - Estabelece procedimentos
administrativos que disciplinam a atuacdo de 6rgaos e entidades envolvidos
no licenciamento ambiental;

- Instrucao Normativa FUNAI 02 de 2015 - Estabelece
procedimentos administrativos a serem observados pela Fundacao Nacional
do indio Funai nos processos de licenciamento ambiental dos quais participe.

Para tanto, cada processo exige um Termo de Referéncia Especifico
que deve ser emitido pela Funai contendo as exigéncias de informacdes ou
de estudos especificos referentes a intervencao da atividade ou

impactos de

7 Baseado em <https://www.sunearthtools.com/dp/tools/pos _sun.php?lang=pt>. Acesso em: 15 dez. 2023.
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empreendimento em Terra Indigena, a fim de subsidiar a realizacao dos
estudos dos impactos relativos ao componente indigena do licenciamento.
Os Estudos do Componente Indigena que irao indicar a avaliacao da matriz
de impactos socioambientais, sob a optica do componente indigena e a
relacio de causa e efeito entre os impactos apontados no estudo e as
medidas propostas para a sua mitigacao e controle ambiental.

A relacdo de causa e efeito é justamente o que é mais complexo de
apresentar nos Estudos do Componente Indigena, sendo que muitas vezes a
equipe de Estudos compreende o que as comunidades indigenas e seus Pajés
relatam a partir de suas Ciéncias Xamanicas. O mesmo pode ocorrer com
analistas indigenistas dentro da Funai que avaliam os Estudos e emitem
pareceres. Porém, ndao podemos contar com a mesma compreensao por parte
de analistas nao indigenistas ou advogados que por vezes judicializam
processos de licenciamento que levam a decisées judiciais que
desconsideram a Etnolégica apontada em Estudos do Componente Indigena.

A cadeia dominial de Espiritos Donos-mestres habitantes do Cosmos e
suas relacoes Cosmopoliticas, quando alteradas por empreendimentos, €
afetada diretamente no seu bem-estar espiritual que é protegido pela
Declaracao Universal dos Direitos dos Povos Indigenas da ONU/2008, bem
como pela Convencado 169/0IT/1989.

No caso dos Enawené-nawé que vém sofrendo com a desorganizacao e
o rompimento do Direito de manter sua estrutura espiritual conforme o
Artigo 34 da Declaracao das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas e 7° da Convencao 169/0IT. Tal desestruturacao Espiritual abate
diretamente no Sistema Juridico dos Enawené-nawé, que sao baseados nos
costumes, o que é defendido pela citada Declaracio da ONU e Convencao
169 da OIT, bem como pela Lei 6.001/73 (Estatuto do indio), que rege em
seu artigo 57, que sera tolerada a aplicacao do direito indigena “de acordo
com as instituicoes proprias, de sancdes penais ou disciplinares contra os
seus membros” com a condicio de que “nao revistam carater cruel ou
infamante, proibida em qualquer caso a pena de morte”. Justamente o direito
costumeiro é respeitado pela Convencao 169, em seu Artigo 8, que defende
que “ao aplicar a legislacao nacional aos povos interessados deverao ser
levados em consideracao seus costumes ou seu direito consuetudinario”. E
no item 2 do mesmo Artigo segue que “esses povos deverao ter o direito de
conservar seus costumes e instituicbes proprias (...). Sempre que for
necessario, deverao ser estabelecidos procedimentos para se solucionar os
conflitos que possam surgir na aplicacdao deste principio”.

Ainda, rege a referida Convencao em seu Artigo 9, item |, que “deverao
ser respeitados os metodos aos quais os povos interessados recorrem
tradicionalmente para a repressao dos delitos cometidos pelos seus
membros”. Deste modo, quando os Enawené-nawé avancam com
mobilizacdes contra as Hidrelétricas, estao cumprindo sua parte em sua
escala nas relacoes Cosmopoliticas que vao do mundo subterraneo ao
celeste, passando pelos seus ancestrais Saluma, Kateoko, Lerohi e Yakwa.
As instituicbes proprias e tradicionais dos Enawené-nawé definiram, em seu
sistema de sancdes penais ou disciplinares contra os seus membros (Lei
6.001/73, art 57), que os Enawené-nawé estdo condenados a sofrer enquanto
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existirem impactos das Hidrelétricas nos Rios. Uma vez a Sentenca emitida
pelos Espiritos via Pajés que sdao seus porta-vozes, cabe aos Enawené-nawé
evitar o sofrimento comprovando que nao sao eles os causadores dos
impactos. Para tanto, os Enawené-nawé explicam aos 6rgaos e entidades
envolvidos no Licenciamento (Portaria Interministerial 060/15), porém nao
sao levados em consideracao pelo 6rgao licenciador que permite a instalacao
dos empreendimentos hidrelétricos nos Rios.

Perguntados por que os Enawené-nawé sofrem, a resposta foi porque
os nao indigenas nao conhecem esta Ciéncia e simplesmente adoecem e
morrem quando os Espiritos os atacam, mas que os Indigenas conhecem e os
Espiritos os colocam na situacao de ou se mobilizarem ou sofrerem as
consequéncias de doencas e mortes.

Consultados sobre formas de mitigacao ou compensacao dos impactos
causados pelas Hidrelétricas no Cosmos, os Enawené-nawé informaram que é
muito complicado, pois exigiria muito peixe para oferecerem ao Espirito que
gosta de comer peixe incorporando nos Enawené-nawé, bem como os demais
Espiritos do Rio, da Cachoeira e da Floresta, do Sol, da Lua entre outros que
também sdo impactados.

Consideracoes Finais

O que os Pajés vém se mobilizando e reafirmando que os Espiritos
estao sendo perturbados pelos barramentos de Usinas Hidrelétricas e, para
tanto, os Espiritos cobram dos Enawené-nawé uma solucao para que os
fluxos milenares ndao sejam alterados. Os métodos tradicionais do direito
consuetudinario, reconhecido pelas normativas nacionais e internacionais
acima dispostas, exigem que 0s que estdo acima na Multiescalaridade Fractal
cobrem dos que estdo abaixo na Escala, ficando assim os Enawené-nawé em
situacao abaixo do Espirito do Rio Juruena que vem cobrando atitudes mais
enérgicas quanto a protecao da cadeia dominial que dele depende, para
evitar as alteracdes dos fluxos do Cosmos.

Conforme relatos dos Enawené-nawé, as formas de cobranca da cadeia
dominial sdao inumeras, desde os Espiritos deixarem de realizar limpezas nos
Enawené-nawé, inserir doencas por vinganca, até tomar vidas humanas de
idosos e criancas causando a morte repentina de indigenas, também
atacando com raios, ou ainda causando secas extremas, entre outras
possibilidades que os Xamas Enawené-nawé estao mobilizados para que seja
adiado o fim do mundo e nao sejam barrados os Rios e, assim, ndo sejam
alterados os fluxos do Cosmos em sua Multiescalaridade e os efeitos ndao se
repliquem de forma Fractal tanto nas Estacas Micro como Macro no Cosmos.

A solucao dos Enawené-nawé, entao, € simples, pois como correm risco
de morrerem em sofrimento com a instalacio dos barramentos devido a
Sentenca punitiva dos Espiritos, decidem encarar o sofrimento do mundo nao
indigena e ocupar os canteiros de obras e atear fogo nas estruturas, com
vistas a chamar atencao para os impactos no Cosmos e as dificuldades de
mitigar ou compensar 0s impactos na Multiescalaridade Fractal Cosmica,
afirmando que barrar o Rio impacta o Cosmos.
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Introducao

Em 2024, o municipio de Diamante D’Oeste elegeu vereador o indigena
Guarani Teodoro Tupa Jeguavy Alves. Por conta deste fato, e o municipio ter
na populacao 10,53% de indigenas, este estudo apresenta a mensuracao da
opinido da importancia que seus moradores dao a vereanca indigena,
contribuindo com outros estudos envolvendo as candidaturas e mandatarios
indigenas, cenario pouco explorado pela ciéncia politica.

Ocupar o cargo de vereador é exercer uma parcela do poder estatal; é
também, em muitos casos, representar coletivos formados por grupos de
pessoas ou causas comuns. O eleito, neste contexto, figura como o elo que
liga o coletivo que representa ao Poder do qual é mandatario, como é caso
de Teodoro com as duas comunidades indigenas (Cls) de Diamante D’Oeste.
E um novo contexto de acdo politica no municipio: abarca, além do
tradicional modo de fazer politica, também o chamado movimento indigena.
Para as Cls Guaranis o fato galga outro degrau, até entdo eram meros
solicitantes, outrora forasteiros para ali transferidos, mas agora com uma
parcela de atuacdo no Poder Municipal. E dentro desse novo cendrio que a
pesquisa buscou avaliar o tamanho da importancia dada a especifica forma
de representacao politica, com as perguntas assim sintetizadas: de zero a
10, qual a importancia que vocé da ao municipio e as comunidades indigenas
em ter um vereador indigena?

E um estudo a partir de dados primarios obtidos por questionario
estruturado e colhido com os moradores do municipio. Também utiliza
dados secundarios do TSE (estatisticas eleitorais) e IBGE (SIDRA). Foram
analisados por meio de estatistica simples e descritiva. Caracteriza-se como
estudo qualitativo sobre amostras quantitativas, vez que as perguntas
exigiam manifestar opiniao numa escala numérica. Divide-se em cinco
partes, sendo esta introducao, referenciais teoricos e historicos, metodologia
empregada, analise e discussao e consideracoes finais.

Referéncias historicas e tedricas

Em 1982, o cacique Mario Juruna foi eleito pelo Rio de Janeiro como o
primeiro deputado federal no Brasil. Apesar do acontecimento antigo, sao
poucos os estudos de candidaturas e indigenas eleitos, mas que
recentemente vem ganhando espaco (Codato; Lobato; Castro, 2017),
importando numa acdo dentre tantas que compdem os anseios dos
movimentos indigenas.

Presenca das comunidades Guaranis em Diamante D’Oeste

A Regiao Oeste do Parana tem 50 municipios e ja era habitada pelos
guaranis antes do descobrimento. Nela esta Diamante D’Oeste, cujo centro
da cidade fica nas coordenadas -24.9449, -54.1037. Prepondera a atividade
da agropecuaria, seguida do comeércio, servicos e pequenas industrias. O
IDH, em 2010, era de 0,644 (IPARDES, 2025). O censo demografico de 2022
registrou uma populacao de 4.557 habitantes, com 52,97% residindo na area
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urbana e 47,03% na rural. Apontou ainda 471 indigenas, equivalente a
10,34% da populacao (IBGE, 2025). No sul do municipio estao instaladas duas
comunidades indigenas da etnia Ava-Guarani

Comunidade indigena, conceitualmente, “é toda comunidade fundada
em relacdes de parentesco ou vizinhanca entre seus membros, que mantém
lacos histérico-culturais com as organizacdes sociais indigenas
pré-colombianas” (Viveiros de Castro, 2012, p. 264). Os Guaranis adotam
como sinbnimo aproximado de comunidade o termo tekoha, que expressa
nao s6 o espaco que ocupam, mas também “onde o modo de ser Guarani
pode ser vivenciado” (Cardoso, 2020; p. 472). Kiihl e Schallenberger (2014)
apontam que os moradores das duas Cls de Diamante D’Oeste ocuparam o
novo espaco seguindo as tradicdes Guaranis e respectivo modo de vida.

A populacao indigena ali residente origina-se predominantemente da
comunidade indigena (Cl) do Ocoy, uma estreita faixa de terra de 251
hectares que margeia a represa da Hidroelétrica de Itaipu, no municipio de
Sao Miguel do Iguacu/PR e, decorrente do represamento ocorrido em 1982,
cujas aguas inundaram as terras que anteriormente moravam. As duas
comunidades foram fixadas mediante a aquisicao de propriedades privadas
pela Itaipu Binacional, como acdo reparatéria pela inundacao que causou. A
Cl AAetete foi instalada em 1997, com area de 1.774 hectares; a Itamara em
2006, com area de 242 hectares (Brighenti, Borges, 2016). As duas sao
préximas, separadas por duas propriedades rurais privadas e interligadas por
uma estrada. Seus moradores sao classificados como de contato permanente
com os nao indigenas, pois mantém seus costumes, identidade, lugar e
modo proprio de convivio (Ribeiro, 1996).

A fixacao da Cl Itamara é fruto da luta liderada por Teodoro (Brighenti,
Borges, 2016). Filiado ao Partido dos Trabalhadores (PT), foi eleito a vereador
em 2024 com 166 votos, o sétimo mais votado para nove cadeiras na
Camara Municipal. Concorreu por uma federacdo partidaria (coligacao)
formada também pelo PCdoB e PV (TSE, 2025).

Teodoro é agricultor e professor do ensino fundamental na escola
indigena Araju Pora da Cl Itamarda, onde reside. Conforme informa seu
prospecto de campanha, em 2024, tinha 57 anos, casado, quatro filhos, 10
netos e quatro bisnetos.

Candidaturas identitarias e o movimento indigena

Sinteticamente, o vereador é um representante do povo. A camara de
vereadores tem suas cadeiras ocupadas de modo proporcional a votacao que
os partidos receberam. Pela nossa Constituicao, a eleicao proporcional para
deputados e vereadores permite que diversos segmentos sociais e
ideoldgicos possam estar albergados nos parlamentos via partidos politicos.
A eleicdo proporcional impede que apenas os mais votados sejam eleitos
(eleicao majoritaria), possibilitando que as minorias também tenham
representantes.

Ocorre que certos segmentos sociais sao transpartidarios, com
algumas bandeiras de lutas tendo igual atencdao em diferentes partidos, onde
“as candidaturas coletivas sao um tipo distinto de interacao entre
movimentos sociais e partidos politicos” (Almeida, 2024, p. 6), contexto em
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que também se insere o denominado movimento indigena, conceituado
como o

processo mobilizatério direcionado a busca e garantia de
melhores condicdoes de vida e de direitos para as
comunidades étnicas, envolvendo ndo sé os proprios
indigenas, como também aliados presentes em agéncias da
sociedade civil (ONGs, igrejas, universidades, entidades de
classe, agéncias humanitarias internacionais etc.) e
instédncias governamentais (OLIVEIRA, 2023, p. 132).

Em termos politicos, essa busca passa pela representatividade em
cargos eletivos, ou seja, a ocupacao efetiva do Poder para entao conduzir as
acoes do Estado. A ocupacdo de cargos eletivos formaliza a atuacao politica
indigena, deixando de ser a representacao apenas uma forma de ligacao das
comunidades indigenas com o Estado; é o efetivo exercicio do Poder Estatal.

As candidaturas indigenas vinculadas ao movimento indigena sao
albergadas em diversos partidos, tanto a esquerda quanto a direita e centro.
Nosso sistema eleitoral nao admite partidos-movimentos, o que impede que
exista um partido com bandeira exclusiva do movimento indigena. Por conta
da vedacao, grupos identitarios acabam sendo sub-representados. Uma
tentativa de sanar a sub-representacao, por exemplo, foi a introducao do
sistema de cota minima de candidatas de mulheres. Esses coletivos
sub-representados acabam utilizando um partido, em muitos casos, apenas
como o meio para galgar cargos eletivos, quando entdo o eleito passa a
representar o coletivo a que pertence, e, secundariamente, os interesses
partidarios. A campanha eleitoral dos seus candidatos é densamente
fomentada pelo coletivo. Sao diversos segmentos que usam tal expediente
além do movimento indigena: juventude, raca, educacdo, seguranca,
periferia, dentre outros (Almeida, 2024).

Nesse diapasdo, a populacdo indigena em Diamante D’Oeste é um
contingente social especifico e significativo, com demandas proprias a serem
atendidas pelo Poder Publico. Sio demandas vistas pela populacao em geral
e indigenas por duas perspectivas: uma, de fora para dentro das Cl; a outra,
inversa, a partir da perspectiva das Cls, importando num fluxo nas duas
direcdes de distintos publicos. E nesse ponto que esta o papel do vereador
indigena: um intermediario e representante do coletivo do qual faz parte.

Com a eleicao de Teodoro ha uma mudanca, um novo paradigma e um
ambiente carregado de expectativas no exercicio da vereanca. Partindo da
premissa da representatividade dos anseios indigenas, de ser também parte
do Poder Municipal e, as disputas politicas envolvidas, os diversos
segmentos locais tendem, potencialmente, a ter opinides diferentes. E a
distribuicao delas na populacao o que a pesquisa buscou registrar.

Candidaturas indigenas nas eleicoes municipais no Parana

A partir de 2014, o TSE oportunizou a autodeclaracao de
raca/cor/etnia. Desde entao, se vé o aumento do numero de candidaturas
autodeclaradas indigenas (De Paula; Patax6; Verdum, 2023). A mesma
tendéncia ocorre no Parana (Figura 1).
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Figura 1. Tabela com a evolu¢do das candidaturas validas que se autodeclararam indigenas a
vereador no Parana
Ano Homens Mulheres Total candidaturas a vereador Eleitos Eleitas Total eleitos/as

2016 26 4 30 1 - 1
2020 39 9 48 3 - 3
2024 34 24 58 4 1 5
Totais 99 37 136 7 1 8

Fonte: organizada pelo autores com dados do TSE (2025)

As candidaturas indigenas validas a vereador, em relacdao ao total nas
eleicoes de 2016, 2020 e 2024, representaram, respectivamente, 0,11%,
0,14% e 0,19% das candidaturas totais. Em 2024, 0,54% do eleitorado
paranaense se autodeclarou indigena (TSE, 2025), entretanto, esse nimero €
impreciso face ao grande numero de eleitores que nao informaram a
condicao (Tabela 3 adiante). Em 2024 houve um subito aumento de
candidatas mulheres, 41,37% do total das candidaturas indigenas. A
significativa presenca feminina ja havia sido detectada anteriormente no
plano nacional por De Paula, Patax6 e Verdum (2023). No municipio de
Itaperucu, Agnaldo Eleodoro Cabral protagonizou a primeira candidatura a
vice-prefeito no Estado, concorrendo pelo partido Unido Brasil, e nao foi
eleito (TSE, 2025).

Quanto a orientacao ideoldégica dos partidos com candidaturas
indigenas, predominam os do campo da esquerda, com moderada presenca
também a direita e ao centro (Figura 2), acompanhando a tendéncia nacional
(Codato; Lobato; Castro, 2017; De Paula; Pataxo6; Verdum, 2023).

Figura 2. Tabela com as candidaturas indigenas por partidos no PR

ORDEM PARTIDO 2016 2020 2024 SOMA | ORDEM PARTIDO 2016 2020 2024 SOMA
1° PT 10 7 15 32 15° PRD - - 3 3
20 MDB 2 7 5 14 16° PL - 2 - 2
30 PP 2 4 7 13 17° PODE 1 1 2
40 PDT 2 3 5 10 18° PRTB - 2 - 2
50 PSB 2 4 3 9 19° REDE 1 1 - 2
6° PSOL - 2 6 8 20° AGIR - - 1 1
7° PC do B 4 2 - 6 21° PATRIOTA 1 - - 1
8° PV 3 1 2 6 22° NOVO - - 1 1
9° UNIAO - - 6 6 230 PROS - 1 - 1
10° PSD - 3 2 5 24° PPL 1 - 1
11° PSDB 1 3 1 5 250 PPS 1 1
12° PMN - 4 - 4 26° AVANTE 1 1
13° REPUBLICANOS - - 4 4 27° PSC 1 - 1
14° DEM 1 2 - 3 28° PTC - 1 1

Totalizacao 145

Fonte: organizada pelos autores com dados do TSE (2025)

De Paula; Pataxé e Verdun (2023) apontam que sao trés os motivos
que levam os candidatos indigenas preferirem os partidos que lideram o
expressivo volume de candidaturas indigenas: (1) capilaridade nacional e
forca politica desses partidos; (2) percepcao pelas liderancas indigenas dos
partidos que dao maior probabilidade de ser eleito, caso do MDB; (3) certa
simpatia por partidos que historicamente primaram pelos seus direitos, caso
do PT e PSOL. Ainda, para Codato; Lobato e Castro (2017), deve ser
considerado o contexto sociopolitico que os indigenas estao imersos na
escolha por um partido, tais como familiaridade e proximidade a dirigentes
partidarios nao indigenas; disponibilidade da agremiacdo partidaria na
localidade, dentre outros multiplos fatores, nao se restringindo apenas as
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preferéncias ideoldgicas. Entao, conforme as Figuras 2 e 3 mostram, ter
candidaturas indigenas nao é exclusividade de alguns partidos ou corrente
ideoldgica.

Com a identificacdo dos eleitos em 2024, foi possivel verificar suas
candidaturas nos pleitos anteriores, conforme quadro da Figura 3.
Constatou-se uma dimensao mais ampla do contexto envolvendo
candidaturas indigenas, concluindo que a quantidade é maior do que as
nominalmente informadas nos registros do TSE (Figura 1).

Figura 3. Quadro: evolucao das candidaturas indigenas a vereador no PR

Municipio Nome Eleicao | Partido | Resultado | Autodeclaracao Etnia
- . . 2020 DEM Eleito p .
Candido de Abreu Casemiro Nakag Batista 2024 PDT Supléncia Indigena Kaingang
. . 2016 PSB Supléncia . - .
Clevelandia Miguel Alves 2020 MDB Eleito Indigena Nao informado
Diamante D'QOeste Teodoro Tupa Jeguavy Alves 2024 PT Eleito Indigena Guarani
Mangueirinha José Carlos Gabriel 2024 PP Eleito Indigena Kaingang
Adao Krekanh Paulista 2020 PP EIeJto.
- 2024 PSD Supléncia P .
Nova Laranjeiras - Indigena Kaingang
Sebastido Kaeira Tavares 2020 MDB Eleito
2024 Supléncia
2016 SD Supléncia Branca
Paranacity Jodo André Bertao 2020 PTC Eleito Nao informado -
2024 MDB Reeleito Indigena Nao informado
- . 2016 PT Eleito . -
Pinhais Otavio Leodoro dos Santos 2020 PROS Supléncia Indigena Nao informado
- . 2020 PSDB Eleito Branca -
Santa Amélia Rafael Abner Severino 2024 PP Reeleito indigena Cuaran
- - . . 2020 PTB Supléncia P .
Sdo Jeronimo da Serra Flavia de Jesus Ferreira 2024 PRD Hleita Indigena Kaingang

Fonte: organizada pelos autores com dados da internet € do TSE (2025)

As figuras 2 e 3 mostram ainda que o PT, embora desponte com o
maior numero de candidaturas, s6 elegeu dois vereadores desde 2016,
igualando-se ao MDB e PP, estes com menor numero de indigenas
concorrentes. Porém, com a retificacao da autodeclaracao da cor ou etnia,
dois que antes foram eleitos como autodeclarados brancos, se reelegeram
como indigenas, colocando o MDB como o que mais elegeu vereadores
indigenas no Parana. Nota-se que é comum a troca de legendas a cada
eleicio e dificuldade de reeleicio daqueles que sempre se autodeclaram
indigenas, diferentemente daqueles que apenas retificaram a condicao.
Ainda, em 2024 foi eleita no municipio de Sao Jeronimo da Serra a primeira
vereadora indigena no Estado: Flavia de Jesus Ferreira.

Excetuando Diamante D’Oeste, os demais municipios nao estao no
Oeste do Parana, de onde se conclui, apoiado no levantamento de De Paula
(2017), que Teodoro foi o primeiro vereador indigena eleito de que se tem
registro na Regido. Divide com Rafael Abner Severino como os dois da etnia
Guarani eleitos em 2024. Porém, com a readequacao da autodeclaracao
(Figura 3), Rafael pode ser considerado como o primeiro Guarani eleito no
Estado, fato ocorrido em 2020.
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Procedimentos metodologicos

Considerando a atuacao do vereador indigena como porta-voz entre
indigenas e nao indigenas no municipio, o construto para analise cinge-se a
importancia que a populacao local da a peculiar vereanca. A amostra é
formada por residentes homens e mulheres acima de 16 anos (potenciais
eleitores).

A metodologia envolve analises qualitativas sobre amostra quantitativa

levantada (dados primarios), fazendo correlacbes com os dados
secundarios do IBGE (2025) e do TSE (2025). Um questionario com respostas
objetivas foi apresentado por trés meios: (1) pessoalmente pelo
entrevistador, obtendo 53 respostas; (2) 10 formularios foram entregues aos
entrevistados, respondidos diretamente e resgatados posteriormente; (3) os
entrevistados acessaram e responderam o formulario pela internet, cujo
acesso foi franqueado por: (a) prospectos distribuidos com QR code
direcionador; (b) por link distribuido por aplicativo de mensagens,
decorrendo 33 respostas online. Foram coletadas ao todo 96 entrevistas.
Uma online foi descartada por conter inconsisténcias, pois o entrevistado
manifestou ter curso superior completo e idade entre 18 e 20 anos, um
contexto pouco verossimil. Optou-se por nao a considerar para fins de
melhor acuracia. Efetivamente, foram consideradas 95 entrevistas.

Composta a entrevista por 11 questionamentos, os sete primeiros
visaram formar o perfil do entrevistado quanto a sexo, faixa etaria,
escolaridade, raca/cor/etnia. Os outros trés abordam os objetivos da
pesquisa: (1) se sabia ou ndao que havia o vereador indigena eleito; (2) a
importancia que da ao vereador indigena para o municipio e (3) a
importancia que vé para as Cls em ter um vereador indigena. Os dados foram
levantados apo6s a eleicdo municipal, com inicio 19/10/2024 e findado em
20/02/2025. A etapa final ocorreu na segunda quinzena de fevereiro e visou
totalizar na amostra as proporcdes proximas aos percentuais por género e
raca/cor/etnia levantadas pelo IBGE, e de eleitores pelo TSE. As 95
entrevistas representam 2,08% da populacao de 2022 (IBGE, 2025) e 2,52%
dos eleitores em 2024 (TSE, 2025), conforme Figura 4.

Figura 4. Tabela com a distribuicdo da populacao, eleitorado e entrevistados quanto a
raga/cor/etnia e sexo da populagdo em Diamante D’Oeste

Cor/Raca/E  sexo IBGE %IBGE TSE %lsGe  Entrevista SeEnirevist
Homens 1.096 50,79% 171 48,44% 21 58,33%
Branca Mulheres 1.062 49,21% 182 51,56% 15 41,67%
Total 2.158 100% 353 100% 36 100%
Homens 131 59,82% 9 52,94% 4 100,00%
MNegra Mulheres 88 40,18% 8 47,06% . 0,00%
Total 219 100% 17 100% 4 100%
Homens 13 68,42%
Amarela Mulheres 6 31,58%

Total 19 100%




25

Espago Amerindio

Homens 830 49,11% 72 52,94% 21 50,00%
Parda Mulheres 860 50,89% 64 47.,06% 21 50,00%
Total 1.690 100% 136 100% 42 100%
Homens 241 51,17% 24 58,54% 6 46,15%
Indigenas Mulheres 230 48, 83% 17 41,46% 7 53185%1
Total 471 100% 4] 100% 13 100%
Homens - - 1.602 49,72%
Nio Mulh : : 1.620 50,28%
informado ulheres : :
Total - - 3.222 100%
Homens 2.070 50,66% 252 49,80% 46 56,10%
I'}lao Mulheres 2.016 49,34% 254 50,20% 36 43,90%
Indigenas
Total 4.086 100% 506 100% 82 100%
Homens 2.311 50,71% 276 50,46% 52 63,41%
Total Mulheres 2.246 49,29% 271 46,09% 43 52,44%
Total 4557 100% 547 100% 95 100%

Fonte: concebida pelos autores conforme dados da pesquisa (2025), IBGE (2025) e TSE (2025)

O levantamento no intervalo entre a eleicio e o inicio da legislatura
visou evitar opinides afetadas por paixdes da campanha eleitoral e tampouco
das influéncias advindas da efetiva vereanca indigena. Buscou-se mensurar a
expectativa neste recorte temporal e, assim, possibilitar, no futuro quando
do término do mandato, mensurar e avaliar eventuais mudancas de opinido e
correspondentes correlacoes com o desempenho da vereanca.

Para medir a importancia optou-se pela escala adaptada do tipo Likert,
com variaveis de zero a 10, totalizando 11 opc¢des. O valor respondido como
5 corresponde a neutralidade, pois simultaneamente contém o valor +5
(importante) e -5 (desimportante), resultando num “nivel neutro entre
concordancia e discordancia” (Silva Junior; Costa, 2014, p. 6). Assim, 0s
valores de 4 a 1 diminui-se gradualmente a importancia e zero como
totalmente sem importancia. O valor 10 é totalmente importante e entre 6 e
9 é progressivamente mais importante do que desimportante.

A adocdo da escala visou facilitar a coleta da opiniao contida nas duas
perguntas de fundo subjetivo, sem a necessidade de o entrevistado justificar
a resposta e o pesquisador fazer andlises de contetdo das justificativas.

A grande vantagem da escala de Likert é sua facilidade de
manuseio, pois é facil a um pesquisado emitir um grau de
concordancia sobre uma afirmacdo qualquer. Adicionalmente,
a confirmagao de consisténcia psicométrica nas métricas que
utilizaram esta escala contribuiu positivamente para sua
aplicacdo nas mais diversas pesquisas (SILVA JUNIOR;
COSTA, 2014, p. 5).

Ao final do formulario, foi oportunizado que o entrevistado lancasse
livremente qualquer manifestacao, objetivando capturar percepcoes restritas
e pessoais. Os dados foram sistematizados e analisados com os softwares



26

Espago Amerindio

LibreOficce; MS-Power Query e Jasp. As entrevistas online foram coletadas
pela aplicacao Google Forms.

Analise e discussao

A anadlise abordou separadamente as duas perguntas opinativas,
primeiro estratificando as opinides dadas a elas nas dimensodes
raca/cor/etnia e género. Posteriormente, balizou e cotejou com a opiniao
indigena destacadamente, publico com interesse direto na vereanca.

Percepcao geral sobre os dados coletados

Com o fim de medir a atualidade do fato, foi questionado se o opinante
tinha conhecimento da eleicio de um vereador indigena no municipio:
92,63% afirmaram saber. A intensidade positiva da resposta mostra que os
municipes estdo altamente informados, o que torna as respostas as duas
perguntas opinativas mais contextualizadas e menos hipotéticas e
especulativas.

Pela escala do tipo Likert foram duas perguntas ou questionamentos:
(1) Para o municipio de Diamante D'Oeste, a importancia da eleicao do
Vereador indigena, na sua opiniao é: - (2) Para o interesse das comunidades
indigenas (aldeias), a eleicio de um vereador indigena, na sua opinido é: - A
Figura 5 mostra a estratificacdo das respostas relativas a raca/cor/etnia
dadas as duas perguntas, indicando a tendéncia das respostas pela moda
(maior numero da mesma resposta no intervalo), mediana (valor central no
conjunto de valores manifestados) e média aritmética (distribuicao uniforme).

Figura 5. Tabela com a tendéncia central das opinides (zero a 10) quanto a raga/cor/etnia

Importancia do vereador indigena Raca/cor/etnia Opinantes Moda Mediana Média
Branca 36 10 8 6,31

Indigena 13 10 10 8,77

ao Municipio Negra 4 - 1 3

Parda 42 5 5,5 6,17

Total 95 10 8 6,45

Branca 36 10 9 3,31

Indigena 13 10 10 3,12

as Comunidades Indigenas Negra 4 - 4 4,25
Parda 42 10 9 7,87

Total 95 10 9 7,55

Fonte: dados da pesquisa (2025)

Os resultados envolvendo a raca/cor negra foram desconsiderados nas
analises pormenorizadas, visto ser uma parcela pequena da populacao
(Figura 4), o que torna a pequena porcao ha amostra irrelevante
estatisticamente.

Nas duas totalizacdes (Figura 5), as medianas mostram que o0s
opinantes indicam ser mais importante ter um vereador indigena, com a
tendéncia convergindo a extrema importancia. Quanto a importancia ao
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municipio nos extratos de raca/cor/etnia, brancos e indigenas apontaram
maior importancia do que os pardos. No contexto geral, prevalece a opiniao
pela alta importancia para o municipio.

A Figura 6 mostra a opinido por género, de onde ndo se evidencia
relevante divergéncia visto que as modas apontam igualdade nas
manifestacdes, com variacao apenas na mediana quanto a importancia ao
municipio. Por outro lado, quando a importancia é para as Cls, as opinides de
ambos os géneros sao iguais. Indica que ambos os géneros apontam pela
relevancia da representacao indigena para o municipio.

Figura 6. Tabela com a tendéncia das opinides (zero a 10) quanto ao género

Importancia do Vereador indigena Sexo Opinantes Moda Mediana Média
Homem 52 10 8 6,99
a0 municipio Mulher 43 10 5 5,79
Total 95 10 8 6,44
Homem 52 10 9 7,58
as Comunidades Indigenas Mulher 43 10 9 7,51
Total 95 10 9 7,55

Fonte: organizado pelos autores com dados do TSE (2025)

As Figuras 5 e 6 mostram a tendéncia convergindo fortemente para a
grande importancia (modas e medianas) e positividade (médias) de um
mandatario indigena, situacao também observada pormenorizadamente nos
graficos das figuras adiante. Extrai-se a conclusdo de que a opiniao
majoritaria entende ser a representacao indigena de maior importancia as Cls
do que ao municipio como um todo, ou seja, um vereador indigena
representa mais as comunidades a que pertence do que ao municipio.

Da importancia ao municipio
A Figura 7 adiante representa as proporc¢cdes das opinides quanto ao
questionamento: Para o municipio de Diamante D'Oeste, a importancia da

eleicao do Vereador indigena, na sua opinido é:

Figura 7. Grafico: opinides (0 a 10) dos entrevistados pela importancia da vereanga ao

municCipio
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Fonte: dados da pesquisa (2025)
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O grafico da Figura 7 revela que as opinides despontam nos extremos
e pela neutralidade. A opiniao prevalente nos valores 8, 9 e 10 mostra que a
vereanca indigena & muito importante, sintonizando com as tendéncias da
moda e da mediana nas figuras 5 e 6. Em seguida, vem a neutralidade (grau
5) e no outro extremo a de que ndao tem importancia (zero). As opinides
intermediarias se revelam moderadas, sendo que as entre 1 e 4 sao menores
que aquelas entre 6 e 9. Desse contexto, a tendéncia da opinidao da
populacdo como um todo esta fortemente para a maior importancia para o
municipio. E por conta dessa distribuicio dos valores nos extremos e no
centro que levam algumas médias nas Figuras 5 e 6 a se distanciar da
mediana, o que ndo ocorreria se a opinido fosse distribuida mais
uniformemente.

O valor 5, por representar neutralidade, forma a linha horizontal
central nas Figuras 8 e 10 dos graficos adiante, onde abaixo e a esquerda
estdo as opinides de 4 a zero e que convergem para a discordancia e a direita
e acima, de 6 a 10, para a concordancia. Retirada a opinidao neutra (valor 5), a
resultante (novo total) é utilizada para formar os percentuais expressos nas
Figuras 8 e 10, onde estdo as opinidoes efetivamente positivas ou negativas.

Figura 8. Grafico: tendéncia das opinides da importancia da vereanga ao municipio
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Fonte: dados da pesquisa (2025)

Vé-se de plano o relevante antagonismo das opinides, destacando
opinides opostas nos extremos da escala, com as opinides pela grande
importancia liderando fortemente, seqguida das opinides pela desimportancia
empatada com o grau 8 (+3) (importante) da escala. A tendéncia apontando
para a importancia leva a especular que pelo expressivo contingente de
moradores indigenas, ha uma visdao que eles merecem atencao da
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administracdo municipal e um vereador indigena é o porta-voz ou mediador
adequado para tanto, figurando, de certo modo, também como uma
necessidade para a politica local como um todo. Revela ainda destacada
polarizacdao, com o zero formando grupo de detratores significativo.

A Figura 9 mostra a opinidao por um outro angulo: agora a perspectiva
parte das Cls em relacdo ao restante do municipio e expressa nestes termos
da pergunta: Para o interesse das comunidades indigenas (aldeias), a eleicao
de um vereador indigena, na sua opiniao é:

Figura 9. Grafico: opinides (0 a 10) dos entrevistados pela importancia da vereanga as Cls
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Fonte: dados da pesquisa (2025)

As respostas mostram uma significativa mudanca da compreensao que
0S opinantes tém quanto a necessidade da representacao politica do coletivo
indigena, diminuindo o percentual de opinides detratoras e pela neutralidade
em comparacao com as opinides da Figura 7. Do cotejo entre os graficos das
figuras 7 e 9, ha forte desequilibrio entre as duas opinides, pesando
grandemente pela maior importancia da vereanca para as Cls do que ao
municipio. Essa manifestacao favoravel da populacdo como um todo, revela
gue é pequena a rejeicao ou oposicao pela existéncia das Cls e das politicas
publicas voltadas a elas; contudo, ha um grupo pequeno, mas destacavel,
opinando em contrario.

O grafico da Figura 10, sem a opinidao neutra, mostra que prevalece a
opinido que a representatividade dos indigenas é mais bem exercida por um
indigena; logo, um vereador nao indigena, ordinariamente, implicaria em
uma sub-representacao, situacao a qual candidaturas coletivas buscam evitar
e superar.
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Figura 10. Grafico: tendéncia das opinides pela importancia e desimportancia da vereanca as
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Fonte: dados da pesquisa (2025)

A Figura 10 mostra a perda de forca da opinido zero (-5)
comparativamente com a Figura 2, onde o contingente que nao da
importancia ficou na quarta posicao. Isso mostra que mudam de opinidao por
conta da diferenca de circunstancias ou perspectivas. Logo, parte dos
detratores da Figura 8 divergem de opiniao entre os dois pontos de vista
contidos nas perguntas, com parte deles dando importancia a representacao
identitaria e desimportancia quando ela é para representar o municipio, o
que € positivo. Ou seja, parte dos detratores da Figura 8 nao tem opiniao
negativa consolidada em relacdo a qualquer questao ou circunstancia
envolvendo a causa ou movimento indigena.

Embora os graficos estejam estratificados por género e o numeros
entre homens e mulheres apresentam algumas disparidades, por conta do
tamanho da amostra em relacdo a populacao, inferéncias nessas dimensodes
podem redundar em varias conclusbes. Apontam, entretanto, que a
dimensao de género merece atencao nas novas pesquisas.

Recorte étnico: a importancia dada pelos Guaranis

Considerando que os Guaranis formam o coletivo com interesse direto
pela representatividade parlamentar, coube ver como eles opinaram. O
grafico da Figura 11 mostra a alta importancia que dao a vereanca indigena,
indicando maior importancia as Cls do que ao municipio.
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Figura 11. Gréfico: opinido indigena sobre a vereanca indigena para o municipio e as Cls
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Fonte: dados da pesquisa (2025)

Os graficos das Figuras 12 e 13 retratam as respostas respectivamente
as duas perguntas opinativas, comparando com as opinides entre a dos
indigenas e dos nao indigenas. Nota-se que os nao indigenas dao menor
importancia tanto para o municipio quanto para as Cls, ocorrendo o contrario
com os indigenas, o que de certo modo era o esperado. O anseio dos
Guaranis pela representacdao por um dos seus ficou evidente.

Figura 12. Grafico: opinido indigena e ndo indigena sobre a vereanca indigena para o
municipio
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10 50900, 61,54%
I 15,38%

9 3,66%
8 I 15.38%
12,20%
7w 1.22%
6 3,66%
5 18.29% W Indigena
Nao-Indigena
4 6,10%
3 4,88%
2 3,66%
1 2,44%

o M 769%
13,41%

0,00%  10,00%  20,00% 30,00% 40,00% 50,00% 60,00% 70,00%
Fonte: dados da pesquisa (2025)

A meédia apontada na tabela da Figura 6 para o segundo
guestionamento mostra que o radicalismo dos respondentes de valor zero e
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10 esta entre indigenas e brancos, constatacao corroborada pela maior
neutralidade (valor 5) dos indigenas em relacao aos nao indigenas (Figura
11). Estas duas circunstancias, apontando para a menor importancia
manifestada por parte de alguns indigenas, aparenta uma contradicao
envolvendo a candidatura coletiva, ja que na pratica importaria numa
sub-representacao, além de dar a nocao que o nao indigena os representaria
melhor. Sao opinides no minimo perturbadoras. O fendmeno, caso se repita,
merece maiores investigacdes; por ora, é visto como erro estatistico ou
confusao dos entrevistados, possivelmente contribuido pelo idioma
portugués, gerando dificuldade de interpretacao.

Figura 13. Grafico: opinido indigena e ndo indigena pela importancia da vereanga indigena as
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Fonte: dados da pesquisa (2025)

A opiniao pela total desimportancia (Figuras 11, 12 e 13), dada por
7,69% da opiniao indigena, mostra também que nao existe consenso no
interior das comunidades, refletindo que la ha um contingente opositor
consolidado, contrariando o que mormente se supunha existir no sentido de
unido ou unanimidade.

Concluindo, ficou constatado que os indigenas dao maior importancia
a vereanca do que os nado indigenas. Ja em termos gerais, a vereanca é
importante para as duas dimensdes: municipio e Cls, indicando ainda que a
melhor representacao dos Guaranis ocorre com alguém do seu meio.

As livres manifestacoes

O formulario continha um campo para livre manifestacdo. A maioria
das opinides, 19, foram via online, trés anotadas pelo entrevistador e uma no
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formulario depositado. O quadro da Figura 14 sintetiza o conteudo das
manifestacdes mais relevantes.

Figura 14. Quadro com a selecdo das manifestagdes mais relevantes dos entrevistados sobre a
tematica
N° opinantes Dimensao do assunto Destaques selecionados

“Seria muito bom se colocasse
urna para votacao nas aldeias,
para ficar mais facil para os
indigenas votar, sem contar que
iria diminuir a compra de voto
nas aldeias.”

“S6 acho que deveria ter uma
urna dentro da aldeia (...). E
deveria ser mais fiscalizado
porque em época de eleicoes é
um lugar onde ha compra de
votos (...)".

3 Problemas na votacao.

“Indigenas se vendem por algo
qualquer”.

“Se precisar, tem com quem
falar. Se for para discutir,
podemos falar em guarani.”

“E o Teodoro é um membro
muito atuante dessa
comunidade, e agora como
vereador, ira trazer as
necessidades das aldeias para
serem atendidas mais

8 Conexdo (porta-voz, interface) |Prontamente.

“No meu ponto de vista & muito
importante um indigena eleito
no municipio, pois tera
facilidade de entender as
necessidades das aldeias”.

“um representante que conhece
e convive a realidade e
necessidades da sua
comunidade”.

“O povo indigena deveria se
envolver mais com a politica
para que a populacdo em geral
conhecam eles. (...) O branco
nao entende direito, que soé
vivem da ajuda do governo, mas
nao é verdade.”

“A participacdo politica indigena
é crucial para combater a
histérica exclusdo e segregacao
social dessas comunidades.”

5 Representacao e integracao

“A importancia de um vereador
indigena, seria pela luta pelo seu
povo.”

“Se houvesse uma organizacao
melhor nas aldeias teriam mais
do que um representante.”
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N° opinantes Dimensao do assunto Destaques selecionados

“Acredito que seja insignificante
um vereador indigena, pois fica
a pergunta, sera que nao vai se
vender como se vendem na

aldeia?!”
3 Detratores

“Um vereador nado indigena é
mais importante”

“Nao vai contribuir em nada para
0 municipio”.

Fonte: dados da pesquisa (2025)

Observada a dimensao dos detratores conjugada com a destacavel
opinido de valor zero (totalmente desimportante) contida nas tabelas e
graficos retro, denota-se um destacado contingente contrario a vereanca
indigena, uma forca opositora aos interesses das Cl que merece ser
considerada.

Se for considerar o eleitorado indigena e somado com os nado indigenas
adeptos a causa, Teodoro teria sido o vereador mais votado, pois quem
galgou o feito obteve 49 votos a mais do que ele. Isso da eco as
manifestacdes de “compra de votos” de eleitores indigenas e da falta de
organizacdao das comunidades, essa reforcada por parte da opinido indigena
pela desimportancia e neutralidade. E, considerando que foram 117 votos de
diferenca entre os dois concorrentes a prefeito, se pode especular que a
“compra de votos” indigenas teria o potencial até de inverter o resultado da
eleicao majoritaria.

Consideracoes finais

De modo geral, ha um contexto amplamente favoravel pela integracao
entre indigenas e nao indigenas no municipio, onde as forcas detratoras e
contrarias de dentro e de fora das Cls terdo que demandar muito esforco
para inverter a tendéncia pela importancia da vereanca. Ha, positivamente,
maior convergéncia e menor divergéncia de interesses entre os contingentes
indigenas e nao indigenas. Logo, politicas publicas em atendimento as
demandas indigenas tendem a se realizar com baixa oposicdo. Em suma, a
representacao politica do coletivo é tida como de grande importancia e
positiva pelos municipes de Diamante D’Oeste, e, especialmente, pelos
indigenas.

Quanto ao desempenho do vereador, a pesquisa visou medir o
momento (recorte temporal). Com o passar do tempo é que se verificara os
rumos que tomarao as opinides ora medidas. Sobre Teodoro ha uma carga
de responsabilidade importante, pois pelo contido no quadro 1, a reeleicao
ou substituicdo da vereanca por outro indigena nao é uma constante; e é na
reeleicio que ocorre a efetiva avaliacio do desempenho do mandatario.
Eventual reeleicio dele sera uma quebra do que usualmente vem se
repetindo no PR (quadro 1).

Nas entrevistas pessoais (nao online), alguns entrevistados
demonstraram dificuldade em atribuir um valor na escala, com algumas
entrevistas sendo interrompidas por completa incompreensao. Isso aponta
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que a tradicional escala de Lickert, com cinco opcoes (concordo totalmente,
discordo totalmente, nao concordo nem discordo etc.), parece ser mais
adequada do que a tipo Lickert de 11 posicoes que foi adotada. Caso nova
pesquisa venha ocorrer com constructo semelhante, é aconselhavel a
mudanca para a escala de 5 pontos, vez que entre o ponto neutro e os
extremos ha um conjunto menor de opcoes e a gradacdo é representada por
frases, dando maior compreensdao na pergunta e objetividade na resposta.
Para Silva Junior e Costa (2014), menos opcoes diminui a confiabilidade por
um lado, mas doutro, melhora a manifestacdao dos respondentes.

A obtencao de resposta unilateral por meio eletronico é
desaconselhavel ante o descarte que teve que ser feito, situacdo contornavel
se feita presencialmente. Também se mostrou meio de pouca produtividade
pela baixa adesao. Por outro lado, quanto a manifestacao livre, a colheita por
ela foi mais produtiva, provavelmente por proporcionar maior privacidade e
comodidade.

Outra atencao a ser dada é na amostragem. Embora se buscou
observar um quantum proporcional ao eleitorado e a populacdo, os
segmentos envolvendo negros e indigenas é muito pequeno para fins
estatisticos. Seria interessante no minimo dobrar a amostra para melhor
acuracia. Este fator impediu, por exemplo, alisar a dimensao da escolaridade,
vez que o grau de instrucao verificado ficou extremamente desencontrado
com os do senso; o mesmo ocorrendo com as faixas etdrias, o que impediu.
Uma amostra maior também permitiria analises mais substanciais quanto ao
género.
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Consideracoes iniciais

Apoiado em informacdes extraidas de obras cientificas, reportagens
jornalisticas e arquivos documentais, este artigo analisa acdes da politica
indigenista do Estado na conjuntura do decénio final da ditadura civil-militar
brasileira aplicadas ao povo Terena, mais especificamente nos mandatos
presidenciais dos generais Ernesto Geisel e Jodo Batista Figueiredo.

Nesse tempo, o governo federal defendia abertamente a integracdao dos
indigenas a comunhdao nacional e a emancipacao da tutela civil dos
individuos e grupos considerados mais integrados. A orientacdo oficial era a
de acelerar o ritmo da transformacdo cultural por meio da implantacao nas
aldeias dos chamados Projetos de Desenvolvimento Comunitario (PDCs)
empreendidos pela Fundacido Nacional do indio (Funai), anunciados como a
novidade que resolveria a caréncia material das comunidades e as tornaria
economicamente autébnomas com o passar do tempo, rompendo assim um
circulo vicioso de dependéncia paternalista com o 6rgao tutelar.

Os projetos transcorreram com boa aceitacdao do publico-alvo por alguns
anos, mas foram minguando devido ao escasseamento dos aportes
financeiros da agéncia indigenista. Grandes transformacdes decorreram da
adocao do novo sistema de trabalho, o que nao significa que os nativos se
ajustaram perfeitamente a ele. O plano de emancipacao compulséria que o
governo arquitetou nao seguiu adiante devido a forte reacdo contraria que o
assunto suscitou.

Nos atemos aqui a analisar as expectativas geradas, os impactos
produzidos e os resultados alcancados por meio de projetos que a Funai
conduziu junto aos Terena nos anos finais da década de 1970 e na primeira
metade da década posterior. Nos concentramos também em averiguar as
pretensdes dos governantes por tras da insisténcia na questio da
emancipacdo, a receptividade dos indigenas diante dessa proposta e as
consequéncias que ela poderia ter acarretado caso tivesse vingado.

Um evento para o qual voltamos a nossa atencao de maneira especial
foi a visita do presidente Geisel na reserva indigena’ Taunay-lpegue,
municipio de Aquidauana/MS, em abril de 1977, com o intuito de anunciar
para a opinidao publica nacional a linha mestra da nova politica indigenista,
da qual a experiéncia dos Terena viria a ser apresentada como projeto piloto,
supostamente em sintonia com a ideologia desenvolvimentista apregoada
pelo governo. A expectativa era converter os indigenas em empreendedores
rurais capitalistas, primeiramente comunitarios e, posteriormente,
individualizados.

Dentre os autores tomados como referéncia para tratar do povo Terena
estao membros pos-graduados dessa etnia e com vivéncia dentro das aldeias.
Esse é o caso de Celma Francelino Fialho, Claudionor do Carmo Miranda,
Elisangela Castedo Maria do Nascimento, Leosmar Antonio, Luiz Henrique
Eloy Amado, Paulo Baltazar e Wanderley Dias Cardoso. Outras vozes desse
mesmo grupo étnico sdao consideradas aqui em falas de liderancas influentes
nos anos 1970 e 1980, reproduzidas nas obras de referéncia. Nos processos

2 Antes da promulgagdo da Constituigao de 1988, o termo “reserva” era usual para se referir a porgdes territoriais
delimitadas pelo poder publico para acomodar populagdes indigenas de modo exclusivo. Da nova Carta Magna,
em diante, a nomenclatura “Terra Indigena” se tornou prevalente na linguagem oficial.
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de levantamento de informacdes e construcao da analise tedrica, recorremos
também a inUmeros autores nao indigenas reconhecidos na academia.

Ao examinar por completo o artigo, o leitor tera clareza de que os
projetos implantados nas aldeias terena nao obtiveram os resultados que as
autoridades governamentais esperavam. Para as comunidades envolvidas nao
houve melhora significativa e duradoura na qualidade de vida e restaram
danos e frustracdes. No entanto, os indigenas nunca deixaram de acionar
estratégias para resistir as imposicdes da agéncia estatal e de barganhar uma
maior participacdo nas decisdes sobre as politicas publicas que afetam suas
comunidades.

A tradicao agricultora dos Terena

O relacionamento estreito com a agricultura estaria no proprio cerne da
identidade dessa etnia. Segundo a historiadora Sandra Novais (2021, p. 61),

Os Terena se definem como sendo um povo /hae poké “e, isto
€, um povo que vive da terra, afirmam que nas aldeias a luta
de todos os dias é com o kavéane, ou seja, com as rogas de
onde tiram o alimento para o sustento das suas familias e
das suas criancas. No conjunto das praticas vivenciadas no
cotidiano das aldeias Terena, as praticas agricolas
proporcionam ao grupo o sentimento de pertencimento
étnico, imprimem ritmo as aldeias, garantem a subsisténcia
das familias e conferem fator identitario.

Cronistas do Brasil imperial ja descreviam os Terena como eximios
agricultores, de indole amistosa e colaborativos com a populacao
mato-grossense. Por seguirem mantendo essa fama, familias terena foram
recrutadas pelo Servico de Protecdo aos indios (SPI), nas décadas iniciais do
século XX, para a Reserva Indigena de Dourados (no extremo sul do antigo
Mato Grosso) e para o oeste paulista, sob os planos de se juntarem a outras
etnias la residentes e transmitir a elas conhecimentos comparativamente
mais sofisticados do manejo agricola.

Tradicionalmente, os Terena cultivavam rocas familiares de pequeno
porte, com o uso de técnicas e instrumentos pouco complexos e revezando
culturas de alimentos variados. A preparacao da terra a ser plantada era feita
manualmente com enxada, havendo colaboracao de trabalhadores de
diferentes familias em mutirao (Miranda, 2006). A abertura de novas areas de
plantio iniciava costumeiramente no més de agosto, com a queima da
vegetacao seca e a posterior retirada dos troncos carbonizados (Fialho,
2010). Fragmentos vegetais eram removidos com machado e foice,
tomando-se o cuidado de nao destruir espécies comestiveis ou que tivessem
aproveitamento medicamentoso ou outro uso cultural importante. Os tocos
eram preservados por auxiliarem na manutencdo da estabilidade do solo
(Antonio, 2016). Depois, seguia-se uma limpeza mais acurada do terreno,
etapa em que mulheres e criancas participavam ativamente. Perto de
setembro, quando comecava a cair as primeiras chuvas e a brotar as flores,
era hora de plantar as sementes de abobora, arroz, banana, batata-doce,
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cana-de-acucar, feijao, mandioca, moranga e outras variedades (Fialho,
2010). Havia uma rotatividade dos locais cultivados no sistema de coivara,
respeitando-se o pousio, e a maior parte dos produtos era consumida pela
familia ou alocado no circuito de trocas em espécie dentro da proépria
comunidade (Cardoso, 2004).

Conforme ensina o antropélogo e advogado Luiz Eloy Amado (2020, p.
193) sobre as tradicoes de seu povo,

As rogas sao os espagos fundamentais para a composicao e a
reafirmacao da identidade Terena. Os espacos destinados a
plantacdao de feijdo, abdbora, mandioca e melancia, entre
outros, sdo caracteristicas marcantes das comunidades. Nos
quintais das familias, existe uma grande variedade de
arvores frutiferas (manga, goiaba, maracuja, jabuticaba,
cana-de-acgucar, laranja e limdo, entre outras), mas também
diversas ervas medicinais sempre por perto das habitacdes.
Em algumas familias, ainda ha plantas que possuem valor
espiritual, servindo de protecao contra influéncias negativas.

A engenheira florestal Jessica Pedreira explica que a agricultura
tradicional terena se assemelha as iniciativas agroflorestais e agroecolégicas
contemporaneas por recorrerem a praticas como ciclagens de nutrientes
oriundos da vegetacao e sucessao natural, respeitando o tempo certo de
pousio e realizando o consorcio de géneros diversos. Por isso, a
pesquisadora conclui que o plantio tradicional terena é “de base ecoldgica e
nao dependente de insumos sintéticos, além de o componente humano,
cultural, estar estreitamente ligado a como estas praticas agricolas se
manifestam”. (Pedreira, 2016, p. 64).

Sobre a disposicao espacial tradicional dos rocados terena, o
antropoélogo Gilberto Azanha (2000, p. 79-80) esclarece que

As rocas, em geral, pertencem ao grupo domeéstico (que
engloba necessariamente mais de uma familia elementar e
que em geral coincide com o grupo residencial). Via de
regra, este grupo é composto por um “chefe” (avd), seus
filhos, netos e noras. Devido a dinamica de sucessdo pela
linha paterna, os terrenos ja desbravados por um grupo
tendem a ficar no dominio de irmdos consanguineos,
acentuando a patrilinearidade do sistema de parentesco - e
a patrilocalidade da residéncia pods-matrimonial [...]; por
forca desta composicdao, as rocas de um mesmo grupo de
irmaos se distribuem em areas contiguas.

O convivio cada vez mais estreito com a sociedade nao indigena foi
fazendo com que os Terena incorporassem crescentemente bens
manufaturados na sua rotina, demandando renda constante para ter acesso a
eles. Deste modo, os indigenas foram oferecer-se como mao de obra
esporadica fora de suas aldeias. Os homens vieram a trabalhar
principalmente como empregados bracais em fazendas (atividade conhecida
como “changa”) e as mulheres como domésticas em casas de familia. Com
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isso, a dedicacao a producdo agricola prépria, para muitos, foi ficando em
segundo plano.

O esbulho das areas que os Terena ocupavam tradicionalmente
comecou na Guerra da Triplice Alianca, ocorrida na década de 1860, quando
parte do atual Mato Grosso do Sul foi invadida por tropas paraguaias.
Finalizado o conflito, essas terras cairam indevidamente nas maos de
particulares, que contaram com a complacéncia das autoridades brasileiras
para expropriar os indigenas.

Nas décadas iniciais do século XX, os membros da citada etnia
conseguiram recuperar uma parcela pequena de seu territério tradicional
com a demarcacdo de reservas indigenas no baixo pantanal. O geodgrafo
Paulo Baltazar e a educadora Celma Fialho registram que o coronel Candido
Rondon criou esses espacos como recompensa pela ajuda que os Terena
deram na construcao das linhas telegraficas na regidao. As areas, porém, ja
naquele tempo, eram insuficientes para a reproducao cultural dos indigenas
em moldes tradicionais, o que os tornou cada vez mais dependentes da
assisténcia do Estado e subordinados a autoridade do Servico de Protecao
aos indios (SPI). Os indigenas daquela época teriam aderido a proposta de
Rondon, a contragosto, para nao ficarem desabrigados (Baltazar; Fialho,
2022).

As cidades e povoados do entorno das reservas experimentaram um
crescimento expressivo na primeira metade do século passado, impulsionado
pela Estrada de Ferro Noroeste do Brasil. Com seus territorios entremeados
por propriedades rurais particulares e aglomerados urbanos, os indigenas
desenvolveram trés maneiras de se ajustarem ao convivio cotidiano com a
populacao regional, listadas a seguir pelo antropo6logo Carlos Rodrigues
Brandao:

1) a residéncia nas aldeias de reserva indigena, onde foram
preservadas condicdes do exercicio de urna agricultura
rudimentar que, no entanto, a apenas umas poucas familias
proporcionava possibilidades de subsisténcia auténoma
através do trabalho em terras proprias;

2) a transferéncia individual ou familiar para uma das
fazendas da regido, onde os indios passam da condicao de
pequenos agricultores auténomos para a de "pedes"
assalariados na lavoura ou na lida do gado;

3) a mudanca igualmente pessoal ou familiar para a periferia
das cidades préximas, com preferéncias por Campo Grande e
Aquidauana, onde o indio muda ndo sé de local de
residéncia, como também de tipo de aplicacdo de sua forca
de trabalho, tornando-se um empregado urbano na maior
parte dos casos (BRANDAO, 1986, p. 60-61).

Com o avanco dos anos, a dependéncia da renda monetaria foi se
acentuando e as familias enfrentavam dificuldades em se manter somente
com o que produziam em suas terras. Para piorar, o pagamento pelo
trabalho rural indigena era aviltado pelos contratantes (Brandao, 1986).

Pelas estimativas de liderancas Terena, em meados de 1975, noventa
por cento dos agricultores da aldeia Bananal trabalhavam como diaristas fora
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da reserva em tempo parcial. O préprio posto da Funai intermediava os
contratos firmados com terceiros (CIMI, 1975).

Preocupada em amenizar a dependéncia externa e conter o éxodo das
reservas, a Funai propds inserir ali projetos comunitarios baseados na
monocultura de graos usando maquinario moderno e implementos
industrializados. Essa era uma politica que a fundacdao planejava aplicar a
todos os povos indigenas brasileiros mais integrados. Era um tempo em que
0 governo e o grande empresariado apostavam na chamada “Revolucao
Verde” avancando pelo interior do pais.

O Brasil estava submetido a um regime ditatorial desde 1964, que
duraria até 1985. Os presidentes da Republica que se sucederam nesse
periodo eram militares de alta patente das forcas armadas. Em via de regra,
os presidentes e diretores da Funai tinham origem institucional semelhante e
a mesma visao de mundo hierarquica e centralizadora. Especialmente nos
mandatos de Geisel e Figueiredo, entre 1974 e 1985, o envolvimento de
comunidades indigenas com o plantio voltado para abastecer os mercados
regionais, em detrimento da producdo para a subsisténcia, foi fortemente
estimulado.

Nos PDCs que a Funai operava, os moradores locais eram incentivados
a semear 0Ss géneros agricolas mais comumente plantados por
empreendedores particulares dos arredores. Os gestores da politica
indigenista planejavam fazer com que os indigenas substituissem seus
métodos tradicionais de producdao e incorporassem uma mentalidade
capitalista. O novo receituario do desenvolvimento sugeria a intensificacao
da exploracao dos territorios e das riquezas naturais contidas neles, a
monetarizacdo das relacdes econGmicas e o incremento do potencial dos
indigenas como consumidores de bens industrializados (Silva, 2021).

Depois de visitar a reserva Taunay-lpegue em setembro de 1976, o
entao presidente da Funai, general Ismarth de Aradjo Oliveira, se disse
convencido da necessidade de introduzir nas comunidades terena um PDC
para que esses indigenas pudessem atingir a condicio de emancipados
(Brasil, 1976). Em outra ocasiao, cerca de um ano depois, esse dirigente
comentou que o propodsito maior desse tipo de projeto era “o de despertar no
indio a confianca em si mesmo e dar-lhe condicdes de sobrevivéncia humana
e digna”. (Oliveira, I., 1978, p. 337).

Ja no inicio de 1977, a agéncia estatal tinha uma proposta formalizada
de acdo a ser aplicada, cuja redacao considerava que o povo Terena possuia
varios membros com alto nivel de instrucio e vinha modificando a
mentalidade coletiva ao incorporar aspiracdes inovadoras. Conforme o
documento, o objetivo de curto prazo seria ampliar a producao de alimentos
“‘com vistas a aquisicao de maquinaria e implementos que capacitem a
comunidade a voltar-se também para os tipos de atividades rentaveis que
lhes proporcionem um maior conhecimento tecnologico e bem-estar social”
(Brasil, 1977, p. 14).
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Os governos militares e a problematica da emancipacao

Governantes e gestores da politica indigenista da época entendiam que
a assisténcia que o Estado estendia aos povos originarios era dispendiosa e
inibia o aproveitamento eficaz das riquezas de seus territorios pela iniciativa
privada. Havia um plano de suprimir gradualmente o aporte de recursos
publicos para esses grupos e revogar o carater inalienavel das areas por eles
ocupadas, de modo a facilitar a absorcao delas ao mercado de terras.

A legislacao brasileira concebia os indigenas como relativamente
incapazes frente as responsabilidades da vida civil e estipulava a sua tutela a
ser administrada pela agéncia indigenista estatal, a quem competia a sua
assisténcia social e juridica e a protecao de seu patriménio. O Estatuto do
indio (Lei n® 6.001), de 1973, asseverava em seu artigo oitavo a nulidade dos
atos firmados entre um indigena nao integrado e uma pessoa nao indigena
guando nao assistida pelo tutor. Por outro lado, o paragrafo tnico do mesmo
artigo estipula que tal norma nao se consagra “no caso em que o indio revele
consciéncia e conhecimento do ato praticado, desde que nao lhe seja
prejudicial, e da extensao dos seus efeitos” (Brasil, 1973).

Na interpretacao do antropologo Silvio Coelho dos Santos, a parte tutora
idealmente competiria a defesa contumaz dos interesses dos tutelados,
respeitando-se a sua liberdade de expressdo e os seus padroes
organizacionais. Seria uma impropriedade, portanto, o 6rgao atuar como
mediador de qualquer assunto que contradissesse a vontade manifesta dos
indigenas (Santos, 1981). Para a antropo6loga Manuela Carneiro da Cunha, se
interpretada corretamente, a tutela nao obstava aos indigenas o exercicio de
direitos como votar e se candidatar a cargo eletivo, possuir propriedade,
gerir negdcios proprios, atuar no gerenciamento do patriménio indigena,
organizar associacoes e se fazer representar diretamente através de
advogados. Contudo, na pratica, o Estado utilizava a tutela como mecanismo
de coacao e cerceamento de liberdades individuais e coletivas (Cunha, 1987).

O regime tutelar era compreendido por alguns agentes do Estado como
um dispositivo que autorizava ingeréncias na organizacao interna das
sociedades tuteladas. A Funai monopolizava as decisdes acerca de todas as
acoes aplicadas as comunidades, recompensava comportamentos individuais
gque convergiam com seus interesses e repreendia atitudes contestatorias
(Lacerda, 2009). Aos indigenas nao era dada autonomia ampla, por exemplo,
para estabelecer conexdes com organizacées nao governamentais para
desenvolver parcerias.

O Estatuto, em seu artigo primeiro, definia como uma das metas da
politica indigenista integrar os indigenas “progressiva e harmoniosamente, a
comunhao nacional” (Brasil, 1973). Essa lei previa condicbes para que
pessoas indigenas solicitassem em juizo a cessacdo da tutela. Para tanto,
teriam que ser maiores de 21 anos, conhecedoras do idioma oficial do pais,
compreenderem razoavelmente os costumes da sociedade envolvente e
estarem capacitadas para exercer atividade laboral. Essa lei comportava a
possibilidade de um povo em seu todo obter a emancipacdao através de um
decreto presidencial. Mas, antes, a maior parte dos integrantes da
comunidade interessada teria que requisitar formalmente a liberacao e, além



45

Espago Amerindio

disso, a plena integracao a comunhdo nacional teria que ser atestada em um
inquérito conduzido por técnicos do 6rgao tutor.

No fim da década de 1970, um numero consideravel de indigenas
brasileiros possuia os predicados necessarios para pleitear a emancipacao,
no entanto, ndo o fazia. Isso inquietava as autoridades do Estado, avidas por
se livrarem da responsabilidade pela assisténcia.

Em outubro de 1976, o ministro do Interior, Mauricio Rangel Reis,
externou a intencao de alterar a legislacdo para permitir a extincao da tutela
por ato da magistratura que nao dependesse da solicitacao dos individuos
afetados. Admitiu que a politica indigenista seria frustrada se até o término
do mandato de Geisel ndo conseguisse emancipar ao menos algumas
comunidades (Rangel [...], 1976).

Desde o ano anterior, o ministro vinha especulando a adocao de um
novo tipo de tutela, inspirada na assisténcia que o Instituto Nacional de
Colonizacdao e Reforma Agraria (Incra) oferecia aos camponeses assentados,
fornecendo assisténcia técnica e remuneracao mensal (Lacerda, 2009). Para
ele, o excesso de paternalismo desencorajava os indigenas a se emanciparem
por medo de perderem privilégios. O ministro entendia que, para resolver o
problema, seria preciso ensejar “um processo de esclarecimento gradativo, a
fim de que se desperte uma consciéncia de independéncia, uma consciéncia
nova de que eles sdao capazes de agir por conta propria” (Reis, 1978, p. 373).
Como exemplo de povos que estariam em condicoes de serem emancipados
citou os Terena e alegou que “com a emancipacdao nao cessaria o apoio do
Ministério do Interior, que seria dado em forma de assisténcia técnica aos
indios, 0s quais se organizariam em cooperativas ou outro sistema qualquer
apoiado em projetos econdomicos” (Rangel, [...] 1976, p. 25).

O presidente da Funai concordava com essa opinido, apenas
discordando do seu superior hierarquico por achar que o processo de
integracao demandava um tempo maior para se completar. Em certa ocasiao,
Ismarth exp6s o pensamento de que o subsidio oficial deveria ser suprimido
paulatinamente até que as comunidades se sustentassem sozinhas (Oliveira,
l., 1978). A tendéncia, segundo o presidente da agéncia, seria

[...] reduzir cada vez mais as necessidades de dotagao
orcamentdria, seja através da exploracdo do patrimoénio
indigena, que hoje a FUNAI esta explorando e amanha sera
o indio, seja através de financiamentos que o indio vai
conseguindo para seus projetos, que a FUNAI estd dando
empurrdo para comegar. Entdo, acredito que daqui a alguns
anos 0s recursos orcamentarios, ao invés de aumentarem,
tenderao a diminuir (OLIVEIRA, 1., 1978, p. 351).

O antropo6logo Roque Laraia considerava, ja naquela época, povos como
os Terena integrados, por compreender a nocao de integracio como uma
participacao ativa dos membros da etnia na sociedade envolvente, ocorrendo
sim a apropriacdo de varios padrdes culturais, técnicas e recursos
tecnologicos da mesma, porém, com a conservacao de elementos da tradicao
indigena considerados fundamentais, nao havendo abandono da lealdade
étnica original. Esses povos, todavia, ndao estariam “assimilados” a nacao
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brasileira, uma vez que o conceito de assimilacdo remete a “uma total
incorporacao do grupo tribal a sociedade nacional, com a adocao de grande
parte dos costumes e praticas tecnoldgicas desta, com a perda quase total de
sua peculiaridade cultural e, principalmente, de sua identidade étnica”
(Laraia, 1976, p. 173).

Santos concluiu que o processo de integracdao gradual e pacifico, tal
como preconizado em lei, deveria resultar “nao numa assimilacao, mas em
acomodacdo entre grupos articulados, como subsistemas, no interior de um
sistema nacional mais amplo e caracterizado pela multiplicidade étnica,
social e cultural” (Santos, 1981, p. 163).

Os mandatarios federais, contudo, pareciam interpretar a integracao
erroneamente como sindbnimo de absorcao pela sociedade envolvente, e
preconizavam que ela se desse rapidamente, de preferéncia. Pensada nesses
termos, a condicao indigena seria efémera e transitoria.

Antecedentes da passagem de Geisel pela reserva indigena

A opcdo por Taunay-lpegue como palco da visita de Geisel foi algo bem
calculado. A assessoria do presidente via o episédio como uma oportunidade
para repercutir positivamente na opinido publica os planos integracionistas
da politica indigenista. Alardeou-se a expectativa de que a experiéncia com
os Terena conduziria ao incremento quantitativo da produtividade e da renda
comunitaria e individual. Apostava-se que esses ganhos dispensariam a
necessidade de aumentar consideravelmente as dimensdes das terras dos
indigenas, que era e continua sendo a reivindicacdo maior destes.

Pouco antes da implantacao dos novos projetos, servidores da Funai
registraram a existéncia naquela reserva de um rebanho de
aproximadamente setecentos bovinos e cerca de duzentos hectares de
producao de arroz, banana, cana, feijdo, mandioca e milho dos proprios
indigenas. Estes, todavia, se queixavam da falta de um espaco adequado
para estocar as colheitas e de um caminhao para transportar os alimentos até
os mercados. Lamentavam também a inexisténcia de uma politica de valores
minimos para evitar o aviltamento do produto na hora da venda (Brasil,
1977).

Essa producdo era basicamente para o consumo proprio das familias
indigenas. E, ainda assim, insuficiente.

Um més antes da passagem da comitiva presidencial pela aldeia, o
ministro do Interior foi explicito quanto ao seu propésito de emancipar os
Terena e elegé-los como um modelo de politica desenvolvimentista a ser
seguido pelos demais povos (Rangel [...], 1977). Reis costumava citar alguns
individuos como referéncia de indigenas que, em sua opinido, estariam em
condicoes de serem emancipados. Constantemente, mencionava o nome de
Jair de Oliveira, Terena que desde 1966 ocupava uma cadeira de vereador em
Aquidauana pela Alianca Renovadora Nacional (Arena), agremiacao partidaria
aliada dos militares.

Em julho de 1976, o vereador havia oficiado ao presidente da Funai o
pedido de uma avaliacdo da viabilidade de estender a rede elétrica até a
escola da aldeia Bananal, onde funcionava uma turma de alfabetizacao de
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adultos. Nesse periodo, desenvolveu uma boa interlocucao com Ismarth, a
ponto de ter sido recebido por ele em Brasilia em setembro, onde foi
reivindicar, dentre outras coisas, a construcao no centro de Aquidauana de
uma hospedaria para indigenas em tratamento médico e que estivessem em
transito pela cidade para vender artesanato e alimentos (Concluida [...],
1976). Entusiasta da agricultura moderna, Jair requereu a fundacao, em
novembro do mesmo ano, a aquisicao de maquinario para operar nas aldeias
(Terena [...], 1976).

Essas iniciativas mostram que Jair se empenhava na modernizacao da
infraestrutura das reservas indigenas e contava com a adesao das liderancas
das comunidades para tal.

O montante de familias terena vivendo no meio urbano ou em fazendas
alheias naquela época ja era numeroso. A agéncia indigenista calculava que,
em 1977, a populacdao terena absoluta seria de mais ou menos onze mil
individuos, dos quais cerca de quatro mil moravam fora das reservas (Brasil,
1977). A antropdloga Yara Penteado mostra uma evolucdo significativa da
migracao dos Terena para o meio urbano, tendo aumentado a mobilidade em
direcdio a Campo Grande em trezentos e oitenta por cento, e para
Aquidauana e Anastacio em duzentos e oitenta por cento, no intervalo dos
anos 1973 a 1978, na comparacao com o periodo de 1960 a 1973 (Penteado,
1980).

A perspectiva de conseguir algum emprego assalariado, menos
desgastante que as lidas rurais e coberto por garantias trabalhistas estava
entre os principais fatores que seduziam os Terena a migrarem para a
cidade. Da parte de muitos, havia expectativas de conseguir matricular os
filhos em escolas mais estruturadas e, para os jovens do sexo masculino, a
esperanca de servir ao quartel.

Em janeiro de 1977, comecaram as obras com recursos da Unido em
Taunay-lpegue para reparar estradas de terra, construir um campo de pouso,
instalar um ramal de energia, escavar pocos artesianos, pintar prédios
publicos, podar o mato e colocar equipamentos de iluminacao (Os
investimentos [...], 1977). Tudo feito as pressas para embelezar o cenario
que iria recepcionar Geisel.

Verbas para a construcao de pocos também nas reservas de
Cachoeirinha e Limao Verde haviam sido autorizadas em julho de 1976
(Funai [...], 1976). Mas as mazelas das comunidades terena estavam longe de
serem resolvidas, a ponto de liderancas de outras reservas proclamarem na
imprensa sua insatisfacdo com o descaso da Funai e reclamarem de
problemas como a indisponibilidade de remédios nas enfermarias, a
inexisténcia de rede de energia elétrica e a falta de um apoio consistente
para as atividades agricolas (Os investimentos [...], 1977).

Diante do assédio da imprensa, lideres terena deixavam transparecer
uma esperanca no desenvolvimento futuro da comunidade, mas nao
escondiam certa suspeicdao em relacdo as pretensdes do governo por tras do
projeto que chegava. A inquietacdo principal advinha do fato da midia estar
falando sobre a cogitacao da extincao da tutela e os indigenas nao estarem
devidamente esclarecidos do assunto e nem sabendo das possiveis
consequéncias provocadas por essa medida. Muito se especulava acerca
disso. Entidades de apoio a causa indigena, como o Conselho Indigenista
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Missionario (CIMI), conjecturavam que alteracées na legislacao que eram
cotadas pretendiam individualizar o regime de propriedade territorial para os
indigenas a serem emancipados, de forma a permiti-los vender ou arrendar
as glebas que herdassem caso desejassem. Isso minaria a posse coletiva da
terra, sistema que sempre vigorou.

Munidos de informacdes buscadas junto a entidades civis, as liderancas
de Taunay-lpegue fizeram uma reunidao comunitdria para discutir o assunto
no dia 12 de marco de 1977. A assembleia culminou na assinatura de um
manifesto pelos capitaes das quatro aldeias locais: Tiburcio Francisco (de
Bananal), Reginaldo Miguel (de Lagoinha), Paulo Farias (de Agua Branca) e
Justo Vicente (de Ipegue). O documento expressava o consenso da
comunidade pela vontade de se integrar, no entanto, recusava a emancipacao
tutelar por entender que os Terena ainda nao estariam prontos para tal, ja
que apenas naquele momento estariam obtendo do Estado subsidios para o
seu progresso econdmico. Em vistas disso, requeriam a manutencdao da
assisténcia oficial por mais algum tempo e pleiteavam de imediato o
fornecimento de equipamentos (como caminhao, trator e beneficiadora de
arroz) e a instalacao de benfeitorias - como destilaria caseira e oficinas de
fabricacao de farinaceos (Terenas [...], 1977).

O vereador Jair bradava que nunca passou pela sua cabeca a ideia de
pedir a emancipacdo porque nao via sentido nisso, afinal teria galgado
ascensao social por mérito proprio, sem nunca ter dependido da Funai. Ele
considerava que os indigenas de sua regido eram de fato integrados, porque
tinham um bom entrosamento com o mundo do branco e se sentiam livres
para participar de varias atividades na sociedade regional. No entanto,
entendia que eles ndao desejavam se emancipar, porque isso culminaria na
suspensao da assisténcia diferenciada conferida pela fundacao (Oliveira, J.,
1978).

Quando o ministro do Interior e o presidente da Funai regressaram a
area indigena, no dia 27 de marco, para conferir os preparativos que
antecediam a visita do chefe de Estado, receberam cdpias do manifesto. Na
ocasiao, Rangel negou que o governo estivesse cogitando alguma data
determinada para revogar a tutela e garantiu que o processo de emancipacao
transcorreria em longo prazo. Até |3, os indigenas continuariam contando
com o apoio da Funai. O ministro rechacou a possibilidade de autorizar que
as terras indigenas passassem a ser de dominio individual e pudessem ser
transacionadas. (Terenas [...], 1977). Veremos que tal promessa seria
contrariada por ele pouco tempo depois.

A passagem de Geisel por Taunay-lpegue poderia ter sido mais
emblematica se ocorresse no dia 19 de abril, quando se comemora
nacionalmente o Dia do indio e os Terena tradicionalmente organizam festas.
Outro compromisso deve ter sido priorizado nessa data pelo presidente.
Naquele dia, Ismarth esteve no oeste paulista inspecionando algumas aldeias
em que viviam indigenas Terena, Kaingang e Guarani cuja situacao social e
econdmica também era preocupante. O jornal O Estado de Sao Paulo
informava que nas reservas de Arariba, Icatu e Vanuire

[...] as terras estdo praticamente abandonadas e os Unicos
projetos econdmicos tentados pela Funai praticamente
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fracassaram: a sericicultura, introduzida ha alguns anos no
posto Arariba, situada na principal regido criadora do
bicho-da-seda, sé é praticada por alguns e ainda assim de
forma rudimentar. A falta de uma assisténcia eficiente por
parte da Funai impede o indio de desenvolver essa atividade
(ISMARTH [...], 1977, p. 24).

Os moradores dessas areas reclamavam da falta de sementes,
ferramentas e implementos para a agricultura. Em Arariba, o lavourista
Tiburcio Manoel Sobrinho era uma das vozes que cobrava do o6rgao
indigenista a compra de um trator para desenvolver o plantio (Ismarth [...],
1977).

A visita do presidente

Geisel esteve em Taunay-lpegue em 28 de abril de 1977. Interagiu com
um publico estimado de quatro mil espectadores. Seu avidao aterrissou na
aldeia pouco antes das onze da manha. Na comitiva estavam Rangel Reis, o
ministro da Agricultura, o governador de Mato Grosso, um senador e um
deputado federal do Estado. Depois de serem cumprimentadas pelos
capitaes das aldeias, as autoridades subiram em um palanque armado em
frente a escola. O hino brasileiro tocou e todos cantaram em coro, enquanto
criancas terena agitavam bandeirinhas da Republica que foram distribuidas.
Depois, o Chefe de Estado e os ministros foram presenteados com objetos
confeccionados por artesaos locais e um pequeno grupo de terenas
matriculados em instituicoes de ensino superior e egressos destas foram
apresentados com pompa (Do Carmo, 1977).

Naquela época eram raros os brasileiros que tinham a oportunidade de
fazer uma faculdade. Para os indigenas esse poderia ser considerado um
grande privilégio. Os Terena se sentiam lisonjeados por terem patricios seus
em posicao de destague no mundo dos brancos.

O capitdao Tiburcio fez questao de discursar na lingua materna. A cada
pausa em sua fala, Jair ia traduzindo para o idioma oficial brasileiro. O chefe
tribal agradeceu efusivamente o presidente pela visita e pelas melhorias que
0 governo estava fazendo chegar a comunidade (Em Taunay, 1977).

Para Tiburcio era importante performar bem naquela ocasiao, afinal seu
status junto a seus liderados dependia da articulacdo com gestores publicos
e lideres de expressdao na politica institucional a fim de angariar vantagens
em favor da comunidade. Ele falava bem o portugués, tal como a maioria dos
indigenas que ali estavam, mas, para eles, o pronunciamento no idioma
nativo era uma forma de marcar posicio e de demonstrar que faziam
questao de conservar a identidade e a cultura ancestral.

Ao discursar, Jair anunciou ser uma honra para a sua etnia estar
recepcionando o ilustre visitante, confirmou ter ciéncia da intencao do
governo de proporcionar a integracao gradual e coesa dos indigenas no
universo do branco (Geisel [...], 1977) e disse ser um desejo dos Terena,
depois de integrados, atuarem em prol do desenvolvimento do pais, vindo a
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competir de modo equiparado com os nao indios na esfera econémica
(Lontra, 1977).

Sabia ele, no entanto, que esse momento ainda nao tinha chegado, ja
que poucos dias antes, havia confessado a uma repdrter que, caso a
emancipacdao ocorresse de imediato, pegaria os indigenas despreparados e
os lancaria na miséria (Costa, 1977). Em momento posterior, passados
alguns meses, Jair admitiu que acatou a opinido dos membros de seu povo
sobre a retirada da tutela por concordar que os demais nao estariam tao bem
integrados a sociedade envolvente como ele préprio. Por isso, foi signatario
de um manifesto coletivo afirmando que “se o Governo nao tivesse como dar
uma intensa atividade de assisténcia agricola mecanizada em nosso meio, o
indio ndao estava em condicdes, naquele momento, de aceitar a emancipacao”
(Oliveira, J., 1978, p. 171).

Sabia-se que Jair tinha pretensoes eleitorais maiores. Desse modo,
compartilhar espaco no palanque com o presidente da Republica em uma
cerimonia na qual se alardeava a chegada de benfeitorias era, sem duvida,
algo que fortalecia o seu capital politico diante de sua base. Para o general, a
recepcao calorosa mediada por um correligionario indigena de prestigio
certamente o deixava mais confortavel. Nesse contexto, a alianca era
vantajosa para os dois politicos.

Um irmao mais novo de Jair, chamado Joel, era estudante de economia
na capital sul-mato-grossense e trabalhava na Funai. Recentemente havia
sido nomeado como delegado regional da autarquia. Nessa conjuntura, a
familia Oliveira estava fortalecida politicamente, atuando como mediadora
privilegiada. Entretanto, seu grupo politico nao gozava de apoio consensual
nem mesmo na sua aldeia de origem, muito menos no conjunto da etnia. Um
forte reduto de oposicdao estava se articulando, formado por liderancas como
Domingos Verissimo Marcos, Modesto Pereira e Reginaldo Miguel, contando
com apoio de dirigentes locais do Movimento Democratico Brasileiro (MDB),
partido de oposicao ao regime (Baltazar, 2022). Tal como o vereador, estes
lideres haviam passado longos anos de suas vidas na cidade. Depois
retornaram para as aldeias, com familia formada, e passaram a trabalhar com
lavoura. Eles também eram entusiastas da mecanizacao.

Quando chegou sua vez de falar, Geisel emendou um pronunciamento
de poucos minutos, ressaltando que em trés anos de exercicio do mandato
era a primeira vez que ele pisava em uma aldeia indigena e admitindo que os
povos originarios enfrentavam enormes dificuldades. Na sequéncia, explicou
gue o objetivo de sua visita era averiguar de perto a situacao dos Terena para
verificar o que seria possivel empreender para ajuda-los de acordo com os
escassos recursos que o governo dispunha. Em seguida, o presidente da
Funai passou a discursar exaltando os feitos de sua gestao (Em Taunay [...],
1977). Nesse dia as autoridades sequer tocaram no assunto da emancipacao
(Lontra, 1977), certamente para escapar de eventuais constrangimentos que
um embate de ideias poderia trazer. O clima festivo foi a tonica da cena
publica do evento.

Do alto do palanque, o presidente contemplou apresentacdes de dancas
da tradicao terena. A principal delas é chamada de kohixoti kipahé, na qual
os homens performam ao som do tambor e do pifano, batendo varas de
taquara umas contra as outras para marcar o ritmo, paramentados com
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saiotes e cocares de penas de ema, com o dorso desnudo e pintado. Segundo
Carvalho (2008), os Terena costumam a fazer demonstracdes dessa danca
frequentemente no Dia do indio e também em diversas outras solenidades,
por circunstancia de alguma visita ilustre, ou em reunides de liderancas
indigenas nas cidades proximas.

As demonstracoes de patriotismo através do hasteamento da bandeira,
do canto do hino e de outros gestos ndao eram artificiais da parte dos
indigenas. Eram coerentes com um sentimento genuino gestado ha séculos e
que € mantido lado a lado com o orgulho de seu pertencimento étnico.

Ainda no palanque, o dirigente maximo do pais recebeu do presidente
da camara municipal o titulo de cidadao aquidauanense. A redacdo da
proposta de outorga, aprovada por unanimidade naquela casa de leis, dizia
que o politico condecorado “agora volta o seu pensamento para o indio da
nossa regiao, procurando eleva-lo a categoria de emancipado, aprimorando
num arrojado projeto de apoio tecnoldgico a agricultura de que tanto
necessitam” (Camara Municipal de Aquidauana, 1977, p. 1).

Encerrada a solenidade, o presidente teve um breve encontro reservado
com autoridades e lideres indigenas dentro da escola para conversar sobre
os trabalhos que a Funai estava implantando na reserva. Depois almocou,
visitou a enfermaria do posto Taunay e deu uma volta rapida de automovel
para conferir as lavouras do projeto. Antes das catorze horas embarcou em
um jato com destino a Campo Grande, onde se reuniu com representantes do
setor agropecuario antes de voltar para Brasilia (Do Carmo, 1977).

O governante nao permaneceu mais de trés horas com os Terena, tempo
demasiado célere para circular in /oco, dialogar com as pessoas e se inteirar
da situacdo. Depois desse dia, nunca mais retornou.

Parte dos indigenas nao se empolgou com o que escutou das
autoridades. Alguns deles mal conseguiam disfarcar seu desapontamento
com o pronunciamento cauteloso da Funai e com a auséncia do anuncio de
medidas para resolver de pronto os problemas que afligiam as comunidades.
Decepcionado, Modesto Pereira desabafou: “Foi como se tirassem uma pedra
daqui e recolocassem no mesmo lugar” (Do Carmo, 1977, p. 16).

A fala desse lider parecia espelhar o ceticismo de alguém que estava
acostumado a lidar com as promessas ilusorias dos politicos profissionais.
Na cena nacional, todavia, a solenidade foi divulgada como um
acontecimento de alto valor simbdlico para promocao da imagem de Geisel
como benfeitor dos povos originarios. Filmagens do evento circularam na
publicidade institucional.

A cobertura da grande imprensa foi lisonjeira ao governo, o que era
corriqueiro nos tempos repressivos da ditadura. O jornal O Globo divulgou
que “A presenca de Geisel na festa dos terenas é, pelo menos, sinal de que
ha hoje no Governo a disposicao de, indo ao encontro do indio e de suas
reivindicacées, encontrar nesses meandros um caminho certo e justo”. (Ao
encontro [...], 1977, p. 2).

Quando encerrado o cerimonial, os chefes de dez diferentes aldeias
entregaram para Ismarth uma carta para ser repassada a Geisel em que
constavam demandas por investimentos em mais projetos agricolas, veiculos
e equipamentos para produzir e transportar a safra, infraestrutura sanitaria,
eletrificacdo, melhoras na qualidade da assisténcia em saude e educacao,
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contratacao de professores, compra de veiculo escolar e de ambulancias,
instalacio de ambulatorios e abertura de novas escolas. (indios [...], 1977).

Um jovem terena de 25 anos, morador da aldeia Moreira, em Miranda, e
vereador daquela cidade (também pelo Arena), chamado lIsaias Amorim
Ferreira, entregou diretamente ao presidente da Republica uma missiva em
que pedia para a sua comunidade caixa d’agua, energia elétrica e mais
constancia no atendimento médico. O parlamentar alegava ter feito os
mesmos pedidos a Funai anteriormente sem que providéncias fossem
tomadas (Trés mil [...], 1977).

O tratamento cordial conferido ao mandatario da nacdao seguia o
protocolo terena de diplomacia no modo de agir. As liderancas nao deixaram
de apresentar os seus pleitos formal e informalmente, porém, o faziam com
polidez, tentando angariar a simpatia das autoridades para com a sua causa.
Evitavam constrangé-las em publico com cobrancas incisivas e criticas
contundentes, sem, no entanto, cairem no conformismo e na bajulacao.

A intensificacao do debate sobre emancipacao

Em fevereiro de 1978, o governo colocaria o assunto da emancipacao
novamente na pauta. O ministro do Interior alardeou que o presidente da
Republica iria sancionar nos proximos dias um decreto para remover a tutela
de varios indigenas. Afirmou que os Terena seriam emancipados
coletivamente, como um caso exemplar. A Funai ficaria entdao desincumbida
de assistir a esse grupo. Os integrantes das sociedades emancipadas, caso
praticassem a agricultura, seriam contemplados com o recebimento de
escrituras de propriedade de partes das terras antes coletivas, tendo o direito
de vende-las ap6s uma década e passariam a receber assisténcia técnica do
Incra. O mesmo direito ndao alcancaria os indigenas que migraram para a
cidade. Estes ficariam sem terra nenhuma (Geisel [...], 1978).

Nessa declaracdo o ministro nitidamente descumpriu uma promessa
feita em marco do ano anterior, quando esteve com o presidente da Funai na
aldeia Bananal.

Reis ndo descartava nem mesmo a possibilidade de rever no futuro as
dimensdes de algumas terras indigenas ja homologadas para diminuir o seu
perimetro, caso técnicos do governo entendessem que as comunidades em
posse nao teriam condicoes de desenvolvé-las com empreendimentos
comerciais. No caso dos Terena, contudo, reconheceu que as terras que eles
ja possuiam seriam insuficientes para a sobrevivéncia adequada do grupo
caso o mesmo fosse emancipado e anunciou a intencdo de comprar uma
fazenda na regidao do Pantanal para ampliar suas terras (Reis, 1978).

Tal solucdo aventada pelo ministro nao satisfazia os Terena, que sequer
foram consultados.

Forcando a barra sobre o tema da emancipac¢ao, a Funai organizou na
capital federal, em setembro de 1978, um seminario no qual submeteu a
avaliacao de antropo6logos e indigenistas uma minuta contendo uma
proposta de reforma de clausulas do Estatuto do indio que diziam respeito a
tutela. De modo unissono, os especialistas convocados refutaram a
proposicao e exortaram o governo a priorizar a regularizacao dos territorios
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indigenas pendentes, pois o prazo normativo de cinco anos a partir da
promulgacdo da Lei 6.001 estava prestes a expirar no final daquele ano.3

Poucos meses antes, antropélogos de varias instituicoes redigiram um
memorial contra a emancipacao. Um trecho desse documento acusava o
Estado de pretender abandonar os povos originarios. O manifesto concluia
que “Sem a demarcacao das terras, sem assisténcia educacional, sanitaria e
aos projetos de desenvolvimento comunitario, a emancipacao redundara
fatalmente no desaparecimento de varios grupos tribais” (SBPC, 1978, p.
735).

Em um pronunciamento publico em novembro de 1978, o antropdlogo
Roberto Cardoso de Oliveira negou categoricamente que todo o povo Terena
tivesse condicoes de competir de maneira paritaria com a sociedade branca,
pois, exceto um ou outro caso, como o do vereador Jair, os indigenas sofriam
um severo preconceito, sendo estigmatizados como “bugres” na regiao em
que moravam (Cardoso de Oliveira, 1979). Além do mais, segundo esse
estudioso,

[...] a chamada capacidade empresarial dos Terena
(considerada como um dos indicadores mais expressivos
para sua emancipacdo) estd presente num numero
reduzidissimo de individuos. Se é verdade que ha pequenos
empresarios indigenas, com suficiente iniciativa para se
utilizar - ainda que com variavel eficiéncia - das regras do
jogo econdmico imperante na sociedade regional alienigena,
ha uma imensa maioria cuja Unica chance - se emancipada -
sera atrelar-se as camadas menos favorecidas da sociedade
nacional. Uma emancipagao nessas  circunstancias
representaria a institucionalizagao de uma estratificagcao
social altamente lesiva aos interesses indigenas, uma vez
que seria uma cunha a mais a dividir, e por suposto,
desorganizar a vida tribal (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1979, p.
57-58).

Joel de Oliveira, enquanto delegado da Funai, criticou publicamente a
maneira com que 0 governo estava tratando do tema da tutela. Na sua
percepcao, décadas precisariam ser transcorridas até o ponto em que os
indigenas alcancariam a capacidade de competir pari passu com 0s nao
indios no mercado de trabalho. Enquanto isso, eles teriam que contar com o
apoio governamental para proteger suas tradicées culturais e para
resguardar seus territorios de invasdes. Joel considerou agressiva a ideia de
suprimir a tutela de comunidades a revelia de sua vontade e lamentou que
nenhuma opiniao indigena estava sendo considerada pelos tecnocratas do
governo (Delegado [...], 1978).

No inicio de 1979, com a sucessao de Geisel por Figueiredo, os planos
para a emancipacao foram suspensos temporariamente. Em fevereiro, o novo
presidente da Funai, o engenheiro Adhemar Ribeiro da Silva, anunciou que
esse assunto ficaria para depois, pois a prioridade do momento seria “fazer a

* Essa meta ndo foi cumprida em 1978. Reeditada no texto da Constituigdo Federal de 1988, ela deveria ter
alcancado o seu objetivo em 1993, mas fracassou novamente. Na verdade, grande parte das Terras Indigenas de
ocupacao tradicional estdo pendentes de regularizagao até hoje.
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demarcacao das terras e garantir a sua inviolabilidade” (Emancipacao [...],
1979, p. 8).

A operacao dos PDCs

Em 1977, a Funai possuia na reserva Taunay-lpegue dois postos
indigenas com jurisdicdes bem delimitadas. Na parte mais ao sul ficava o
posto Taunay, que administrava uma area de 3,337 hectares com uma
populacao pouco inferior a mil e quinhentos individuos. Aproximadamente
guarenta por cento desse perimetro era preenchido por solos proprios para o
cultivo. Restavam ali algumas franjas de cobertura florestal bem preservadas,
embora o estado geral da vegetacdao e da fauna estivesse bem degradado. A
Funai esperava plantar ali, inicialmente, oitenta e oito hectares e meio de
feijao em glebas descontinuas, em que quatrocentas e onze pessoas
trabalhariam em revezamento. Previa-se que pouco mais de um quarto da
forca de trabalho masculina local fosse empregada no projeto. Esperava-se
colher na primeira safra oitenta e oito toneladas e meia de feijdo. A jurisdicao
do posto Ipegue abarcava um perimetro de 3,037 hectares. Seu terreno tinha
muitas pedras e um solo mais arido, porém, existiam diversos enclaves de
terras agricultaveis. Nesta parte seria tocado um projeto para plantar feijao
em uma sO lavoura extensa de 30 hectares, na qual se engajariam cento e
cinquenta e sete trabalhadores, na expectativa de obterem safras anuais de
trinta toneladas (Brasil, 1977).

Da mao de obra que se engajou de imediato nos projetos da Funai,
metade do contingente era composto por trabalhadores indigenas que
prestavam servicos esporadicos em propriedades particulares recebendo
diarias irrisérias. Somente os demais cinquenta por cento é que até entao
tocava plantacoes proprias, em escala modesta. Na redacao do projeto de
planejamento das ag¢bdes que seriam desenvolvidas em 1977, a agéncia
indigenista sinalizava que o fomento estatal seria provisorio, porém, nao
informou quando ocorreria a diminuicao e a paralisacao definitiva do apoio
prestado (Brasil, 1977).

Embora os planos da Funai para a expansao dos PDCs em todas as
regioes do Brasil fossem ambiciosos, o presidente da entidade admitia que o
orcamento que dispunha era acanhado. Ainda assim, nos anos subsequentes,
a fundacdao conseguiu levar para as demais areas terena os projetos de
lavoura mecanizada. Os ganhos auferidos seriam revertidos na compra de
insumos a serem aplicados na safra do outro ano. O chefe de posto ficava
incumbido de coordenar o projeto in loco e o técnico agricola designado
cuidava da capacitacao da mao de obra e do repasse de orientacdes (Brasil,
1978).

Assim sendo, ndao eram os proprios representantes da comunidade que
gerenciavam as acdes e devam a palavra final.

Em setembro de 1977, Jair de Oliveira fez uma avaliacao positiva dos
resultados que os projetos implantados recentemente vinham surtindo. A
situacao econOmica das aldeias, a seu ver, depois de muito tempo de
penuria, comecava a melhorar. O parlamentar municipal dizia que somente a
partir do comeco da gestao de Ismarth, dois anos antes, € que a Funai
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passara a dar uma atencao mais efetiva para os Terena no tocante as
atividades produtivas. A avaliacdo dele era a de que naguele momento todas
as comunidades de sua regido estavam se beneficiando. A assisténcia
educacional também havia sido ampliada e se tornado mais constante apos a
visita de Geisel. Trés maquinas agricolas haviam sido compradas, e elas
permitiram o desmatamento, a aragem e o gradeamento do solo. Nesse
cenario, relatava Jair, o indigena estaria trabalhando na lavoura até tarde da
noite, “porque o que faltava para ele, mesmo, era essa mao, essa assisténcia,
mesmo que fosse pouca” (Oliveira, J., 1978, p. 169).

Ja o antropélogo Gilberto Azanha avalia que os PDCs beneficiaram
somente alguns poucos produtores locais e, ao longo dos cinco primeiros
anos, “serviram como uma espécie de capital inicial gratuito para a
introducao da ‘revolucao verde’ no universo das reservas Terena”’ (Azanha,
2000, p. 28).

De acordo com o historiador Wanderley Cardoso (2004), na reserva de
Limao Verde, nos primeiros anos de operacao dos PDCs, as comunidades se
animaram com os resultados. Emergiu, de fato, uma sensacao de melhora
nas condicdes de existéncia. A introducao do pacote tecnoldgico, todavia,
ocasionou uma reorganizacao das formas de trabalho e reformulou a relacao
dos indigenas com a terra. O agronomo Tércio Fehlauer reconhece que a
incorporacao do trator facilitou a preparacdo do solo e proporcionou
condicoes de cultivar espacos mais amplos como forma de contrabalancar a
escassez territorial. A possibilidade de desenvolver plantios sequenciais em
um mesmo terreno aumentou a produtividade média de cada familia, mas
também ocasionou percalcos (Fehlauer, 2004).

Os efeitos negativos nao demoraram a aparecer. O bidlogo Leosmar
Antbonio descreve que os produtores terena, depois de serem induzidos por
agentes estatais a aderir a aplicacao de intensivos quimicos e pesticidas, se
deram conta de que isso resultou em prejuizos econdmicos, ecoldgicos e
culturais. O sistema adotado desconsiderava o calendario agricola
costumeiro e o cultivo das sementes tradicionais, além de acelerar o
desgaste do solo e trazer danos as nascentes dos cursos d’agua e vegetacao
das encostas. Os indigenas passaram a depender constantemente de
recursos da Funai para o preparo da terra e a obtencao de sementes, que
foram escasseando com enfraquecimento institucional da fundacao ao longo
do tempo. Para piorar a situacao, houve um decréscimo do valor dos graos
no mercado mundial (Antonio, 2016a).

Com o direcionamento da economia indigena para o mercado, “as
comunidades localizadas no municipio de Miranda, por exemplo, perderam
praticamente toda a variedade de sementes nativas cuidadosamente
guardadas até entao” (Azanha, 2005, p. 22). Nesse contexto, o numero de
praticantes da agricultura tradicional foi reduzindo, mas nao acabou por
completo.

De acordo com o agronomo Claudionor Miranda, ancidos da reserva de
Nioaque, na década de 2000, se ressentiam ao lembrarem da adocao da
inovacao tecnoldgica, pois nos tempos da ditadura os conhecimentos
tradicionais foram atropelados pelo receituario desenvolvimentista. Ainda
assim, algumas pessoas na comunidade conseguiram conservar e transmitir
alguns saberes ancestrais “como as formas tradicionais de selecionar as
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sementes nas lavouras para o plantio, os sistemas de armazenamentos, e a
época correta do plantio de cada cultura, tomando sempre em consideracao
as fases da lua e os tipos de ventos” (Miranda, 2006, p. 97).

Cardoso criticou que, em Limao Verde, os projetos que a Funai
introduziu ndo se preocuparam em ouvir os moradores no tocante a sua
concepcao de sustentabilidade, tampouco valorizaram o potencial de suas
técnicas proprias de producao e conservacao ecologica. A insisténcia nos
monocultivos fez com que o plantio tradicional e a criacdo de animais
pequenos fossem deixados de lado, empobrecendo assim a dieta da
populacdao; o desflorestamento e as queimas de vegetacdo, realizadas de
forma impropria e sem a supervisao de especialistas ambientais, afetaram a
qualidade do solo e contaminaram o cérrego mais importante que servia a
comunidade (Cardoso, 2004).

A exploracao constante do solo, sem pousio, gerou erosao e
compressao. Ocorreu o empobrecimento dos nutrientes e o alastramento de
ervas daninhas (Miranda, 2006). Usando seus conhecimentos tradicionais,
quando a produtividade do milho e do feijao comecava a declinar, os Terena
substituiam esses plantios pelas culturas de batata-doce, mandioca, maxixe
e outras espécies que prosperavam melhor em uma terra ja nao tao fértil
(Azanha, 2000). Com a modificacao da dieta, novas doencas emergiram
(Antonio, 2016). Em decorréncia desses problemas todos, o éxodo para o
meio urbano se aprofundou, mas nao foi capaz de aliviar a caréncia
econdmica da maioria das familias.

Na venda dos alimentos, ficava dificil para os indigenas rivalizarem
com os produtores mais aquinhoados, pois estes, usando tecnologia de
ponta e contratando poucos funcionarios davam conta de fornecer aos
compradores produtos de boa qualidade a preco reduzido. Os projetos das
aldeias, além de contarem com fatores de producdao mais precarios, ainda
tinham que proporcionar renda para dividir entre centenas de familias, sendo
assim pouco lucrativos.

Outro problema era a falta de galpdes para armazenar a producao, o
que forcava os indigenas a venderem a safra logo em seguida a colheita para
os alimentos nao estragarem. Por consequéncia, os aldedes nao conseguiam
estocar os produtos para comercializarem quando os precos entravam em
alta. Ano ap6s ano, os indigenas foram vendo os valores encolherem.

As dificuldades, portanto, persistiam afetando os Terena apds a
passagem de Geisel por suas terras. Em julho de 1981, representantes das
aldeias Agua Branca, Bananal, Cachoeirinha e Lagoinha se queixavam de que
os indigenas ainda dependiam do trabalho eventual nas fazendas e
reivindicavam a regularizacao e a demarcacao das terras tradicionais daquela
etnia e a prestacdo adequada de assisténcia nas areas de saude e educacao
(Povos [...], 1981).

Em fevereiro de 1982, Domingos Marcos denunciou que seu povo estava
vivendo uma situacdo de penuria, enfrentando fome, desnutricao infantil e
doencas, sofrendo ainda com a falta de atendimento médico regular.
Também se queixou da pouca quantidade de terras agricultaveis nas
reservas, frisando que em Taunay-lpegue a proporcao era inferior a meio
hectare por familia (Abraham, 1982). Dias depois, o dirigente maximo da
Funai, coronel Paulo Moreira Leal, recepcionou em seu gabinete uma comitiva
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de liderancas da mesma reserva, que foram pedir mais investimentos para a
agricultura. Na ocasiao, lamentaram que os PDCs nao estavam beneficiando
quatro segmentos de aldeias daquela area, onde as familias vinham
cultivando com dificuldades pequenas quantidades de arroz, feijao e milho,
por iniciativa propria, sem o apoio da delegacia regional do 6rgao (Terenas
[...], 1982).

O jornal Correio do Estado relatou, em setembro de 1983, que na area
urbana de Campo Grande viviam mais de mil familias terena, grande parte
em favelas ou habitacbes precarias, estando as pessoas adultas
desempregadas ou vivendo de bicos, sem contar com praticamente nenhuma
assisténcia da Funai (Desassistidos [...], 1983, p. 4).

Em fevereiro de 1984, a Funai anunciou uma parceria com a Empresa
de Servicos Agropecuarios de Mato Grosso do Sul (Agrosul) para o
atendimento as comunidades Terena de Miranda e Aquidauana. O convénio
previa a realizacdao de preparo do solo, fornecimento de fertilizantes, entrega
de sementes e outros insumos, orientacao para a comercializacao de
alimentos e estocagem da producdo. Cerca seiscentas familias seriam
favorecidas com a incorporacdao de uma area de aproximadamente trezentos
hectares de novas terras agricultaveis (Agrosul [...], 1984). De acordo com
um técnico da Funai, a area plantada nos postos indigenas em Mato Grosso
do Sul havia dobrado de dimensodes entre 1978 e 1984. Para a safra 84/85,
seriam instalados mais vinte projetos em dezoito postos, que aumentariam a
area plantada em vinte por cento. Para tanto, estava sendo providenciado o
desmatamento de mil e duzentos hectares ainda inexplorados (Cresce [...],
1984). Mas isso ainda nao era o suficiente para garantir a independéncia
econdmica. As reclamacoes das liderancas continuaram.

A decadéncia orcamentaria pela qual passou a Funai, a partir de meados
dos anos 1980, representava um entrave para o cumprimento de suas
missdes institucionais. Nas aldeias, os recursos foram minguando. A medida
em que o maquinario apresentava problemas mecanicos, o conserto nao era
providenciado de imediato, o 6leo combustivel e os insumos ja nao eram
fornecidos com tanta regularidade (Baltazar, 2022). Devido aos atrasos
frequentes nos repasses, que comprometiam o manejo das lavouras no
tempo certo, alguns agricultores decidiram buscar empréstimos em
instituicobes bancarias. Em funcao dos juros altos, parte deles ficou
endividada (A arapuca [...], 1982).

Carvalho (2008) registrou, em meados dos anos 1980, que a producao
agricola interna, como regra, nao tornara as familias terena autossuficientes.
A maior parte dos homens saia para a lida nos canaviais por temporadas de
até trés meses. O montante principal do orcamento doméstico provinha
dessa atividade. As mulheres, por sua vez, contribuiam com a renda
domeéstica ao comercializar nas cidades os alimentos colhidos nas rocas
familiares. Na area da saude, a assisténcia permaneceu precaria, faltando
equipamentos, infraestrutura adequada, medicamentos, quantidade de
profissionais e treinamento para estes.

Segundo pesquisadores da Universidade Estadual Paulista, na aldeia
Moreira, em Miranda, a quantidade de terras para o plantio era quase
inexistente. Ali, moradores descreviam um quadro sério de desnutricao
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infantil, ma qualidade da agua e precariedade das instalacbes sanitarias, o
gue resultava na grande incidéncia de doencas (Carvalho et a/, 1984).

Em julho de 1984, representantes de Taunay-lpegue enderecaram uma
missiva a Funai requerendo a anulacao dos trabalhos de aviventacao feitos
com base na delimitacao procedida por Rondon, em 1904, alegando que a
terra de ocupacao tradicional indigena nao fora considerada em sua
totalidade, o que comprova que os Terena tinham consciéncia de que a maior
parte de seu territorio fora usurpado e que eles nunca abandonaram o
interesse em ocupar o seu conjunto (Eloy Amado, 2020).

Azanha (2000) atestou que a documentacao cartorial de trés
propriedades rurais nos arredores de Taunay-lpegue respeitadas pela
delimitacdao procedida por Rondon tinha indicios de ilegalidade na
apropriacao fundiaria. Esse antropoélogo calculou que, no inicio do século
XXI, cada familia terena em Mato Grosso do Sul ocupava em média nove
hectares, proporcao bem inferior aos modulos rurais minimos doados para
assentados da reforma agraria na regido. O pedaco médio de chao
efetivamente cultivado pelos indigenas, porém, seria bem menor (menos de
um hectare), devido a falta de condicdes financeiras para custear a aquisicao
de combustivel e pagar diarias de tratoristas. A maior parte dos homens
permanecia trabalhando exclusivamente com a lavoura, sem, contudo,
conseguir extrair dessa atividade uma renda suficiente para bancar as
despesas da familia ao longo do ano todo, o que fazia o orcamento
domeéstico depender muitas vezes das pensdes dos aposentados.

A expansdo da area plantada nas aldeias era algo de dificil consecucao,
pois esbarrava com frequéncia na resisténcia do conselho de liderancas em
autorizar novas derrubadas, “devido ao risco de ficarem sem matas,
necessarias para a reserva de lenha, material para artesanato e fonte de
remédios” (Azanha, 2000, p. 30).

As dificuldades encontradas para ampliar o plantio estavam fazendo
com que um bom numero de rapazes recém ingressos na vida adulta adiasse
seus planos matrimoniais (Azanha, 2005). Mais grave ainda é a constatacao
do indigenista Jorge Vieira, na década de 2000, sobre o que estaria
acontecendo na Terra Indigena Cachoeirinha, onde “A falta de condicao de
realizacao pessoal e enquanto grupo étnico, agravado pela falta de terra e
pelo desemprego, tem levado parte significativa de jovens a envolver-se com
droga e violéncia em decorréncia da desilusao” (Vieira, 2004, p. 92).

A gravidade das consequéncias sociais e ecolégicas da operacao por
décadas da agricultura mecanizada voltada para a comercializacao sinaliza a
urgéncia em tratar da questao do desenvolvimento local nas comunidades
Terena.

Consideracoes finais

No fim das contas, a politica indigenista do periodo ditatorial fracassou
no objetivo de estancar o éxodo dos Terena para fora das reservas e,
contraditoriamente, manteve as comunidades na situacdo de dependéncia
econdmica, redundando em aprofundamento da pobreza e degradacao das
condicoes de existéncia. O poder tutelar exercido pelo Estado de forma
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colonialista ensejou relacdes econdmicas de subalternidade, que culminaram
na imputacdo aos Terena de estigmas de inferioridade racial. Entretanto, os
indigenas, nao estando passivos nesse processo, acionaram cotidianamente,
dentro de suas capacidades, estratégias de negociacdao e de resisténcia, ora
mais diplomaticas ora mais contundentes.

Agentes governamentais erraram ao pensar que a migracdo massiva dos
Terena para a cidade dissolvia a coesao étnica do grupo. Segundo Brandao
(1986), esse fendbmeno ndao comprometeu a distincdo em relacao aos nao
indios, ndo ensejou o rompimento de lacos dos emigrados com as aldeias de
origem, que eram visitadas sempre que possivel, especialmente nas ocasides
festivas. Conforme o autor,

[...] os Terena realizam a saida da comunidade da aldeia de
tal modo que ela parece antes provocar urna reorganizagao
de relacbes e sentimentos comunitarios. Os indios
urbanizados: 1) reorganizam na cidade linhas de relagdes
com outros indios, sobretudo com os seus parentes; 2) nao
deixam - a ndo ser em casos de excegao - de sentir-se e
afirmar-se como indios e como terenas. As vezes parecem
fazer isso até mais do que os indios aldeados (BRANDAO,
1986, p. 114-115).

A educadora Elisangela Nascimento observa que os Terena, depois de
séculos de convivéncia com a sociedade brasileira e da adocao de muitos de
seus costumes, nao se incorporaram em absoluto a ela. O que de fato
aconteceu foi que os indigenas “se apropriaram de novos conhecimentos e os
ressignificaram usando-os como mecanismos de dialogo, negociacdao e
aliancas politicas, caracteristicas que sdao entendidas como taticas de
resisténcia e sobrevivéncia” (Nascimento, 2021, p. 197-198).

Entre os Terena atuais é praticamente unanime a opinidao de que o
elemento que poderia ter proporcionado melhor qualidade de vida para o seu
povo desde o passado seria a ampliacao de suas terras demarcadas. A
necessidade de dominio de uma area mais vasta se fundamenta na
cosmologia propria e no modo de ser da cultura nativa, pois

O conceito de terra para os Terena remete a nogao de uma
determinada porcdo do espaco geografico, com diversas
caracteristicas fisicas, naturais e espirituais de onde se
encontram. Poke’é é o lugar historicamente de onde vieram
os Terena;, por isso, terra e territorio significam, na
cosmovisao indigena: lugar de plantio, local de moradia,
local de sociabilidade Terena, lugares espirituais, local mitico
de demarcagao do lugar de nascimento e de morte, local de
iniciacdo xamanica, sustentabilidade indigena, escola de
transmissao de conhecimentos tradicionais, entre outros
sentidos (BALTAZAR; FIALHO, 2022, p. 131).

Ainda que a terra sob o controle dos indigenas seja aumentada, estes
ainda precisarao do apoio do Estado a iniciativas econdmicas que possam
majorar a sua qualidade de vida. Isso significa que a assisténcia nao pode ser
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interrompida e nem pensada como algo voltado necessariamente para dar
lucro.

As novas acdes governamentais devem estar em sintonia com as
premissas do etnodesenvolvimento, que tem 0s seguintes principios
basilares:

objetivar a satisfacdo de necessidades basicas do maior
numero de pessoas em vez de priorizar o crescimento
econdmico; embutir-se de visdo enddgena, ou seja, dar
resposta prioritaria a resolugdo dos problemas e
necessidades locais; valorizar e utilizar conhecimento e
tradicao locais na busca da solucdo dos problemas;
preocupar-se em manter relacdao equilibrada com o meio
ambiente; visar a auto-sustentacdo e a independéncia de
recursos técnicos e de pessoal e proceder a uma agao
integral de base, [com] atividades mais participativas
(STAVENHAGEN, 1984 apud AZANHA, 2002, p. 31).

Nessa perspectiva, os projetos voltados para o atendimento dos povos
indigenas, para serem sustentaveis, conforme o que detectou Azanha (2002),
precisam promover a ampliacao do contingente da populacao através da
seguranca alimentar; a elevacdo dos indices de escolaridade com o ensino
bilingue; a autonomia financeira das comunidades em relacdo ao mercado,
com liberdade para captar recursos e gerando condicdes de adquirir os bens
necessarios obtidos fora; e, o protagonismo indigena nas relacoes com as
representacdes estatais, com efetivo controle dos processos.

O antropologo Paul Little considera que o componente principal do
etnodesenvolvimento é a autonomia cultural, que, para os sujeitos afetados,
“implica ter uma participacao direta nas decisoes sobre o destino dos
recursos naturais contidos no seu territorio e [...] controle sobre os recursos
culturais do grupo (lingua, organizacao social, praticas tecnoldgicas, etc.)”
(Little, 2002, p. 41).

Tais objetivos estiveram longe de serem alcancados pelos projetos
desenvolvidos pela Funai entre os Terena no regime ditatorial e nas décadas
subsequentes. Com o passar dos anos, a inseguranca alimentar se agravou,
as saidas de indigenas das reservas se acentuaram, muitas pessoas das
geracdes mais jovens nem sequer aprenderam a se expressar no idioma
materno, os servicos publicos nas aldeias continuaram falhos, as
necessidades de consumo de bens produzidos fora ndo foram sanadas e a
autonomia cultural foi obstaculizada pelo 6rgao tutor.

A experiéncia aqui analisada nos leva a concordar com o antropé6logo
Cristhian Tedfilo da Silva em sua conclusdo de que a situacdao de pobreza que
acomete os povos originarios nao deriva de caracteristicas intrinsecas as
suas visoes de mundo, nem advém de algum tipo de atraso cultural ou da
incapacidade de incorporar tecnologias sofisticadas e ideologias modernas. A
miséria, na verdade, emerge “dos processos que produzem a desigualdade
reiteradamente através da expropriacao territorial, da segmentacao étnica do
mercado de trabalho e da subsequente superexploracao dos trabalhadores
étnica e racialmente subordinados no ambito do capitalismo” (Silva, 2018, p.
71).
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Maquinarios e intensivos modernos continuam sendo usados na lavoura
por muitos Terena, porém, nas ultimas décadas cresceu entre esse povo a
percepcao de que esse modelo nao atende a contento as especificidades
culturais locais. Novais (2021) salienta que liderancgas étnicas ultimamente
tém buscado junto aos 6rgaos governamentais subsidios para projetos de
reflorestamento, capacitacio de agentes ambientais e agroflorestais
indigenas e a instituicao de viveiros com espécies nativas e medicinais que
correm perigo de extincao.

A Funai, nas ultimas décadas, através do projeto Gestao Ambiental e
Territorial Indigena (GATI), vem fomentando entre os Terena praticas
agroecologicas e a elaboracao e atualizacao de planos de gestao ambiental e
territorial (Siqueira Junior, 2016). Nesse espectro, merece destaque a parceria
com a Organizacdao Caianas, gerida por moradores da Terra Indigena
Cachoeirinha. Em sua pagina na internet, essa entidade anuncia promover
acdes como revitalizacao de nascentes e solos deteriorados; cultivos em
sistemas agroflorestais; recuperacdo e catalogacao de variedades de
sementes tradicionais; promocao de palestras sobre agricultura tradicional
em escolas indigenas; organizacdao de cursos de capacitacdo; cultivo e
distribuicio de mudas; publicacao de materiais educativos entre outras
(Organizacao Caianas, 2024).

Ha quem aposte nesse caminho para as politicas de desenvolvimento
que possam impulsionar o bem-estar da populacao terena no futuro.
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Introducao

Este artigo € uma secdao extraida de minha tese de doutorado e
construido na forma de uma cartografia sobre o parentesco e as unidades
gque compdem a estrutura social Ayoreo, um povo falante de uma lingua
Zamuco que habita a regido do Chaco Central, na regido fronteirica entre o
Paraguai e a Bolivia. Minha ambicao nas proximas paginas € expor uma
reflexdo acerca do modo de pensamento Ayoreo sobre o dominio terrestre
gue nomeiam as pessoas desse povo de Erami e que é habitado, segundo
eles, tradicionalmente pelos humanos vivos, norteado especialmente por
duas questdes-chave: (1) que mundo é esse em que habitam os Ayoreo vivos
e 0 que sabem as pessoas desse povo sobre ele?; (2) o que caracteriza,
entao, do ponto de vista dos Ayoreo, o espaco humano? Para respondé-las,
devo fazer justica, entao, aos proprios temas sobre a socialidade humana
que arrebatam os Ayoreo: as relacdes entre diferentes parentes no ambito de
um grupo domeéstico e as relacoes entre as pessoas e diferentes grupos, as
chefias e a guerra humana.

Assim, eis a seguir uma mirada sobre um modelo da estrutura social
Ayoreo e um conjunto de relacdes feitas visiveis entre membros de um
mesmo grupo domeéstico (Ayoreo: jogasui); entre uma pessoa e diferentes
grupos; e ainda entre diferentes grupos no ambito de uma aldeia (Ayoreo:
guiday), um gagué (sobre o qual devo escrever abaixo) e um grupo
doméstico. Para tanto, tomo como posicao inicial dessa cartografia, o trecho
de um dialogo que ouvi se repetir muitas vezes durante minha estada na
aldeia Tiogai (e nas outras aldeias que a circundam) durante 2012 e 201 3.

As unidades

- Irique a? E ele, quem é?

- Cojfidi? Tito. Abujd Brasilero...Peebidaté jogasui... Este Branco? E o
Tito. E ele o antropologo vindo do Brasil. E ele quem mora no jogasui, no
grupo doméstico da mae de Peebi...

Sorria-se e tudo se aclarava prontamente. Punha-se outra vez a encher
com agua a cuia lotada de erva-mate - é preciso refrescar o calor que cozinha
diariamente o Chaco. Ora, ainda que a presenca de um Branco nao fosse
ocorréncia rara em Tiogai (eles vinham aos montes de ambos os lados do
rio), carecia-se sempre destacar a cada novo encontro: este cojAdi, em
particular, vive aqui e € com o grupo domeéstico da mae de Peebi que ele
come e passa boa parte de seu dia. Para mais, ndao é certamente de se
espantar a énfase posta no local da residéncia de um sujeito e no grupo de
parentes a que esta diretamente ligado, levando-se em consideracao o lugar
central que uma unidade como o grupo doméstico, jogasui, ocupa no
pensamento Ayoreo sobre as formas de organizacao social.

Dado um minimo de contexto, informo ao leitor e a leitora que meu
objetivo inicial nesta secdao é apresentar-lhes um tipo de modelo da estrutura
social desse dominio terrestre (Ayoreo: Erami), creio que a maneira mais
simples de fazé-lo é colocar logo a seguinte interrogacao sobre o que é um
Jogasui para sO entao fixar meu olhar tanto em unidades maiores compostas
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pelo agenciamento de diferentes jogasui, quanto nas unidades menores
Ccujos agenciamentos comporiam um grupo doméstico.

Digo também que é, pois, um jogasui: um pequeno grupo/familia
extensa que entretém-se em atividades comuns pelos pais, avoés, filhos
solteiros, filhas casadas e pessoas vinculadas a um mesmo cla, que habitava
anteriormente uma so casa, durante a estacao chuvosa, e possuia apenas um
fogo doméstico durante a estacio seca. E este justamente o resumo que nos
oferece Fischermann sobre o que crer ser “a Unica unidade significativa junto
ao grupo local” (1988, p. 30). Eu acrescentaria, baseado em alguma
etnografia nas aldeias Tiogai e Punta, que as relacbes que compdem um
Jjogasui se fazem visiveis quase sempre no ambito do patio doméstico de um
parente - costumeiramente aqueles de posse de parentes do sexo feminino
localizados em G+1, a quem se é ligado por lacos de consanguinidade ou
afinidade, como, por exemplo, M?, MM, MZ, mas, também, como bem
lembrou Bremen (1991, p. 165), dos proprios chefes de aldeia ou grandes
xamas. Logo, caso fosse eu um homem Ayoreo, € possivel que o patio da
casa de minha mae fosse, por exemplo, o espaco em que compartilharia das
refeicoes® com aqueles ligados a mim por lacos de consanguinidade ou
afinidade (real ou potencial). E também provavelmente nesse espaco que me
entreteria a qualquer hora do dia com essas conversas distraidas (e
embebidas em muitos litros de tereré) sobre eventos ocorridos recentemente
nas aldeias vizinhas, em Porto Murtinho (BR) ou em Carmelo Peralta (PY), ou
sobre os parentes que habitam as aldeias localizadas no Chaco Central, nas
imediacoes das colbnias Menonitas, e sobre os eventos ocorridos por ali,
enquanto os olhos poderiam talvez alcancar minha mae (M), minha sogra
(MW) ou minha esposa (W), fiando a fibra seca do caraguata nas coxas
polvilhadas com a cinza fria de um fogo doméstico para tecer bolsas ou
cobertores, ou meu pai (ou meu cunhado (ZH ou WB)) se pondo a entalhar
um cabo de machado, ou a selecionar, cortar e amarrar as fibras vegetais de
uma graminea similar ao sorgo-de-vassoura (Sorghum scoparium) com fins
de produzir vassouras de fibra natural, que poderao ser vendidos na cidade
de Porto Murtinho.

Por outro lado, é no estudo etnografico que realizou Bremen (1991),
durante os anos 1980 por ocasido de sua estadia na mesma regiao que pude
visitar em 2012 e em 2013, que pode-se encontrar outro ponto
etnograficamente interessante sobre os jogasui: sao essas unidades
tradicionalmente uxorilocais (coincidentes, portanto, com a propria regra de
casamento), que quando articuladas por relacées de alianca entre diferentes
grupos domésticos, comporiam ainda uma espécie de rede flexivel que
costuma nomear os Ayoreo de gagué - cujos mais estaveis e menos sujeitos
as fissGes provocadas por novos casamentos ou conflitos entre diferentes

2 Utilizo aqui a notagdo convencional para descrever relagdes de parentesco. Assim sendo, fago combinagdes de
letras maitsculas, que sdo abreviagdes do termo correspondente em lingua inglesa, para descrever oito tipos
basicos de relagdes de parentesco: (1) para relagdes de ascendéncia, portanto, utilizo F (Father) para designar um
pai e M (Mother) para designar uma mae. (2) Ja para relagdes de descendéncia, utilizo S (Son) para um filho e D
(Daughter) para uma filha. (3) Para relagdes de casamento, H (Husband) designa um marido e W (Wife) uma
esposa e, por fim, (4) para relagdes de germanidade convém-se utilizar B (Brother) para o irméo e Z para irma.
Logo, para indicar sobre o irmao do pai, por exemplo, ponho em combinacdo FB (Father’s Brother).

> Mesmo que com eles deva repartir, como se lerd adiante, tudo, menos a comida, que deveria repartir
preferencialmente com minha esposa que deverd, por seu lado, repartir sua por¢do com os filhos.
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sujeitos seriam aqueles organizados, especialmente, durante o verao
chaquenho, em torno da figura de um principal de aldeia, dacasuté.

E importante trazer a baila também o fato de que se sdo as
articulacoes entre diferentes jogasui que resultam na formacdao de um gagué
e, por outro lado, a articulacio entre diferentes chefias seccionais que
culminaria na formacao de um grupo local, cada um deles dotado de um
territério mais ou menos bem definido de acordo com a regidao que ocupam
tradicionalmente durante uma porcdao do ano, e modelado com a forma de
um pequeno aglomerado fixo de casas que servem de ponto de referéncia
para as familias extensas que estejam espalhadas pela floresta. E, portanto,
muito justo perguntar: o que é que faz identificar, entdao, um territorio
especifico a um grupo local? E, pois, uma espécie curiosa de ‘funcio-espacial’
expressa pela férmula ‘x-gosode’, em que ‘x’ é determinado pela regidao que
serviu temporariamente de abrigo para os acampamentos. Observe-se, a
guisa de exemplo, o caso dos Ayoreo Garaygosode (com quem convivi
durante minha estada em Tiogai) e o caso dos Ayoreo Totobiegosode, que
abandonaram uma situacao de isolamento voluntario apenas em 2004. Por
Garaygosode se deveria entender, entao, ‘campos largos-gosode’ = ‘gente
que vive nos campos largos’. E ja por Totobiegosode se deveria entender
‘onde os porcos-do-mato comeram nossas rocas-gosode’ (Bessire, 2011) =
‘gente que vive no lugar em que os porcos-do-mato comeram nossas rocas.
Além disso, como acrescenta ainda Bremen (idem), dados os primeiros
contatos com os missionarios, viu-se substituir o ‘x’ da formula ‘x-gosode’,
gue remetia a um evento ou a certas caracteristicas da regido que habitava
um grupo local, pelo lugar em que se estabeleceu a missao. Logo, os Ayoreo
que passaram a viver sob a tutela dos missionarios da New Tribes Mission
nas regioes de Faro Moro e Campo Loro* passaram a ser conhecidos como os
Ayoreo Campoloro-gosode, assim como os Ayoreo Garaygosode, que
passaram a viver apds a experiéncia de contato sob a tutela dos missionarios
Salesianos, se transformaram, aos olhos de outrem como Ayoreo
Pa’i-gosode, a ‘gente do padre’ (visto o papel de «criacao de
unidades/imagens de grupo que atribuem os Ayoreo aos missionarios
Salesianos).

Fischermann (idem) contabilizou o total de 51 grupos locais
espalhados pelos territérios Paraguaio e Boliviano nos anos de 1980, e este
numero ja me parece ser, por si sO, bastante impressionante por alguns
motivos, especialmente, quando se leva em consideracdo o fato de que a
populacao Ayoreo nunca totalizou (desde a experiéncia de contato com os
Brancos) mais que 5.000 pessoas, e que cada grupo local dificilmente
totaliza mais que 120 pessoas (salvo algumas excecdes). Um desses motivos
consiste numa percepcao sobre o numero reduzido de familias que
comporiam estes grupos locais e as multiplas cisdes a que estes grupos
estariam sujeitos, dada também a existéncia de uma regra uxorilocal de
residéncia pos-marital e a constancia de casamentos entre homens e
mulheres de diferentes grupos; assim como sobre as fissdes ocasionadas por
disputas internas que alterariam a geometria de um grupo local. Outro

* Ambas localizadas no departamento de Boquerdn, no norte do Chaco Paraguaio, nas imediagdes da colonia
Menonita de Filadélfia.
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motivo que também é digno de nota consiste noutra percepcao sobre a
variacdo na geometria desses grupos relacionada as epidemias de doencas
que, por muitas vezes, erradicaram a existéncia de um ou outro grupo, assim
como a conformacao de diferentes grupos locais miudos em tempos de
guerra, com fins de multiplicar o potencial bélico e fazer frente, em maior
numero, ao ataque de inimigos.

Dou, pois, um exemplo de uma dessas grandes conformacdes: a dos
guidaygosode ‘gente da aldeia’, que teria sido composto pela associacdao de
mais ou menos 200 pessoas de boa parte dos grupos locais que habitam
terras localizadas no Paraguai (inclusive uma boa parte dos garaygosode) sob
a lideranca do temivel cacique Uejai’>. Ora, mas se como escreveu certa vez
Pierre Clastres (2004), uma alianca nao é nenhum tipo de contrato, conta-se
usualmente em Tiogai que foi justamente a grande concentracao e
incorporacao de pessoas em assentamentos fixos, somada ao rareamento
progressivo de recursos na porcao do Chaco ocupada pelos novos
guidaygosode - incluido aqui também o fato de que o butim das cacadas
deveria ser repartido com todo o grupo local (o cacador mais aqueles a quem
era ligado via pertencimento clanico, mais aqueles que reclamavam terem
também auxiliado de uma forma nas cacadas, pondo-se logo aos berros
‘vajnéll’, ‘yajné!l’ ‘eu também participei!’). Segundo um conjunto muito
especifico de regras (Fischermann, idem, p. 44), e a insatisfacdo com os
mandos e desmandos de Uejai que teriam logo motivado o desagenciamento
deste coletivo.

Ha, além do mais, um ponto em especial que eu gostaria de
acrescentar baseado em minha prépria percepcdo de alguma etnografia
Ayoreo sobre formas de organizacao social, que consiste numa tese de que
independentemente da unidade que se tome como nivel de observacao, é,
em particular, o espaco do patio doméstico de um sujeito que figura no
pensamento Ayoreo como uma espécie de “buraco negro” da estrutura social:
um espaco infinitamente compacto - quando comparado com o espaco de
uma aldeia ou de todas as seis aldeias que repartem uma porcao de 12.000
hectares de terra -, que faz concentrar em si 0 maximo de relagbes entre
parentes reais, aqueles reputados serem ‘quase parentes’ de uma pessoa,
por compartilharem o pertencimento a um mesmo cla, e afins potenciais. E a
respeito dessa mesma idéia ha, certamente, dois pontos suplementares que
merecem destaque. Um deles é que apesar de ndao haver nenhuma fronteira
fisica que faca distinguir o espaco reservado para um grupo doméstico da
area reservada para outro grupo domestico, eu diria que o que os distingue e
lhes da contornos mais nitidos (dada a geometria confusa da aldeia que
mencionei no capitulo anterior) &, claro, além das relacoes de parentesco que
o fazem visivel numa determinada secao residencial de uma aldeia, a
interacao com o0s proprios grupos vizinhos e as acusacdes que atribuem-se
mutuamente.

Ja o segundo remeteria a propria dinamica de um jogasui que, segundo
a entendo, poderia ser explicada através da criacdo de uma ressonancia com

> Apesar de seu prestigio, dizem os Ayoreo que habitam Tiogai que se deveria atribuir a fama de Uejai menos a
sua bravura que a sua crueldade, o que faz, de certa forma, bastante sentido, considerando-se que estes
integravam a porc¢ao dos garaygosode que ndo esteve sob o mando de Uejai, mas de Manene e Manendakide,
grandes chefes/xamas que se opunham a Uejai.
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a imagem de movimentos de contracdo e expansao que se dariam em duas
ordens temporais distintas. E se dir-se-ia que a temperatura de um buraco
negro € inversamente proporcional a sua massa, eu diria, alternativamente,
que a ‘temperatura’ de um grupo doméstico é certamente diretamente
proporcional ao nimero de pessoas que ele concentra. E preciso explicar, e
ofereco, portanto, um par de pequenos retratos, produzidos em dois
momentos, temporalmente distintos, da dinamica do préprio grupo
doméstico com quem vivi por algum tempo e que reunia-se no patio da casa
dos pais do chefe de Tiogai.

O primeiro deles remonta a minha propria chegada em Tiogai, que
coincidiu com a realizacdo de um torneio de futebol que deveria durar alguns
dias e colocar em reunidao os Ayoreo que habitam aquela regiao e os Ayoreo
que habitam localidades no Chaco central, proximas de Filadélfia. Tendo
acordado que eu viveria naquela ocasiao com os parentes de Peebi, o que eu
observei justamente naqueles primeiros dias era uma concentracao que
julguei absolutamente anormal de pessoas. Ora, levando-se em conta o
tamanho pequeno das casas em que vivem os Ayoreo - que ndo abrigam, na
maior parte das vezes, mais que uma familia conjugal -, eu achava
inicialmente um pouco perturbadora a proliferacdo diaria de colchdes e
mosquiteiros que se armou no patio da casa de Ysidro e de Claudia (os pais
de Peebi) bem préoximo da minha barraca, assim como a procissao de
pessoas indo e vindo a todo instante, e a confusao de vozes e risos daqueles
pessoas de Tiogai que acabara de conhecer e diziam ser parentes da mulher
de Peebi, que se confundia, dentro dos meus ouvidos, com o som dos sapos,
dos radios e das galinhas madrugada adentro.

Isso, porém, apenas por um lado, pois apesar do ligeiro incobmodo que
sentia naquela situacdao (que eu nao cria ser, num primeiro momento,
passageira), eu também achava, de fato, muito curiosa tanto a reparticao
momentanea do pequeno patio da casa de Ysidro e Claudia em ‘mini-secoes
residenciais’, o que me dava a impressao de ver encapsulada ali diante de
mim uma ‘micro-aldeia’ (e considerando-se que ja nao me era raro escutar
em Tiogai que todos ali eram parentes, essa imagem ganhava
progressivamente mais forca). Quanto a divisdao singular das refeicbes que
costumam realizar os Ayoreo ao longo do dia, que restringia-se naquela
ocasiao quase sempre aos membros de uma familia conjugal e nao se
conformava quase nunca com a divisdao, por exemplo, dos colchoes,
mosquiteiros, esteiras, cigarros, erva-mate, pirulitos, bolachas, melancias,
bananas, paes, gelo e garrafas de refrigerante, que eram livremente e
amplamente distribuidos para quem quer que ali estivesse habitando
temporariamente.

No fim, eu estava enganado. A concentracao de pessoas no patio da
casa de Ysidro e de Claudia esvaeceria progressivamente com o passar dos
dias, até o momento (que nao durou, entretanto, mais que umas duas
semanas, até a realizacao de um novo torneio de futebol) em que minhas
principais companhias passaram a ser basicamente: Ysidro, Claudia e as
familias conjugais de seus filhos e filhas. E é justamente este fato que me
traz ao encontro do segundo retrato que se poderia compor para explicar a
dinamica de contracao e expansdao que julgo se poderia atribuir para um
Jjogasui. Ha, contudo, uma exigéncia para entendé-la e suspeito que a
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composicao de um diagrama e o mapa de uma secao residencial a guisa de
ilustracdao seria bastante providencial aqui. Ofereco, abaixo, um diagrama de
parentesco mais amplo, por meio do qual penso possibilitar percepcao sobre
a variacao da concentracao de individuos num mesmo grupo doméstico em
diferentes momentos do dia, sequida da apresentacao da figura de um
esquema simplificado da secao residencial onde localiza-se o jogasui em que
vivi temporariamente e de uma narracao sobre os eventos ocorridos num dia
bastante comum de novembro de 2012.

Figura 1. Peebidaté Jogasui

=9 ® = 4
Dionisia Claudia sidro
| ' = o=
A = ®= 4 . A=9 o=

José Paahi otilde  Ernestina José Arma
Barbara  Mirian & Matilde (Pind) Ceraldo &
Olidia Juan de Dios Cris

Fonte: criagdo do autor (2012)

Figura 2. Esquema simplificado de uma se¢do residencial

Gildo

Dionisia Pechi

e Fio Paraguay

Fonte: criagdo do autor (2012)

(1) A manha raia: comeca-se a ver o sol matutino dando nas arvores
que servem de limite natural entre o patio doméstico e o barranco que leva
até um portinho, ja quase dentro das aguas do rio Paraguai, e ja pode-se ver
a beira do fogo Ysidro, empunhando a chaleira, ja bastante enegrecida pelo
contato direto com as chamas da fogueira, que devera comportar o cha de
erva-mate que costumam beber os Ayoreo a cada manha, assoprando
continuamente sobre a brasa meio fria a fim de fazer ressuscitar o fogo. Ja se
pode observar também, ao longe, a marcha de Claudia em direcao a outra
secao residencial onde sabe-se que estdo normalmente a venda estes sacos
cheios de paes ou de bolachas secas e esféricas, galletas, apelidadas
jocosamente por Peebi de cucha curéi - que &, por sinal, a mesma palavra
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utilizada para descrever os ovos das galinhas. Dada a sua volta, é o pequeno
festim do cha e das cucha curéi que devera alimentar Claudia, Ysidro,
Geraldo, Cris (que apesar de ambos serem DS, vivem na casa de Claudia e
Ysidro) e eu até a hora que o sol nascente se fizer vertical no céu.

Todo esse movimento em torno da primeira refeicio nao tarda,
contudo, em cessar: ha sempre outras intencoées de vida e logo vé-se um
rumar até a roca de mandioca, outra pegar numa mao seu saco cheio de
cinzas e noutra uma bucha de fibras secas de caraguata para ir fia-las baixo a
sombra escura de alguma arvore, outro ir correndo com uns paes na mao ate
a secao residencial onde habitam seus primos - cuja companhia parece lhe
aprazer muito mais que a daqueles que vivem nesta secao residencial - ou
um pequenino catar a bolinha que chama ora de pelota ora de patata e
colocar-se a chuta-la em direcao ao ‘fundo’ da aldeia. E é assim que se
passam meias-horas sobre meias-horas. Nem sei dizer quantas. O tédio
inquieto de tudo é eventualmente posto, entretanto, em suspensao, pois
vé-se multiplicar novamente presencas no espaco do patio da casa de Ysidro
e Claudia pela chegada de Peebi, Clotilde e Barbara - que devera usualmente
preceder a chegada de José Fernando e da esposa, anunciadas pelo ronronar
de sua motocicleta, préxima a hora em que o sol ja se faz quase vertical, e
de Dionisia - para ocupar o dia com noticias e informacdes, falsas ou certas,
entre tragadas na cuia de tereré.

(2) O sol ja se fez vertical no ceéu: agir passa a ser
momentaneamente repousar até a hora em que a comida provoque,
novamente, a dispersao do grupo reunido no patio e Clotilde, Claudia e
Dionisia, cada uma curvada em seu préprio fogo doméstico, ponham-se a
cuidar de seus grandes caldeirées de aluminio recheados com o cozido tipico
e delicioso que come-se normalmente na hora do almoco e que deverdao
alimentar, salvo raras excecdes, suas respectivas familias conjugais® (vivendo
eu, portanto, com as familias de Peebi e Ysidro, nao foram raras as vezes que
eu tive a feliz oportunidade de comer duas vezes). Horas depois, a tarde faz
encher de novo, como se este fosse mar em maré, o espaco do patio. E quem
se V€& agregar agora? Ernestina e sua familia (excetuando-se, claro, José
Armando, que trabalha durante o dia em Porto Murtinho), bem como Susana,
e € assim que se arrastara a tarde até o poente, quando vé-se mais uma vez
esvaziar o patio da casa de Ysidro e de Claudia.

(3) O sol se poe: ja se vera reencher um jogasui da presenca dos
parentes que ja frequentam ali comumente, somada, por exemplo, da
presenca dos pais de José Maria, professor do segundo ciclo da escola de
Tiogai e Punta, e da familia conjugal de Gildo, cujo pai teria sido vice-chefe,
juntamente com o pai de Peebi, da antiga aldeia de Puerto Maria Auxiliadora,
ja no ambito da missdo Salesiana. Logo, se no inicio da manha um jogasui
apresentava seu grau minimo de expansao (e seu grau maximo de
contracdao), é bastante verdadeiro dizer que € no inicio da noite, apos o
desaparecimento dos ultimos raios do sol forte chaquenho, que o jogasui
atinge seu grau maximo de expansao (e seu grau minimo de contracao) ao

® Um ponto importante a se considerar: levando-se em conta que Dionisia vive sozinha em Tiogai (José mora em
outra aldeia nomeada de Guiday Ichai), ela quase sempre come sozinha ou na companhia de sua filha Clotilde.
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fazer concentrar num espaco reduzido e numa hora especifica do dia o maior
numero de parentes e afins.

Mas tudo isso que vocé sugere acerca de um grau maximo de
expansdao de um jogasui seria apenas efeito - é o que se poderia, sem
davida, argumentar! - da propria vida que vivem cotidianamente os Ayoreo e
gue acarreta, consequentemente, numa maior concentracdo de pessoas em
qualquer porcao da aldeia ao fim do dia, ou ainda esses movimentos sao
efeitos das relacoes que um sujeito mobiliza... bem, em minha defesa diria,
entretanto, que tudo isso faz certamente muito sentido! Ndo duvido
absolutamente que esta é uma das explicacoes que se pode atribuir a essa
movimentacao peculiar. Minha vontade €&, contudo, apenas que se acrescente
a tudo isso a seguinte tese dos Ayoreo sobre o carater absolutamente
patogénico dos raios solares (Ayoreo: guedé ojodie) que realmente os leva a
se expor o minimo possivel ao calor e ao sol forte tipicamente chaguenho: é
sempre preciso reduzir ao minimo possivel a exposicao de uma pessoa. Um
raio solar € o mesmo que uma flecha lancada pelo Sol (Ayoreo: guedé) e
provoca, portanto, nos humanos - juntamente com o calor (Ayoreo: dre) -
febres, dores de cabeca e hemorragias. Além disso, como igualmente
constatou Fischermann (idem, p. 152), atribuiriam ainda os Ayoreo a
exposicao excessiva as flechas de guedé uma das maiores causas de
mortalidade nos espacos que passaram a habitar apdés o contato com os
missionarios, sendo preciso, portanto, mobilizar todos os esforcos possiveis
para atenuar seus efeitos sobre os humanos vivos.

A vista de tudo isso, confesso que talvez fosse possivel concluir a
respeito dos jogasui Ayoreo algo bastante similar ao que descreveu Viveiros
de Castro (1986, p. 272) sobre as aldeias Arawaté, em especial sobre a
interacdo efetiva entre diferentes grupos domésticos, pois, a exemplo do que
constatou o autor, creio que se poderia igualmente destacar para a
etnografia Ayoreo que a interacdo verdadeira entre diferentes jogasui -
inclusive entre aqueles que repartem uma mesma secao residencial -, &
episdédica e restrita a alguns eventos especificos (que também acabam,
coincidentemente, por colocar em reuniao familias Ayoreo de algumas das
seis aldeias existentes as margens do Paraguai, bem como outras familias
que habitam aldeias localizadas na regiao do Chaco central, ou ainda nao
Ayoreo que moram em Porto Murtinho ou em Carmelo Peralta), donde creio
provir a primeira impressao rara de se chegar em uma aldeia Ayoreo (conheci
trés delas) e se ter a impressao de estar diante de uma ‘constelacao’
agrupada em torno de alguns patios domésticos que se encontram apenas
geograficamente préximos uns dos outros.

Ocorre, porém, algo que suspeito ser muito proprio a etnografia
Ayoreo e que deve certamente ser salientado acerca dessa aparente sensacao
de ‘frouxidao’ que se sentiria ao se por pela primeira vez os pés numa aldeia.
Contudo, me indaguei muito durante todo o tempo em que me dediquei a
refletir sobre esta aparente ‘auséncia de unidade’ qual seria a melhor
maneira de fazé-lo e conclui que melhor mesmo fosse, talvez, colocar aqui e
tentar responder a questao que me perturbou durante todo este tempo, que
era: seria uma imagem totalizante, como &, por exemplo, a de uma aldeia,
que faria suprimir a coexisténcia de heterogéneos em favor da subsuncao
das unidades sob um principio de identidade realmente pertinente ao
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pensamento Ayoreo sobre as unidades que compdem a estrutura social e sua
relacio com o espaco? Sim e ndo. E esta ainda a minha resposta para uma
questao particularmente dificil como esta - dificil, inclusive, porque eu
mesmo a emprego recorrentemente em meu texto, e porque 0s proprios
Ayoreo ponham em uso uma palavra para referirem-se as aldeias, guiday (e
eis aqui um exemplo tipico do emprego dela, posto em uso em situacdes
extraordinarias: Cheeh! Ga ore chingo cucha dacadode udore ome rAane iji
deday udode!!” Tehh! ‘Eles fizeram espalhar de boca em boca para toda a
aldeia sobre aquele episédio [feiticaria, guerra etc.]!!’).

Mas como se deve reparar a seguir, meu ‘sim’ e meu ‘ndo’ nao
configuram nenhum par em oposicao, mas se complementam conferindo
uma feicdo curiosa a esta imagem do pensamento Ayoreo sobre as unidades
que compdem a estrutura social.

O que se encontra no cerne de minha intuicio é uma percepcao de
Marilyn Strathern (1995, 2006) de que diferentes socialidades empregam
dispositivos holisticos distintos para entender e construir seus proprios
mundos vividos. Assim sendo, tenho a leve suspeicao de que o espaco e as
unidades que o ocupam nao figuram no pensamento Ayoreo como simples
objeto de reflexdo, mas expdem antes um esquema de pensamento nao
representacional que indica uma maneira peculiar das pessoas desse povo de
colocar problemas e construir conceitos, haja visto o que mencionei antes
sobre a geometria do cosmos. Nesse sentido, imagino que o pensamento
sobre o espaco e as unidades que o ocupam se aparenta aqui menos sobre
uma paisagem qualquer num campo perceptivo, que com a imagem de um
campo energético atravessado por diferencas de potencial, gradientes e
quedas de intensidade de relacao.

Tendo isso diante de mim, quando respondo que sim, que seria
pertinente sim ao pensamento Ayoreo uma imagem totalizante como a de
aldeia, por exemplo, o que tenho em mente é um faro de que o pensamento
Ayoreo mobilizaria, caso a caso, duas perspectivas holisticas de duas ordens
distintas, mas que se atravessam a todo instante: (1) uma delas, que julgo
transparecer especialmente em contextos como o da guerra, das acusacgoes
de feiticaria ou de corrupcao, ou de eventos como torneios de futebol,
festivais de jogos etc., consiste na perspectiva de um grupo sobre um
sujeito, assim como a de um sujeito sobre um grupo. (2) Ja a outra remeteria,
por seu lado, a perspectiva de um sujeito (ego) sobre as relacbes que
mobiliza - prépria, creio eu, as imagens de um jogasui e de uma familia
conjugal.

Por outro lado, o que também tenho em mente quando digo que nao,
gue uma imagem totalizante como esta também se mostraria, em certa
medida, desnecessaria no pensamento Ayoreo, é a intuicao de que quando
examinadas apenas do ponto de vista das relacdoes - levando-se em conta
que uma relacao €, como descreveu Strathern (1995, p. 18), uma espécie de
figura cujo poder de organizacdo permanece o mesmo independente da
mudanca de escala -, a diferenca que haveria de existir entre um grupo
doméstico, uma familia conjugal ou uma aldeia € menos uma diferenca de
natureza que uma diferenca de escala e de complexidade. Nesse sentido,
minha suposicao aqui, em vista do que escrevi logo acima, € a de que se
poderia igualmente atribuir as relacdes interpessoais que fazem concretas
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uma aldeia, uma familia conjugal ou um grupo doméstico uma certa
“propriedade holografica” (Strathern idem, p. 17), sequndo a qual penso que
se pode afirmar duas coisas: (1) que estas relacdoes interpessoais
permanecem inalteradas independente da escala que se tome para
observa-las, de modo que qualquer que seja o nivel de observacao
(aldeia/familia conjugal/gagué/jogasui) é possivel enxergar a demonstracao
de uma mesma relacado - sem que isso implicasse, contudo, no
esmaecimento da diferenca entre estas unidades, e (2) que toda e qualquer
parte desses unidades ja abriga em si informacdées sobre um todo, bem
como uma certa imagem de ‘todo’ ja estaria presente em cada uma das
partes da unidade que se tem sob observacao.

Seria muito ingénuo de minha parte sugerir, no entanto, que a figura
de um pai coincida, por exemplo, com a figura de um homem iriatade
(aqueles que sao pais de filhos adultos que ja tém, por seu lado, filhos) ou a
de um chefe de aldeia, como se um chefe fosse uma espécie de ‘hiperpai’ ou
um homem Jriatade fosse uma espécie de ‘superpai’, dada a complexidade
das relacbes em que estdo imersos - ainda que eu reconheca aqui que o
idioma do ‘cuidado’ atravesse todas essas imagens e a figura de um ‘bom
cuidador’ seja também um dos qualificadores de um bom pai, um bom chefe
ou um Jjriatade admiravel. Nao é certamente esse, ponha-se logo, o caso. O
gue estou sugerindo é, alternativamente, que as relacées que estas figuras
mobilizam - que também acarretariam nestes movimentos de contracao e
expansao caracteristicos de um grupo doméstico, bem como os principios de
organizacao de que lancam mao - sao simétricas.

Logo, poder-se-ia atribuir ainda as relacdes, como destacou Strathern,
uma certa ‘transitividade’ - diz a autora: “uma relacao sempre requer outros
complementos para completar-se” (idem, p.18) - eu diria ainda que a propria
ideia de aldeia é transitiva: uma aldeia nunca é s6 uma aldeia circunscrita
num determinado espaco. Uma aldeia consiste sempre numa rede de
relacdes interpessoais que se estende Chaco adentro, atravessando outros
Jjogasui, outros gagué, outros grupos locais, e replicando as condicdes pelas
guais as pessoas relacionam-se umas com as outras por meio de um sistema
bastante complexo de comunicacao - através, por exemplo, do emprego
dessas varas de madeira que os Ayoreo nomeiam de ujuyaque’, dispostas no
solo, cuja inclinacdo indicaria, por exemplo, a qual distancia ou direcao se
encontra um sujeito, ou um pequeno grupo, de um ou outro jogasui, e 0s
adornos ou pinturas que |lhe ornam indicariam a presenca vindoura de um
chefe, de um xama, ou mesmo a morte ou o assassinato de um determinado
sujeito.

Tendo, entdo, sobrevoado algumas unidades que comporiam um
modelo da estrutura social Ayoreo caracteristica desse dominio terrestre
Erami, gostaria agora de passar rapidamente adiante ao “modelo aplicado”
(C. Hugh-Jones, 1979), tendo em vista as regras de descendéncia e
pertencimento clanico e uma breve introducao, balizada, infelizmente, pelos
préprios limites de minha etnografia, aos casamentos e ao parentesco

7 E no segundo capitulo da tese de Fischermann que uma lista extensiva desses sinais pode ser encontrada. Ver
também um texto curioso de Jean-Pierre Estival (2006) justamente sobre uma variante deste sistema de
comunicag¢do nos dias de hoje.
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humano, através da oferta ao leitor ou a leitora de uma espécie de
cartografia da ‘vergonha’® (Ayoreo: ajengome), dado que é este o tema que
atravessa as relacoes pré-nupciais de um casal; as relacoes entre um homem
e a familia da esposa; e justifica (juntamente com a énfase sobre as
aberracées que deverao figurar no corpo da crianca) as interdicoes dos
casamentos consanguineos e intraclanicos; bem como é a ‘nao-vergonha’
(Ayoreo: ca (que) - ajengome), o tema que transversa o sistema de relacoes
entre parceiros acotéode e do ritual inoningafai através do qual se faz
integrar a uma familia ou a um grupo local uma pessoa que ndao possui
nenhum laco familiar/clanico direto.

Uma cartografia da ‘vergonha’ e da ‘nao-vergonha’

E, assim sendo, tomarei como posicdo inicial nessa cartografia de
diferentes experimentacdes do conceito de ajengome, a vergonha que dizem
os Ayoreo ser propria ao inicio de qualquer relacao entre um homem e uma
mulher. Nao havendo, como também constataram Fischermann (idem) e
Sebag (1964), nenhuma regra prescritiva de casamento entre os Ayoreo, caso
se pergunte por ali em Tiogai: ‘Com quem pode se casar um homem?’
certamente se ouvira: ‘Ora, com quem ele quiser! Desde que nao seja
parente!’ Mas isso, por si sO, € pouco, pois ha também a necessidade de algo
que se ponha além da regra de exogamia. E preciso - e ndo havia ali quem
discordasse - que uma mulher ponha-se a cortejar o homem que deseja:
‘Chehh, eles tém vergonha!!’, acusam elas, aos risos, os homens Ayoreo.

Dizer, contudo, que é a vergonha que transversa as relacoes
pré-maritais de um homem e de uma mulher nao corresponde certamente a
dizer que esta excluido qualquer espécie de encontro sexual entre um
homem e uma mulher que anteceda o casamento. Claro que existem! Que
quem quer que chegue algum dia para realizar algum trabalho em Tiogai nao
estranhe escutar, ao se pOr a tagarelar com os Ayoreo sobre como um ou
outro casal se conheceu, que ja ‘namoravam’ desde os nove ou 11 anos de
idade. Beijos, caricias, encontros fortuitos nas trilhas do bosque chaquenho
ou nos pequenos portos salpicados pela margem do rio Paraguai: é este o
cenario do romance das criancas, cujo enredo é dotado de um principio
norteador, que é: que se esconda sempre de um pai ou de uma mae o afeto
das criancas. Se elas o querem fazer, que o facam! Como é peculiar a uma
certa teoria do desejo Ayoreo, longe da vista dos pais, de preferéncia.

Ha, em todo caso, situacdes mais apropriadas para estes encontros
amorosos juvenis: as festas eday e as expedicoes de guerra e de caca (a
exemplo do que notou Lévi-Strauss (2009[1955], p.170) sobre as aventuras
de algumas adolescentes Kadiwéu) - é o que constata Fischermann (idem,
p.58). Ainda de acordo com o retrato composto por este mesmo autor,
quando é chegada a hora dos jovens Ayoreo se casarem®, devem abandonar
a residéncia dos pais e a convivéncia dos parentes no jogasui e passar a viver
numa nova morada destinada exclusivamente para eles. E sera ali, na nova

% O leitor ou a leitora interessados numa nogdo Ayoreo de vergonha poderdo ler o artigo de Bessire (2010).
° Note-se que os Ayoreo, diferentemente do que se passaria em algumas paisagens amazonicas, nio se casam
cedo. Nao ¢ raro escutar histérias de primeiras bodas aos 18 anos, 20 anos etc.
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morada dos solteiros, que estardo sujeitos as cortes e aos desejos das mocas
solteiras e galanteadoras, aquelas que sao chamadas de gapu pelos Ayoreo,
que por ali perambulam com fins de encontrar um homem com quem
possam se casar, quando nao apenas um parceiro sexual. Cabe, em todo
caso, ao proéprio rapazinho decidir se resistira ou nao as falas amorosas,
atencoes, finezas e lisonjas da mulher que queira lhe agradar e lhe queira
como esposo e acompanha-la, caso os aceite'® de bom grado, rumo ao seu
novo local de residéncia: a casa dos pais da jovem galanteadora, ainda que
apenas a mudanca de domicilio de um individuo ndao seja suficiente para
atestar sobre a uniao de um novo casal.

Ora, mas que é que é suficiente entdao? O que vem logo em minha
mente é uma constatacao de Alfred Métraux publicada nos anos de 1940
(1946, p. 234) em seu verbete sobre a etnografia de povos Chaquenhos para
o Handbook of South American Indians (Vol. 1), ao generalizar a partir da
etnografia Wichi-Mataco um modelo pan-chaquenho de casamento, de que a
decisao final sobre um casamento é dada pela mae da esposa (WM) e isso
nao é menos verdadeiro quando posto em ressonancia com a etnografia
Ayoreo, pois se é preciso a priori que um homem e uma mulher nao sejam
do mesmo cla, é igualmente necessario que os pais da futura esposa (WF e
WM) concordem e se agradem da escolha da filha. Mas isso nao é tudo. E
para continuar a responder uma indagacao como esta, cabe colocar a
etnografia Ayoreo em comparacdo muito abreviada com a etnografia de
outro povo que nao é chaquenho, mas habitantes das terras as margens do
baixo rio Urubamba, no sudoeste Amazonico: os Piro.

Ora, se fez notar Gow (1991, p. 156) que o casamento ali entre os Piro
é baseado tanto num “desejo pessoal” quanto em “forca fisica” e que o
nascimento de uma crianca implica numa “interrupcdo temporaria das
atividades maritais dos pais”, devo salientar que no caso especifico da
etnografia Ayoreo, destacam as pessoas desse povo que a efetivacao de um
casamento s6 se da realmente a partir do nascimento e da aceitacao do
primeiro filho de um casal''. Ao mesmo tempo, considero importante
assinalar que subjaz esta ideia uma certa concepcao sobre a qual escutei
tanto durante o tempo que convivi com os Ayoreo em Tiogai, quanto durante
meu tempo de residéncia no posto, nos arredores de Filadélfia, que é
exatamente o pensamento de que o primogénito de um casal deve ser (isso
apenas, frise-se, para o periodo pré-contato com os missionarios) enterrado -
sem que se possa toca-lo, entretanto, na areia quente tipicamente
chaquenha. Dado que durante o evento do nascimento de uma crianca é
sempre necessaria a presenca de uma updudrigato, uma auxiliar, caberia a ela
nessas ocasioes empurrar logo ap6s o nascimento, com o auxilio de uma
vara de madeira, a criancinha e a placenta para dentro de um buraco aberto
previamente por ali, que &, por sinal, destino similar ao das criancas nascidas

19 Para uma comparagio com a etnografia Nivaclé, é no quinto capitulo da tese de Suzanne Grant (2006) em que
se pode encontrar um excelente material sobre os casamentos. Ali, como no caso Ayoreo, também se pode
encontrar a tese sobre a inexisténcia de regra prescritiva de casamento.

' Observe-se, ademais, que ndo havia nada que impedisse entre os abuelos a existéncia de arranjos poliginicos.
A longa e curiosa ligdo que me foi dada certa vez em Tiogai sobre poliginia poderia se resumir assim: bastava
que um homem tivesse prestigio, poder e condi¢des suficientes de sustentar mais de uma esposa. Mas isso,
entretanto, apenas para os Ayoreo paraguaios. Ja para o caso dos Ayoreo bolivianos, nota Fischermann que os
casos de poliginia sdo extremamente raros.
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apo6s a separacao ocasional de um casal, os gémeos, garajadie, e das criancas
acusadas de debocharem dos adultos.

Nao € menos curioso, em todo caso, o reconhecimento de que se pode
somar a questao do infanticidio a uma certa fluidez dos casamentos, bem
como agrupar a interrupcdo do infanticidio, o aceite do primeiro filho (que s6
se contara, por sinal, a partir do segundo filho) e a estabilizacao dos
matrimonios, considerando-se as operacdes de sobrecodificacdo realizadas
pelos missionarios a fim de fazer ruir o costume Ayoreo de assassinar as
criancas indesejadas - sobre as quais devo tratar mais demoradamente na
segunda parte desse trabalho. Nao é absolutamente de se espantar o
absoluto fascinio que tém hoje alguns homens desse povo com as
cerimbnias de casamento ou ainda estes desejos de irem algum dia até
Asuncién e se casarem na bela Catedral Metropolitana - transformando-se,
nesse movimento, num casal ‘consagrado’ ou, como dizem em espanhol, em
uma pareja consagrada - que por ventura externam alguns casais Ayoreo,
como se o excesso de significantes e a falta de significado peculiar a vida
humana pdés-contato com os Brancos. Tudo parece se passar, entao, coOmo se
a extrema censura dos missionarios Salesianos ao infanticidio tivesse
conferido ao préprio casamento a imagem de ‘ponto de convergéncia’, de
um ‘grande moével’ que circula agilmente numa série constituida de termos
simbolicos e relacdes caracteristicas da vida humana pré-contato, e noutra
série divergente que faz integrar termos e relacbes de uma nova vida
humana pos-contato com os pa’i, os padres Salesianos, nao sem que ocorra
na passagem de uma série a outra uma mudanca dos termos simbodlicos e
das relacoes diferenciais.

Ha, em todo caso, um tipo de ‘dobra’ sobre si propria da relacao entre
a vergonha de um homem, o matriménio e a familia da esposa. Ja sabemos
que devido a existéncia de uma regra de uxorilocalidade, € o rapazinho
Ayoreo quem devera passar a viver no jogasui de sua nova esposa até o
momento em que possam eles proprios iniciar seu proprio jogasui. Mas,
enquanto isso nao é possivel, & preciso que um homem recém-feito marido
contra-efetue a vergonha que sente dos seus novos parentes e observe no
ambito do jogasui de sua esposa algumas interdicdes relacionais. Dentre
todas elas, ha uma que sempre me impressionou muito, desde o instante em
gue passei a viver eu mesmo num jogasui e meus ouvidos passaram a
identificar com menos dificuldades algumas palavras perdidas em meio ao
tom anasalado peculiar da prosédia Ayoreo, que era justamente a proibicao
de um homem conversar com aquela que chama de ¢€jo, de sogra (WM). Nao
gue nao houvesse nenhuma interdicdao - justificada, talvez, por um excesso
de timidez -, na relacao entre um homem e aquele a quem chama de e€joj,
sogro (WF). De certo ha, mas certamente nada que se pudesse comparar ao
comportamento esperado de um homem diante de sua sogra, caracterizado
por nada mais que uma evitacdo mutua e olhares baixos e fugidios,
acostumados a escapar dos olhos daquela ou daquele com quem nao se deve
conversar mais que algumas palavras curtas. Além disso, se um homem deve
sempre evitar falar com sua ejo (WM), a mesma interdicao é extensivel ainda,
segundo fez notar Fischermann sobre os Ayoreo que habitam ao norte do
territério Paraguaio, para todos aqueles parentes do sexo masculino a quem
um homem chama de acotédajnai (ou de umajoi), cunhado (WB) - que é
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dotado, note-se, do mesmo status que um sogro, €joi - e suas esposas
(WBW)'2,

Mas ndo nos enganemos achando que apenas a um homem esta
interdita a fala com uma classe especifica de parentes da esposa. Ha, em
todo caso, uma espécie de ‘cruzamento’ simples na interdicao, ainda que
para todos os efeitos a prépria imagem da proibicao veja-se enfraquecida,
nesse caso, devido ao fato légico de uma esposa nao estar sujeita da mesma
maneira que um marido aos efeitos de uma regra de residéncia uxorilocal. Se
fosse eu um homem Ayoreo casado, sabemos que seria incauto (para nao
dizer um pouco ridiculo) de minha parte conversar diretamente com minha
ejo sem a mediacao de um terceiro (em geral, uma esposa ou um filho). Algo
simétrico se esperaria, no entanto, da parte de minha esposa, uma vez que
crer-se-ia ser igualmente incauto da parte dela conversar diretamente com
HF; HB; e HBW sem o intermédio de um terceiro.

Tudo isso, no entanto, para tratar apenas de um tipo de vergonha
imanente as relacdes pré-conjugais e que acompanharia também as tensodes
provocadas por essa regra uxorilocal de residéncia. Haveria, no entanto,
outras formas de ‘dilatar’ relacdes familiares e clanicas, e estabelecer
relacbes com individuos cuja posicdo é exterior ao grupo domeéstico ou de
incorporar parentes a um jogasui que nao € necessariamente caracterizada
pela vergonha, mas por uma ‘nao-vergonha’ (Ayoreo: ca (que) -agutu /-yu
ome), isto &, um tipo de arrojo, de desembaraco que constituiria tanto as
relacoes acotéode entre parceiros de diferentes clas quanto aquelas feitas
visiveis durante a cerimonias de inoninganai.

Para deixar, entao, mais cristalino tudo que gostaria de trazer a baila
aqui, primeiramente sobre as relacbes acotéode, tratarei logo de lancar
alguma luz sobre a propria etimologia dessa palavra, uma vez que penso que
a questao vocabular aqui nao é meramente trivial por abrigar em si, nesse
caso, um modelo da relacao de afinidade entre diferentes clas. Para tanto,
reproduzo mais ou menos literalmente o que resumiu Fischermann (idem, p.
61) sobre estas relacdoes. Por acotei deve-se entender a forma masculina da
palavra acoté, esposa (W), mas estou certo de que dizer apenas isso significa
muito pouco. E igualmente preciso sublinhar que se o que caracteriza a
relacao marital entre um homem e uma mulher é tanto a obediéncia a uma
regra de exogamia clanica, uma espécie de conjuncao de habilidades e
obrigacdes que sdao préprias a cada um, o que qualifica, por outro lado, as
relacoes entre um par de sujeitos acotéode & novamente uma regra de
exogamia clanica acrescida, no entanto, de um tipo de modelo prescritivo,
claramente formulado para determinar a escolha de um parceiro para a
realizacao de certas atividades, sobretudo trocas de excedentes de cacadas,
conforme também nota Bremen (1991, p. 179). Dessa forma, um homem que

12 Gostaria de oferecer um quadro de termos de parentesco para um ego masculino ou um ego feminino, a
exemplo do que pdde oferecer em sua monografia Fischermann (idem, p. 67). Contudo, além do problema
irremediavel da duragdo de minha estada em Tiogai, suspeito que a propria realidade que pude observar na aldeia
ndo me permitiria elaborar um que excedesse muito a descricdo dos termos utilizados por uma pessoa para
chamar um pai, uma mée, um avd, uma avd, um sogro ou uma sogra, uma vez que para o caso das outras
posicdes (excetuando-se, as vezes, a posicdo de cunhado) preferia-se utilizar apenas o nome da pessoa
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pertenca, por exemplo, ao cld Chiquenoi'® devera'® buscar preferencialmente
um parceiro para promover uma excursao a mata e realizar uma cacada ou
no cla /nurumini ou no cla Posorajai, assim como a um homem que seja, por
exemplo, do cla Etacori cabera recrutar parceiros para a realizacao de certas
atividades no cla Dosape, e a um homem que pertenca ao cla Picanerai
recrutar um companheiro no cla Cutamorajai.

Mas a prescricio e a exogamia clanica ndo é tudo aqui. E igualmente
importante assinalar que ha uma espécie de rebatimento das relacoes de
parentesco humanas na realidade das relacbes de amizade formal entre
sujeitos pertencentes a clas diferentes. Dou, claro, um exemplo disso,
importado, de novo, da etnografia de Fischermann (idem, p. 61), para aclarar
0 que acabei de sugerir. Segundo o autor descreve, dada a prescricao
Chiquenoi/Jnurumini, o acotei do cla Chiquendi chamara seu acotei-jnurumini
(um acotei que pertence ao cla jnurumini) de ‘dase’, filho do irmao da mae,
enquanto ao homem jnurumini cabera chamar seu parceiro-acotei de
atividades de yiramai, meu irmao de mae.

Suspeito, porém, que o que o leitor ou a leitora familiarizados com o
que escreveu Lévi-Strauss (1982), a respeito das estruturas elementares de
parentesco, deve ter reavivado na memoria uma tese ja bastante célebre
desse autor de que a realidade empirica de um sistema prescritivo s6 tem
realmente algum sentido quando relacionada a um modelo teorico elaborado
antecipadamente pelos préprios indios, e ndao por um antropologo. Ainda
que eu reconheca nao estar tratando aqui de nenhum desses sistemas
prescritivos de parentesco, creio ser licito, dada a realidade prescritiva que se
observaria para essas relacdes entre acotéode, acrescentar a tudo isso algo
que nao é exatamente um ‘modelo tedrico’, mas antes um tipo de ‘realidade
mitica’ que, segundo apontou Fischermann (idem, p. 61-63), seria, por
exemplo, o cimento dessa relacao entre amigos acotéode dos «clas
Chiquendi-Jnurumini que acabei de descrever acima. Conta-se sobre um
pequeno evento mitico que ha muito tempo uma moca pertencente ao cla
Jnurumini pediu emprestado a um rapaz Chiquendi sua pedra curude, com
que se produzia o ‘vermelho’ utilizado para tingir as fibras filadas do
caraguata e que é tida até hoje como um objeto pertencente exclusivamente
ao clid Chiquendi (‘E importante para aprender, Tito!’ - é o que certamente
me diriam os Ayoreo - ‘esta pedra era [portanto] um edopasade desse cla
Chiquendi’) - para tingir as franjas (que sao, por sinal, edopasade do cla
Jnurumini) do cobertor que se dedicava ha algum tempo a tecer.

A conclusao que tiraria Fischermann (ibidem) desse evento e do
emprego de termos de parentesco para a relacao acotéode é de que as
denominacoes familiares devem enfatizar as acdes praticadas pelos antigos
Ayoreo, pelas quais as pessoas desse povo punham em intercambio seus
objetos e equacionavam as relacdes intraclanicas ao nivel da irmandade.
Creio eu, entretanto, que é possivel dilatar a tese desse autor ressaltando

13 £ importante assinalar que a dupla preferéncia atribuida ao cli Chiguendi deva-se, talvez, ao fato deste ser, de
longe, um dos clas Ayoreo mais numerosos, ¢ o numero de pessoas pertencentes ao cla Jnurumini ser
consideravelmente pequeno. Em Tiogai, por exemplo, as Unicas pessoas que conheci pertencentes a este cla
foram Ysidro e seus filhos (dado que o pertencimento clanico é um vinculo transmitido patrilinearmente).

'4 Esta foi a realidade descrita por Fischermann apenas para os Ayoreo bolivianos. Infelizmente, meus materiais
ndo me permitem fornecer nenhuma variante paraguaia desse sistema.
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ainda - amplamente inspirado (é meu dever confessar) pela descricio que
ofereceu Viveiros de Castro (1986) em sua monografia sobre os Araweté para
as relacoes apihi-pihd, que a relacdo acotéode nao envolve nem quartetos,
nem mudancas matrimoniais, nem nenhuma mutualidade sexual -, que mais
gue uma relacao de troca, a relacao acotéode revela-se - tal qual a relacao
apihi-piha, e para utilizar as proéprias palavras que utilizou o autor da
etnografia Araweté (idem, p. 426) - “uma conquista sobre o territorios dos
nao parentes e o estabelecimento de uma identidade ali onde s6 havia
diferenca ou nao relagao”.

E, sendo assim, diferentemente do que passaria no caso dos irmaos -
para quem a equivaléncia perante a um cla, que compartilham igualmente de
seu pai (de quem herdam o pertencimento) e a acessibilidade aos objetos
que lhe sdao de posse exclusiva, sao simultaneos ao seu proprio nascimento -
no caso dos amigos formais acotéode, ha, claro, a prescricio amparada pela
realidade mitica, mas a acessibilidade aos bens do cla de seu acotei é
construida simetricamente e por ocasiao de um evento especifico,
exatamente como a estabilizacdo da unidao entre um homem e uma mulher
por ocasidao do nascimento (e da aceitacao) do primeiro filho, e 0 acesso aos
parentes da nova esposa - dada a realidade da situacao uxorilocal. Logo, se
um casamento nao parece ser suficiente para desfazer a condicdao de Outro
de um marido perante a familia da esposa, a relacao acotéode prescrita para
dois sujeitos tampouco pode desfazer essa “estrangeiritude” (Le Clézio,
2004) atribuida a outrem. Tanto num caso quanto no outro é, portanto, a
existéncia da propria diferenca que é condicao para a relacao entre um par
de sujeitos.

Assim, em suma, creio que se pudesse sugerir, ao final, que estamos
dado o emprego do termo acotei para caracterizar a relacao de amizade
formal entre duas pessoas de diferentes clas, diante de um exemplo tipico
daquelas “relacoes de nao parentesco” sobre as quais escreveu Viveiros de
Castro (1995, p. 153), isto €, uma manifestacao de uma ideia de afinidade
potencial que se articularia ao campo do parentesco humano através de uma
metaforizacdo da relacao entre parceiros conjugais, com fins de abrir o
campo social e mediar a relagao entre o Mesmo e o Outro. Mas, uma vez dito
isso, talvez fosse preciso colocar imediatamente uma questao aparentemente
tola a fim de avancar em direcao a ultima posicao dessa cartografia da
‘vergonha’ e da ‘ndo-vergonha’ tomada enquanto ‘modelo aplicado’ da
estrutura social Ayoreo, que é: o que distingue o Mesmo do Outro?

Mal a responderei, dizendo que é o vinculo do parentesco acrescido a
convivéncia num jogasui e um “comer junto’ cotidiano, e terei que
acrescentar: nao é soO isso! Nao é s6 isso! Ha também o caso daqueles
incorporados a um cla por meio da realizacdao da cerimOnia inoninganai, que
calhou-se chamar na etnografia Ayoreo de “cerimobnia da lavagem” e que
tangencia tudo aquilo que ja sabemos sobre os sete clas Ayoreo (hovamente:
Chiquenoi, Picanerai, Cutamorajai, Posorajai, Jnurumini, Etacori e Dosape):
gue o pertencimento clanico é transmitido patrilinearmente e que cada cla
possui objetos que lhes sdao de posse exclusiva, obtidos apdés o fim dos
tempos miticos e da transformacao dos seres originarios Jnanibajade e
Chequebajedie, nomeados de edopasade.
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Fazendo novos parentes

Devo confessar também que, desde os meses em que vivi em Filadélfia
e que antecederam a minha chegada em Tiogai, eu ja escutava, assaltado por
um misto de curiosidade e incredulidade, variantes de uma mesma historia
que todos os Ayoreo com quem papeava pareciam conhecer, e com a qual
pareciam ter predilecao (vista apenas do meu angulo, claro) por fazer troca: -
‘Fulano, cojioi e abuja igual a vocé, se apegou tanto a minha mae (tia, avd
etc.) que acabou sendo batizado por ela! Cojioi, vocé sabia?’ Quando nao: -
‘Vocé sabia que pode ser batizado aqui? S6 que tem que dar algo de muito
valor para o padrinho ou a madrinha. Tipo um caminhao, uma moto para ir
buscar caraguata no mato, essas coisas’, ou seu inverso: - ‘Depois que
batiza, € o padrinho ou a madrinha que tem que dar de presente algo que
custou muito. E assim que faziam nossos abuelos. Algo que deu trabalho
para fazer, tipo um cobertor! E! E dai o batizado é lavado com agua e vira
consagrado (dizia-se assim mesmo, em espanhol). Passa a ser mais filho que
os proéprios filhos. Ele quem ganha primeiro, come primeiro etc.’

‘Pura balela!”’, julgava eu apenas em pensamento. ‘Estao mesmo é de
zombaria comigo!!” Nao creio carecer de dizer que eu nao sabia mesmo nada
sobre este tema com o qual cria eu que galhofavam os Ayoreo. Mas eu nao
pensava apenas isso. Cri também, durante certo tempo, que esta ideia de
batismo fosse talvez uma espécie curiosa de experimento indigena sobre o
modo de acdao usualmente ministrado pelos pa’i, pelos missionarios
Salesianos, que aportaram na regiao do alto rio Paraguai no inicio da década
de 1960, nas pessoas desse povo com fins de que, reconhecida sua
‘natureza pecaminosa’, passassem a viver uma vida ‘de arrependimentos e
remissao de pecados’.

Mas eis que eu entenderia, algum tempo depois, que estava
completamente equivocado - foi o que pude constatar certa tarde ja em
Tiogai, sentado no patio da casa de Ysidro e Claudia, enquanto Peebi me
contava que a mae de José Maria (que também frequentava cotidianamente
aquele jogasui) havia lhe confidenciado na noite anterior que desejava me
‘batizar’.

Noticia tranquilizadora, estando eu em Tiogai. Realmente, pois se ja ha
alguns dias ecoava constantemente em minha memoéria a lembranca de uma
constatacdo de Clotilde - “s6 consegue viver aqui, Tito, quem tem familia...”.
“S6 consegue viver aqui, Tito, quem tem familia...”. “S6 consegue viver aqui,
Tito, quem tem familia...” -, a possibilidade de ver-me definitivamente
integrado a um grupo familiar ja me parecia ser a solucao tanto do
empecilho residencial de nao ter realmente um local definitivo para morar
quanto o inconveniente ‘alimentar’ de depender quase sempre da boa
vontade de Outrem (ainda que esta nunca, nunca mesmo, tenha faltado da
parte dos Ayoreo!) para poder me alimentar, quanto de um revés que ja se
pré-configurava naquela ocasido sobre meus futuros retornos a aldeia, pois
realmente cria eu que, uma vez absorvido por um grupo familiar, teria
sempre para onde voltar, sem que isso implicasse, no entanto, abusar
demais da generosidade da familia de Peebi.

Ora, e por ocasidao do recado que me fora transmitido, eu viria a
descobrir ainda que este ‘batismo’ sobre o qual eu ja escutara de tantas
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bocas distintas tinha, sim, um nome proprio em Ayoreo que aludia, inclusive,
a uma pratica dita ter sido posta em acao pelos abuelos: inoniganai, utilizada
para referir-se a uma cerimonia realizada preferencialmente pelas mulheres,
na qual fazia-se incorporar uma pessoa (fosse ela Ayoreo ou nao) a um cla
mediante a aspersdao de agua, fazendo-a ocupar a partir dai uma posicao
analoga a que ocupariam os filhos do casal. Boa soluciao - é o que
concluiriam ainda alguns Ayoreo - para aqueles que desejavam casar com
um homem ou uma mulher que pertenca ao mesmo cla: que fizessem-no ser
incorporado por outro cla para cumprir com a regra de exogamia clanica
peculiar a todos os casamentos.

Ora, se era dificil para mim nao lembrar num primeiro momento das
descricoes que se fazem cotidianamente das motivacdes de uma versao
Euro-Americana de ‘batismo’, especialmente de sua variante crista ministrada
durante tanto tempo pelos missionarios Salesianos nos Ayoreo reputada
representar ‘vida nova’ a pessoa batizada, eu entenderia que a aspersao de
agua sobre um sujeito durante a ritual inonigafai nao denotava nenhum tipo
de ‘vida nova’ em que se peca por excesso. Ao contrario! Assinalava,
justamente, um tipo de ‘excesso’ clanico amplamente desejado: um novo
vinculo, sem que implicasse no abandono da ligacdo prévia a um cla que
teria previamente um sujeito desde o seu nascimento (e isso, como se
poderia imaginar, apenas para o caso da ‘lavagem’ de um homem ou de uma
mulher Ayoreo). E eis outra dobra desse ‘excesso’ sobre o qual acabei de
mencionar: tornar-se membro do cla de outrem implica, além do mais, passar
a compartilhar de novos edopasade e dispor de todo um novo conjunto de
marcas clanicas, que deverao ser dispostas pela floresta durante as andancas
pelo bosque chaquenho.

Contudo, quem nao recordara que ainda ha pouco dizia que as
relacbes acotéode também dao acesso aos edopasade do cla de Outrem?
Carece-se de rigor aqui, claro! Por reconhecer a exigéncia, reconheco
também que seria extremamente descuidado de minha parte deixar de
assinalar que tanto esta quanto aquela, ao vincular e dar acesso aos
edopasade de um cla, denotam uma conquista importante sobre o terreno da
afinidade sociopolitica ao avancar sobre o territorio da nao cognacao. Pois,
tendo como inspiracao o que escreveu Viveiros de Castro sobre o problema
da afinidade na etnografia amazoOnica, em especial sobre o que o autor
tornou conhecido pelo nome de “terceiros incluidos” (idem, p. 152), tratarei
de dizer para a etnografia Ayoreo (que nao sao, claro, amazonicos, mas creio
que poderiam ser igualmente vistos através das ‘lentes desse mesmo oculos’)
que tanto estas relacdes institucionalizadas de amizade formal quanto
aquelas que tornam-se visiveis na cerimonia inoniganai sao, para dizer mais
ou menos como Viveiros de Castro (ibidem) “efetuacoes complexas da
afinidade potencial”.

Até ai, ponto pacifico. Admito, entretanto, ter sugerido anteriormente
que as relagcdes estabelecidas entre amigos formais se articulariam ao campo
do parentesco humano por meio de uma metaforizacdo da relacao entre
parceiros conjugais, e, assim, ja me vejo impelido a apontar que no caso
particular das relacoes feitas visiveis por ocasidao da realizacao de um ritual
inonigafiai, o encadeamento no campo de parentesco se daria,
alternativamente, através da generalizacao dos parentes em GO. Mas toda
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diferenca ndao se resume, perceba-se, a esta constatacdao: ha mais aqui,
especialmente quando se tem em mente diferentes versdes de afinidade
(Viveiros de Castro, idem, p. 157) e a idéia do autor de que o verdadeiro afim
é justamente aquele com quem se troca o que for, exceto mulheres, sendo
entdao o atual apenas sua versao enfraquecida e “contaminada pela
consanguinidade” (Viveiros de Castro, ibidem). Tudo parece se passar para o
caso dos Ayoreo e da diferenca entre relacoes acotéode e aquelas que
ganham visibilidade durante a ceriménia de lavagem como se a incorporacao
de uma pessoa a um cla através do ritual inonigafiai acabasse justamente por
provocar um enfraquecimento da afinidade pela consanguinidade ao
‘atualiza-la’ através do parentesco, fazendo, nesse movimento, com que a
afinidade qualifique menos as relacdes entre categorias genéricas (cla x e cla
y; Brancos e Ayoreo etc.) que as relacoes entre os conteudos concretos da
consanguinidade e da afinidade atual.

Porém, tudo isso apenas para a mirada sob um angulo especifico. Sob
outro, dever-se-a atinar, ao fim, também para o fato de que se a incorporacao
permanente de uma pessoa a um cla promovida durante a realizacao de uma
cerimonia inonigafai implica, de certa forma, numa ‘atenuacao’ da afinidade
sociopolitica, ela envolve também a insercdao de um sujeito numa ampla rede
de relacoes, de troca e de distribuicaio de bens que se estende -
diferentemente do que se passaria para as relacdes acotéode, pelas quais de
fato ndao se trocam mulheres, mas apenas (e estritamente) alguns objetos
especificos de pertencimento clanico ou o excedente de uma cacada - por
diferentes familias, jogasui e clas.
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Introducao

A presenca do Estado na Amazonia brasileira, a partir da década de
1960, incentivou a entrada do capitalismo agrario na regiao, substituindo o
extrativismo pela agropecuaria, fazendo com que os indigenas fossem
expulsos de seus territérios e/ou sendo bruscamente “desalojado do seu
presente” cultural, ainda fundado nas relacdbes de um mundo que é seu e
que, de repente, passa a parecer-lhe ficticio, enquanto lhes impdéem uma
espécie de outro mundo real que ainda nao é o seu” (Loureiro, 1995, p. 37).

A Terra Indigena Tanaru, que compreende a area de estudo deste
artigo, tem o seu territério de 8.101,04 hectares, localizado entre quatro
municipios de Rondo6nia, sendo: Chupinguaia, Corumbiara, Parecis e
Pimenteiras do Oeste (Figura 1). Deste valor total de extensao territorial,
2.418,87 hectares se localizam no municipio de Corumbiara, que é o recorte
espacial deste estudo, onde foram encontradas as estruturas indigenas do
Tanaru, o “indio do Buraco”.

A regiao que hoje compreende ao municipio de Corumbiara (Figura
1), situa-se na regido do Cone Sul do Estado de Rondoénia, a 847 km da
capital Porto Velho, por rodovia pavimentada, estando a 162 km de Vilhena,
a cidade-polo da regiao. O municipio foi criado em 13 de fevereiro de 1992
pela Lei Estadual n.° 377, configurando uma area geografica de 4.304,5 km>.
Sua populacao, estimada de acordo com censo do IBGE (2022), € de 7.519
habitantes. Corumbiara €& popularmente conhecida como a “terra dos
massacres”, local que entrou para os anais da historia registrando casos de
massacre de indios isolados e camponeses. A entrada do capitalismo agrario
desalojou a identidade cultural das etnias indigenas e posseiros que residiam
em Corumbiara, ou seja, habitantes originais deste local.

De acordo com Maldi (1991), a disputa e conflitos agrarios nesta
regiao eram intensos. “Corumbiara era terra indigena dos Kanoé’s e
Akunt’su, que ja haviam sido registradas por Rondon, desde 1943, quando
de passagem pelo Vale do Guaporé” (Maldi, 1991, p. 263). Essas duas etnias
indigenas permaneceram sem contato até meados do século XX, mesmo
ocorrendo registros de colonizacao na regiao em meados do século XVII.

No entanto, foi a partir da década de 1960, nos governos da ditadura
militar, em que foram criados projetos de colonizacdo na Amazobnia
brasileira, sendo formado por migrantes provindos da regiao Centro-Sul do
Brasil, o que foi chamado de “frente de expansao” e que viviam explorando o
local por meio do extrativismo, sobre o regime de posse, entrando em
disputa com as etnias indigenas Kanoé’s e Akunt’su.
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Figura 1. Mapa localizacdo da Terra Indigena de Tanaru (2023)
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A partir da década de 1970, chegou a “frente pioneira”, que adentrou
o territorio de Corumbiara, torturando, expulsando e/ou matando os indios e
posseiros, tomando posse de seus territdorios. De acordo com lanni (1986),
apos a quase extincao das etnias Kanoé’s e Akunt’su, a Fundacao Nacional
dos Povos Indigenas (FUNAI) registrou esses povos indigenas, demarcando e
criando duas reservas: Omeré e Tanaru. No entanto, essas reservas estao em
areas de solo fraco e assoreado, tendo sua extensao territorial encolhida pela
invasdao de latifundiarios. Nestes locais, existem conflitos com relacdo a
irregularidades na demarcacao das terras, ficando sobre disputa judicial
entre indigenas e latifundiarios por décadas, quando a justica decide a favor
dos povos indigenas, a comunidade ja perdeu sua identidade, sua
integridade ou foi extinta - como é o caso dos indios da Terra Indigena
Tanaru (Tl Tanaru).

A Terra Indigena Tanaru, segundo Amazoénia Real (2022, s/p), possui
a menor area de Rondonia, cerca de 8.070 hectares e, até 2022, a menor
populacao entre todas as terras indigenas da regiao, com apenas um
individuo. De acordo com Barbosa (2022, s/p) A Tl Tanaru, “é um lugar onde
rios ainda percorrem o curso natural da vida, passaros cantam livremente e
porcos-do-mato, antas e tatus nao estdo ameacados de extincao”. No
entanto, no dltimo dia 23 de agosto de 2022, o corpo do “indio do Burado”
foi encontrado sem vida “dentro da sua rede de dormir em sua palhoca
localizada na Tl Tanaru, durante a ronda de monitoramento e vigilancia
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territorial realizada pela equipe da FPE Guaporé/Coordenacdo-Geral de indios
Isolados e de Recente Contato (CGIIRC)” (FUNAI, 2022, s/p).

O ultimo Tanaru, ou “indio do Buraco”, viveu/sobreviveu 26 anos
isolado, sendo o ultimo sobrevivente do massacre ocorrido em seu povo. Seu
territério tem sido alvo de intensa pressao por parte dos fazendeiros da
regido, e a morte do “indio do Buraco” evidencia as violéncias, pressdes e
opressoes sofridas pelos povos indigenas e seus territorios no Brasil, que
persistem - ou persistiu, no caso do indigena Tanaru -, a falta de aplicacao
dos direitos dos indigenas no estado de Rondoénia.

Metodologia

O presente trabalho tem como objetivo discutir a relacao entre o
Estado, os latifundiarios, o capitalismo agrario e o chamado “indio do
Buraco”, o ultimo remanescente do povo Tanaru. Este estudo tem natureza
gualitativa tendo como procedimentos de levantamento de dados a pesquisa
documental através documentos, artigos, narrativas, producdoes em geral da
rede de internet, e como procedimento a analise e associacdo do conteudo.
Este estudo podera se revelar importante na contribuicao com os elementos
teoricos praticos, buscando configurar-se com consisténcia para estudos
académicos, como também para melhor compreensao das questdes que se
referem aos direitos indigenas no Brasil.

O recorte espacial deste estudo compreende ao municipio brasileiro de
Corumbiara, localizado na regiao amazonica, sendo, também, um recorte da
tese de doutorado em Geografia intitulado de: “O Massacre de Corumbiara e
a experiéncia de luta dos camponeses: as vozes silenciadas e as memorias
dos resistentes”. O sujeito da pesquisa é o indigena Tanaru, o “indio do
Buraco”.

Este trabalho fez associacao documental através da rede de internet,
desenvolvendo uma livre-associacao enquanto ferramenta de conjuncao de
trabalho, servindo de base para aprofundamentos posteriores. Os resultados
levantados estao expostos na parte de resultados deste artigo.

Foram realizadas pesquisas por meio de producdo geral na internet,
utilizando as palavras-chaves: indio do buraco, povos indigenas de
Corumbiara, Tanaru, ultimo indigena Tanaru, morre o ultimo Tanaru. Para
complementacao da pesquisa, foram utilizados dados do Instituto
Socioambiental (ISA), Fundacdao Nacional dos Povos Indigenas (FUNAI) e
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). A plataforma QGIS foi
utilizada para tabulacdao de dados de producao de mapas tematicos.

Considerando que sao poucas as fontes cientificas académicas que
tratam especificamente sobre esta temadtica, foram utilizadas as fontes de
pesquisa: Amazonia Real, G1 Portal de Noticias da Globo e BBC News Brasil.
Os autores: Andrade e Andrade (2022), lanni (1981 e 1986), Loureiro (1995),
Maldi (1991) e Mbembe (2018), foram referéncias bibliograficas que
permearam o debate e reflexao.



93

Espago Amerindio

Ele era o ultimo sobrevivente Tanaru: “o homem mais solitario do
mundo!”

No ano de 1996, um grupo de madeireiros adentraram uma area de
mata fechada na regido noroeste do municipio de Corumbiara, estado de
Rondodnia, para iniciar o processo de exploracao de madeira. No entanto, em
meio ao resquicio de Floresta AmazOnica em territério corumbaense, se
depararam com uma cabana em estilo palhoca, com um buraco dentro, como
também armadilhas, alimentos (milhos e mamodes) e instrumentos de
combate. Era sinal da existéncia de indigenas na regiao.

Em 1996, um indigena foi visto nesta mesma area por uma equipe da
Frente de Protecao Etnoambiental do Guaporé (FPE Guaporé) da FUNAI,
acompanhados do cineasta Vincent Carelli, que gravava o documentario
Corumbiara, em que buscava registrar 0os crimes contra os povos indigenas
em Corumbiara. Segundo Carelli (2009), nao houve sucesso na primeira
tentativa de contato com o Tanaru, o indigena resistiu a tentativa de
comunicacao oral e visual, atacando a equipe com flechas, uma
demonstracao de que estava decidido a nao realizar nenhum contato com o
externo.

A equipe da FPE Guaporé, inicialmente, acreditava que o indigena
estava acompanhado pelo seu povo, mas, apds estudos, verificou-se que o
homem de aproximadamente 52 anos (Figura 2) vivia/sobrevivia sozinho na
densa Floresta Amazonica. O Tanaru “era um homem de cabelos lisos, olhos
puxados e bigode, o que chamava a atencao, ja que é incomum ver indigenas
com pelos no rosto” (Barbosa, 2022, s/p). O indigenista Algayer (2022, p. 01)
corrobora afirmando que “no inicio, achamos que era um nimero maior de
pessoas, mas ao longo do tempo, das buscas, concluimos que estavamos,
naquela época, diante da presenca de apenas uma pessoa’.

Respeitando a sua vontade de nao comunicacdo com o externo, a
FUNAI aplicou um dispositivo de restricdo de uso da terra - interdicao da
area - para garantir a integridade fisica do indigena isolado. “Amparando-se
no artigo 7.° do Decreto 1775/96; no artigo 231 da Constituicio da
Republica Federativa do Brasil de 1988; e no artigo 1.°, inciso VIl da Lei n°
5371/67” (FUNAI, 2018, s/p), foi delimitado o territério da Tl Tanaru. No
entanto, devido as burocracias institucionais, a FUNAI, de acordo com
Algayer et. al. (2022) conseguiu a publicacao da primeira portaria de
restricao de uso somente em 2012 - Portaria 1392/PRES, de 31 de outubro
de 2012 - com validade até 2015, conseguindo renovar por mais dez anos
por meio da Portaria 1.040, de 16 de outubro de 2015. O nome atribuido a
terra indigena, Tanaru, segundo Reel (2011), € em homenagem ao Rio
Tanaru, que percorre o territorio do “indio do Buraco”.
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Figura 2 — Duas das raras imagens do indigena Tanaru, o “Indio do Buraco”

O “indio do Buraco”, segundo o Bentes et. al. (2022, s/p), apesar de
ter vivido/sobrevivido solitario por cerca de 26 anos, nem sempre esteve
sozinho. Os ultimos indigenas de seu povo foram assassinados no ano
anterior, em 1995, por fazendeiros e madeireiros da regiao de Corumbiara,
que nunca foram investigados e punidos pelo crime. “Em 1995, havia um
grupo de quatro pessoas que nhao tinha mais condicdes genéticas de se
reproduzirem entre eles” (Bentes et. al.,, 2022, s/p). Como nao houve
registros oficiais deste grupo de indigenas, ndo se sabe precisamente os
motivos que impediam a reproducao dos indigenas, “ndao se sabe se todos
eram idosos ou se eram todos s6 homens” (Bentes et. al., 2022, s/p).

De acordo com Vicky (2018), a populacao da sua etnia era
significativa, mas foi degradada entre os anos 1980 e 1990, devido a
construcao de duas rodovias proximas ao local de moradia, a RO-485 (que
liga o0 municipio de Colorado do Oeste a Corumbiara) e a BR-364 (a principal
rodovia do estado de Rondodnia, que liga Limeira/SP a Cruzeiro do Sul/AC), o
que despertou o interesse em terras de migrantes oriundos dos estados de
Minas Gerais, Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul.

O Unico sobrevivente, que nunca se anunciou, ndo ocorrendo
registros de contato com individuos fora do seu territério, nao recebeu um
nome, nao identificaram sua cultura, religiao e lingua. Recebeu o apelido de
“Indio do Buraco”, pois a FPE Guaporé verificou que ele deixava valas
(buracos) profundos na floresta que provavelmente eram utilizados para
cacar animais, pois o indigena colocava na profundidade do buraco, estacas
pontiagudas. No entanto, o que se destacavam eram os buracos que ele
construia dentro de suas moradias (Figura 3), que a FUNAI acreditava que
havia um sentido espiritual e religioso.

BATISTA, Danilo Paranhos. O massacre dos povos origindrios em Corumbiara/RO: a morte do ultimo Tanaru, “o indio do
buraco”. Espago Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 89-109, mai./ago. 2025.



95

Espago Amerindio

Figura 3. Buraco construido dentro de suas
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Fonte: Reproducao/Txai Surui — Portal G1 Ronddnia (s.d)

Em toda sua trajetoria de vida, segundo Sassine (2022), o “indio do
Buraco” construiu 53 casas por todo territério indigena (Figura 4), uma casa
apos a outra. Os agentes da FUNAI afirmavam que: primeiro ele cavava um
buraco, depois construia a casa com somente um acesso, para entrada e
saida, e dormia em uma rede artesanal armada em cima do buraco. Quando
finalizava a construcao de uma palhoca, iniciava a construcao de outra
imediatamente. De acordo com a Algayer (2022), provavelmente era uma
forma de assegurar sua sobrevivéncia e seu permanente estado de fuga.
Diniz et. al. (2022, s/p) complementa afirmando:

Os registros mais recorrentes sao das suas moradias
conhecidas como tapiris, geralmente construidas com cascas
de madeira, palmeiras e troncos, coberta com palha do chao
ao teto. Uma caracteristica curiosa dos locais onde ele ficava
€ a existéncia de um buraco. Foi assim que surgiu o nome
"indio do buraco" (DINIZ et. al., 2022, s/p).

O Tanaru decidiu viver sozinho, isolado do mundo externo devido ao
exterminio de todo seu povo, que era parte de sua esséncia de vida, que
compreendia a sua identidade. Era a sua razao para viver e, agora, sobrevive
um dia apds o outro. O que poderia fazer sentido em sua vida, eram os
buracos (Figura 4) que cavava no chao em cada uma das 53 palhocas,
provavelmente, “para alcancar algum sentido mistico, espiritual ou
cosmologico para sua vida” (Sassine, 2022, s/p).
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Figura 4. Registro fotografico 1 e 2, duas palhogas construidas pelo "Indio do Buraco", a
exemplo de outras 51 identificadas pela FUNAI na TI Tanaru

Desde a entrada de migrantes de outras regioes do Brasil no territorio
que hoje constitui o estado de Rondobnia, os povos originarios sofreram a
hostilidade de individuos que invadiram as suas terras, baseados nos
discursos governistas da ditadura militar de que havia um vazio humano. O
altimo Tanaru e seu povo nao tiveram um dia de trégua dos ataques de
ruralistas, que queriam usurpar cada centimetro do territério. Os ataques
eram constantes.

O Jornalista Monte Reel, que percorreu a area da Terra Indigena
Tanaru e escreveu um livro intitulado “O ultimo da tribo”, afirmando, em
varios momentos, das diversas tentativas de eliminar o "Indio do Buraco".
Reel (2011) acredita que alguns indigenas Tanaru foram mortos envenenados
com chumbinho misturado no acucar.

De acordo com o indigenista Algayer (2022), a FPE Guaporé encontrou
dificuldades de acessar a area territorial onde se localizavam os vestigios do
Tanaru, pois os fazendeiros ndao autorizavam o transito da equipe pelas suas
propriedades. O sistema juridico era burocratico e moroso para obtencao de
decisdes judiciais para chegar até a Tl Tanaru e/ou renovar o processo de
restricdo de uso da area para proteger o territorio indigena. Os processos
tinham validades curtas, com cerca de trés meses de duracdao. Quando
venciam, no periodo que buscavam a prorrogacao, “os fazendeiros atuavam
na destruicao, tirava a Funai de dentro da area e comecava a colocar gente
andando na mata sobre os vestigios do isolado, extraia o que podia de
madeira e limpava tudo com a intencao de desaparecer com qualquer
presenca do indigena” (Algayer, 2022, p. 370). Na Figura 5, é observado o
resultado do desmatamento realizado por fazendeiros, entre o periodo de
2005 a 2020, da Terra Indigena Tanaru.

BATISTA, Danilo Paranhos. O massacre dos povos origindrios em Corumbiara/RO: a morte do ultimo Tanaru, “o indio do
buraco”. Espago Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 89-109, mai./ago. 2025.



97

Espago Amerindio

Figura 5. Mapa da destrui¢do total da TI Tanaru entre o periodo de 2005 a 2020

TERRA INDIGENA TANARU: DESMATAMENTO TOTAL ACUMULADO 2005-2020

LEGENDA
Terra Indigena Tanaru
- Area desmatada
u Area ndo desmatada

m Extinta sede da Tribo Indigena Tanaru

D Municipios onde se localiza a Terra
Indigena Tanaru

|:| Estado de Rondénia
Territério brasileiro

| ® | Perimetro urbano dos municipios destacados

Chupinguaia

Corumbiara ‘e

Pimenteiras
do Oeste

ISA - Instituto Socioambiental
@ ) i’_»’»»»p’ DATUM SIRGAS 2000 / Sistema de Coordenadas 225
S Programa de monitoramento de areas protegidas, 2023, SIVAM/SIPAM, 2004 e MMA, 2006, ANM, jun. 2023
ﬁ}@ fhasonurie e LAGEP - Laboratdrio Geografico de Estudos Econémicos e Politicos
u Elaborado por: Danilo Paranhos Batista

Fonte: Adaptado pelo autor do Instituto Socioambiental - [ISA (2023)

Em 2009, a organizacdao de apoio as comunidades indigenas Survival
Internacional, de acordo com a BBC News (2009), denunciou fazendeiros da
regido da Tl Tanaru pela tentativa de homicidio do “indio do Buraco’.
Segundo a organizacao, o “posto de protecao localizado na terra indigena
havia sido saqueado e encontraram cartuchos de espingarda vazios nas
proximidades da floresta.” (BBC News, 2009, s/p), ocorrendo a suspeita de
gue o indigena poderia estar na “linha de fogo”, na tentativa de assassina-lo
ou assusta-lo.

Nao é somente o capitalismo agrario que tem interesse sobre o
territério da Tl Tanaru, na Figura 6, é observada a existéncia de pressao para
extracao mineral na area e em suas proximidades. De acordo com o Instituto
Socioambiental (ISA), que forneceu os dados do mapa (Figura 6), é observado
gue existem interesses e solicitacbes para extracao mineral no entorno do
territorio indigena, pois considera que nas areas em destaque existam
minerais a serem explorados. No entanto, o ISA ndo classifica a Terra
Indigena Tanaru, mas como no seu entorno existem o0s interesses e
solicitacOes para extracao, acredita-se que tenha esses recursos no territorio
do “indio do Buraco’.

BATISTA, Danilo Paranhos. O massacre dos povos origindrios em Corumbiara/RO: a morte do ultimo Tanaru, “o indio do
buraco”. Espago Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 89-109, mai./ago. 2025.
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Figura 6. Mapa da pressdo mineral nas proximidades da Terra Indigena Tanaru (2023)
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De acordo com as regras estabelecidas pela Constituicao Federal de
1988 (Brasil, 1988), é de atribuicido exclusiva do Congresso Nacional a
competéncia de autorizar a pesquisa, exploracdo e extracao de riquezas
minerais em terras indigenas. Sousa et. al. (2022) corrobora afirmando que a
CF/88 exige que o Congresso avalie a necessidade da atividade mineraria
nesses territérios, considerando exclusivamente os interesses dos povos
indigenas, atendendo as condicoes especificas estabelecidas em lei.

A Lei 6.001/79, conhecida como “Estatuto do indio”, em discordancia
com a CF/88, aponta que as terras indigenas sao terras publicas, ignorando
o direito a posse e usufruto exclusivo dos indigenas. Entretanto, a
Constituicao Federal tem precedéncia sobre outras leis, invalidando normas
que nao estejam de acordo com a CF/88.

O Coordenador da Frente de Protecao Etnoambiental Guaporé (FPE
Guaporé - FUNAI), Altair Algayer, publicou um resumo em 2022 na Revista
Brasileira de Linguistica Antropoldgica, que conta a histéria da tentativa de
contato com o indigena Tanaru. De acordo com o relato de Algayer (2022),
houve diversas tentativas de contato, inicialmente entre 1996 e 1998; depois
entre 2004 e 2005, mas um funcionario que acompanhava a expedicao foi
flechado pelo indigena, o que levou a equipe a se afastar da area até 2006.
Algayer (2022), complementa afirmando:
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Em 2006, eu retorno para a Frente como coordenador.
Iniciamos entdao um monitoramento da regidao, mas sempre
respeitando a vontade dele, nao forcgamos mais nenhum tipo
de contato. Comegamos também a deixar diversos tipos de
sementes com a intengao de fazer com que ele retomasse a
roga. Deixamos as sementes, ele as consumia, mas nao
plantava. Em 2013, quando ja tinhamos desistido da ideia de
ele fazer a rogca, encontramos uma area derrubada com
plantacdo de mamao. Dai voltamos a deixar de novo
sementes e, assim, ele recomecou a plantar milho, além do
mamao (ALGAYER, 2022, p. 371).

Desde entao, a FPE Guaporé observava, a cada visita, que o Tanaru,
mesmo sozinho, conseguia produzir grandes plantacdes de mamao, milho,
mandioca, cara e até amendoim. O contato de 2006, relatado por Altair
Algayer, fez com que o “indio do Buraco” diminuisse o medo da proximidade
com o externo, ele evitava contato, mas ficava tranquilo.

O monitoramento da FPE Guaporé buscava por materialidades e
compreensao cultural produzidos pelo indigena Tanaru, com destaque para o
buraco na palhoca, mas poucos elementos foram encontrados a fim de
revelar a identidade étnica do “indio do Buraco”, “acreditava-se que alguns
pertences e atividades foram abandonados devido a producao exclusiva por
mulheres indigenas” (Algayer, 2022, p. 371).

Durante os 26 anos, desde que sua etnia foi exterminada, o Tanaru
conseguiu escapar em parte da furia dos brancos, sobrevivendo na floresta
de seus ancestrais. Ele € uma testemunha do passado cruel do Brasil em
relacao aos povos indigenas, desde a invasao europeia das terras que viria a
se chamar Brasil. O indigena conseguiu escapar, em parte, como mencionado
no inicio deste paragrafo, pois foi aprisionado em uma pequena area de
8.101,04 hectares, o menor territorio indigena de Rondonia. Ele sucumbiu
lentamente e foi impedido de viver livremente em um territério que lhe
pertencia e foi usurpado.

A morte espreitava o indigena Tanaru

De acordo com Barbosa (2022, s/p), em 2022, a FPE Guaporé
monitorou o indigena Tanaru por dois meses e percebeu que ele poderia
estar em um processo de adoecimento, uma vez que observaram o “indio do
Buraco” perdendo as suas forcas a cada dia (Figura 7). Por exemplo, o arco
de caca do Tanaru, foi encontrado abandonado na floresta, coberto por
fuligem. As flechas estavam guardadas em uma das palhocas,
aparentando-se que nao eram usadas ha algum tempo. Algayer (2022, p.
373) corrobora afirmando que “em abril de 2022, deixamos uma maquina
fotografica na mata (em uma roca velha) e com essas imagens, tiradas em
junho do mesmo ano, percebemos o quanto ele estava envelhecido e
possivelmente doente. Estava muito magro, encurvado e usando uma espécie
de bengala.”
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Figura 7. Ultimo registro fotografico do indigena Tanaru antes do falecimento
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O Tanaru tinha consciéncia de que a morte estava proxima e, por
isso, “pO6s na cabeca um chapéu amarrado com cordas de embira, sobre o
corpo, usou um singelo feixe de pluma de araras” (Barbosa, 2022, s/p),
deitou-se em uma rede de palha, dentro de sua palhoca e aguardou a morte,
ja que “nao me pareceu que ele estava se deitando para dormir” (Algayer,
2022, p. 373-374). E, entao, sem medo, acolheu a morte como uma velha
amiga, com a ternura de quem reencontra uma amiga de longa data e,
caminhando ao seu lado com a mente tranquila e o coracao em paz, pois
sabia que seria encontrado pelo FPE Guaporé. O Tanaru acompanhou a morte
de bom grado e juntos partiram desta existéncia com dignidade, pois sabia
gue era o seu tempo.

O corpo do Tanaru foi descoberto em 23 de agosto de 2022, em uma
expedicao de inspecdao da FPE Guaporé, que de acordo com Algayer (2022),
verificou-se que o indigena nao trabalhava na terra a pelo menos um més,
encontrando mato alto na roca perto de sua palhoca. Havia um igarapé nas
proximidades e, quando os agentes da FUNAI atravessaram, em meio a uma
plantacdo de mamao, encontraram o inseparavel machadinho do Tanaru
jogado no chao. Proximo aos mamoeiros havia sua palhoca que estava com a
porta aberta “e o entra e sai de moscas e abelhas fizeram com que os
funcionarios se aproximassem. [...] pelo estado de decomposicao do corpo,
calcula-se que estivesse morto ha quase 40 dias” (Barbosa, 2022, s/p). O
coordenador da FPE Guaporé Algayer (2022) complementa:

Eu pensava muito sobre esse momento, afinal ninguém é
eterno. Pensava também no que poderia acontecer com a
chegada da velhice - estimamos que estava com
aproximadamente 60 anos. Me preocupava com possiveis
acidentes também, uma d&rvore que poderia cair e
machuca-lo, uma picada de cobra, alguém fazer algo de ruim
com ele e com a possibilidade dele morrer sem nem termos
a possibilidade de encontrarmos o corpo, afinal, com dois ou
trés meses, certos vestigios desaparecem e, com isso, ficaria
dificil de encontra-lo e saber o que aconteceu. Qualquer

BATISTA, Danilo Paranhos. O massacre dos povos origindrios em Corumbiara/RO: a morte do ultimo Tanaru, “o indio do
buraco”. Espago Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 89-109, mai./ago. 2025.
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acidente ja nessa idade seria um problema sério para ele
pelo fato de estar sozinho. Do jeito que a morte chegou para
o indigena do Tanaru, me pareceu que foi tranquilo, por mais
triste que toda a situacdo seja. Pelos vestigios que
encontramos e pelas primeiras analises periciais, nao houve
nenhuma acao externa - fratura, perfuragcao ou presenca
ilegal de pessoas na regiao. (ALGAYER, 2022, p. 373).

O ultimo Tanaru ou o "indio do Buraco" escolheu a morte, mas nao foi
morto, apenas escolheu morrer. Sua memdria permanece viva e sobrevive,
sendo a afirmacdao de sua identidade um simbolo de resisténcia para todos
os povos indigenas do Brasil que lutam por justica, sobrevivéncia, resiliéncia
e liberdade.

Seu corpo violado e seu territorio fragilizado: um simbolo de
vulnerabilidade para os povos indigenas

Duas caixas de 0ssos repousam na prateleira de uma
delegacia de policia em uma pequena cidade do interior do
Brasil. Inerte, entre copos de café, protocolos e carimbos,
Jjaz Tanaru.

Carolina Ribeiro Santana?

O indigena Tanaru estava em seu leito de morte, em um lugar
especifico, dentro de sua palhoca e em seu territorio, devidamente vestido e
preparado para a passagem espiritual, proximo ao buraco que poderia ter
um significado ou sentimento sagrado. Tudo foi pensado por ele, preparado
por ele e em seu lugar de pertencimento. Para o Estado, seus pensamentos
nao eram relevantes, sua preparacdao nao tinha significado e seu lugar
pertencia a outros.

A FUNAI, entao, tirou as cordas de embira e removeu o chapéu de sua
cabeca, retirou de seu corpo os singelos feixes de plumas de araras,
retirando seus restos mortais de seu sepulcro, embarcou em um aviao e
levou para Brasilia/DF, na intencao de verificar a causa de sua morte. “Por 55
dias nada se soube sobre do Tanaru [...] a FUNAI se limitava a responder que
0 “seu corpo estava sob pericia” (Santana, 2022, s/p).

Apo6s meses, “duas caixas de ossos foram enviadas a Delegacia da
Policia Federal na cidade de Vilhena, em Rondo6nia” (Santana, 2022, s/p). O
indigena que lutou para sobreviver livre, fugindo do “homem branco”, nao
escapou das garras do Estado Brasileiro, que nao havia conseguido colocar as
maos no indigena em vida, mas nao escapou apos a sua morte. “Foi cortado,
testado, examinado, esquartejado” (Santana, 2022, s/p). O indigena Tanaru
continuou sofrendo violacoes apdés a morte, seu corpo foi deixado por 71

2 SANTANA, C. R. Quem tem direitos sobre um cadiver de um indigena isolado? Sumaima, Altamira — PA,
20/10/2022. Disponivel em: <https://uryl.com/8QLfv>. Acesso em: 20 set. 2023.



https://ury1.com/8QLfv

102

Espago Amerindio

dias e violado por varias formas. Andrade et. al. (2022, p. 6) corrobora,
afirmando que “ele foi separado em pedacos e guardado em caixas”.

O Estado concluiu que a morte do indigena Tanaru ndao ocorreu por
meio de violéncia, até que o Estado agiu de forma violenta, violando seu
direito de permanecer sepultado e sua dignidade, desrespeitando a meméria
de todos os povos indigenas do Brasil.

No entanto, nao se surpreende a postura do Estado, que tem
exterminado os povos indigenas no territorio que hoje compreende o Brasil
desde a invasdao europeia no final do século XIV. O genocidio indigena
persiste até hoje, praticado tanto pelo Estado quanto por invasores, em
especifico, por grileiros, madeireiros, garimpeiros e latifundiarios. “Entre
1500 e 1957, foram exterminados 97% dos indigenas que viviam no
territorio usurpado. Hoje, ha mais de 300 povos, que falam mais de 270
linguas diferentes, e sdo alvo constante de ataques do agronegodcio
predatorio” (Barbosa, 2022, s/p).

O indigena Tanaru, ou “indio do Buraco”, é um marco que representa
o processo de ocupacao da Amazonia brasileira, do estado de Rondénia e do
Brasil, que durante a vida se isolou ou se forcou a isolar-se, foi solitario,
resistente e sobrevivente do massacre de sua comunidade e da tentativa de
extincao da sua linhagem histoérica, “marcado pela violéncia que exterminou
sua cultura, sendo o ultimo existente, ultimo falante da lingua, é tratado
como "heroi, resistente”, como personagem de um romance cujo reflexo €,
com raras excecoes, despersonalizar a violéncia” (Andrade et. al., 2022, p. 5).

O destino tragico dos Tanaru é tracado quando sao intensificados os
fluxos migratérios para Rondonia, a partir da década de 1960, mediados por
programas de colonizacdo do oeste brasileiro no governo do regime militar.
O Estado atuou por meio da FUNAI, 6rgao que tem o poder de manipular e
remanipular assuntos acerca de questdes indigenistas, sendo responsavel
por desenvolver processos de expropriacdo das comunidades dos povos
originarios nos aspectos territoriais, sociais, culturais e econémicos, em
nome da expansao capitalista.

O proprio Estatuto do indio, Lei 6.001, promulgada em 1973, artigos
3° e 4° tratam os indigenas como algo estranho, distinguindo o indio do
nacional, nao o reconhecendo como parte da nacao brasileira, mas como um
acidente da natureza. lanni (1981) corrobora afirmando:

[...] tanto na lei que criou a FUNAI, como na que
estabeleceu o Estatuto do indio, é evidente a distincdo e
contraposicao, implicita estd, entre o indio e o nacional.
Essas leis distinguem e contrapdem “comunidades tribais” ou
“comunidades indigenas” e “sociedade nacional”. Tanto assim
que o estatuto do indio estabelece, entre outras finalidades
da politica indigenista, que cumpre o poder publico prestar
assisténcia as comunidades indigenas ainda ndo integradas a
comunhao nacional. Afinal, o que é o brasileiro? O modo pelo
qual se define o indio acaba por transforma-lo em um
“outro”, especial, a parte, diferente, estranho, estrangeiro.
Pode tanto ser um fato da natureza, como um estranho
estranhado, estrangeiro. Se nao ¢, pode ser;
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potencialmente. A sua lingua, a sua cultura espiritual e
material, os seus deuses, tudo acaba por servir de base para
que a FUNAI e o Estatuto estabelecam uma politica
indigenista que se funda, de modo explicito ou por
implicagdes, na ideia de que o “indio” se distingue e se
contrapde ao “nacional”. O que é indiscutivel é que esta
politica ndo o reconhece como nacional, nem brasileiro
(IANNI, 1981, p. 201).

Ainda de acordo com lanni (1981), o Estado é responsavel pela invasao
de terras indigenas pois é conivente e neutro em relacao aos invasores, como
grileiros, latifundiarios, fazendeiros e empresarios. O Estado se justifica
afirmando que o indio é um ser “irracional” porque se relaciona com a terra
de forma mistica ou religiosa, ndao levando em consideracao a “racionalidade”
do empreendimento agricola capitalista e utiliza destes argumentos para
realizar a expropriacao das terras indigenas.

Solitario e sem poder re/produzir sua cultura ou se comunicar, a morte
do ultimo membro do povo Tanaru é uma triste consequéncia da
necropolitica, conceito apresentado por Mbembe (2018, p. 33) que se refere
ao controle e a dominacao exercida sobre a vida e a morte das pessoas.
Andrade et. al. (2022, p. 5) complementam afirmando que “a morte de
Tanaru deitado na rede, construindo sobre si seus ultimos e solitarios
aderecos de passagem, na certeza que estaria solitario na passagem e - caso
seja sua crenca - nos pos vida, nao é algo bonito de se falar, € a marca
impressa de uma necropolitica”.

O corpo do indigena Tanaru foi encontrado pela FUNAI pouco antes do
primeiro turno da eleicao para presidente do Brasil em 2022. O evento era
decisivo para o futuro dos povos indigenas. Até o final de 2022, quando o
entao presidente Jair Messias Bolsonaro, hoje inelegivel até 2030 por abuso
de poder politico, havia indicado o delegado da Policia Federal (PF) Marcelo
Xavier para presidir a Fundacao Nacional dos Povos Indigenas (FUNAI), que se
tornou amplamente conhecido por sua posicao contraria aos povos indigenas
e a favor dos grandes proprietarios de terras.

Xavier tornou-se o centro das atencdes no caso Tanaru, uma vez que,
ap6s a definicio da data do enterro do “indio do Buraco, que estava
agendada para 14 de outubro, a data foi adiada de forma injustificada e sem
justificativas. “Suspeita-se que Xavier tinha intencao de atrasar o
sepultamento de Tanaru em sua terra ancestral para dar tempo dela ser
invadida pelos grileiros e fazendeiros que a disputam” (Barbosa, 2022, s/p).

Para corroborar esta informacdo, de acordo com Goncalves (2022),
neste mesmo periodo, em menos de dois meses apds encontrarem o COrpo
do indigena, oito ruralistas ingressaram com uma peticdo na FUNAI
requerendo o Territorio Indigena Tanaru, sendo dois do estado de Rondodnia
e seis do estado de Sao Paulo, segundo Goncalves sao eles:

Edson Ribeiro de Mendonca Neto (médico veterinario);
Fernanda Louro Ribeiro de Mendonga (psicdloga); Helena
Louro Ribeiro de Mendonga (advogada), moradores de
Barretos (SP); Rodrigo Maia Jacinto, de Sao Paulo (SP); os
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irmaos Porthos Padua Maia e Garon Maia (pecuaristas),
ambos de Aracatuba (SP); Iolanda de Andrade Bertholasce,
de Cacoal (RO), e Gutemberg Ermita, de Pimenta Bueno
(RO) (GONGCALVES, 2022, s/p).

A Justica Federal precisou intervir duas vezes. A primeira para
garantir a interdicdo de restricio do Territorio Indigena Tanaru, permitindo
somente a entrada e permanéncia de agentes da FUNAI e seus autorizados,
garantindo o cumprimento da lei por meio da “Portaria n° 1.040, de
27/10/2015, pelo prazo de dez anos a contar de sua publicacao” (Goncalves,
2022, s/p); a segunda intervencao foi a pedido do Ministério Publico Federal
(MPF), que solicitou o imediato sepultamento do indigena Tanaru no lugar
onde viveu e morreu, sendo deferido, considerando que “a FUNAI, na figura
do seu presidente, pediu ainda para isencao da obrigacao de realizar o
sepultamento do corpo Tanaru” (Andrade et. al., 2022, p. 7).

A mesma FUNAI que usurpou o indigena de seu territorio e violentou
0 seu corpo em um laboratério separando em pedacos, guardando em duas
caixas, agora, queria se eximir da responsabilidade de devolvé-lo e tentar dar
dignidade ao que sobrou de seu corpo. No més de novembro de 2022, o
ministro Edson Fachin, do Supremo Tribunal Federal (STF), de acordo com
Cruz (2022, s/p), por meio de uma portaria, determinou que “a Terra
Indigena deve permanecer em validade até que se decida qual destino dar a
area”. No entanto, o seu territorio ainda continua ameacado, o indigenista
Algayer expressou a sua preocupacao com o destino da Tl Tanaru e afirmou:

Até o final de seus dias ele evitou o contato, pois acredito
gque se quisesse ou precisasse, poderia ter pedido ajuda ao
pessoal da fazenda - ele estava a apenas 700 metros de
encontrar com alguém. E ndo procurou. A decisdao dele no
fim, assim como todas que constatei desde o inicio do meu
trabalho, foi ficar ali, s6. Penso que todo o ritual que poderia
fazer ao pressentir a chegada da morte, ele fez. Agora o que
vai acontecer com o territério que habitava, ja ndo depende
de mim, da Funai, mas me esforcarei para que parte do
territorio dele seja reconhecido pelo Estado, que a sua luta e
a sua resisténcia sejam reconhecidas, em memdria do que
ele foi. Tenho certeza de que esse pedago de mata, ndo vai
fazer falta para ninguém. E importante ter essa
compensagao, seria um marco importante no indigenismo,
um primeiro caso de preservacdo da memdria de um grupo
isolado. Relevante até para servir de referéncia a outros
grupos isolados que estdao indo no mesmo caminho que o
indigena do Tanaru: a existéncia de poucos indigenas, hoje
trés, dois, amanha apenas um... o resultado de todo um
grupo que um dia existiu e resistiu para sobreviver frente ao
caos que suas vidas se tornaram (ALGAYER, 2022, p. 373).

Apo6s 71 dias, seu corpo foi liberado, os indigenas Kanoé, Sabané,
Aikana, Tapuri e os Akuntsu, localizados na Terra Indigena do Omeré, no
municipio de Corumbiara/RO, e os agentes da FUNAI, organizaram o
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sepultamento do indigena Tanaru, o “indio do Buraco” (Figura 8) para o dia
04 de novembro de 2022. Segundo Barbosa (2022), houve divergéncias entre
os indigenas presentes sobre os destinos dos pertences do indigena Tanaru,
“ao final, todos concordaram que os itens fossem levados a um museu, como
prova de que o Tanaru existiu - e de que seu povo foi extinto pela violéncia
dos brancos.” (Barbosa, 2022, s/p). Apenas um veiculo de comunicacao, Rede
Globo, p6de acompanhar o ritual funerario, configurando como estratégia de
silenciamento histérico e cultural do “indio do Buraco”.

Figura 8. Sepultamento do indigena Tanaru no buraco de sua palhoga

Fonte: FUNAI/Reprodugao (2022)

A morte do indigena Tanaru, o “indio do Buraco”, é um aviso
preocupante do genocidio em massa dos povos indigenas no Brasil. O Estado
ndo conseguiu proteger o seu povo, ou nao foi do seu interesse protegé-los,
e a sua morte, nessas condicdes, configura como uma tragédia que nunca
deveria ter acontecido.

Consideracoes finais

Na regiao de Corumbiara e nos municipios que compreendem a Terra
Indigena Tanaru, o progresso capitalista agrario segue um padrao historico -
quase que sistematizado de Brasil - de pouco mais de 523 anos. Os povos
sofreram com uma politica estatal desumana para o beneficio dos
latifundiarios locais e ligados ao poder central do pais. Os programas de
desenvolvimento e ocupacdo da fronteira oeste do Brasil resultou na criacao
de uma industria do crime, com o genocidio dos povos indigenas,
desenvolvimento de agricultura incompativel com o ambiente local,
devastacao da floresta e conflitos por terras envolvendo movimentos sociais
e politicos.

O indigena Tanaru, o “indio do Buraco” e seu povo, atualmente
extinto, representa a intencao do Estado Brasileiro, dos latifundiarios e do
capitalismo agrario que buscam explorar a Amazonia brasileira de forma
predatoria e destrutiva, agindo criminosamente contra aqueles que detém,
historicamente, o poder sobre o seu territério, e buscam impedir a expansao
de suas formas de ver, produzir e reproduzir a realidade.

No entanto, a pior crueldade é a semente plantada por um conflito de
interesses territoriais que nao tem fim e destréi a vida de pessoas que
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realmente necessitam da terra. De acordo com o artigo 319 do Cddigo Penal,
a FUNAI cometeu um erro, prevaricando ao ndo assegurar a protecao e
preservacdo do Povo Tanaru e da floresta, além de ndo promover uma
estabilidade demarcatoria da Terra Indigena Tanaru. A omissao da FUNAI
revelou a sua verdadeira intencao.
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Introducao

Este estudo buscou lancar luz sobre o arcabouco protetivo legal
concedido as populacdes indigenas e sobre as disputas de interesse que ele
vem desencadeando no Brasil, no intuito de contribuir tanto com a literatura
gue aborda o tema quanto para o debate atual sobre as politicas publicas
para povos tradicionais. Os povos indigenas representam toda uma
complexidade em termos de modos de vida e foram agentes importantes na
construcao da identidade brasileira (Ribeiro, 1995). Por sua condicao de
minoria social, necessitam de regulamentacdes especificas que lhes
possibilitem a reproducdo de suas tradicées e heranca cultural (Lima, 1995).°

Segundo o Censo Demografico de 2010, ha no Brasil em torno de 900
mil indigenas, representando 0,4% da populacdo. De 2000 a 2010, essa
parcela cresceu 1,1% ao ano (a.a.), ante um crescimento total da populacao
nacional de 1,2% a.a. no mesmo periodo (Pereira, 2012). O pais conta ainda
com 728 Terras Indigenas (Tls), que se encontram em diferentes estagios do
processo de demarcacdo pela Fundacido Nacional do indio (Funai).® Quanto a
dispersao das Tls, a maior parte, tanto em numero como em area (hectares),
encontra-se em estados da regido Norte, mais precisamente na Amazodnia
Legal. Ao todo, elas ocupam 117,4 milhées de hectares ou 13% do territério
nacional, com aproximadamente 305 etnias, que falam 274 linguas distintas.
Ha também uma parte da populacao indigena brasileira que vive fora dessas
areas, inclusive alguns grupos em situacdao de isolamento (Ipea, 2020; ISA,
2021).

A despeito de serem historicamente marginalizados e de suas areas
terem diminuido ao longo dos anos, sua forma de ocupacdo favorece a
manutencao dos respectivos ecossistemas. Em analise do desmatamento em
1.636 territorios tradicionalmente ocupados - que englobam Tls, Projetos de
Assentamento para Populacdao Tradicional (PA-PCT), Territorios Quilombolas
(TC) e Unidades de Conservacao com Populacao Tradicional (UC-PCT) -,
Doblas e Oviedo (2021) verificaram que para um periodo relativamente
longo, de 1985 a 2018, esses territorios desmataram, em todos os biomas,
consistentemente menos que o seu entorno. No caso mais especifico das Tls
localizadas no bioma amazodnico, houve perda de apenas 2% da sua
cobertura natural, enquanto que o entorno perdeu 9%. Benzeev et al. (2022)
também identificaram resultados positivos em termos da manutencdao de
recursos florestais apés a demarcacao de 129 TIs no bioma da Mata
Atlantica, entre 1985 e 20109.

A diversidade dos povos indigenas e o seu modo de vida favoravel a
manutencao dos ambientes naturais podem, portanto, contribuir
significativamente para uma estratégia nacional de desenvolvimento
sustentavel. No entanto, alguns dos principais normativos que dispéem
sobre os direitos dos povos indigenas, inclusive aqueles que garantem o

> De acordo com a Lei n® 11.326/2006 (art. 3°, paragrafo 2°), os povos indigenas se enquadram no conceito de
agricultura familiar. Tal conceito inclui um conjunto variado de populagdes rurais que vao desde agricultores
integrados a cadeias produtivas do agronegocio, até camponeses e populagdes tradicionais em geral, exercendo
uma relagdo multidimensional com os territdrios nos quais estdo inseridos (Silva, 2015).

¢ O Conselho Indigenista Missionério (Cimi) aponta que seriam 1.296 Tls entre as terras que se encontram em
algum processo de demarcagdo e aquelas cujo estudo ndo foi iniciado.
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direito sobre as terras e a sua autodeterminacao, dentre eles os arts. 231 e
232 da Constituicio Federal de 1988 (CF/1988) e o Estatuto do indio, sdo
objetos de disputas configuradas em propostas legislativas que intentam
fragiliza-los (Ipea, 2020).

Uma analise preliminar sobre o assunto indica certo padrao nas acoes
legislativas em curso que versam sobre os direitos indigenas. Elas nao
afrontam diretamente esses direitos, contestando sua razoabilidade, mas
buscam minar alguns de seus elementos basilares, como a relacao de posse
e usufruto dessas populacdes com as terras que lhes sdo demarcadas. Com
isso, tais investidas vao no sentido nao de eliminar direitos ja consolidados
no arcabouco juridico brasileiro, mas sim de flexibiliza-los, abrindo brechas
para seu desvirtuamento, na medida em que jogam a garantia prevista pela
CF/1988 para o campo da disputa juridica particular, em que ha uma nitida
assimetria de poder entre os interesses em jogo.

Podem-se destacar ao menos quatro dispositivos em tramitacao que se
enquadram nesse proposito: a Proposta de Emenda a Constituicao (PEC) n2
215/2000, o Recurso Extraordinario n® 1.017.365/2017 e os Projetos de Lei
(PLs) n® 490/2007 e n® 191/2020.” A discussdo em torno deles tem, como
pano de fundo, duas teorias divergentes. Uma delas refere-se a “teoria do
indigenato”, adotada na CF/1988, que reconhece o direito originario dos
povos indigenas sobre as terras, ou seja, direito que provém da ocupacao
anterior a formacdao do Estado brasileiro. Por sua vez, a “teoria do fato
indigena”, que contesta essa tradicio, compreende como terras
tradicionalmente ocupadas pelos indigenas aquelas que ja detinham em 5 de
outubro de 1988, data da promulgacao da CF/1988 (ISA, 2021).

Ademais, as investidas legislativas decorrentes dessas propostas nao
sdao um fato isolado no cenario politico nacional. Elas ganham ainda mais
énfase em um contexto de enfraquecimento da estrutura institucional de
apoio a questao indigena no Poder Executivo federal, com perda de
relevancia operacional do principal 6rgao de tratamento dessa tematica - a
Funai - e queda continua nos recursos orcamentarios para a implementacao
de programas de apoio as populacoes indigenas desde os primeiros anos do
Plano Plurianual (PPA) 2016-20109.

Diante da gravidade do panorama em curso, especialmente em periodo
de crise ambiental e climatica global (Porto-Goncalves, 2004), este estudo
teve como objetivo analisar tais propostas em tramitacao e verificar em que
medida elas afetam os direitos indigenas constitucionalmente assegurados,
entre eles a posse da terra e o usufruto dos recursos que se encontram em
seus dominios.

Partiu-se do pressuposto de que a manutencao desses direitos,
consolidados na CF/1988, ¢é realizada constantemente sob tensodes
decorrentes de interesses fundiarios que buscam valer-se do poderio
econdémico para retirar entraves juridicos para a exploracao desses
territérios. Logo, a questao esta no centro de um cenario de ameacas
institucionais, em tramitacao no Poder Legislativo, cujo modus operandi
indica um esforco de flexibilizacao que, na pratica, implica fragilizacdo da
autonomia dos povos sob o dominio de seus territorios. O contexto politico

7 Para uma andlise mais abrangente sobre proposi¢des normativas que visam a flexibilizagdo das regras de
regularizacdo fundiéria de posses privadas sobre terras publicas federais no Brasil, ver Bastian ef al. (2022).
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tem contribuido até entao para essas investidas, na medida em que
encontram ecos favoraveis tanto em termos de decisdes no Judicidrio quanto
no desfavorecimento da tematica indigena na agenda do Executivo federal.
Contudo, os coletivos indigenas ndao assistem de forma passiva a essas
ameacas, mantendo-se mobilizados e atuantes, por meio de diferentes
repertérios de acdao (ocupacdes, marchas e outros atos simbolicos), no
intuito de chamar a atencao de outros setores da sociedade para a
importancia e a universalidade de suas demandas.

Para elaborar esta pesquisa, foi realizada uma andlise de contetdo a
partir das seguintes fontes: i) producdo bibliografica que aborda a tematica;
ii) publicacbes em matérias jornalisticas, relatorios, documentarios, leis, PLs
em tramitacao na Camara dos Deputados e no Senado Federal; e iii) bases de
dados gerais (pesquisas domiciliares, censos, dados orcamentarios, violéncia
contra os povos indigenas etc.). As informacbes coletadas foram
sistematizadas e organizadas de modo a apresentar um panorama geral da
questdo indigena no Brasil.

O texto é composto por cinco secdes, nas quais se incluem esta
introducao e as consideracdes finais: a secao dois analisa os normativos que
asseguram os direitos dos indigenas; a seguinte trata das pecas legislativas e
das deliberacbes no Poder Judiciario que vém ameacando os direitos
conquistados pelos povos indigenas; e a secao quatro discute outros fatos
recentes relacionados a questao abordada.

Dispositivos legais protetivos dos povos indigenas

Nas ultimas décadas, uma série de dispositivos legais, institucionais e
estruturais foram produzidos no intuito de garantir a tutela estatal sobre a
tematica indigena no pais. A Funai foi criada pela Lei n25.371/1967, ficando
extinto o Servico de Protecio ao indio (SPI) e o Conselho Nacional de
Protecdo aos indios (CNPI), cujos acervos constituiram o patriménio da Funai.
De acordo com a referida lei, as rendas geradas pelo patriménio indigena
deveriam ser administradas pelo 6rgao conforme os objetivos de
emancipacdao econdmica das tribos, de acréscimo do patrimonio rentavel e de
custeio de servicos de assisténcia ao indio.

Pela Lei n2 6.001/1973, que estabeleceu o Estatuto do indio, compete
a Unido, aos estados, aos municipios e as respectivas administracoes
indiretas proporcionar a protecao e a preservacao dos direitos dos povos e
comunidades indigenas, conduzindo-os progressiva e harmoniosamente a
integracao com a comunidade nacional. A eles também devem ser garantidos
0 acesso a beneficios e servicos publicos, respeitando suas peculiaridades
culturais, seus desejos de permanéncia voluntaria, seus usos, costumes e
tradicoes, além de registrar seus nascimentos, Obitos e suas unides.
Ademais, os entes federativos devem garantir a posse permanente aos
indigenas das terras que habitam e o usufruto exclusivo das riquezas
naturais e das utilidades existentes nessas terras. Sao terras indigenas
aquelas por eles ocupadas, as reservadas e as de dominio silvicola que nao
poderao ser arrendadas, sendo vetadas a caca, a coleta, a pesca e a pratica
de agropecuaria e extrativismo por outros habitantes.
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As riquezas e as utilidades existentes no solo deverao ser exploradas
somente pelos indigenas empossados, cabendo-lhes exclusividade nas
atividades de garimpagem, faiscacdo e cata. Segundo o estatuto, a Funai
deve tomar as medidas necessarias para garantir o exercicio das referidas
atividades, cabendo orientar a comercializacao dos produtos derivados desse
trabalho. De acordo com o Decreto n? 88.985/1983, empresas estatais
integrantes da administracao federal serdao outorgadas a realizar pesquisa ou
lavra, porém, mediante o prévio entendimento com o 6rgao de assisténcia e
salvaguardados os interesses do patriménio indigena. Em casos
excepcionais, poderao ser concedidas autorizacoes de pesquisa e concessoes
de lavra para empresas privadas nacionais, podendo ser exigidas medidas
acauteladoras.

No Estatuto do indio ficam declarados nulos e extintos quanto aos
efeitos juridicos todos os atos que prevejam o dominio, a posse ou a
ocupacao de terras indigenas, inclusive se elas tiverem sido desocupadas por
ato ilegitimo de autoridade e particular. Nao ha direito a indenizacao nos
casos de nulidade ou extincdao. Por ele, previa-se também que, em cinco
anos, o Poder Executivo faria a demarcacao das terras ainda ndo demarcadas.

Ao final do estatuto, salienta-se que a Funai deve divulgar e respeitar
as normas da Convencao 107 da Organizacao Internacional do Trabalho
(OIT), revista parcialmente em 1989. A partir dessa revisao, uma nova versao
foi criada, denominada Convencao sobre os povos indigenas e tribais -
Convencao 169 -, que dispde uma série de elementos a serem observados e
respeitados com relacdo aos povos originarios.® De acordo com esse texto,
os governos deverao criar, de forma participativa, uma acao coordenada e
sistematica, que busque proteger os direitos e as liberdades fundamentais
desses povos e garantir o respeito pela sua integridade, devendo ser
reconhecidos e protegidos sua cultura, seus valores e suas praticas. A
Convencao 169 postula ainda que a lei deve prever punicdes a toda intrusao
e uso desautorizado das terras indigenas por pessoas alheias e que os
governos devem adotar medidas impeditivas em relacao a isso. Segundo Silva
e Lunelli, esses instrumentos de direito internacional,®

(...) embora nao esgotem as normativas internacionais ratificadas,
destacam-se ao superar a perspectiva tutelar do indigenismo
estatal, até entdo aplicada as relacdes entre o Estado brasileiro e os
povos indigenas. Reconhecidos e declarados, conquistaram o dever
estatal de considerar (e, quando possivel, compreender) suas
prioridades e estratégias no exercicio de seus modos de vida e suas
capacidades de controlar seus proprios processos de
desenvolvimento, ou seja, as dimensdes politica, econdmica, social
e cultural. Posto isso, é dever do Estado consulta-los sobre suas
prioridades de desenvolvimento e conhecer formas autonémicas

¥ O Decreto n® 5.501/2004 promulgou no Brasil o texto da Convengdo 169/1989 da OIT.

® Além da Convengdo 169/1989 da OIT, Silva e Lunelli (2020) também destacam a Declaracio das Nagdes
Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, de 2007, e a Declaragdo Americana sobre os Direitos dos Povos
Indigenas da Organizagdo dos Estados Americanos (OEA), de 2016, como dispositivos normativos que sujeitam
a agdo estatal, fundamentando-se no reconhecimento, na declaragdo, no respeito e nas garantias ao livre exercicio
do direito a autodeterminacdo dos povos indigenas e seus desdobramentos, como o direito a consulta livre,
prévia e informada e o direito a autonomia.
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indigenas de gestdo de assuntos internos e locais (SILVA E LUNELLI,
2020, p. 14).

A CF/1988 deliberou sobre a questao indigena e criou clausulas
pétreas em favor desses povos, com a preocupacdo de proteger, em
abstrato, suas terras e tradicoes, preservando assim sua cultura nativa em
detrimento do processo de colonizacao (Martins e Martins, 2020). Tais
deliberacdes constituintes estao dispostas nos arts. 231 e 232, conforme
segue:

Art. 231. S3o reconhecidos aos indios sua organizagao
social, costumes, linguas, crencas e tradicdes, e os direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar
todos os seus bens.

§ 10 S3o terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as
por eles habitadas em carater permanente, as utilizadas
para suas atividades produtivas, as imprescindiveis a
preservacdo dos recursos ambientais necessarios a seu
bem-estar e as necessarias a sua reproducdo fisica e
cultural, segundo seus usos, costumes e tradicoes.

§ 29 As terras tradicionalmente ocupadas pelos indios
destinam-se a sua posse permanente, cabendo-lhes o
usufruto exclusivo das riquezas do solo, dos rios e dos lagos
nelas existentes.

§ 3° O aproveitamento dos recursos hidricos, incluidos os
potenciais energéticos, a pesquisa e a lavra das riquezas
minerais em terras indigenas s6 pode ser efetivado com
autorizacdao do Congresso Nacional, ouvidas as comunidades
afetadas, ficando-lhes assegurada participagdao nos
resultados da lavra, na forma da lei.

§ 4° As terras de que trata este artigo sdo inaliendveis e
indisponiveis, e os direitos sobre elas, imprescritiveis.

§ 5° E vedada a remocao dos grupos indigenas de suas
terras, salvo, ad referendum do Congresso Nacional, em
caso de catastrofe ou epidemia que ponha em risco sua
populacdo, ou no interesse da soberania do Pais, apds
deliberacao do Congresso Nacional, garantido, em qualquer
hipotese, o retorno imediato logo que cesse o risco.

§ 6° Sdo nulos e extintos, ndao produzindo efeitos juridicos,
os atos que tenham por objeto a ocupacdo, o dominio e a
posse das terras a que se refere este artigo, ou a exploragao
das riquezas naturais do solo, dos rios e dos lagos nelas
existentes, ressalvado relevante interesse publico da Unido,
segundo o que dispuser lei complementar, nao gerando a
nulidade e a extingao direito a indenizagao ou a agdes contra
a Unido, salvo, na forma da lei, quanto as benfeitorias
derivadas da ocupacdo de boa-fé.

§ 7° Nao se aplica as terras indigenas o disposto no art. 174,
§ 30 e § 409,

Art. 232. Os indios, suas comunidades e organizacdes sao
partes legitimas para ingressar em juizo em defesa de seus
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direitos e interesses, intervindo o Ministério Publico em todos
os atos do processo. (BRASIL, 1988, p. 133-134)

Para Santos (1997), houve uma compreensao de que 0S povos
indigenas possuem uma relacao juridica com a terra que é anterior a
formacdao do Estado brasileiro. De acordo com Oliveira (2016, p. 204), nos
artigos constitucionais, o Estado assume a diversidade dos povos e ndo mais
pressupoOe a integracao desses a cultura compreendida como nacional, além
de reconhecé-los com plena capacidade civil para “representar seus
interesses sem a interveniéncia da agéncia indigenista”, embora o
aproveitamento de recursos das Tls ainda dependa de autorizacao.

Além desses artigos supracitados, no Ato das Disposicoes
Constitucionais Transitorias (ADCT), o art. 67 aponta que a Unidao deveria ter
concluido a demarcacao das Tls em cinco anos apdés a promulgacao da
CF/1988. Esse mesmo prazo ja havia sido previsto anteriormente no Estatuto
do indio.'®

A demarcacao das terras tradicionalmente ocupadas pelos indigenas é
normatizada pelo Decreto n? 1.775/1996, segundo o qual as terras devem
ser demarcadas por iniciativa do orgao federal de assisténcia, com
fundamentacdao baseada em estudo realizado por um profissional
antropologo de qualificacao reconhecida. O processo se inicia com a
composicao de um grupo técnico especializado, liderado pelo respectivo
antropologo, para a realizacao de estudos complementares, podendo ser
composto por equipe multidisciplinar com competéncia sociologica, juridica,
cartografica, ambiental e das ciéncias agrarias. Esses estudos, quando
necessario, podem ser realizados conjuntamente com o6rgao federal ou
estadual especifico. Concluidos os trabalhos de identificacao e delimitacao, o
grupo técnico tem a incumbéncia de apresentar um relatoério circunstanciado
em que a terra indigena a ser demarcada é caracterizada. Tal relatorio deve
ser aprovado pelo titular do 6rgao de assisténcia e publicado no Diario
Oficial da Unidao (DOU), inclusive na unidade da federacdo onde a area se
encontra.

O procedimento decorrente é encaminha-lo ao Ministério da Justica,
que podera: i) declarar, mediante portaria, o limite das Tls e determinar a sua
demarcacao; ii) prescrever diligéncias a serem cumpridas no prazo maximo
de 90 dias; e/ou iii) desaprovar a identificacao e retornar os autos ao 6rgao
de assisténcia ao indio mediante justificativa fundamentada. Se houver
ocupacao de nao indigenas na area sob demarcacao, lhes sera concedida a
prioridade ao respectivo reassentamento. A demarcacao da Tl sera
homologada mediante decreto. Em até trinta dias apos a homologacao, o
orgao de assisténcia deve realizar o registro em cartério imobiliario da
comarca onde se encontra o imovel.

1 Na CF/1988, ficou estabelecido em seu art. 49°, inciso X VI, que compete ao Congresso Nacional “autorizar,
em terras indigenas, a exploracdo e o aproveitamento de recursos hidricos e a pesquisa e lavra de recursos
naturais”. Aos juizes federais compete processar e julgar “a disputa sobre direitos indigenas” (art. 109°, XI). E ao
Ministério Publico sdo atribuidas as fungdes de “defender judicialmente os direitos e interesses das populacdes
indigenas” (art. 129°, V).
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Ameacas a manutencao dos direitos e das terras indigenas

Atualmente, as 728 TIs oficialmente reconhecidas no pais, cuja
demarcacao engloba 117,4 milhdes de hectares (13% do territério nacional),
encontram-se dispersas entre as unidades federativas, embora se
concentrem em estados da regidao Norte, que respondem por 46% das Tls e
83% da area ocupada (Figuras 1 e 2). Todos esses povos constituem minorias
étnicas que contribuem para a conformacdo de um pais poliétnico e
multissocietario (Santos, 1997).

Figura 1. Numero de TIs por estados da Federacdo
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Fonte: elaboragdo dos autores, baseado em dados do ISA (2021)

BASTIAN, Lillian; ALVES, Fabio; VALADARES, Alexandre Arbex; SILVA, Sandro Pereira. A questdo indigena e as ameacas
legislativas aos direitos conquistados pelos povos indigenas. Espaco Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. 110-133,
mai./ago. 2025.
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Figura 2. Area total das TIs por estados da Federagdo (em 1 mil hectares)
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Apesar de o Estado brasileiro ter criado normativos constitucionais
garantidores dos direitos desses povos, existem repetidas incursdoes que
intentam viola-los e mudar as regras estabelecidas, flexibilizando-as para o
atendimento de outros interesses. Contudo, os povos indigenas e as
organizacoes que o0s representam tém buscado reagir também a essas
investidas, a fim de manter suas bases de reproducao social no pais.

Em meados da década de 1990, a Proposta de Emenda a Constituicao
(PEC) n2 153 pleiteava mudar a redacdao do paragrafo 4° do art. 231 da
CF/1988, tendo como justificativa a ocupacdao por nao indios e, em
decorréncia disso, a inaptidao para a ocupacao indigena. No ano 2000, foi
criada a PEC n2 215 que, ao longo da sua trajetoria no Congresso Nacional,
foi apensada a outros projetos, inclusive a PEC n? 153. Essa proposta
transfere ao Poder Legislativo a competéncia para demarcar e ratificar
demarcacoes ja homologadas, além de instituir o marco temporal de 5 de
outubro de 1988 como a data referéncia de ocupacao pelos indigenas das
terras demandadas. Desse modo, a PEC considera a “teoria do fato indigena”
em vez da “teoria do indigenato”. Esse ponto sera retomado mais adiante. A
referida proposta também exclui o usufruto exclusivo de riquezas do solo,
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rios e lagos por parte de indigenas. E importante ressaltar, por sua vez, que
ela foi arquivada e desarquivada trés vezes - em 2007, 2011 e 2015 -,
gerando enorme controvérsia (Soares, 2017).

Em 2013, um ministro do Superior Tribunal Federal (STF) respondia a
um mandado de seguranca impetrado por Mariton Benedito de Holanda e
outros deputados federais, destacando que a PEC infringia a inviolabilidade
dos direitos adquiridos e os direitos fundamentais de grupos minoritarios
historicamente marginalizados que indispbem de meios adequados e
eficazes para participar do debate politico. De acordo com a Medida Cautelar
concedida pelo STF, a demarcacao de Tls é um ato declaratério de direitos
imemoriais salvaguardados pela CF/1988 (STF, 201 3).

As propostas apensadas a PEC n? 215 expandiram sua versao inicial,
estendendo seus efeitos para populacdes quilombolas e unidades de
conservacao. No fim da sua tramitacao, a PEC sugeria alteracdes aos arts. 45,
49, 61 e 231 da CF/1988 e aos arts. 67 e 68 do ADCT. Entre essas
sugestoes, destaca-se a impossibilidade de expansao das areas, a
demarcacao definitiva por meio de lei, a possibilidade de celebracao de
contratos de arrendamento e parcerias entre comunidades com grau elevado
de integracdo com nao indigena e a indenizacdo em dinheiro para
proprietarios que estejam inseridos nesses perimetros.

Em reunidao deliberativa ordinaria da Comissao Especial destinada a
apreciar e proferir parecer a PEC, ocorrida em 27 de outubro de 2015, nao
havia a participacdo de nenhuma lideranca de povos tradicionais ou
organizacoes representativas (Brasil, 2015). Na sequéncia, essa PEC seria
deliberada pelo plenario da Camara dos Deputados e, se aprovada, seguiria
para o Senado Federal. No entanto, uma ocupacao do auditério Nereu Ramos
realizada por aproximadamente duzentas liderancas indigenas, quilombolas,
extrativistas e de pescadores artesanais, em 9 de agosto de 2016, apds a
Audiéncia Publica em homenagem ao Dia Internacional dos Povos
Indigenas,'' impactou a passagem da proposta pelo parlamento (Cimi, 2016).
No dia seguinte, houve um acordo de desocupacao mediante reuniao entre
as liderancas, a Comissdao de Direitos Humanos e Minorias (CDHM) e o
presidente da Camara dos Deputados, que se comprometeu a evitar a
deliberacdo pelo plenario de pautas controversas.'?

Além da PEC n? 215, outra acao no STF que ameaca o art. 231 da
CF/1988 intenta universalizar explicacoes adotadas na demarcacao da TI
Raposa Serra do Sol, em Roraima, que se localiza em area de fronteira. A Tl
Raposa Serra do Sol foi reconhecida em 2005 pela Portaria n2 534,
homologada pelo chefe do Executivo em 15 de abril do mesmo ano,

"' £ oportuno ressaltar que, pelo menos desde 2013, os indigenas protestaram por inimeras estratégias contra
essa peca legislativa. Soares (2017), em incursdes aos sites da Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil
(APIB), identificou as seguintes estratégias: caminhadas, marchas, passeatas; ocupacdo de instituigdes
publicas/espagos publicos; ocupagdo de propriedades privadas; ativismo midiatico digital; bloqueios de estradas
e atos simbolicos.

12 Sobre essa PEC, um 1ltimo movimento relativo a tramitagdo ocorreu em 26 de junho de 2018, quando foi
apresentado um requerimento para incluir a proposta na ordem do dia.
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mediante um conjunto de condicdes.'®* Pelo Parecer n® GMF-05/2017,'
submetido pela Advocacia Geral da Uniao (AGU) a Presidéncia da Republica,
entende-se que as salvaguardas de sua demarcacao definidas na Peticao n®
3.388/RR sao interpretacdes constitucionais e devem ser seqguidas em todos
0s processos similares. Porém, os ministros do STF votaram pela nao
vinculacao dessas condicionantes a outros processos demarcatorios, pois
nao existe uma consolidacao de entendimento, sendo necessarias reiteradas
decisdes sobre o assunto antes que se estabelecam novas regras genéricas
que possam ser adotadas (STF, 2009).

A APIB publicou, em 21 de julho de 2017, uma Nota Publica assinada
por 52 organizacdes, em manifestacao contraria a extensao da tese do marco
temporal adotado no caso especifico da Tl Raposa Serra do Sol. Na Nota
Técnica, a APIB argumenta que a aplicacao a outras Tls das condicionantes
definidas para esse caso especifico resultaria em graves limitacdes aos
direitos conquistados pelos povos indigenas. Além disso, a adocao do marco
temporal, também apontado no parecer, “representa uma ampla anistia a
remocao forcada de comunidades indigenas praticadas durante a ditadura
militar” (APIB, 2017)."°

Outra investida legislativa aos direitos dos povos indigenas remete ao
Recurso Extraordinario n2 1.017.365/2017, interposto pela Funai contra o
Instituto do Meio Ambiente de Santa Catarina (IMA/SC), referindo-se a uma
decisdo tomada pelo Tribunal Regional Federal (TRF) da 42 Regido.'® Nessa
decisao, o tribunal adotou o marco temporal de 5 de outubro de 1988 como
baliza para definir pela reintegracao de posse de area da Tl Ibirama LaKlano,
administrativamente compreendida em estudo antropolégico e declarada
pelo Ministério da Justica como de ocupacao tradicional pelas etnias
Xokleng,'” Kaingang e Guarani, cujo processo demarcatério esta em curso. A

3 Além de considerar o marco temporal, entre as condigdes, consta que o usufruto dos indigenas ndo abrange a
garimpagem, a faiscag¢@o e o aproveitamento de recursos hidricos e potenciais energéticos. Fica ainda permitido
o ingresso, o transito e a permanéncia de ndo indigenas nas TIs sem cobranca de qualquer valor e seguindo o
estabelecido pela Funai. Ademais, menciona-se que, em areas de sobreposicdo entre unidades de conservacao e
TIs, o usufruto fica estipulado pelo Instituto Chico Mendes de Conservagdo da Biodiversidade (ICMBio).

' Parecer n®. 0001/2017/GAB/CGU/AGU.

15 Segundo o vol. II do Relatério da Comissdo Nacional da Verdade (CNV), em seu texto 5 sobre as violagdes de
direitos humanos dos povos indigenas, as remog¢des for¢adas ocorreram durante todo o periodo da ditadura
militar (Kehl, 2014).

' Lembrando que a Funai ja havia sido alvo de outra investida do Poder Legislativo com a abertura uma
Comissdo Parlamentar de Inquérito (CPI), em 28 de outubro de 2015, cujo “objetivo explicito”, segundo Verdum
(2017, p. 5), foi “colocar em questdo os direitos territoriais e étnicos dos povos indigenas e das comunidades
quilombolas no Brasil e de criminalizar pessoas e institui¢des que contribuiram para a efetivagao deste direito”.

17 Os Xokleng sdo os protagonistas desse recurso. Embora a decisdo ao nivel estadual tenha acatado a tese do
marco temporal, a época dos projetos de colonizagdo iniciados nas primeiras décadas do século XIX na regido
Sul do Brasil, os Xokleng dominavam o leste e parte da regido central de Santa Catarina, e por¢des do nordeste
do Rio Grande do Sul ¢ do sudeste do Parana. De acordo com Santos (1997), possuiam idioma e cultura
especificos que os diferenciava dos Guarani e dos Kaingang. Eram némades, sobreviviam da caga e da coleta. A
Mata Atlantica e os bosques de pinheiros de araucaria forneciam tudo o que precisavam para sobreviver. Quando
imigrantes europeus comegaram a ser instalados nas regides que os Xokleng ocupavam, houve embates e
perseguigdes por tropas de “bugreiros” e muitos grupos de indigenas foram dizimados, pois eles reagiram a
colonizagdo (Ribeiro, 1995). Santos (1997) aponta que os conflitos ocorreram entre 1850 a 1945,
aproximadamente. Em tentativas de pacificagdo com os grupos indigenas que ainda restavam, no ambito do
entdo SPI, um grupo de indigenas foi atraido em uma tentativa de integracdo a comunidade nacional. No entanto,
as perseguicdes continuaram, ¢ os Xokleng que foram trazidos “para fora” das matas, foram estimulados a
mudar, tornando-se sedentarios, deixando de praticar costumes que faziam parte da sua cultura e tendo que lidar
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interposicdo da Funai, que consta no referido recurso, opode-se a
reintegracdo. E importante notar que o ministro relator no STF suspendeu os
efeitos do Parecer n® GMF-05/2017 durante o periodo da pandemia de
covid-19, para evitar despejos ou anulacoes de procedimentos
demarcatorios.

A avaliacdao do Recurso Extraordinario n? 1.017.365/2017 estava para
ocorrer em junho de 2021, quando foi adiada em virtude de um pedido de
vistas dos autos. A decisdo a ser tomada pela Corte para esse recurso servira
de diretriz para as demais demarcacoes, pois em 2019 foi atribuido status de
“repercussao geral” ao recurso. O relator defendeu a participacdao de todos os
setores interessados na matéria, que ocorre por meio dos amici curiae. Essa
figura juridica pode abranger pessoas, organizacdes ou 0Orgaos que tém
potencial interesse sobre os rumos do processo. Analisando quem sao esses
amici curiae, nota-se que existem, entre eles, desde representantes de
aldeias indigenas e organizacdes que os representam, como a APIB, o Cimi e
o Instituto Socioambiental (ISA), até as principais organizacdes que
representam o setor do agronegdcio, entre elas a Confederacdo de
Agricultura e Pecuaria do Brasil (CNA) e a Associacao Brasileira de Produtores
de Soja (Aprosoja) (STF, 2017).

Pressionando a decisdao dos magistrados, durante as semanas entre 22
de agosto e 12 de setembro de 2021, aproximadamente 6 mil indigenas de
172 etnias distintas estiveram acampados proximo a Esplanada dos
Ministérios, no acampamento Luta pela vida, realizando varias manifestacoes
e marchas na segunda maior mobilizacdo ja registrada desses povos.'® Um
dos atos realizados foi a Il Marcha das Mulheres Indigenas, em 7 de
setembro de 2021 (Lacerda e Tawane, 2021). O recurso extraordinario segue
sem data para deliberacao.

Outro dispositivo que almeja alterar os normativos ja estabelecidos € o
PL n® 490/2007, aprovado na Comissao de Agricultura, Pecuaria,
Abastecimento e Desenvolvimento Rural (CAPADR) e na Comissao de
Constituicao e Justica e Cidadania (CCJC) e rejeitado na CDHM. Assim como a
PEC n® 215/2000, ele foi arquivado trés vezes (em 2011, 2015 e 2019) e
adota o marco temporal de 5 de outubro de 1988, a partir do qual serao
analisados outros fatores - econdmico, ecolégico, cultural e demografico - e
a caracterizacao de terras indigenas.

Conforme o PL n? 490/2007, se uma area reivindicada por grupo
indigena nao era ocupada por esse grupo na data de 5 de outubro de 1988,
deve ser demonstrado renitente esbulho decorrente de conflito possessorio
comprovado por fatos ou controvérsia judicializada. Esse renitente esbulho
deve ter sido iniciado no passado e perdurado até o marco temporal. Caso
nao possam ser apresentadas essas provas, o grupo nao podera reivindicar a
area. E importante retomar que, em 1988, os indigenas considerados ainda
“ndo integrados”’® eram tutelados pela Funai e ndo podiam judicialmente

com o aprendizado de um novo idioma e de uma nova religido. Muitos ndo resistiram. Esses indigenas atraidos
vieram a constituir a TI Ibirama LaKl1and.

'8 Em abril de 2022, essa mesma mobiliza¢do contava com aproximadamente sete mil indigenas acampados em
Brasilia (Cimi, 2022a).

" De acordo com o Estatuto do Indio, art. 4, inciso III, os indigenas considerados integrados sdo aqueles
“incorporados a comunhdo nacional e reconhecidos no pleno exercicio dos direitos civis, ainda que conservem
usos, costumes e tradigdes caracteristicos da sua cultura”.
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abrir novo processo, havendo uma limitacao a apresentacao de controvérsia
judicializada.

Além de conter os elementos descritos anteriormente, o substitutivo
do PL n? 490/2007 aponta que qualquer pessoa, instituicao, organizacao ou
ente governamental pode ter acesso aos processos demarcatorios. Ademais,
até que se conclua a demarcacao, os nao indigenas poderdao permanecer no
territério. Caso a demarcacao ocorra, poderao ser indenizadas as
construcoes de boa-fé. Esse projeto veda a ampliacao de terras indigenas ja
demarcadas, enquadra as demarcacdoes em curso aos seus normativos e
anula a demarcacao daquelas que ndao atendam aos seus preceitos,
especialmente o marco temporal, infringindo os direitos estabelecidos na
CF/1988 e no Estatuto do indio.

Com relacao as areas indigenas reservadas previstas na Lei n2
6.001/1973, o PL n® 490/2007 prevé que aquelas de propriedade da Unido
poderao ser retomadas pela propria, que dara destinacao de interesse
publico ou social ou as destinara ao Programa de Reforma Agraria, podendo
os indigenas serem assentados caso tenham aptidao agricola. Isso ocorreria
caso houvesse mudanca de tracos culturais, de modo que as areas nao
fossem mais usadas para garantir a subsisténcia digna e a preservacao da
cultura das comunidades que as ocupam. No entanto, ndao ficam explicitas
quais seriam as mudancas de tracos culturais.?®

Ainda pelo PL n2 490/2007, sao facultadas atividades econdmicas em
Tls, inclusive agrossilvipastoris e turisticas, desde que realizadas pela prépria
comunidade, podendo haver cooperacao e contratacao de nao indigenas.
Também ha a possibilidade de celebracdao de contratos com nao indios desde
que o resultado dessas atividades gere beneficios a comunidade e que a
contratacao seja celebrada por seus proprios representantes. Porém, nao é
admitido arrendamento ou celebracao de qualquer outro contrato que
elimine a posse direta pela comunidade indigena. Ademais, nao sao
permitidos caca, pesca, extrativismo e coleta de frutos por nao indios, salvo
se o turismo for organizado pelos préprios indigenas.

Nesse ponto, ndao ha distincio entre comunidades indigenas em
processo de integracdao ou integradas, e nao se colocam ressalvas quanto a
aproximacdao de concepcdoes de mundo e cosmovisdes marcadamente
distintas. Aqui podem ser feitos alguns questionamentos: como os indigenas
em processo de integracao poderao ter ciéncia das reais consequéncias da
exploracao agrossilvipastoril e turistica de seus territdrios? Até que ponto
eles possuem o conhecimento e a capacidade para aderir ao modo de

2 H4 que se ponderar que a cultura ndo ¢é algo imutdvel, e sim esta sujeita 3 mudanga. Como aponta Cohn (2001,
p. 38) a “tradi¢do ndo ¢ um corpus fechado que persiste no tempo. O processo de transmissdo de uma tradig¢do
diz respeito a uma reprodugdo social que convive com a mudanga, a variacdo inerente ao ato de repeticdo”. Para
Pozenato (2003, p. 28), a historia interfere no sistema cultural, um sistema nunca € “eterno, permanente, ele se
transforma continuamente”. Nesse ponto, mesmo havendo mudangas em tragos culturais, a identidade indigena
pode permanecer. Esses argumentos encontram forga na pesquisa realizada por Ribeiro (2017), que aponta que
muitas etnias indigenas foram extintas durante os processos de integragdo e aculturacdo. Além do mais, segundo
o mesmo autor, “os indios sdo irredutiveis em sua identificacdo étnica”, permanecendo indios mesmo apos
longos processos de aculturagdo (Ribeiro, 1995, p. 131).
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produzir alimentos dos nao indios? E como saberdao quais os impactos de
outras atividades, como a mineracdo e a garimpagem??'

O PL n® 490/2007 propoe ainda alteracdoes na Lei n? 11.460/2007,
especificamente em seu art. 2°, criando possibilidade de serem usados
Organismos Geneticamente Modificados (OGMs) em areas indigenas. Os
OGMs se caracterizam por serem cultivares resistentes ao uso de herbicidas.
Entre os herbicidas mais usados esta o glifosato, que age de forma sistémica,
isto €, nao elimina apenas eventuais ervas adventicias, mas toda a camada
organica das areas em que é aplicado, podendo ser carregado e se dispersar
pela agua e ar, contaminando mananciais, solos e ecossistemas. Ha um
agravo da situacdao quando se verifica que algumas plantas estdao se tornando
resistentes ao principio ativo do glifosato, exigindo repetidas aplicacoes e
uso de outros pesticidas com toxicidade mais elevada, como o 2,4-D.%*
Estudos recentes tém indicado que os agrotdoxicos sdao causadores de
diversas enfermidades.?® Logo, caso esse PL seja aprovado, pode ocorrer uma
piora da situacdo ja verificada em aldeias e comunidades que ja vém
alegando intoxicacGes agudas por agrotoxicos, seja por pulverizacao aérea
ou terrestre.?

Recentemente, mais exatamente em 30 de maio de 2023, o PL n"490
foi aprovado na Camara dos Deputados e seguiu para o Senado, onde
tramitara como PL n° 2.903/2023. Em 07 de junho de 2023, o julgamento da
tese do marco temporal pelo STF foi adiada ap6és um pedido de vista. Com
esse pedido, o processo deve retornar para julgamento em 90 dias (Richter,
2023).

Ha também o PL n® 191/2020, que dispde sobre projetos de
infraestrutura e mineracao em terras indigenas, permitindo a pesquisa e a
lavra para mineracao, gas natural e petrdleo, e o aproveitamento de recursos
hidricos para a geracao de energia elétrica. A autoria desse projeto é do
proprio Poder Executivo, tendo sido assinado pelo presidente da Republica
em fevereiro de 2020. Para a sua apreciacdo na Camara dos Deputados, ha a
indicacao de criacao de uma Comissao Especial. Nos termos desse PL, as
comunidades indigenas podem se manifestar a respeito da concordancia ou
discordancia em realizar tais atividades em seus territorios, no entanto, o
Presidente pode encaminhar pedido de autorizacao ao Congresso Nacional
para a realizacao das atividades mesmo se as comunidades afetadas se
manifestarem contrariamente. De outra forma, o estudo técnico prévio
prescinde da autorizacao pelo Congresso, e, se a demarcacdo das Tls ocorrer
em periodo posterior a outorga das atividades previstas no PL, ndo sera
necessario estudo técnico prévio.

2! Vale ressaltar que a pratica agropecudaria e o extrativismo realizados por ndo indigenas sdo, por lei, proibidos
em TIs.

22 Essa substéncia ¢ classificada na Classe I — Extremamente Toxica e o glifosato na Classe IV — Pouco Tdxico
(INCA, 2022). O herbicida 2,4-D tem sido associado & morte de milhdes de abelhas (Lunardi, 2018).

% De acordo com a Abrasco (2021), os agrotéxicos possuem associagdo positiva com doengas cronicas,
impactando a saude humana por mecanismos celulares e extracelulares de formas complexas e que podem ser
sinérgicas. Destaca-se que as pessoas podem ter contato com varias dessas substdncias e ndo existem
investigagdes que tracem quais sdo os impactos dessas interagdes. Para mais detalhamento sobre os agrotoxicos e
o crescimento do seu uso, ver Valadares, Alves e Galiza (2020a, 2020b).

2 O relatério do Human Rights Watch (Pearshouse e Bieber, 2018) apresenta relatos, inclusive, de pulverizagdo
sobre as casas dessas comunidades e escolas rurais.
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Recentemente, pelo Decreto n? 10.991/2022, foi criado o Plano
Nacional de Fertilizantes e Nutricao de Plantas, que prevé abastecimento de
insumos minerais a partir da extracdo em solo brasileiro.?® Essa situacdo
gerou uma pressao pelo governo para que o Congresso Nacional aprovasse o
PL n2 191/2020. No entanto, segundo estudo conduzido pela Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG), apenas 11% das areas identificadas como
relevantes para a exploracao do potassio se encontram em Tls e “a maioria
absoluta das reservas de agrominerais se encontram fora de reservas
indigenas” (Rajao et al., 2022, p. 5).

A CF/1988 diz que o uso dos recursos do solo, dos rios e dos lagos
das Tls é direito daqueles que as habitam, mesmo sendo terras da Unidao. No
entanto, o PL n? 191/2020 dilacera esse direito e institui a indenizacao em
favor dos povos indigenas pela restricio ao usufruto dessas riquezas pelos
povos indigenas. Além disso, ele reduz a participacdo desses povos nos
resultados das atividades econdmicas permitidas, diminui as areas a cuja
posse eles tém direito e abre a possibilidade de realizacao de atividades
agropecuaria, extrativismo e turismo, o que configura um evidente processo
de flexibilizacao de um direito constitucional.

Para fins de sintese, a Figura 3 traz alguns pontos de destaque sobre
as propostas de mudanca normativa em tramite apresentadas nesta secao.

Figura 3. Quadro com sintese das propostas de mudan¢a normativa em tramite nos poderes
Legislativo e Judiciario

Proposigdes normativas Principais caracteristicas

- Faculta ao Congresso Nacional demarcar e ratificar demarcagdes existentes;

- Exclui o usufruto exclusivo das riquezas do solo, rios e lagos;

- Impde a impossibilidade de expansio das areas;

- Demarcagdo definitiva por meio de lei;

- Possibilita a celebragio de contratos de arrendamento ¢ parcerias entre
comunidades com grau elevado de integragdo com ndo indigenas; ¢

- Estabelece a indenizagio em dinheiro para proprietirios que estejam inseridos
nesses perimetros.

- Interposto pela Funai relativo a reintegragéio de posse de area ja reconhecida T1
Ibirama LaKland de indigenas Xokleng, em Santa Catarina;

- Parecer n® GMF-05/2017 generaliza as salvaguardas da Petigdo n® 3.388/2009;
e

- Repercussio geral.

- Marco temporal ou comprovagdo de renitente esbulho decorrente de conflitcr
possessorio;

- Permanéncia de nfio indigenas em dreas cujo processo demarcatério encontra-se
em curso;

- Indenizagdo de construgdes decorrentes de ocupagio de boa-fé;

- Vedada a ampliagdo de dreas demarcadas;

- Enquadra as demarcagdes em curso aos seus normativos e anula aquelas que nio
atendem aos seus artigos;

- Areas reservadas pelo Estatuto do indio poderio ser retomadas pela Uniio;

- Facultadas atividades agrossilvipastoris, inclusive com OGMs, e turisticas;

- Contratos e cooperacdo com ndo indigenas;

- Usufruto ndo abrange aproveitamento de recursos hidricos, potenciais
energéticos e pesquisa e lavra de riquezas; e

- O usufruto também nio abrange garimpagem e faiscacfio, a menos que tenha se

PECn® 215

Recurso Extraordinario
STF 1.071.365/2017

PL n® 490/2007

» Essa medida foi tomada sob o pretexto da guerra entre Russia e Ucrdnia. A Russia é um dos principais
fornecedores desses insumos, representando 22% das importagdes de 2020 (Rajdo et al., 2022).
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obtido permissio.

- Pesquisa ¢ lavra para mineragio, gas mineral ¢ petréleo e aproveitamento de
recursos hidricos para produgio de energia elétrica;

- Comunidades indigenas podem discordar, mas, mediante pedido de autorizago
PL n® 191/2020 do presidente ao Congresso Nacional, as atividades podem acontecer mesmo que
as comunidades sejam contrarias; ¢

- Reduz a participagio dos povos indigenas no resultado das atividades
econdmicas permitidas ¢ a drea a que esses povos tém direito.

Fonte: elaboragdo dos autores (2023)

Outros fatos relevantes a questao indigena

Com relacao a demarcacdo das Tls, desde 2017, alguns processos de
reconhecimento tém retrocedido para etapas anteriores do processo
demarcatério, algo que nunca tinha sido visualizado desde a promulgacao da
CF/1988 (Juca, 2020). Estdo sendo pedidas reanalises feitas por distintos
orgaos e alteracao dos responsaveis técnicos pela conducao dos trabalhos de
identificacao de etnias e territorios.

Além desse fato, a partir de 2019, agravou-se a certificacao irregular
de fazendas em Tls ndao homologadas. Segundo Fonseca e Oliveira (2020),
até a publicacdo, por parte da Funai, da Instrucdo Normativa (IN) n¢ 9/2020,%¢
que flexibilizava a questao, haviam sido registradas 42 fazendas certificadas.
A partir dessa normativa, os registros aumentaram e, em menos de um més,
foram emitidas 72 novas certificacbes. Essa norma permite o registro de
propriedades rurais até mesmo em TIs nao homologadas, inclusive com
presenca de indigenas isolados. Esses registros se somam aos
autodeclarados feitos no Sistema Nacional de Cadastro Ambiental Rural
(Sicar), cujo levantamento foi elaborado pelo Ministério Publico.

Ademais, o Cimi emitiu alerta urgente, em abril de 2021, acerca do
aliciamento de indigenas de diferentes povos para apoiar os projetos do
Executivo e do Legislativo, desconhecendo as reais consequéncias dos
desdobramentos dessas proposicoes. Por sua vez, o Judiciario, por meio da
Arguicao de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) n2 709/2020,
determinou que o Executivo retirasse os invasores de TIs ja demarcadas, o
gue nao foi realizado até o momento da elaboracao deste texto.

Destaca-se ainda que essas discussdes legislativas ocorrem em um
contexto no qual a violéncia contra os povos indigenas tem aumentado, algo
bastante ilustrativo sobre a longa e perversa “continuidade de uma disputa
violenta e desigual pelo dominio e pelo controle das terras” (Abra, 2022, p.
24). Tal fato, em si, ja € preocupante e demandaria uma acao fiscalizatoria e
protetiva mais contundente por parte do poder publico brasileiro, o que nao
vem sendo observado na pratica. Tem ocorrido uma nova postura
institucional de “indiferenca aos conflitos” por parte do governo federal (Ipea,
2020; Pecora, Batista e Senra, 2022).%

% A Instrugdo Normativa (IN) n® 09/2020, da Funai, visou a regulamentar a incidéncia e a confrontagdo de
imoveis rurais em terras indigenas tradicionais homologadas, reservas indigenas e terras dominiais de
comunidades indigenas.

27O relatério do Ipea (2020, p. 10-11) sobre violéncia no campo no Brasil destaca que os atos de violéncia contra
populacdes indigenas sdo recorrentes na historia brasileira. Entre os casos mais emblematicos nas ultimas
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Sobre esse ponto, a Comissao Pastoral da Terra (CPT) divulgou que
apenas nos primeiros oito meses de 2021 houve mais registros de violéncia
no meio rural brasileiro que durante todo o ano de 2020. Esses atos foram
registrados em 418 territorios diferentes, sendo que 28% deles ocorreram em
Tls,?® que também resultaram em aumento no numero de vitimas fatais: de
janeiro a novembro de 2021 ocorreram 26 homicidios de pessoas indigenas
(em especial de liderancas locais), enquanto no mesmo periodo de 2020
tinham sido registrados vinte assassinatos.?®

Por sua vez, a Funai foi enfraquecida quando, por meio da Medida
Provisoria (MP) n¢ 870/2019, um dos primeiros atos do governo sob o
mandato do presidente Jair Bolsonaro, a identificacdo, a delimitacao e a
demarcacao das Tls e quilombolas passaram a ser de responsabilidade do
Ministério da Agricultura, Pecuaria e Abastecimento (MAPA). Em 2021, a
Funai distribuiu tratores e demais equipamentos a Tls dos estados de Santa
Catarina, Parana, Mato Grosso, Mato Grosso do Sul, Paraiba, Pernambuco,
Roraima (Brasil, 2022a), sob o preceito de elevar a capacidade produtiva
dessas comunidades.?® Tal fato, em si, ndo implica conotacdo negativa ou
prejudicial aos indigenas, contudo, ndo se pode perder de vista que essa é
uma tentativa de colonizar esses coletivos a partir de uma concepcao de
mundo alheia a seus costumes, tradicoes e a sua concepcao de mundo.

Outro fator a se citar remete a perda de relevancia do tema na agenda
politica do governo federal, o que pode ser percebido nitidamente com a
verificacdo do “quadro de asfixia orcamentaria a que esta sendo levada a
acao indigenista oficial do Estado brasileiro”, em especial a partir do PPA
2016-2019 (Verdum, 2017, p. 15).3' Além da questdo orcamentaria, também
é relevante incluir a desativacao de instituicoes de deliberacao participativa
(IDP)3? que favoreciam o didlogo social para a tomada de decisdes
governamentais associados a questdo indigena nacional.?3

décadas, estao: “Em 1960, houve o Massacre do Paralelo 11, em Rondonia, que incluiu inimeros crimes, de
roubo a estupro, passando por grilagem, assassinato, suborno, tortura e o exterminio de 3.500 indigenas, os quais
foram envenenados por arsénico por fazendeiros locais, que contaram com a ajuda de funcionarios e do chefe do
entdo Servico de Prote¢do aos Indios, o major Luiz Vinhas Neves. Vale mencionar ainda os ataques promovidos
contra populagdes indigenas divulgados pelo Relatorio Figueiredo, documento elaborado na década de 1960 para
tornar publicos ataques contra os indios no Centro-Oeste, que foi redescoberto em 2013, apos ser considerado
desaparecido por décadas. Mais recentemente, a Comissdo Nacional da Verdade (CNV) descreveu em seu
relatorio final que, durante o periodo da ditadura militar, entre 1964 e 1985, ao menos 8.350 indigenas foram
mortos em massacres, sofreram esbulho e remogdes forgadas de seus territérios e contagio por doengas
infectocontagiosas”.

% Em termos do numero absoluto de conflitos registrados no meio rural brasileiro em 2021, os territorios
indigenas foram palco de 317 casos, o que representa 26% do total de conflitos nesse ano (CPT, 2022).

» Em 2022, o cendrio de violéncia se manteve, ndo voltado apenas diretamente contra a populagdo indigena, mas
também contra pessoas e instituicdes de defesa dessa causa, como no assassinato do funciondrio licenciado da
Funai Bruno Pereira e do jornalista inglés Dom Phillips, em uma emboscada quando visitavam a TI Vale do
Javari, no Amazonas.

3% Para uma andlise da atuagio da Funai durante o mandato do presidente Jair Bolsonaro, ver Inesc (2022).

31 No PPA 2016-2019, o principal programa da politica indigenista em nivel federal tem por titulo Protecdo e
Promogdo dos Direitos dos Povos Indigenas (codigo 2065). Para uma discussdo historico-programatica mais
ampliada sobre o orgamento para politicas indigenistas no orgamento federal, ver Silva e Lunelli (2020).

32 Sobre o conceito de IDP, ver Silva (2018).

33 Entre as IDPs relacionadas a questdo indigena que foram desativadas recentemente, Verdum (2017) destaca: a
Comissdo Nacional de Politica Indigenista (CNPI), instalada em 2007; as “mesas de didlogo” constituidas em
momento de crise na relacdo do governo federal com as organiza¢des e movimentos indigenas, ou para tratar de
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Consideracoes finais

O objetivo deste texto foi analisar o processo em curso de
flexibilizacao dos direitos de povos indigenas no Brasil, estabelecidos na
CF/1988 e no Estatuto do indio, mediante um conjunto de dispositivos legais
em tramite no Poder Legislativo, mas que também possuem implicacoes em
decisdes no Judiciario e na agenda programatica do Executivo federal.

Foi possivel identificar que os dispositivos protetivos, conquistados
por esses povos com muita mobilizacao social e consagrados
constitucionalmente, estao sob ataque constante por meio de PLs e demais
pecas juridicas. Paralelamente, estao em risco as areas ocupadas por
florestas que se encontram em Tls.

Ao final desta analise, pondera-se que tais pecas, como o marco
temporal e a diminuicdo da extensdao do usufruto indigena, intentam incluir
alteracoes que confrontam a estrutura central do quadro protetivo vigente.
Logo, as mudancas normativas requeridas poderdao afetar o direito a posse
da terra por esses povos - comprometendo toda a sua dinamica particular de
reproducdao social - em areas ja demarcadas e em processo de
reconhecimento e demarcacao.

Tal cendario de ameacas é agravado por outros dois fatores.
Primeiramente, destaca-se o enfraquecimento da defesa da questdo indigena
na agenda politica do Poder Executivo federal, em especial durante a gestao
do presidente Jair Bolsonaro, entre 2019 e 2022. Além de uma evidente
tentativa de extensao ou colonizacdo com ideais produtivistas, houve queda
progressiva nos valores orcamentarios para os programas de apoio a questao
indigena, associado a uma fragilizacao operacional (ou mesmo um
desvirtuamento institucional) da Funai, principal estrutura estatal nessa
tematica.

O segundo fator a ser destacado, diretamente imbricado ao anterior,
refere-se ao acirramento de disputas por terras, invasdes, grilagem e
garimpo ilegal que tém gerado aumento da violéncia contra a populacao
indigena no pais. As consequéncias sao calamitosas, pois, além de colocarem
em risco milhares de individuos que vivem sob essas tradicbes, o que se
verifica pelo aumento dos assassinatos de indigenas nos ultimos anos,
atentam contra uma diversidade sociocultural e ambiental inestimavel, que
exerce funcao importante na preservacao de grandes extensdes de floresta
no pais.

Portanto, a responsabilidade que a nacao brasileira tem em preservar
essa fonte exclusiva de diversidade e conhecimento, que muito tem a
contribuir com servicos ecossistémicos, &, antes de tudo, ética e humanitaria.
Por essas razdes, o ataque direcionado aos povos indigenas nao se traduz
em modernidade, mas, sim, pelo contrario, consiste em um sinal de atraso
historico que remete aos primoérdios da colonizacdo. Em contrapartida, vale
ressaltar que as comunidades nao se encontram na condicao de total
passividade frente a esse cenario, pois seguem mobilizadas na tentativa de
chamar a atencao da sociedade em geral sobre a importancia da manutencao
de suas demandas.

situagdes-problema especificos; € o Conselho Nacional de Politica Indigenista, criado em dezembro de 2015 no
ambito do Ministério da Justica.
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RESUMO: O Sistema Interamericano de Direitos Humanos (SIDH) tem construido uma orienta¢do
pluriétnica e multicultural com vistas a melhor reconhecer e tutelar os direitos dos povos originarios
latino-americanos. Isso se comprova, principalmente, por sua jurisprudéncia cada vez mais orientada
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brasileira.
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Introducao

O ativista e intelectual indigena Ailton Krenak, no cenario do
Antropoceno e da forte crise sociopolitica que permeia o Brasil, nao se revela
particularmente preocupado com os seus: “[...] tem quinhentos anos que os
indios estao resistindo, eu estou preocupado é com os brancos, como que
vao fazer para escapar dessa” (Krenak, 2019, p. 31).

Sua fala bem-humorada nao se esquiva da gravidade dos conflitos
envolvendo os povos indigenas, apenas realca sua secularidade: sua
permanéncia mesmo apos o término do colonialismo historico, nesse arranjo
perene de colonialidade que ainda estrutura as instituicdes brasileiras.

Isso porque os processos colonizatérios se deram primeiro a partir da
fundacao de uma dicotomia — da ideia de que haveria uma humanidade
esclarecida que precisava conhecer e resgatar uma humanidade obscurecida,
a luz da razdao e da ciéncia (e também com a forca do poderio europeu,
dentro das demandas do capitalismo mercantil).

E, conforme Krenak,

[...] esse chamado para o seio da civilizacao sempre foi
justificado pela nogao de que existe um jeito de estar aqui
na Terra, uma certa verdade, ou uma concepgao de verdade,
que guiou muitas das escolhas feitas em diferentes periodos
da histéria (KRENAK, 2019, p. 11).

A resisténcia indigena nas Ameéricas segue, no entanto, ainda se
posicionando de maneira contraria a essa imposicao, opondo-se a esse
programa que demanda a adocao de uma fé; a mercantilizacao dos recursos
naturais; a adesao a um pacto social que leva ao ingresso definitivo nesse
conceito metafisico avassalador que é a modernidade.

Ao abordar de maneira particular a América Latina, Souza Filho (20138)
aponta como, desde sua formacdao, os Estados impuseram esse
eurocentrismo ao silenciar seus povos indigenas, encarnando a concepcao
burguesa do Estado, do Direito e do império da vontade individual. Assim,

“[...] os colonialistas roubavam o ouro, a madeira, a vida dos
indigenas, dizendo que queriam purificar sua alma; os
Estados burgueses exigiram sua alma, ndao para entregar a
um deus, mas para iguala-la a de todos os pobres, e, entdo,
despojados de vontade, apropriar-se de seus bens” (SOUZA
FILHO, 2018, p. 64).

Como medida de sobrevivéncia, Ribeiro (2017) identificou a
transfiguracdo étnica como o processo em que, diante das forcas no poder —
que buscam, ainda na contemporaneidade, subjugar as etnias indigenas e
desagregar suas estruturas socioeconomicas, a fim de angariar mao de obra
e também a conquista de suas terras —, a indianidade redimensiona-se
(transfigura-se), com a permanéncia, contudo, da condicao de indigena.

E dessa forma que a permanéncia indigena na América Latina é
multifacetada e multipla: sé no Brasil, sdo 257 povos, em graus variados de
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contato com a sociedade envolvente, tendo se transfigurado em partes, em
termos, e, com isso, conquistado espaco nos centros urbanos.

Por outro lado, resistem também indigenas em isolamento voluntario,
ou em terras distantes das cidades, sob a protecao do Estado brasileiro,
embora com minima ou nula integracdo® com ele.

Os conflitos impostos por essa diversidade sdao inumeros, e eles se
maximizam pelas assimetrias de poder existentes, influenciadas pelos
grandes interesses do capital: pela busca, nesse sentido, pela exploracao
predatéria de recursos naturais em um ritmo acelerado de consumo, de
carater particularmente extrativista no cenario latino-americano (Martinez;
Acosta, 2017).

Conflitos agrarios, no que concerne a povos indigenas, possuem uma
dimensao socioambiental que demanda um estudo a parte: uma
diferenciacdo entre propriedade e territorio; uma consideracao plural do que
significa, de fato, estar aqui na Terra (Krenak, 2019) e se relacionar com o
mundo do qual somos intrinsecamente parte.

O Sistema Interamericano de Direitos Humanos (SIDH), nesse sentido,
tem desempenhado um papel pioneiro: tem reconhecido de maneira
expressiva ndo apenas direitos ambientais, por meio de um esverdeamento
da Convencdo Americana sobre Direitos Humanos (CADH), conforme
Mazzuoli e Teixeira (2014), mas também estendido uma protecao
diferenciada, orientada pelo principio hermenéutico pro homine, aos povos
indigenas e a sua multiculturalidade (Mazzuoli; Ribeiro, 2015).

A emergéncia desse debate acentua-se no panorama brasileiro, em que
o Poder Judiciario reluta em se harmonizar com a atuacao e os avancos da
Corte Interamericana de Direitos Humanos (Corte IDH), adotando uma
postura de legalidade autoritaria que falha, dessa forma, em tutelar de
maneira ampla (e de maneira harmobnica, em varios niveis) os direitos
humanos na regiao (Carducci; Mazzuoli, 2014).

A partir da analise da jurisprudéncia da Corte IDH e das orientacdes
consolidadas pela Comissao Interamericana de Direitos Humanos (CIDH),
pretende-se averiguar a extensao da protecao, concedida pelo Sistema
Interamericano, aos direitos ditos socioambientais dos povos indigenas, que
dialogam com a particular relacio que essas comunidades mantém com a
natureza.

E, por meio do método dialético, busca-se também a contraposicao
entre a tutela conservadora, timida e insuficiente dos direitos indigenas pelo
Poder Judiciario brasileiro e, no outro extremo, essa nova gramatica de
direitos humanos — emergente das lutas sociais contemporaneas sobre a
terra, enquanto vista como territorio, e através de um prisma notadamente
ecolégico — ja articulada pelo SIDH.

2 Conforme Ribeiro (2017, p. 29), assimilacdo é a expectativa de fusdo de novos contingentes dentro das etnias
nacionais como partes delas indiferenciadas; a integragcdo, por sua vez, ¢ a coexisténcia (pautada por uma
acomodagdo reciproca) entre populagdes etnicamente distintas. No caso dos povos indigenas, sdo os graus de
integracdo que medem seu contato e sua dependéncia com a sociedade envolvente (povos isolados, de contato
intermitente, de contato permanente e integrados).
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O Sistema Interamericano de Direitos Humanos

O Sistema Interamericano de Direitos Humanos é o sistema instituido
no ambito da Organizacao dos Estados Americanos (OEA) para protecao dos
direitos humanos em ambito regional. Em paridade com os Sistemas Africano
e Europeu, compde o conjunto de sistemas regionais atualmente vigentes em
permanente dialogo com o Sistema Global instituido pela Organizacao das
Nacdes Unidas (ONU).

Como recordam Mazzuoli e Teixeira (2014), a Declaracao Americana de
Direitos e Deveres do Homem, da OEA, é oito meses mais jovem do que a
Declaracao Universal de Direitos Humanos da ONU, ambas de 1948. Além
disso, a Carta da OEA se antecipou a ONU ao estabelecer uma futura
Convencao destinada as normas de funcionamento da Comissao
Interamericana de Direitos Humanos (CIDH).

Por sua vez, essa Convencdo Americana sobre Direitos Humanos,
também denominada Pacto de San José da Costa Rica, ndo se limitou a
regulamentar o funcionamento da Comissao: instituiu a Corte Interamericana
de Direitos Humanos (Corte IDH), 6érgao consultivo e contencioso do Sistema
Interamericano (Mazzuoli; Teixeira, 2014).

E nitido, portanto, um compromisso protagonista, por parte das
Américas, com a tutela dos direitos humanos. Atualmente, o SIDH é
composto por quatro principais instrumentos: a Carta da OEA (1948); a
Declaracao Americana dos Direitos e Deveres do Homem (1948); a
Convencao Americana sobre Direitos Humanos (1969); e o Protocolo de San
Salvador (1988).

Assinada em 1969, com entrada em vigor no plano internacional em
1978, a Convencao é o seu instrumento fundamental. Em sua primeira parte,
elenca um rol de direitos civis e politicos; na segunda, estabelece os meios
de protegé-los. Seu cerne encontra-se nos dois primeiros artigos, que
estabelecem (art. 1°, § 1° o compromisso dos Estados de respeitar os
direitos e liberdades nela reconhecidos, bem como garantir seu livre e pleno
exercicio a toda pessoa que esteja sujeita a sua jurisdicdo, sem discriminacao
de qualquer natureza.

A Convencao determina, também, que pessoa é todo ser humano (art.
1°, § 2°), excluindo as ficcoes juridicas de seu ambito de protecao; e
estabelece a obrigacao dos Estados de adotar, em suas ordens juridicas
internas, as medidas (legislativas ou de outra natureza) que forem
necessarias a efetividade dos direitos e liberdades nela previstos (art. 2°).

Para a instrumentalizacdo de seus fins, a Convencao é integrada por
dois 6rgaos: a Comissao e a Corte Interamericana de Direitos Humanos.

A Comissao, composta por sete membros eleitos pela Assembleia-Geral
da OEA, tem sede em Washington (EUA), representa todos os Estados-partes
e tem como principal funcdao promover a observancia e a defesa dos direitos
humanos no continente americano.

E a porta de entrada para o SIDH, eis que uma de suas principais
competéncias é a de examinar as denuncias de violacdes de direitos
humanos tutelados pela Convencao, por parte dos Estados que a tenham
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ratificado. Nessa qualidade de 6rgdao de admissibilidade, a Comissao tem
tido sua competéncia inclusive reconhecida como quase judicial.

Por sua vez, sediada em San José, na Costa Rica, a Corte IDH é um
tribunal internacional supranacional composto por sete juizes, eleitos por um
periodo de seis anos. Detém competéncia consultiva, para a interpretacao
dos dispositivos da Convencao e tratados concernentes a direitos humanos
nos Estados Americanos, e também competéncia contenciosa, de carater
jurisdicional®.

Para os Estados que reconhecem sua competéncia contenciosa, a Corte
IDH é o 6rgdo jurisdicional do SIDH, responsavel pela analise e resolucao dos
casos de responsabilidade internacional em caso de ofensa aos direitos
humanos tutelados pela Convencao.

Suas sentencas sao, conforme o art. 67 da Convencao, definitivas e
inapelaveis, ou seja, obrigatorias para os Estados, que devem cumpri-las em
todo caso em que forem partes, adotando para isso todas as medidas
necessarias e cabiveis.

No entanto, conforme Mazzuoli (2020), o SIDH nao dispée de um
sistema eficaz de execucdo das sentencas da Corte IDH, e, dentre os deveres
dos Estados condenados - a indenizacao das vitimas, a investigacao das
violacbes e a punicdao dos responsaveis - é particularmente dificultoso
executar internamente a investigacao e a punicao dos responsaveis pelas
violacoes.

Ademais, apesar das pretensdes da Corte IDH de atribuir carater erga
omnes a todas as suas decisdes, ou seja, de promover a vinculacao de todos
os Estados-partes a sua jurisprudéncia, a farta producdao do SIDH é ainda
desaproveitada e subutilizada pelo Poder Judiciario brasileiro (Carducci;
Mazzuoli, 2014).

Ao somar esses fatores as reiteradas condenacdes do Brasil pela Corte
IDH* e também a precariedade de garantia de direitos humanos no pais,
evidencia-se o impasse entre 0os avancos promovidos no nivel interamericano
e a realidade nacional. Torna-se, nesse sentido, nitida a necessidade de
integracdo entre essas duas esferas de protecdo, especialmente quando o
SIDH tem se firmado, como se demonstrara adiante, como um sistema
proeminente de tutela dos direitos coletivos e socioambientais.

? Isso ¢ dizer, por um lado, que um Estado-parte na Convengdo Americana ndo pode ser demandado perante a
Corte se ndo reconhecer sua competéncia contenciosa, que ¢ facultativa (apenas sua competéncia consultiva é
automaticamente aceita com a ratificagdo). Trata-se, conforme apontado por Mazzuoli (2020), de uma estratégia
de politica internacional destinada a levar os Estados a ratificar a CADH sem o receio de serem imediatamente
demandados. O Brasil, por exemplo, em 2002, aderiu & competéncia contenciosa da Corte apenas em relagdo a
fatos posteriores a 10 de dezembro de 1998.

4 Atualmente, o Brasil ostenta 14 condenagdes da Corte IDH. Séo elas: casos Da Silva e outros vs. Brasil (2025);
Leite de Souza e outros vs. Brasil (2024); Honorato e outros vs. Brasil (2023); Tavares Pereira vs. Brasil (2023);
Sales Pimenta e outros vs. Brasil (2022); Barbosa de Souza e outros vs. Brasil (2021); Empregados da fabrica
de fogos de Santo Anténio de Jesus e seus familiares vs. Brasil (2020); Herzog e outros vs. Brasil (2018); Povo
Indigena Xucuru e seus Membros vs. Brasil (2018); Favela Nova Brasilia vs. Brasil (2017); Trabalhadores da
Fazenda Brasil Verde vs. Brasil (2016); Gomes Lund e outros vs. Brasil (2010); Garibaldi vs. Brasil (2009);
Escher e outros vs. Brasil (2009) e Ximenes Lopes vs. Brasil (2006).



139

Espago Amerindio

Os povos indigenas e a perspectiva socioambiental

Como lembram Ferreira Jr. e Bentes (2019), a questao indigena, além
de étnica, social e antropologica, €, nos moldes atuais, especialmente
politica. Em concordancia, Souza Filho (2018) entende que se tratam de
demandas coletivas, situadas além do individualismo do discurso juridico
predominante, por compreenderem direitos complexos, multiplos e
intrinsecos a sobrevivéncia de povos inteiros.

Abarcam, nesse sentido, principalmente o direito a um governo
préprio, ao territdrio, aos recursos naturais, a préopria cultura e a liberdade;
ou seja, a autodeterminacdao, sem que cada povo constitua em si, por sua
vez, Estado proprio.

Dentre os inumeros conflitos advindos da dificuldade de se acomodar,
em um mesmo territorio, povos, populacdoes e comunidades tao diferentes
entre si (em que ha, ndo obstante, a prevaléncia, pelo poder estatal, de um
modelo civilizatério de inspiracao ocidental), destacam-se os conflitos
socioambientais dentro da tematica indigena.

Isso porque conflitos socioambientais sdao aqueles em que as
dimensodes social e ambiental se entrecruzam, tendo com atores grupos
determinados (que podem ser tanto povos indigenas quanto comunidades
tradicionais, extrativistas, camponesas etc), em razao justamente desse
entrecruzar: da inter-relacdo profunda que ha entre o homem e a natureza
nessas dinamicas especificas.

Assim, se a justica ambiental parte da constatacao de que riscos
ambientais sdao impostos de maneira desproporcional a certas populacoes,
mais frageis e vulneraveis, a justica socioambiental emerge a partir da
discussao dos padroes de desenvolvimento vigentes e de suas consequéncias
especificas para certos atores especificos, o que ¢é particularmente
importante dada a histérica invisibilizacao dos mesmos.

Advém, portanto, de

[...] um posicionamento politico que visa sublinhar povos e
comunidades tradicionais como atores de uma categoria de
conflitos especificos, na qual as relagdes entre territério -
em suas dimensdes ambientais, culturais e sociais - sdo,
muitas vezes, o elemento catalisador (MOREIRA, 2017, p.
16).

Como atores centrais, povos e comunidades tradicionais opdéem-se ao
mercado de terras e a comoditizacdao dos recursos naturais, tanto em face da
atuacao do Estado quanto em face das atividades econ6micas voltadas a
acumulacdo de capital. E principalmente dessa forma que os conflitos
socioambientais sao, assim, concomitantemente um campo de estudos e
também de acao politica.

Para Leroy e Meireles (2013), isso se da porque a perspectiva
dominante de desenvolvimento, pautada pela busca permanente do
crescimento pelo uso intensivo de recursos naturais, leva ao esgotamento
desses recursos e, consequentemente, ao fim das condicoes de vida no
planeta.
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As comunidades e povos tradicionais®, por outro lado, colocam-se na
contramao desse desenvolvimento, pois suas relacdes extrativistas e de
usufruto estdao estruturadas e bem inseridas nas interconexdes da biosfera,
com uma fundamentacao ancestral de conservacao da natureza.

Isso resulta, conforme dados do Relatério de 2018 do Conselho
Indigenista Missionario (2018), em 941 conflitos territoriais envolvendo
povos indigenas no Brasil. Nesse calculo, incluem-se a omissao e a
morosidade na regularizacao de terras, pois, conforme dados do Instituto
Socioambiental (2020), ha 237 terras indigenas em diferentes fases do
procedimento demarcatério, ainda nao homologadas e reservadas no pais.

Por outro lado, uma vez que nao se pode mais discutir questoes
ambientais sem que se tenha em perspectiva a dimensao ética da justica
(Leite; Ayala, 2020), é crucial a configuracao dos conflitos socioambientais
como envolvendo disputas em torno de territérios e da natureza, com ponto
central na unidade entre os conceitos de sociedade, natureza e cultura para a
conformacao do conceito de territorio.

E, afinal, através dessa 6tica que Moreira (2017) traca a diferenciacio
entre propriedade e territorialidade, afirmando que os atores da justica
socioambiental nao reivindicam a propriedade (como compreendida em sua
dimensao de direito civil), mas sim a fruicao de direitos culturais, ambientais,
econdmicos e sociais que possuem o territorio como lugar.

No Brasil, o fato dos conflitos socioambientais se darem
predominantemente no meio rural se deve ao impulsionamento da
desterritorializacdao, dado o avanco do capital sobre as terras tradicionais de
diversas formas: a expansdao das fronteiras agricolas; a mineracao; a
construcao de empreendimentos hidrelétricos; enfim, a busca constante pela
exploracdao da natureza como recurso.

A judicializacao das demandas politicas dos povos indigenas nas
questdes socioambientais se torna, nesse contexto, medida de urgéncia.
Conforme Mazzuoli (2018), os povos indigenas sdo sujeitos coletivos de
tutela internacional que merecem protecao contra quaisquer agressoes que
possam vir a sofrer enquanto coletividade.

Nesse sentido, a Corte IDH tem reconhecido desde sua instituicao a
legitimidade dos povos indigenas, enquanto coletividades, para defesa de
seus direitos. E, dada a relacdo intima entre esses povos e a nhatureza, o
ingresso de povos indigenas no SIDH tem provocado, por sua vez, um alto
impacto na judicializacao das demandas ambientais.

Afinal, no SIDH, o meio ambiente ndao é um direito exigivel por si, ja
que sua protecao é sempre feita em associacdo a outros direitos. Moreira
(2017) aponta a utilizacao do art. 11 do Protocolo de San Salvador, por

> Conforme Mazzuoli (2018), povos indigenas sdo os grupos étnicos que habitam um determinado territorio
desde tempos imemoriais, antes das invasdes colonizatérias; ja comunidades tradicionais sdo grupos
culturalmente diferenciados que assim se reconhecem, possuindo formas proprias de organizagdo social e
também ocupando e usando territorios e recursos naturais como condi¢do para sua reprodugdo cultural, social,
religiosa, ancestral e econdmica. Dentre eles, quilombolas, seringueiros, castanheiros, pescadores artesanais,
dentre muitos outros coletivos. Conforme o autor, “[...] tanto os povos indigenas como quaisquer comunidades
tradicionais compdem uma esfera de caracteres e tradi¢des tao particulares que faz que, de um lado, se reconhega
o individuo como portador de identidades complexas e multifacetadas e, de outro, garanta o espago comum em
que sdo manifestadas todas as suas particularidades definitorias” (Mazzuoli, 2018, p. 337).
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exemplo, que prevé o direito ao meio ambiente sadio como orientacao
hermenéutica; e Mazzuoli e Teixeira (2014) demonstram a possibilidade de
inter-relacao entre questdes ambientais e temas de direitos humanos a partir
das Declaracées de Estocolmo (1972) e do Rio (1992), sempre por via reflexa
ou indireta, em ambos 0s casos.

Como atores de justica socioambiental, os povos indigenas sao
responsaveis pela quase totalidade dos casos apresentados ao SIDH em
relacao a violacoes ambientais (AIDA, 2010). E, conforme Macneill (2020, p.
238), “[...] uma vez que se concede as perspectivas indigenas [sobre
sustentabilidade] sua relevancia apropriada, ideias correlatas como deep
ecology, biocentrismo e decrescimento assumem uma aura menos radical e
mais pragmatica”.®

Para Davi Kopenawa, xama e ativista yanomami, os nao indigenas tém
se preocupado apenas recentemente com a natureza, em razao da velocidade
das mudancas climaticas e do que elas representam no Antropoceno. Em
suas palavras,

[os ndo indigenas] agora dizem que sdo a gente da ecologia
porque estdo preocupados, porque sua terra esta ficando
cada vez mais quente. [...] Somos habitantes da floresta.
Nascemos no centro da ecologia e 1a& crescemos
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 480).

Isso é dizer que a relacao entre os povos indigenas e a natureza pode
lancar luzes sobre o ritmo cadtico de producao, demanda e consumo das
ultimas décadas, responsavel em grande medida pela deterioracdao crescente
do planeta Terra. E, também, demonstrar que essa relacio pode ser o plano
de fundo para a ressignificacao do direito a vida, a liberdade e mesmo a
pedra de toque do sistema econdmico atual: a propriedade.

Justica socioambiental e a Corte IDH

A Ameérica Latina é caracterizada historicamente por um elevado grau
de exclusio e também de violéncia. Dessa forma, os Estados que a
compdem, por constituirem democracias tardias, sdao constantemente
responsaveis por impedimentos a concretizacao dos direitos humanos. Para
Flavia Piovesan (2014), é diante dessas reiteradas falhas e omissdes das
instituicbes nacionais que o SIDH se destaca como um instrumento
importante e eficaz para a tutela dos direitos humanos na regiao.

Conforme Mazzuoli e Ribeiro (2015), afinal, por meio do principio pro
homine, a Corte IDH tem deslocado a centralizacao do Estado como sujeito
de direito internacional para abarcar principalmente o individuo, avancando
com isso em uma abordagem multiculturalista e plural no continente.

No Cuadernillo de Jurisprudencia de la Corte Interamericana de
Derechos Humanos n. 11, por exemplo, dedicado aos povos indigenas, a

® No original: “[...] once indigenous perspectives are given their appropriate weight, related ideas such as deep
ecology, biocen trism, or de-growth take a less radical, more pragmatic, aura” (Macneill, 2020, p. 238).
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CIDH (2018) elencou todos os direitos ja reconhecidos aos povos indigenas
do continente, dentre eles o direito a personalidade juridica das
comunidades; a vida; a integridade pessoal; a tutela judicial efetiva e as
garantias judiciais; a liberdade de expressao; a protecdao da vida familiar; a
propriedade comum; a consulta; a liberdade de circulacao e de residéncia; e
a igualdade e a nao discriminacao.

Ao averiguar a situacao dos direitos humanos dos povos indigenas da
Amazonia (CIDH, 2019), de igual forma, a CIDH reiterou seu entendimento
acerca da tutela do direito a propriedade coletiva e as garantias relacionadas
a terra, ao territorio e aos recursos naturais dos povos indigenas; o direito a
livre determinacao e ao direito de consulta prévia, livre e informada; o direito
a um meio ambiente sadio conforme as cosmovisdes indigenas; o direito a
agua e a alimentacao; o direito a identidade cultural e espiritual e ao
patrimonio cultural indigena; o direito a saude; e o direito a vida, a
integridade fisica e sexual.

Posteriormente, a Corte dedicou uma publicacao a afirmacao do direito
dos povos indigenas a livre determinacao, com efeitos sobre a protecao de
sua identidade cultural, seus territorios, seus direitos politicos e sua
obrigacao de consulta e consentimento prévio, livre e informado (CIDH,
2021); vindo, em 2022, a observar a particular vulnerabilidade dos povos
indigenas e seus direitos em meio ao cenario provocado pela pandemia do
novo coronavirus (CIDH, 2022).

O que se nota, portanto, é a construcao de uma jurisprudéncia
reiterada de compreensao da pluralidade étnica do continente americano e
da afirmacao de um compromisso com a defesa dos modos de vida dos
povos originarios da regiao.

Moreira (2017) divide a evolucao historica desse posicionamento em
trés momentos distintos: primeiro, de 1991 a 2004, em que se iniciou o
reconhecimento do direito a identidade cultural e ao territério; depois, de
2005 a 2008, em que se aprofundou a compreensao do vinculo entre a
identidade cultural, o territério e os recursos naturais; e, por fim, de 2010
aos dias atuais, em que tem havido a consolidacio dos direitos
socioambientais dos povos indigenas e a definicdio mais clara de seus
contornos, suas condicionantes e garantias.

Em 1998, por exemplo, a CIDH apresentou a Corte IDH uma demanda
contra o Estado da Nicaragua, que nao teria demarcado as terras comunais
do povo indigena Awas Tingni e nem tomado medidas efetivas que
assegurassem os direitos de propriedade da comunidade em suas terras
ancestrais e sobre seus recursos naturais. O Estado teria, ainda, outorgado
uma concessao has terras da comunidade sem o seu consentimento e
também sem garantir um recurso efetivo para responder as suas
reivindicacOes sobre seus direitos de propriedade.

Formada por mais de seiscentas pessoas a época, de etnia Mayagna ou
Sumo, a comunidade Awas Tingni reivindicava seus direitos a autonomia
sociocultural, ao territério e a consulta prévia. Era o inicio do Caso
Comunidade Mayagna (Sumo) Awas Tingni vs. Nicardagua (2001), em cuja
sentenca a Corte reconheceu o direito a propriedade coletiva das terras
tradicionalmente ocupadas “[...] a titulo de tradicao comunitaria, isto &, de
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direito fundamental de sua cultura, vida espiritual, integridade e
sobrevivéncia econémica” (Mazzuoli, 2018, p. 346).

Houve, assim, uma reinterpretacao do art. 21 da Convencdo para
ressignificar o conceito de propriedade, pois, conforme a Corte,

[...] o artigo 21 da Convencao protege o direito a
propriedade num sentido que compreende, entre outros, os
direitos dos membros das comunidades indigenas no
contexto da propriedade comunal, a qual também estd
reconhecida na Constituicdo Politica da Nicaragua (CORTE
IDH, 2001, § 148).

A Corte reconheceu, de igual forma, a validade do direito
consuetudinario dos povos indigenas, o direito de indenizacao oriundo da
negativa estatal de direitos territoriais e considerou intertemporal o direito a
propriedade comunal, pois a relacdo dos indigenas com as terras seria tal
que sua impossibilidade inviabilizaria a existéncia individual e mesmo
comunitaria do grupo.

Conforme prolatado em sentenca:

Os indigenas pelo fato de sua prépria existéncia tém direito
a viver livremente em seus proéprios territdrios; a relagao
proxima que os indigenas mantém com a terra deve de ser
reconhecida e compreendida como a base fundamental de
suas culturas, sua vida espiritual, sua integridade e sua
sobrevivéncia econémica. Para as comunidades indigenas a
relacdo com a terra ndo é meramente uma questdo de posse
e producdo, mas sim um elemento material e espiritual do
qual devem gozar plenamente, inclusive para preservar seu
legado cultural e transmiti-lo as futuras geragdes (CORTE
IDH, 2001, § 149).

Dois anos apos essa sentenca, em 2003, a CIDH apresentou a Corte
uma demanda contra o Estado do Paraguai, que negava desde 1993 o
reconhecimento a Comunidade Yakye Axa de seu territorio, forcando-a a uma
subsisténcia de vulnerabilidade alimenticia, médica e sanitaria, com
residéncia as margens de uma rodovia ap6s o despojo de seu territorio.

Ao apreciar o caso Comunidade Yakye Axa vs. Paraguai (2005), a Corte
IDH entendeu expressamente que

[...] a cultura dos membros das comunidades indigenas
corresponde a uma forma de vida particular de ser, de ver e
de atuar no mundo, constituido a partir de sua estreita
relacdo com seus territérios tradicionais e os recursos que ali
se encontram, nao apenas por serem estes seu principal
meio de subsisténcia, mas, também, por constituirem um
elemento integrante de sua cosmovisdo, religiosidade e, em
ultima analise, de sua identidade cultural (MAZZUOLI, 2018,
p. 347).
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A Corte também reafirmou seu entendimento de que o reconhecimento
da personalidade juridica dos povos indigenas, enquanto coletividades, é
simplesmente uma compreensao de uma realidade ja existente; de que o
direito a propriedade privada deve considerar a significacao especial da
propriedade comunal das terras ancestrais; e de que ha uma inter-relacao
estreita entre territorio, cultura e recursos ambientais que denota uma
“forma particular de ser, ver e atuar no mundo” (Corte IDH, 2005, § 66).

Nesse sentido, houve o posicionamento da Corte IDH acerca da
necessidade, em alguns momentos, de restricio dos direitos sobre a
propriedade privada particular com o objetivo de garantir o “[...] objetivo
coletivo de preservar as identidades culturais em uma sociedade democratica
e pluralista, no sentido da Convencao Americana” (Corte IDH, 2005, § 148).

Ao analisar o caso Povos Kalifia e Lokono vs. Suriname (2015), por sua
vez, a Corte IDH avancou ainda mais ao realizar uma analise expressa da
proporcionalidade entre a protecao ao meio ambiente e os direitos dos povos
indigenas, afirmando que

[...] os povos indigenas, de maneira geral, podem
desempenhar um papel relevante na conservacao da
natureza, eis que certos usos tradicionais levam a praticas
de sustentabilidade e sdao considerados fundamentais para a
eficacia das estratégias de conservacdao. [...]. Assim, o
direito dos povos indigenas e as normas internacionais sobre
0 meio ambiente devem ser compreendidos como direitos
complementares, e nao excludentes (CORTE IDH, 2015, §
173).

A demanda, levada em 2014 pela CIDH a Corte, denunciava o nao
reconhecimento, pelo Suriname, da personalidade juridica dos povos
indigenas e também do direito a propriedade coletiva dos territorios e dos
recursos naturais, que teria resultado na emissao nao apenas de titulos
individuais de propriedade a nao indigenas como, também, na outorga de
concessoOes e licencas para a realizacao de empreendimentos de mineracao,
bem como de estabelecimento de reservas naturais (com restricoes,
portanto, para a caca e a pesca) em sobreposicao aos territérios tradicionais
indigenas.

Conforme Mazzuoli (2018), sob a otica da prevaléncia da propriedade
comunal sobre a propriedade privada, bem como a partir do reconhecimento
dessa inter-relacao entre os direitos dos povos indigenas e a protecdao do
meio ambiente, a Corte entendeu pela obrigatoriedade da realizacao de
procedimentos de consulta prévia, livre e informada para a concessao
destinada a extracao e exploracao de minério nas terras tradicionais, em
consonancia com a Convencao n. 169 da Organizacdo Internacional do
Trabalho e a Declaracao Americana sobre os Direitos dos Povos Indigenas.

A Corte IDH também observou a responsabilidade dessas empresas
concessionarias pelas violacbes aos direitos dos povos indigenas e a
integridade do meio ambiente (Moreira, 2017).

Por fim, em 2016, a CIDH submeteu a Corte IDH o caso Povo indigena
Xucuru vs. Brasil, em consequéncia da demora de dezesseis anos, entre 1989
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e 2005, no processo administrativo de reconhecimento, titulacao,
demarcacao e delimitacao de suas terras e territdrios ancestrais, bem como
da demora na desintrusao total desses locais.

Ao apreciar o caso, a Corte IDH ultrapassou novamente a concepcao
classica de propriedade privada para proteger o direito a propriedade
comunal relacionada aos povos indigenas e comunidades tradicionais. Ao
elencar sua jurisprudéncia a respeito, afirmou inclusive que a posse
tradicional dos indigenas sobre suas terras tem efeitos idénticos aos do titulo
de pleno dominio concedido pelo Estado (Corte IDH, 2018, § 117).

A esse respeito, a Corte IDH reiterou o carater declaratério e nao
constitutivo dos procedimentos administrativos de demarcacao dos
territérios indigenas, que sao, em sintese, “[...] um ato de protecdo, e nao de
criacao do direito de propriedade coletiva no Brasil” (Corte IDH, 2018, § 128),
interpretacao respaldada pela Constituicio Federal e confirmada pelo STF
(Corte IDH, 2018, § 127).

O Estado brasileiro foi considerado, ao fim, internacionalmente
responsavel pela violacdo do direito a garantia judicial de prazo razoavel; do
direito a protecao judicial e do direito a propriedade coletiva.

Dessa forma, foi condenado a garantir, de maneira imediata e efetiva, o
direito de propriedade coletiva do povo Xucuru sobre seu territorio; a
concluir o processo de desintrusao sobre ele, com diligéncia, realizando os
pagamentos das indenizacdes cabiveis, em prazo nao superior a 18 meses; a
proceder ao pagamento das quantias devidas a titulo de custas e
indenizacbes por dano imaterial; e a apresentar, no prazo de um ano, ao
Tribunal um relatoério sobre as medidas adotadas para o cumprimento da
sentenca (Corte IDH, 2018).

Em fevereiro de 2020, o Governo Federal realizou o pagamento da
indenizacao ao povo Xucuru. Mesmo com a conclusao do processo
demarcatério, contudo, ainda nao foi concluida a desintrusao do territério,
de forma que restam ainda pendéncias de regularizacao fundiaria.

Conforme o cacique Marcos Xucuru, em entrevista ao CIMI (2020),
trata-se, nao obstante, de uma vitéria para os povos indigenas do Nordeste,
do Brasil e da América Latina. “E o déficit que o Estado brasileiro tem com os
povos indigenas nesses quase 520 anos sendo questionado, de alguma
maneira reparado” (Xucuru, 2020, n.p.).

Em suma, trata-se de uma decisao, como concluiram Rosa e Maschio,
que faz despontar a expectativa de um maior comprometimento do governo
brasileiro com a defesa dos direitos indigenas, especialmente no que
concerne a propriedade comunal de suas terras (2021, p. 112).

Consideracoes finais

A partir de uma delimitacdao da tematica da justica socioambiental
dentro do escopo mais amplo da justica ambiental, conclui-se pela
necessidade desse recorte capaz de enfocar, a um s6 tempo, perspectivas
ambientais, sociais e culturais, para a compreensdao de situacoes de
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vulnerabilidade em que a tutela jurisdicional seja, portanto, mais urgente e
especifica.

Nesse sentido, a presente pesquisa demonstrou o papel marcante do
SIDH na formacao e consolidacdao de uma perspectiva socioambiental capaz
de proteger adequadamente os direitos dos povos indigenas e das
comunidades tradicionais no continente, especialmente por meio da atuacao
da Comissao e da Corte IDH.

Inclusive, por meio de sentencas paradigmaticas proferidas pela Corte,
vislumbrou-se um redimensionamento do direito a propriedade (previsto pelo
art. 21 da CADH) capaz de fazé-lo comportar, em consonancia com a
realidade americana, o direito a propriedade comunal dos povos indigenas e
das comunidades tradicionais.

A jurisprudéncia da Corte revelou, ademais, uma compreensao da
interrelacdo entre esses coletivos e a natureza, em que a tutela de um
implica, necessariamente, na tutela do outro: a partir dessa perspectiva,
foram tracadas diretrizes para a delimitacdo dos direitos comunais de
territorialidade, que também incluem o direito ao consentimento prévio.

O reforco da autonomia social, cultural e organizacional dos povos
indigenas se deu ndo apenas por essas disposicoes (pelo reconhecimento de
controle e de determinacao de uso do proprio territorio), mas também pela
configuracdao reiterada da personalidade juridica de sujeito coletivo das
comunidades, capazes, portanto, de assim defenderem seus proprios
interesses em juizo.

A conclusao principal que se alcanca é, dessa forma, da necessidade de
incorporacao, pelo Estado e principalmente pelo sistema judiciario brasileiro,
dessas interpretacdes consolidadas do SIDH, a fim de que a ordem interna
possa, na mesma medida, proteger adequadamente os direitos dos povos
indigenas.

Como demonstrado, afinal, sdo alarmantes os numeros de conflitos
territoriais envolvendo povos indigenas, bem como emblematica a
morosidade dos processos de demarcacdo. Trata-se de um cenario que poe
em risco a sobrevivéncia dos povos indigenas e fere seu direito ao territorio e
a vida, diante da inércia silente e mesmo da omissao proposital do poder
publico.

A adocdao de um paradigma hermenéutico pautado pela concepcao de
justica socioambiental é, dessa forma, medida necessaria ndo apenas para o
alinhamento da defesa dos direitos humanos no continente americano, a
partir da uniformizacdao do entendimento jurisprudencial patrio com a ordem
internacional, mas, também, mecanismo de urgéncia para a construcao, no
Brasil, de uma sociedade verdadeiramente plural e multicultural.
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Introducao

O Brasil abriga uma notavel diversidade linguistica, com inUmeras
linguas indigenas faladas por diferentes grupos étnicos. Essa pluralidade
reflete a rica heranca cultural dos povos nativos do Brasil. Cada idioma
indigena carrega suas proprias caracteristicas, vocabulario e gramatica, o
que representa um tesouro linguistico. Nessa angulacdao, uma avida politica
por uma equidade multilingue torna-se um instrumento de intervencao
necessario para promover acdes que garantam mudancas estruturais
imediatas, possibilite oportunidades de integracao social e institucionalize
valores de consenso social nas escolas regulares do territorio brasileiro.

Assim, o presente estudo objetiva analisar o contexto atual, os foruns
e as conferéncias internacionais sobre os direitos linguisticos dos povos
originarios nas escolas regulares do Brasil. Metodologicamente, a pesquisa €
de cunho qualitativo e de carater bibliografico e documental.

A anadlise dos dados concretizou-se por intermédio de leituras
analiticas e interpretativas de todo o material coletado durante a
investigacdo. O estudo encontra-se dividido em duas partes, a saber: a
primeira versa sobre a relacao entre a educacao regular e o cenario
sociolinguistico indigena brasileiro. E a segunda refere-se as tratativas,
convencoes e foruns globais concernentes aos direitos linguisticos dos povos
originarios.

O contexto sociolinguistico indigena no sistema educacional
brasileiro: um cenario complexo

A realidade sociolinguistica das sociedades autoctones nas escolas
regulares e nas universidades brasileiras é uma questao complexa e
multifacetada. O Brasil tem uma longa historia de colonizacdao e posterior
imposicdo do portugués como lingua dominante. A populacdo indigena?
enfrentou uma assimilacao forcada, o que leva a erosao de suas linguas e
culturas.

Por sinal, a cultura ndo é algo que deve ser apenas preservada como
um relicario do passado, mas sim uma manifestacao viva, que se transforma
conforme as necessidades e mudancas da sociedade. Ela se apresenta como
um elemento dinamico, capaz de se adaptar e se reinventar com o tempo,
em vez de ser encarada como algo fixo ou imutavel. Em outras palavras, é
importante enxergar a cultura (e as linguas) como elementos vivos e em
constante transformacao, e nao como um legado que precisa ser "congelado”
ou "preservado” sem levar em consideracdo a sua evolucao ao longo do
tempo.

Essa perspectiva de cultura e linguas como processos dinamicos e em
constante evolucao é fundamental para compreender a importancia de
reconhecer e valorizar as linguas nativas no contexto contemporaneo. A
Constituicao Brasileira de 1988, ao garantir os direitos dos povos originarios

* Na tessitura deste trabalho utilizam-se os termos: originarios, nativos, autdctones, aborigenes em alusdo as
diversas etnias indigenas existentes no Brasil. De acordo com o Dicionario Ferreira (2010), essas locugdes
remetem a “Pessoa que nasceu na regido ou no territério em que habita” (Ferreira, 2010, p. 76).
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reconheceu a necessidade de preservar suas linguas e culturas, mas também
de assegurar que essas expressdes culturais sejam vivas e adaptaveis as
transformacdes sociais. No entanto, apesar da aceitacao formal desses
direitos, os esforcos para integrar os idiomas dos povos originarios no
sistema educacional ainda sao incipientes e carecem de uma implementacao
efetiva e abrangente.

Apesar do reconhecimento legal, o ensino dos idiomas autdctones
enfrenta indmeros estorvos. Em primeiro lugar, ha falta de professores
treinados e proficientes em linguas indigenas, e isso, obstaculiza um ensino
de primazia. Muitas coletividades nativas estao localizadas em areas
remotas, entdo o acesso a educacdao de qualidade e aos recursos linguisticos
torna-se uma adversidade. Além disso, o dominio da lingua portuguesa na
sociedade pressiona os estudantes autoctones a abandonarem os seus
idiomas nativos. Esse desequilibrio linguistico perpetua a marginalizacao das
sociedades autoctones e obstaculiza a transmissao intergeracional do
conhecimento cultural.

Cumpre obtemperar, todavia, que os esforcos para revitalizar as
linguas indigenas nas escolas brasileiras ganharam forca nos ultimos anos.
Programas de educacao bilingue e intercultural tém sido implementados com
o objetivo de promover os idiomas autéctones ao lado do portugués. Esses
programas incorporam sistemas de conhecimento indigenas, meétodos
tradicionais de ensino e a participacao das coletividades nativas para criar
ambientes de aprendizagem integrados. A inclusdao de linguas nativas nao
apenas ajuda a preservar a diversidade linguistica, mas também promove um
sentimento de orgulho e identidade entre os alunos indigenas. Convém
assinalar que,

[...] podemos notar que a base da diferenca conceitual é
antes uma diferenca epistemoldgica. Sim, sabemos que as
sociedades indigenas sdo diferentes das dos nao indigenas,
mas nao consideramos que essa diferenca possa ser
colocada em termos de inferioridade e dependéncia por estar
presente nos conceitos, politicas e instituicdes. Nao
consideramos que se deva construir uma concepgao
hegemonica pautada na subalternidade construida pelo
poder/saber estabelecido também por conceitos
hegemonicos como o de lingua (OLIVEIRA; PINTO, 2011, p.
328).

E fato que a educacdo bilingue melhora as habilidades cognitivas e o
desempenho académico das pessoas indigenas e nao indigenas. Também
fortalece a resiliéncia cultural das populacées indigenas ao promover a
transmissdo intergeracional de conhecimento. Reconhecer e valorizar os
idiomas e culturas autoctones no sistema educacional contribui para o
bem-estar social e emocional dos alunos nativos e reduz o risco de alienacao
cultural.

No entanto, é fundamental investir em programas de formacdo de
professores com foco nos idiomas e culturas indigenas. O desenvolvimento
de materiais educacionais em idiomas autoctones, o estabelecimento de
ninhos linguisticos e a criacao de centros de revitalizacao linguistica podem
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fornecer apoio critico. Colaboracées entre as sociedades indigenas,
instituicoes educacionais e 6rgaos governamentais sdo essenciais para a
implementacao efetiva de politicas linguisticas inclusivas.

Pesquisas mostram que os emissores de linguas ancestrais sao,
geralmente, colocados ao longo das linhas de extrema pobreza. Os
enunciadores dos idiomas nativos no Brasil, que superam a marca de 5 mil -
Guajajara (9,5 mil), Sateré-mawe (8,9 mil), Terena (8,2 mil), Nheengatu ou
lingua geral amazoénica (7,2 mil), Tukano (7,1 mil), Kayapo (6,2 mil) e Makuxi
(5,8 mil) - vivenciam niveis socioeconémicos bastante desiguais perante os
individuos nao indigenas. Embora tenha havido uma expansao notavel do
espaco cibernético, milhares de idiomas autdctones ainda encontram-se
ausentes da atmosfera virtual (Luciano, 2017; Blommaert, 2010).

A lingua Arara Shawadawa®, por exemplo, é uma das muitas linguas
indigenas ao redor do mundo sob a ameaca de se apagar porque nao esta
sendo transmitida para as geracdes futuras. A situacdo dos idiomas
ameacados de extincao é considerada por muitos estudiosos do campo como
uma crise mundial. E isso ndo sugere “[...] salvar linguas como se salvam
espécies da extincdao” (Silva, 2017, p. 672). Trata-se de algo bem mais
hermético, pois a linguagem esta no centro da atividade humana, da auto
expressao e da identidade.

Blommaert (2010) prevé que das 6.912 linguas existentes na Terra, tao
somente, 600 permanecerdao seguras no proximo século. A morte da
linguagem implica a perda de tracos histoérico-culturais Unicos que,
provavelmente, nunca serao recuperados. Embora se careca de uma avaliacao
precisa sobre o quadro das linguas ameacadas de extin¢do, ja se possui um
numero de casos suficiente para tornar a questao preocupante. Das mais de
1.078 linguas nativas faladas no Brasil, apenas 170, aproximadamente,
continuam ativas (Preuss; Alvares, 2014).

A projecao alarmante de Blommaert (2010) sobre o desaparecimento
de linguas ndao pode ser dissociada da dinamica critica apontada por Bauman
(1999). Se, por um lado, a globalizacao é frequentemente associada a
conectividade e ao progresso, a sua face "totalitaria"- forca que subjuga
diversidades em nome de uma légica uniformizante, revela-se justamente no
apagamento de linguas indigenas e nas pressdes homogeneizadoras sobre
culturas locais.

A reducao drastica de 1.078 para 170 linguas ativas no Brasil, por
exemplo, demonstra como a imposicdao de estruturas econdmicas e politicas
globais (como o portugués como lingua hegemonica) opera em sintonia com
essa logica distdpica. Assim, a extincao linguistica ndo é um fendémeno
natural, mas um sintoma histérico da globalizacdao enquanto mecanismo de
poder que, a0 mesmo tempo em que integra, silencia vozes e apaga tracos
culturais irreplicaveis (Bauman, 1999).

Além da vulnerabilidade dos Estados face as pressdes da globalizacao,
destaca-se também a capacidade diminuida dos governos nacionais para
agirem de forma independente devido ao ritmo rapido e ao imenso poder
dos mercados financeiros globais e das empresas multinacionais. A
precariedade da estabilidade econ6mica em um mundo globalizado, onde as

* A etnia indigena Arara Shawaddawa localiza-se no sudoeste do estado brasileiro acriano.
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decisbes tomadas nos mercados financeiros podem ter efeitos imediatos e
catastroficos nas economias nacionais (Bauman, 1999).

De forma reflexiva, esta visdao aponta para a erosao da soberania
tradicional do Estado e para o impasse a governacao democratica colocado
pela globalizacdo. A rapidez e a escala da mudanca indicam um mundo onde
as mudancas politicas e econdmicas podem acontecer tao rapidamente que
as formas tradicionais de resposta politica ou de deliberacio publica
tornam-se inadequadas (Bauman, 1999). Outros autores endossam ao afirmar
gue essa condicao decorre porque “[...] o capitalismo, enquanto fenébmeno
global pressiona grupos como os povos originarios e imigrantes a mudarem,
a se adaptarem a légica do mercado e das relacdes de poder nele implicadas”
(Silva, 2017, p. 675).

Embora as perspectivas mencionadas tragam informacdes importantes
sobre os impactos da globalizacao, elas também podem ser vistas como
excessivamente deterministas, pois ainda existem areas significativas da vida
e locais onde a logica da globalizacao nao penetrou totalmente ou onde as
culturas e praticas locais continuam a resistir ou a remodelar as influéncias
globais.

Blanco Puentes (2007) apresenta uma avaliacao sobre a globalizacao,
enquadrando-a como uma forca transformadora que transcende as fronteiras
governamentais ou estatais tradicionais para envolver diretamente os atores
individuais. Aponta-se que a globalizacdo nao é apenas um fendmeno
macroecondmico ou politico, mas um fendmeno pessoal que envolve
ativamente os individuos na sua dinamica.

Ao descrever a globalizacao como algo que faz do mundo um “palco” e
um “lugar sem limites”, o autor (2007) evoca a ideia de uma aldeia global
sem limites onde as fronteiras fisicas se tornam obsoletas. Esta nocdo é
paralela as “cidades invisiveis” de italo Calvino ao indicar que ao explorar
camadas e significados invisiveis das cidades, a globalizacdo revela
interconexoes e realidades complexas, muitas vezes invisiveis, para além das
linhas geopoliticas convencionais (Blanco Puentes, 2007).

A referéncia a "habitantes de um milénio caracterizado por 'Leveza',
'Rapidez', 'Exatidao', 'Visibilidade', 'Multiplicidade' e 'Congruéncia™ esta
diretamente ligada a exploracao literaria desses conceitos por Calvino em
sua obra "Seis Memos para o proximo milénio." Blanco Puentes (2007) usa
esses atributos para descrever as qualidades de um mundo globalizado em
que "Leveza e Rapidez" refletem o fluxo rapido e irrestrito de informacodes e
capital em todo o mundo;

A "Exatidao e Visibilidade" explicitam a precisdo e a transparéncia que
a globalizacao exige nas comunicacdes e nas transacoes; a "Multiplicidade"
indica as interacbes e trocas diversas e multifacetadas que definem as
relacoes globais; a "Congruéncia" aponta um ajuste harmonioso ou na
consisténcia de acdes e politicas globais, em defesa da congruéncia ética em
meio a diversidade global (Blanco Puentes, 2007).

Sahlins (2004), por sua vez, em "Cultura na pratica", convalida ao
demonstrar que o contato entre culturas nao resulta necessariamente em
assimilacdo passiva. Por exemplo, no Havai do século XVIIl, os chefes
indigenas reinterpretaram bens e praticas ocidentais através de suas préprias
l6gicas cosmoldgicas ao transformar objetos como armas e nomes europeus
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em simbolos de poder local. Isso demonstra que a globalizacao pode tanto
homogeneizar quanto reforcar identidades, a depender de como as culturas
se apropriam dos elementos externos.

A ambivaléncia também aparece no contexto linguistico: enquanto a
globalizacdao ameaca linguas nativas com a hegemonia de idiomas como o
inglés, as comunidades utilizam ferramentas tecnoldgicas (internet, redes
sociais) para revitalizar suas linguas e compartilhar conhecimentos
ancestrais. Essa dualidade é central para entender que a globalizacao nao €
um processo unidirecional (Sahlins, 2004).

Sahlins (2004) critica teorias que reduzem as sociedades indigenas a
vitimas passivas do capitalismo. Em seu estudo sobre o Hawai, a China e
Kwakiutl evidenciaram-se que essas culturas reconfiguraram ativamente suas
praticas ao interagir com mercadores ocidentais ao manter uma logica
propria de trocas e aliancas. Por exemplo, os havaianos interpretaram
relacbes comerciais como aliancas politicas e integraram elementos externos
a seus sistemas simbdlicos. Isso reflete o "desenvolve-gente" (develop-man),
um processo em que sociedades nao capitalistas adaptam o global a partir
de estruturas locais, sem perder sua autonomia.

Decerto, a dicotomia da globalizacao é evidente nas politicas
linguisticas autéctones. Por um lado, linguas minoritarias enfrentam riscos
de extincao devido a pressao de idiomas hegeménicos. Por outro, ha casos
como o do povo Pataxo, que recuperou sua lingua ancestral (Patxoha) através
de projetos educacionais bilingues ao utilizar a estrutura do Estado para
afirmar sua identidade. Isso exemplifica como a globalizacao pode fornecer
ferramentas para resisténcia cultural, desde que haja apoio institucional e
mobilizacdo comunitaria.

Sahlins (2004) argumenta que a cultura ndo € um "objeto em extincao",
mas um campo dinamico de reinterpretacées. A apropriacao da lingua
nacional por indigenas, a guisa de demonstracao, nao implica abandono da
lingua materna, mas pode ser uma estratégia para negociar direitos em
contextos politicos de maior escopo. Ressalta-se, assim, a importancia de
uma antropologia que ndao romantize as culturas nativas, mas também nao as
trate como meros reflexos do capitalismo. Isso desmonta a ideia de que a
globalizacdo opera apenas como imposicao ocidental ao sublinhar o seu
carater dialdgico.

De fato, a globalizacdo é divergente: enquanto homogeneiza, também
cria espacos para reafirmacdo identitaria. Sahlins (2004) oferece um
importante arcabouco tedrico para entender como as culturas reinterpretam
elementos globais a partir de suas cosmologias ao resistir a assimilacao
passiva. A chave esta em reconhecer que linguas, praticas e identidades
indigenas ndao sao estaticas, mas dinamicas, capazes de se adaptar sem
perder sua esséncia.

A par disso, € pertinente mencionar que ha uma visao equivocada da
historia, que atribui protagonismo exclusivo a Europa e trata outras
sociedades como estaticas ou "sem historia". Frisa-se que a expansao
europeia a partir do século XV nao ocorreu em um vacuo, mas se entrelacou
com as historias de povos colonizados, que ja possuiam dinamicas sociais,
econdmicas e culturais complexas (Wolf, 2001).
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A nocao de "povos sem historia" surge de uma perspectiva colonial que
ignora as interconexodes globais prévias e reduz sociedades ndao europeias a
objetos passivos, como o comércio de escravos, a exploracao de recursos e
as trocas culturais nao tivessem sido processos unilaterais, mas interacdes
que transformaram tanto os colonizadores quanto os colonizados (Wolf,
2001).

Soma-se também que o sistema global moderno nasce com a expansao
colonial e a formacdao do capitalismo, ndo como um fendmeno recente. As
redes de comércio, os fluxos de pessoas e a circulacdo de ideias ja eram
globais desde o século XV ao articular regides distantes através de relacdes
assimétricas de poder. A titulo de esclarecimento, a imposicao do portugués
como lingua dominante nas col6nias nao € um evento isolado, mas parte de
um sistema global de dominacao que conectava metrépoles e colbnias.
Assim, a globalizacdo ndao é um processo do século XX/XXI, mas uma
continuidade histérica do colonialismo (Wolf, 2001).

De modo semelhante, o capitalismo nao é um sistema exclusivamente
europeu, mas um fendmeno que se alimentou de recursos, mao de obra e
conhecimentos de diversas regides. Por exemplo, a Revolucao Industrial
dependeu de matérias-primas extraidas de colonias e do trabalho
escravizado. E a propria dominacao linguistica esta vinculada a essa logica: o
portugués tornou-se instrumento de controle administrativo e cultural, mas
também foi reinterpretado e ressignificado pelas comunidades colonizadas, e
isso revela a ambiguidade do processo (Wolf, 2001). Ou seja, o capitalismo e
a dominacdo linguistica sao processos globais, marcados por exploracao e
resisténcia ao mesmo tempo. As colonias ndao foram somente vitimas
passivas; elas também reinventaram aquilo que lhes foi imposto.

Suas resisténcias, adaptacées e negociacdes moldaram ativamente o
sistema global. A modo de parametro, as comunidades indigenas e africanas
incorporaram elementos europeus a suas cosmologias e criaram sincretismos
culturais e linguisticos. Logo, a sobrevivéncia de linguas indigenas, mesmo
sob pressao do portugués, reflete essa agéncia, elas nao foram
simplesmente "eliminadas”, mas coexistiram em contextos de disputa (Wolf,
2001).

De mais a mais, pode se afirmar que o colonialismo ja era um sistema
global, e a imposicao linguistica é parte dessa rede de relacdes. Assim, a
globalizacdo ndao é um fendmeno novo, mas uma estrutura historica que se
consolidou com a expansdo europeia. A dominacao linguistica, portanto, nao
€ um acidente, mas um mecanismo intrinseco a esse sistema (Wolf, 2001).

Por conseguinte, a dinamica historica de dominacdao linguistica,
inserida no contexto da globalizacao e do colonialismo, nao se limita ao
passado. Ela reverbera na atualidade, especialmente quando se trata da
educacao indigena e dos direitos linguisticos. A persisténcia da imposicao
dos idiomas dominantes nas sociedades nativas, ainda que disfarcada sob a
forma de programas educacionais, demonstra a continuidade de um sistema
de relacdbes que coloca a lingua como um mecanismo de controle e
homogeneizacao.

Nesse cenario, a criacao do Comité de Educacdao Indigena pelo MEC,
em 1993, constitui uma resposta institucional a essa questao historica, ao
buscar garantir a educacao nas linguas nativas como direito fundamental, e
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nao como concessao pontual ou circunstancial. Essa iniciativa exigiu uma
abordagem sistematica que nao pode, necessariamente, ser tratada como um
programa complementar ou politico, pois retratar os direitos de linguagem
como algo excepcional, especial ou incomum poderia levar a mal-entendidos,
resisténcia ou rejeicdo. Os direitos linguisticos, necessitam partir de uma
perspectiva da linguagem como recurso permanente, nao cComo uma questao
de concessao sob demanda (Brasil, 1993, p.12).

De certo, as politicas linguisticas educativas e a sua implementacao no
Brasil sao permeadas por contradicdoes. Todavia, cabe lembrar que nao é de
hoje que “[...] o Estado sempre buscou manter a visao linguistica
homogeneizadora de pais monolingue e, para isso, valeu-se, inclusive, de
politicas linguisticas truculentas [...] com as populacbes indigenas [...]”
(Preuss; Alvares, 2014, p. 408). Os autores (2014) abordam criticamente a
perspectiva adotada pelo Estado em relacao a diversidade linguistica,
particularmente no que diz respeito as linguas autoctones. Sugerem que o
Estado prosseguiu com a visao de criar ou manter uma nacao monolingue,
uma politica que, muitas vezes, esta em desacordo com a realidade
multilingue de muitos paises, especialmente aqueles com culturas e linguas
nhativas ricas, como o Brasil.

Esse cenario ndo s6 diminui a diversidade linguistica, mas também
desgastou as identidades culturais ligadas a essas linguas. Ao impor uma
lingua unica, o Estado marginaliza efetivamente as comunidades que falam
outras linguas, e reduz a sua visibilidade e influéncia no discurso nacional.

Torna-se mister uma reavaliacao das politicas linguisticas e a utilizacao
de metodologias inclusivas que reconhecam e apoiem os direitos linguisticos
de todos os cidadaos, especialmente dos grupos autoctones e minoritarios.
Tais politicas ndao s6 honrariam a diversidade cultural, mas também
contribuiriam para uma sociedade justa e equitativa. Entretanto, a Base
Nacional Comum Curricular (BNCC) expressa termos vagos e genéricos
acerca dos idiomas dos cidadaos autéctones:

[...] j&@ temos municipios brasileiros que cooficializaram
linguas indigenas - tukano, baniwa, nheengatu, akwe
xerente, guarani, macuxi - e linguas de migracao -talian,
pomerano, hunsrickisch -, existem publicagbes e outras
acOes expressas nessas linguas (livros, jornais, filmes, pecas
de teatro, programas de radiodifusao) e programas de
educacao bilingue (BNCC, 2017, p.71).

Comumente, os 6rgaos oficiais fingem nao entender ou parecem
confundir o respeito pelos idiomas indigenas com atividades folcléricas
simbodlicas. Percebe-se que o cumprimento das normas €&, muitas vezes,
concentrado em direitos brandos, enquanto perpetua-se a negacao aos
direitos complexos, como o uso dos idiomas nativos em sala de aula.
Decerto, tem havido uma interacao desequilibrada entre os objetivos
relacionados as politicas linguisticas e as reformas associadas a educacao.

Com efeito, os caminhos ideais para a implantacdo de politicas no seio
das escolas regulares brasileiras tém sido dificeis de encontrar, pois,
predomina uma distancia abissal entre a atual legislacdao e a revitalizacao
bem-sucedida, principalmente, porque as politicas que visam a autonomia



158

Espago Amerindio

plurilinguistica sao, frequentemente, baseadas em iniciativas de “cima para
baixo”, em que a execucao de seus planos segue praticas advenas de
ideologias kafkianas em que se postula, por exemplo, que o “[...] o francés é
a lingua da clareza, que o inglés é a lingua dos negdcios e que o italiano é a
lingua da mdusica [...] para justificar grandes financiamentos e grandes
programas educacionais” (llari, 2004, p. 16).

Alids, as obras de Franz Kafka, como O Processo de 1925, retrata
cenarios de pesadelo onde os individuos sao enredados em processos
burocraticos ilégicos e enfraquecedores. A aplicacao deste descritor aos
acordos linguisticos indica que as politicas podem ser percebidas como
desconectadas das realidades praticas e culturais das pessoas que impactam.

Essa perspectiva de um mundo onde o individuo luta para encontrar
significado e liberdade dentro de sistemas impessoais tem levado a obra de
Kafka a ser interpretada como uma reflexdo sobre a opressdao social e a
complexidade da condicdo humana. Por sinal, a expressao "kafkiana", que
surgiu a partir de sua obra, passou a ser utilizada para descrever situacdes
ou sistemas que sao absurdamente complexos, alienantes e opressivos, o
que se aplica bem ao contexto das politicas linguisticas.

A implementacao de politicas de ensino de idiomas no Brasil,
particularmente no que diz respeito a oferta de Espanhol e Inglés nas escolas
realca a discrepancia entre as intencoes politicas e os resultados praticos no
sistema educativo. Menciona-se a politica que obriga a escola oferecer o
Espanhol como uma das linguas estrangeiras nas escolas, sendo a matricula
dos alunos opcional.

No entanto, aponta-se uma tendéncia em que o Inglés é priorizado em
relacdao ao Espanhol. Esta preferéncia pelo Inglés é atribuida ao seu dominio
econdmico global, conforme observado nos PCNs (Parametros Curriculares
Nacionais), que ressaltam as motivacoes econdmicas por tras das escolhas de
ensino de linguas (Preuss; Alvares, 2014). Ainda pertencente a essa
conjuntura, nota-se uma tendéncia em criar academias de linguas indigenas,
institutos e universidades interculturais sob o equivoco de que estes irao,
efetivamente, promover o uso da linguagem. Embora essas instituicoes
desempenhem um papel importante nas concepcoes politicas indigenas, vale
lembrar que é somente por meio do uso continuo de linguagens que o
linguicismo pode ser evitado. A guisa de ilustracdo existe relato de

[...] programa de educacdo bilingue no Brasil, em que os
indios eram alfabetizados nas suas linguas maternas e
tinham aulas de portugués. Mas, assim que aprendiam a
lingua portuguesa, as linguas indigenas eram
descartadas e o ensino se efetivava somente na lingua oficial
da nacao. Em outras palavras, as linguas indigenas
serviam apenas como uma ponte para o aprendizado da
lingua portuguesa[...] (PREUSS; ALVARES, 2014, p. 409).

Inicialmente, estes programas parecem apoiar a preservacao cultural
indigena ao incentivar a alfabetizacao nas linguas nativas juntamente com o
ensino do portugués. Contudo, a descricio revela uma mudanca
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problematica: uma vez alcancada a proficiéncia em portugués, as linguas
autéctones sao abruptamente abandonadas no curriculo educacional.

Esta pratica implica que as linguas indigenas sao meramente
instrumentais, um andaime temporario em vez de um pilar permanente da
educacao. A frase “serviam apenas como uma ponte" evidencia o uso
utilitario destas linguagens, sem compromisso genuino com a sua
preservacao ou respeito pelo seu valor intrinseco. Esta metodologia mina a
autonomia  cultural das comunidades indigenas ao posicionar
subordinadamente as suas linguas ao portugués e que reforca a hegemonia
linguistica e cultural.

No geral, o que se percebe, sob o manto disfarcado de inclusao, é o
intento da absorcdo das identidades nativas em um quadro nacional
dominante, em vez do verdadeiro bilinguismo ou pluralismo cultural.
Acrescente-se, ainda, que uma parte expressiva das linguas indigenas
constitui-se de forma oral e a maioria dos seus falantes nao tiveram/ ndo tém
a oportunidade de usa-las na escola, nem |é-las ou escrevé-las.

Outro impeditivo acerca da manutencao dos idiomas autoctones surge
da falta de informacdes precisas sobre o nimero de enunciadores, 0s niveis
de bilinguismo ou multilinguismo e da distribuicao geografica. Embora o
recenseamento acerca da populacao indigena represente progresso, é
fundamental recolher elementos acerca da situacdao sociolinguistica e
integra-los nos bancos de dados nacionais e internacionais a fim de que as
solicitacbes dos povos indigenas possam ser analisadas de forma especifica.
Soma-se a isso, a falta de recursos humanos e financeiros e da participacao
limitada ou inexistente dos povos originarios nas tomadas de decisoes.

Sob esse angulo, enfatiza-se que o uso estratégico da linguagem por
individuos e grupos em contextos sociopoliticos ndao € apenas uma questao
de comunicacao, mas pode servir como uma ferramenta poderosa na
negociacao social e nas lutas politicas. Ao optar por utilizar a linguagem
majoritaria, os individuos podem ter como objetivo obter capital social,
aceder a recursos ou navegar em sistemas de poder (Silva, 2017).

Em sintese, a utilizacao estratégica da linguagem pode permitir que a
cidadania silenciada afirme a sua presenca e negocie os seus interesses
dentro da cultura dominante. Trata-se de uma tentativa de salvaguardar o
patriménio cultural e garantir que as minorias linguisticas nao sé sejam
reconhecidas, mas também integradas nos dominios publicos e oficiais da
sociedade (Silva, 2017).

Seja através da integracdao ou da afirmacdo da diferenca linguistica, as
escolhas linguisticas estao profundamente interligadas com questdes de
poder, identidade e resisténcia. Sendo assim, a politica de educacao
linguistica pode servir como veiculo para promover a vitalidade, a
versatilidade e a estabilidade das linguagens e, com isso, promover os
direitos de seus emissores para participar da comunidade global ao utilizar
0s seus proprios vocabulos e a lingua dominante.
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O imperativo dos direitos linguisticos: foruns e conferéncias
internacionais

As questdbes em torno da linguagem tornam-se constituintes
significativos para as sociedades de minorias linguisticas que procuram
manter a sua distincao cultural e identitaria que, na maioria das vezes,
encontra-se em condicoes de hostilidade, exclusao e discriminacao Diante
desse quadro, surge a relevancia da observancia dos direitos linguisticos que
podem ser descritos como um conjunto de obrigacées das autoridades
governamentais em usar os diferentes idiomas em uma série de contextos.
Isso consiste em nao interferir nas escolhas e expressodes linguisticas das
etnias que nao utilizam a lingua dominante e, mais ainda, reconhecer e
apoiar o emprego dos idiomas das classes minoritarias (May, 2010).

Com efeito, o reconhecimento e a promocao dos direitos linguisticos
autoctones ganharam atencao significativa no cenario global. Numerosos
foruns e conferéncias servem como plataformas vitais para discutir,
compartilhar experiéncias e defender a preservacao e revitalizacao das
linguas nativas. Os direitos humanos ao envolver a linguagem formam uma
combinacao de requisitos encontrados em uma variedade de reunides
internacionais. Geralmente, os direitos basicos da linguagem contidos nesses
tratados e diretrizes lidam com quatro eixos principais:

(i) Dignidade: O Artigo 1 da Declaracao Universal dos Direitos
Humanos declara que “Todos os seres humanos nascem livres e iguais em
dignidade e em direitos” (ONU, 1948, on-line). Este & um principio
fundamental e, especialmente, importante em questdes que envolvem a
protecao e promocao da identidade dos individuos que se encontram em
condicao de vulnerabilidade.

(ii) Liberdade: Em qualquer atividade - comercial, artistica, religiosa ou
politica - as preferéncias de idiomas sao resguardadas pelos direitos
humanos.

(iii) Igualdade e nao discriminacdao: A proibicao da discriminacao
impede os Estados de, injustificadamente, colocar em desvantagem ou
excluir individuos por meio de suas preferéncias de idiomas, no que tange ao
fornecimento de qualquer uma de suas atividades, servicos ou suportes.

(iv) Identidade: A forma linguistica no tocante a identidade seja para
individuos, comunidades ou para o proprio estado encontra-se protegida
pelo direito da liberdade de expressao.

Outro ponto a considerar é sobre o papel da Constituicao brasileira de
1988, a qual marcou uma virada significativa na politica para os povos
originarios. Essa Constituicao anui pela primeira vez que:

Sdo reconhecidos aos indios sua organizacao social,
costumes, linguas, crencas e tradicoes, e os direitos
origindrios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar
todos os seus bens (Brasil, cap. VIII, art. 231, 1988,
online)[...]0 ensino fundamental regular sera ministrado em
lingua portuguesa, assegurada as comunidades indigenas
também a utilizacdo de suas linguas maternas e processos
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proprios de aprendizagem (Brasil, Cap. III, Art. 210, 1988,
online)[...] as Linguas indigenas podem ser utilizadas na
educacgao formal em seus comunidades (BRASIL, art.210.2,
1988, on-line).

Para mais, cumpre consignar que a Declaracao Universal dos Direitos
Humanos (1948) e a Convencao Internacional Pacto de Direitos Civis e
Politicos (1976) foram as principais ferramentas juridicas que serviram como
base para as demais reformas nacionais na maioria dos paises
latino-americanos. Deveras, torna-se licito dizer que os foruns e as
conferéncias globais dedicadas aos direitos linguisticos autéctones fornecem
ambientes cruciais para troca de conhecimento, defesa e colaboracdo. A
seguir, destacam-se as principais assembleias e tratados globais dedicados
aos direitos linguisticos indigenas:

(@) A Convencao N° 169 da Organizacdao Internacional do Trabalho
(OIT) de 1989 sobre Povos Indigenas e Tribais: E o tratado juridico mais
especifico relativo aos direitos dos povos indigenas. Foi adotado na
Conferéncia Internacional do Trabalho em junho de 1989 e aprovado no
Brasil pelo Decreto n® 5.051, de 19 de abril de 2004, sendo, portanto, de
cumprimento obrigatério. No 12°artigo enfatiza que:

Os povos interessados deverdao ser protegidos contra a
violagdo de seus direitos e deverdao poder mover agoes
legais, individualmente ou por meio de seus o&rgaos
representativos, para garantir a protecao efetiva de tais
direitos. Medidas deverdo ser tomadas para garantir que os
membros desses povos possam compreender e se fazer
compreender em processos legais disponibilizando-se para
esse fim, se necessario, intérpretes ou outros meios eficazes
(OIT, 1989, on-line).

Verificam-se no artigo que, de fato, sao reconhecidas as dificuldades
das etnias autoctones em manter e desenvolver suas identidades, linguas e
religioes, dentro do enquadramento dos Estados em que vivem.

(b) A Declaracao das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas: As Nacdes Unidas tém sido um dos mais influentes agentes
globais de planejamento linguistico. Trata-se de um instrumento
internacional adotado pelas Nacdes Unidas em 13 de setembro de 2007 e
consagrou de acordo com o Artigo 43, os direitos que "[...] constituem as
normas minimas para a sobrevivéncia, dignidade e bem-estar dos povos
indigenas do mundo” (Declaracao das Nacdes Unidas sobre os direitos dos
Povos Indigenas, 2007, on-line).

O primeiro artigo do documento trata da igualdade de direitos e da
proibicao a discriminacao. O segundo preza pelo direito de ser diferente e de
viver como tal. O terceiro resguarda a protecao do carater uUnico e dos
atributos dos povos originarios, o que contempla a cultura, a religidao e as
instituicoes sociais (Declaracdo das Nacoes Unidas sobre os direitos dos
Povos Indigenas, 2007, on-line).

(c) Forum Permanente das Nacoes Unidas sobre Questdes Indigenas
(UNPFII): O UNPFIl é um férum essencial para os povos nativos em todo o
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mundo. Estabelecido em 2000, o UNPFIl fornece uma plataforma para
representantes indigenas, agéncias da ONU e estados para discutir uma
gama de questdes, que abarca direitos linguisticos. O Forum aborda a
importancia das linguas nativas como parte da diversidade cultural,
identidade e direitos coletivos e enfatiza a necessidade de sua protecao e
revitalizacao.

(d) Organizacao das Nacdes Unidas para a Educacao, a Ciéncia e a
Cultura (UNESCO):

A UNESCO desempenha um papel crucial na defesa dos direitos
linguisticos dos povos autdoctones. Promove a diversidade linguistica, a
heranca cultural e a importancia da educacao baseada na lingua materna. As
iniciativas da UNESCO incluem o Ano Internacional das Linguas Indigenas
(2019) e o Atlas das Linguas do Mundo em Perigo, que aumentam a
conscientizacdo, apoiam a pesquisa e facilitam o desenvolvimento de
politicas sobre as linguas indigenas.

(e) Conferéncia Mundial dos Povos Indigenas sobre Educacao (WIPCE):
Realizada a cada trés anos, a WIPCE reune educadores, ativistas,
pesquisadores e formuladores de politicas indigenas para compartilhar as
melhores praticas, estratégias e desafios relacionados a educacao indigena.
A conferéncia destaca o papel central das linguas nativas na educacdo e
explora maneiras de integra-las efetivamente nos sistemas escolares formais.

(f) Cdpula Mundial de Linguas Indigenas (WSIL): A primeira WSIL
ocorreu em 2019 no México. A cupula serve como uma plataforma para
ativistas de linguas autéctones, linguistas, formuladores de politicas e povos
nativos para discutir a preservacado da lingua, os esforcos de revitalizacao e a
implementacao dos direitos linguisticos.

(g) Década Internacional das Linguas Indigenas: Trata-se de uma
conferéncia influente que se concentra especificamente nos direitos
linguisticos. Reline académicos, ativistas e representantes de comunidades
originarias para discutir politicas linguisticas, estruturas legais e estratégias
para promover e proteger as linguas nativas.

(h) O Programa MOST (Gestao de Transformacdes Sociais) na América
Latina e Caribe: E uma importante iniciativa que demonstra um consenso em
respeitar e apoiar as linguas minoritarias e as organizacdes autoctones. O
programa reconhece o papel vital que as linguas minoritarias exercem na
preservacao da diversidade cultural, favorece a inclusdao social e estimula o
desenvolvimento sustentavel. Por meio de suas diversas atividades, o
Programa MOST apoia diretamente os direitos das sociedades dos povos
originarios e seus idiomas. Enfatiza a necessidade de politicas e praticas
inclusivas que respeitem a diversidade linguistica e capacitem as
organizacoes nativas a participar dos processos de tomada de decisao.

(i) Fundacao para Linguas Ameacadas (FEL) e o Fundo Nacional para as
Humanidades (NEH) sdao duas organizacdes proeminentes que desempenham
papéis significativos na promocao da diversidade linguistica e no apoio aos
idiomas ameacados. A FEL é dedicada a documentacdao, preservacao e
revitalizacao de linguas ameacadas em todo o mundo. Essa entidade fornece
financiamento, recursos e suporte para projetos de revitalizacao de idiomas,
iniciativas de pesquisa e esforcos comunitarios. O NEH, por outro lado, é
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uma agéncia federal independente situada nos Estados Unidos que apoia a
pesquisa em humanidades, educacao e preservacao cultural.

Embora ndo se concentre especificamente em linguas em perigo, O
NEH reconhece a importancia da lingua como parte integrante do patrimoénio
cultural e assim subsidia recursos para projetos que exploram tradicoes
linguisticas e culturais, entre os quais se destacam os idiomas ameacados de
extincao. Verifica-se que as convencoOes e tratativas globais desempenham
papéis vitais para proteger os idiomas ameacados. Ao fornecer apoio
financeiro, recursos e plataformas de colaboracdo, essas organizacdes
internacionais facilitam a preservacdo e a revitalizacao dos idiomas em fase
de extincao.

Os trabalhos realizados por essas entidades aumentam a
conscientizacdo sobre os direitos linguisticos das comunidades e destacam o
valor da diversidade da linguagem enquanto patrimoénio cultural da
humanidade. Ademais, é perceptivel que as tendéncias globais em relacao
aos direitos humanos produziram influéncias positivas nas politicas
linguisticas e um direcionamento claro no direito internacional para um
maior reconhecimento da diversidade linguistica dos Estados-nacao.

Consideracoes finais

A realidade sociolinguistica das coletividades autoctones nas escolas
regulares brasileiras € um cenario complexo e em morosa evolucdao. No
entanto, vale dizer que, embora existam inumeros contratempos a serem
superados, a inclusdo de idiomas e culturas nativas na educacao tem um
potencial significativo. Ao promover a educacdao bilingue e intercultural,
investir na formacao de professores e fortalecer a participacdo da
comunidade, o Brasil pode proporcionar um ambiente educacional inclusivo e
equitativo. Valorizar a diversidade linguistica e o patriménio cultural nao
apenas enriquece a vida dos estudantes indigenas, mas também contribui
para a formacao coletiva da sociedade brasileira.

O sistema educacional brasileiro nao deve favorecer apenas um idioma
oficial ou algumas linguas internacionais, mas valorizar e tomar medidas
positivas para promover, manter e desenvolver os idiomas autdctones,
elementos essenciais da identidade nacional. Nesse passo, respeitar e
integrar ativamente a variedade linguistica pode constituir a marca registrada
de uma sociedade integrada e uma das chaves para combater a intolerancia.

Abracar os direitos da linguagem constitui uma iniciativa clara na
promocao da emancipacao social, do dialogo intercultural, bem como da
construcao de bases mais soélidas para respeitar o plurilinguismo. Muitas
nacoes ao redor do mundo modificaram suas cartas legais para declarar
respeito pela diversidade. E urgente, portanto, que as politicas sejam geradas
a partir dos seus falantes, das suas reais necessidades e situacoes
especificas. Uma participacdo crescente dos povos originarios nos
movimentos de base é uma estratégia necessaria para fomentar o
planejamento linguistico.

Essa abordagem pode ser atil em contextos em que as politicas
verticais de linguagem tendem a falar da “boca para fora” sobre as
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reivindicacoes nativas. Tais consideracdes nos mostram que trabalhar com a
diversidade das linguas é uma tarefa hermética que precisa envolver os
setores publico e privado, bem como o setor académico, mas acima de tudo,
0s seus enunciadores que precisam ser ouvidos e respeitados para se
tornarem agentes ativos de mudanca.
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RESUMO: O presente trabalho representa uma autoetnografia colaborativa interétnica cruzando a
vivéncia do primeiro autor, um indigena karaja estudante de psicologia, durante a pandemia da
COVID-19 na aldeia Maranduba (Santa Maria das Barreiras/PA), com perspectivas sobre saude
mental vivenciadas a partir do conhecimento académico acerca da psicologia indigena do segundo
autor. Analisando aspectos da cultura, costumes e crengas dos Iny Karaja da aldeia Maranduba,
descrevemos aspectos do sofrimento psiquico produzido pela pandemia no povo karaja. O texto parte
da nog¢do de “doengca” em suas diversas dimensoes na cultura karaja, incluindo seu papel
cosmogonico, no carater fissil da aldeagdo do povo karaja, e de como a doenca atravessa a propria
historia da aldeia Maranduba, na figura historica de Benta Thuary Deru. Esses fatores nos ajudam a
entender os impactos que a pandemia da COVID-19 teve sobre o povo karaja da aldeia Maranduba
de um ponto de vista psicologico.
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ABSTRACT: The present work represents an interethnic collaborative autoethnography crossing the
experiences of the first author, a karaja indigenous Psychology student, during the COVID-19
pandemic in the Maranduba settlement (Santa Maria das Barreiras/PA), with perspectives on mental
health experienced from the second author's academic knowledge of indigenous psychology. Crossing
aspects from the culture, traditions, and beliefs fro the iny karaja from the Maranduba settlement, we
describe aspects of the psychological distress produced by the pandemic in the karaja people. The text
starts with the notion of “disease” in its diverse dimensions in the karaja culture, incuding its
cosmogonic role, its role in the fissile character of the creation of new settlements by the karaja
people, and how diseases cross the very history of the Maranduba settlement in the image of Benta
Thuary Deru. These factors help us to understand the impacts the COVID-19 pandemic had on the
karaja people in the Maranduba settlement from a psychological point of view.
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Introducao

O presente trabalho parte das inquietacdes do primeiro autor, indigena
do povo iny karaja* da aldeia Maranduba (Santa Maria das Barreiras/PA)°> e
estudante de Psicologia, em relacao a pandemia da COVID-19 e seu impacto
psicolégico sobre os parentes da aldeia, em dialogo com perspectivas sobre
saude mental vivenciadas a partir do conhecimento académico acerca da
psicologia indigena do segundo autor. A pandemia da COVID-19 foi
considerada um “fato social total” em termos de seu enfrentamento voltado
para os povos indigenas, ja que

expde as multiplas dimensbes e tensdes provocadas pela
atuacdo do Estado na implementacdo de politicas publicas
dirigidas a minorias étnico-raciais no Brasil. Ficam evidentes
ndao somente os impactos, como também as modalidades de
resisténcia e enfrentamento do movimento etnopolitico
indigena. Isso para ndao mencionar que as implicacdes da
pandemia envolvem questdes que, no caso dos povos
indigenas, vao desde a inseguranga alimentar e medo de sair
das aldeias a violéncia simbdlica de ndo ser possivel realizar
ritos funerarios tradicionais, no caso de pessoas falecidas
decorrentes da COVID-19 (SANTOS; PONTES; COIMBRA JR.,
2020, p. 1).

A vivéncia das epidemias e doencas é uma forma importante pela qual
indigenas interagem com nao indigenas durante todo o processo de
colonizacao até o momento atual. “Desde o inicio da colonizacao, [0os povos
indigenas] tiveram que aprender em seus corpos o que é uma epidemia”
(Fausto, 2020). A crise provocada pela pandemia da COVID-19 coloca em
evidéncia, portanto, o quanto a vulnerabilidade epidemiol6égica dos povos
indigenas sempre foi uma vulnerabilidade politica, social e ambiental que é
constitutiva dos processos coloniais (Mondardo, 2020; Santos; Pontes;

4 O termo Iny significa “gente” ou “ser humano”. Apesar das semelhangas estruturais em termos de lingua,
organizagdo social, rituais, mitologia, cosmologia e do proprio contexto historico, ha algumas diferengas
culturais ¢ histdricas significativas entre os Iny Javaé e Iny Karaja, que se reconhecem como povos distintos.
Para os karaja e javaé, o vale do Araguaia ¢ concebido como o principal territério tradicional, centrado
principalmente na Ilha do Bananal. A cosmologia informa que o eixo espago-temporal atual foi produzido em
tempos mitico-historicos pelo heréi cultural Kanyxiwe, que caminhou do inicio ao fim do rio Araguaia
conquistando os bens atuais da humanidade.

> Os povos indigenas das etnias Karaja, Javaé e Xambioa sdo povos do tronco linguistico macro-jé, que se
encontram espalhados em diversas aldeias. Segundo Pimentel da Silva (2017), os karaja atualmente sdo
encontrados nos estados de Goids, Tocantins, Mato Grosso e Para, e estima-se uma populacao de 3.000 pessoas
em 19 aldeias, sendo elas: Hawalo, Watau, JK, Batoiry, Kanasiwe, Krehawa, Itxala, Hawalora, Macauba, Nova
Tytema, Mirindiba, Buridina, Maranduba, Santo Antonio,Lago Grande, Kurehe, Xambioa ¢ Wary Lyty. E
interessante ressaltar que a maior concentragdo de karaja sempre esteve localizada na Ilha do Bananal. Os
primeiros documentos historicos, no século XVII, j4 mencionaram a beira do Araguaia, e os mitos ¢ a memoria
oral do grupo apontam este rio e a Ilha do Bananal como local de origem dos indigenas. Segundo Toral (1992),
as primeiras informagdes sobre a localizagdo dos trés subgrupos, Karaja, Xambioa e Javaé, datam do final do
século XVI. De acordo com o autor, os karaja habitam a regido ao longo do médio e alto curso do rio Araguaia;
os Karaja do Norte, também conhecidos como Xambioa localizam-se no baixo curso do rio Araguaia; ¢ os Javaé
sdo0 habitantes do leito do rio que leva o nome da etnia, o braco menor do rio Araguaia e formador da Ilha do
Bananal.
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Coimbra Jr., 2020). Essa relacao com as epidemias e doencas ira colorir as
ansiedades e medos produzidos pela COVID-19, como veremos.

Para entender esses processos, recorremos a autoetnografia, a partir
das vivéncias, inquietudes e reflexdes do primeiro autor, guiadas a partir de
um dialogo teorico-metodolégico com o segundo autor. O termo
“autoetnografia” remete se a David Hayano (1979), que ja apontava “a
necessidade de se estudarem os mundos sociais e subculturas em um
pensamento pos-colonial” (Ono, 2017, p. 42). James Clifford (1998) ja
apontava para a necessidade de mudanca da tradicional metodologia de
pesquisa de campo etnografico que focaliza em representar o Outro como
objeto de pesquisa, e que nao possibilita ao pesquisador descrever as suas
experiéncias pessoais em relacdo ao objeto. Ha nesse caso um
distanciamento entre o etnografo (pesquisador) e o etnografado (objeto).
Uma das principais contraposicoes é sobre o método “da etnografia
tradicional, em que o pesquisador fazia o papel de autoridade em um tom
que, por vezes, parecia perpetuar ou justificar uma atitude colonialista”
(Fortin, 2009, p. 83).

Priorizando as narrativas de primeira pessoa, as autoetnografias se
focam na construcdao de narrativas para a criacdo e manutencao das
identidades; priorizam as formas expressivas de criacdo de sentido da
experiéncia vivida e de comunicacao dessas experiéncias; observam o0s
emaranhados que permeiam as maneiras como as relacdes interpessoais sao
vividas e como sao narrados aos outros; magnificam as dimensodes reflexivas
da relacdo entre narradores e aqueles que recebem essas narrativas; e
enfatizam a subjetividade, a autorreflexividade, a emocionalidade, o dialogo
e a ligacdo entre as Ciéncias Sociais e a Psicologia a partir da narrativa
(Berger; Ellis, 2002; Bochner, 2012).

Sobretudo, o presente trabalho trata de uma autoetnografia
colaborativa interétnica, produzida a partir do dialogo entre as vivéncias dos
dois autores. Ao buscar um exame autoetnografico comparativo,
colaborativo e dialégico, buscamos explorar as multiplas identidades
(étnico-raciais, epistémicas, metodoldgicas) que cruzam os sujeitos na
academia e as diferentes maneiras como moldam nossa vivéncia e
explicacoes para o “fato social total” da pandemia da COVID-19. Nesse
sentido, seguimos Ajil e Blount-Hill (2020) em assumir o desafio do processo
introspectivo da autoetnografia colaborativa como “importante componente
da exploracdo de nossa posicionalidade epistemoldgica dentro e fora da
academia” (p. 85). Através de uma série de encontros de reflexdao guiada e
interativa, baseados sobretudo nos diarios de campo produzidos pelo
primeiro autor, buscamos identificar temas transversais que conectavam
nossa experiéncia compartilhada em nossos contextos étnico-culturais
distintos. Procuramos, na exploracao desses temas, ressaltar aquilo que ha
de terreno comum, buscando a confluéncia (Santos, 2023). Partindo da
percepcdao de que os povos tradicionais mobilizam formas de pensar
gualitativamente diferentes daquelas produzidas pelo etnhocentrismo da
academia, Antonio Bispo dos Santos pensa a “confluéncia” como a
convivéncia epistemol6gico-metodoldgica entre elementos diferentes entre si
e que, ainda assim, se aproximam em termos de cosmovisao.
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A nossa autoetnografia colaborativa também ressalta aquilo que nao é
comum entre as cosmovisdes e concepcdes, em especial no que tange a
saude mental. As concepcdes amerindias dos processos psicologicos tendem
a nao estabelecerem uma divisao entre corpo, mente e espirito, diferente das
concepcdes  eurocéntricas tradicionais (Gaviao; Maximino, 2025;
Pavon-Cuéllar, 2013, 2022; Taylor, 1996; Viveiros de Castro, 2002).
Tampouco é clara a diferenca entre individuo e coletivo, povo e territério
(Gaviao; Maximino, 2025; Kopenawa; Albert, 2015), o que nos permitiria
propor que se ha algo comum nas cosmopoliticas amerindias é a nocao de
que individuo e territério sao co-extensos. O confronto entre as concepcodes
de saude mental produzidas dentro do contexto do povo karaja e aquelas
produzidas na academia reforcam a ideia de que o uso da categoria saude
mental pode ser problematico, dado que tende a explicar o mental “a partir
de um aparato légico e semiologico importado de um saber organicista”,
tendendo “a se afirmar que tudo aquilo referente ao mental também tenha
seu correlato organico, palpavel, explicito e despreze outras influéncias,
como momento histérico, condicdes sociais, vivéncias culturais, entre outros”
(Batista; Zanello, 2016, p. 409).

Por esses motivos, a autoetnografia pode representar um importante
método emergente na pesquisa em saude mental (Foster; Mcallister; O’brien,
2006; Grant, 2010; Liggins; Kearns; Adams, 2013). A imersao em
profundidade nas vivéncias de sofrimento coletivo da pandemia podem
representar formas de acesso privilegiado para a reflexdo e a
autorreflexividade. Ao fazer atravessar concepcdes culturais, historias e
narrativas dos iny karaja com a vivéncia subjetiva da pandemia, identificamos
uma categoria de analise, “concepcao karaja de doenca”. Para apresenta-la,
faremos uso de duas cenas ilustrativas.

Cena 1: Voltando a aldeia Maranduba durante a pandemia da
COVID-19

Durante o més de abril de 2020, com a Universidade Federal
do Sul e Sudeste do Para (Unifesspa) fechada, o aluguel
ficando cada vez mais caro, resolvi ir embora de Maraba e
voltei para a minha comunidade Maranduba. Toda vez que
eu chegava de Maraba durante os recessos, todos iam me
ver, mas dessa vez ninguém foi me buscar na entrada da
aldeia; entdao eu caminhei até chegar na minha residéncia.
Meus parentes ndo queriam estar proximos de mim, e notei
gue estavam com medo de contrair o virus e morrer.
Pensavam que sO porque eu morava na cidade que eu
poderia transmitir o virus, mesmo eu os assegurando de que
ndo estava infectado com o novo coronavirus. Todos
estavam planejando ir embora da Maranduba e morar
proximo a ilha do Bananal ou perto do Rio Javaé, conhecido
como Bero Biowa ou Béraku Bikowa.

Os ndo indigenas entravam na aldeia Maranduba
frequentemente sem o uso de mascara, principalmente os
turistas de outras cidades. Por conta disso, fiz uma placa
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improvisada na entrada da aldeia. A ideia € mostrar aos tori
(ndo indigenas) que tenham consciéncia de pelo menos
colocar a mascara no rosto.

Durante esse momento de pandemia, senti que meus
parentes nao deixavam seus filhos brincar com outros
indigenas, cada individuo estava com medo um do outro,
observei que estavam estressados, com dificuldades para
dormir entre outros, preocupados com a chegada do virus na
cidade de Santa Maria das Barreiras/PA. Considero que tudo
isso é por falta de informacdao da parte da FUNAI e da
Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI), de ir na
aldeia explicar como o virus agia e como poderia ser evitado.
Como a aldeia Maranduba é mais préxima da cidade de
Santa Maria das Barreiras/PA, a gente acabava tendo muita
informacdo sobre o COVID-19 por radio, televisao e internet;
no entanto, essas noticias se focam principalmente nas
mortes e contagios, sem explicar os mecanismos de
infeccao.

No inicio da pandemia, por conta do isolamento, na aldeia a
gente teve nenhuma orientacdao de ninguém; sé depois de
alguns meses que o pessoal da SESAI foi na aldeia
Maranduba explicar sobre o virus. Os funcionarios da SESAI,
juntamente com a FUNAI, explicaram como o virus agia e
como fazer a prevencgdao, incluindo uma oficina sobre
higienizacdo para os indigenas aprenderem como fazer
diluicdo de agua sanitaria, uso de sabao liquido, detergente,
entre outros que sdo de grande importancia para o combate
do virus.

Essa auséncia inicial de informagdes trouxe uma série de
sofrimentos psicoldgicos. Vou contar um exemplo do meu
irmao no comego da pandemia; ele estava com tanto medo
de contrair o virus que passava mal, sua pressdo baixava,
andava de luva, mascara e 6culos, tudo isso com medo de
contrair o virus. Nao sé o meu irmao estava tendo esse
problema, mas como outros parentes também, e foi nesse
momento que percebi que o0s meus parentes estavam em
sofrimento psicoldgico por conta da pandemia do COVID-19
(Registro em diario de campo no dia 24 de junho de 2020).

O impacto da pandemia sobre a saude mental da populacao geral
circulou em dois eixos: os impactos relacionados ao medo do Vvirus
(“coronafobia”)(Asmundson; Taylor, 2020; Nardi; Cosci, 2021), e 0os impactos
indiretos relacionados a ansiedades relativas ao confinamento comunitario
ou a inseguranca economica (De Mendonca et al, 2022). Para os iny da
aldeia Maranduba, a coronafobia parece ser um importante fator de
sofrimento. Entretanto, é importante ressaltar também o carater coletivo da
coronafobia entre os parentes Iny da aldeia Maranduba.

Desde o inicio do processo autoetnografico, formulamos
questionamentos para compreender melhor como elementos da cultura
karaja e suas dinamicas na aldeia Maranduba se cruzavam com a relacdao com
o sistema de saude e as (des)informacdes sobre a pandemia para produzir
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sofrimento psicolégico. A questao da experiéncia vivida da pandemia se
desdobrou em diversas outras, para entender os contextos e praticas sociais
e culturais que emergiram nesse momento: quais sao as formas de
sofrimento psicolégico vivenciadas pelos iny karaja da aldeia Maranduba
durante a pandemia? Como essas formas se relacionam com o historico de
relacbes com os tori em suas formas epidémicas? Como essas
representacdes do sofrimento se ligam as narrativas sobre doenca que
circulam entre o povo karaja? De que maneira essas concepcdes se
relacionam as teorias karaja sobre sofrimento mental e fisico? Diante da
intensidade com que o sofrimento se colocou na aldeia Maranduba, essas
questdes emergiram e auxiliaram na construcao de uma categoria de analise
que representa nosso entendimento sobre as relacdes entre cultura, historia,
narrativa e sofrimento psicolégico na aldeia Maranduba: “concepcdo karaja
de doenca”.

Uma cosmopolitica karaja da doenca

Uma histdria sobre a origem do povo karaja e sua dispersao na llha do
Bananal ressoa de maneira potente com o momento atual da pandemia,
anunciando uma cosmopolitica karaja da doenca. De acordo com a tradicao
karaja e Javaé, a ocupacdo do vale do Araguaia por seus ancestrais remonta
ao tempo em que 0s primeiros humanos ascenderam de um lugar magico e
imortal abaixo do leito dos rios conhecido como o fundo das aguas,
berahatxie, e passaram a viver em sociedade na Ilha do Bananal:

Os aruands® eram peixes eternos que habitavam os lagos
profundos. Um dia Hariwaki, um jovem aruand, curioso e
aventureiro, nadou mais distante e encontrou um raio de luz.
Koboi” avisava que todos deviam evitar este raio de luz por
que ele atravessa um estreito e longo corredor que leva ao
sofrimento, ao perigo e a morte. O jovem olhou pela luz e
descobriu sua sombra e divertiu-se com ela, mas resolveu
retornar para junto de seus amigos. Hariwaki sonhou com
estranhas regides e ao acordar retornou ao seu raio de luz.
O jovem seguiu o raio de luz e, ao chegar a superficie, ficou
fascinado com o ambiente cheio de luz e calor. Proximo havia
um lago com uma campina verde e arvores frutiferas. Havia
também o céu, as nuvens e passaros. O jovem aruana
seguiu por um riacho e caiu no Rio Araguaia. Ai havia praias.
O aruana transformou-se em gente e correu pelas praias,
ouviu 0s passaros, seguiu 0s macacos nas arvores, sentiu o
perfume das flores, descobriu o0 mel de abelhas e as frutas.
Depois Hariwaki voltou para a agua e, ao chegar ao Lago de
Pedra, j@ era um peixe aruand novamente; passou pelo

Segundo Rodrigues (1993), o nome aruand ou ijaso é usado para diferenciar os humanos originais dos in¥.
Conforme esse mito de origem explica, os aruands eram seres curiosos que queriam conhecer o mundo
terrestre e atravessaram um estreito corredor, chegando até a superficie da terra. Nesse momento, se
transformaram em iny-son-wera (“gente de verdade™).

Koboi ¢ um heréi cultural.
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corredor e retornou ao povo de baixo e foi ver o Koboi. Ao
ouvir a viagem do jovem, Koboi ficou indignado e lembrou
que Kynyxiwe iria |hes retirar a imortalidade e que iriam
conhecer a morte, o sofrimento e o perigo. Mas mesmo
assim um grupo de aruands resolveu subir a superficie e
Koboi lhes proibiu de colocarem seu nome nos descendentes
dos que subiram. Na superficie transformaram-se em gente
e adaptaram-se ao novo mundo. Mas veio a primeira morte,
depois outra e mais outra. Os Karaja entraram em panico.
Um aprendiz de hari (xama) tentou comunicar-se com os
espiritos dos aruanas ou descobrir no novo mundo alguma
espécie de cura. Os resultados eram poucos. Os Karaja
dispersaram-se, formando pequenas aldeias longe do
dominio do Koboi. Algumas familias tentavam voltar as suas
origens. Atiraram-se as aguas, transformaram-se em
aruands e foram para o Lago de Pedra, onde estava a
passagem para o mundo de baixo. Contudo avistavam uma
grande e perigosa serpente bem na entrada da gruta
(...)(LIMA FILHO, 1995, p. 144-145).

Essa historia ressoa com o momento da pandemia da COVID-19, ja que
nos conta que os karaja se dispersaram pelo Vale do Araguaia buscando
remédios para novas doencas. De acordo com Melo (2000), essa dispersao
pode implicar em muitos conflitos intercomunitarios, “pois os Karaja
acreditam que a maior parte das doencas é causada por feiticaria, um
assunto extremamente cauteloso para os Karaja” (p. 22). De acordo com
Toral (1992), os karaja apresentam duas explicacées principais sobre a
etiologia das doencas: aquelas introduzidas pelos tori e aquelas nativas,
originadas principalmente dos feiticos.

A combinacdo das duas pode ser especialmente perigosa. A
morte da pessoa, em todo caso, € sempre atribuida, de
forma predominante, a atuacdo de um maleficio, ou a um
acumulo de maleficios. Assim sao comuns comentarios como
“fulano estava derrubado pela maldria, o povo da aldeia
flechou ele (com feitico) ai morreu mesmo” ou “crianca
doente de desidratacao, povo da aldeia pde oworu (feitico) ai
morre”. Como as doencas sao causadas basicamente por
maleficios, as familias geralmente entregam o comando do
tratamento ao hari (..). O hari ndao se confunde com o
luahidu, “o (conhecedor) dos remédios (/luahi)”, que se
caracteriza por profundos conhecimentos botanicos, fazendo
e prescrevendo diversos tipos de bebidas, alimentos e dleos
para os mais diversos fins. Sao em geral homens e mulheres
de idade, publicamente reconhecidos como especialistas
(TORAL, 1992, p. 229).

Arriscando uma aproximacao do conceito de oworu e de formulacoes
bioculturais do sofrimento (Goodman; Leatherman, 1998; Hruschka; Lende;
Worthman, 2005; Shattuck, 2019), existem importantes influéncias da
cultura sobre o bioldgico. Laraia (2004) usa o exemplo do povo urubu-kaapor
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gue creem que a visao de um fantasma é um sinal de morte, e o creem de
forma tao veemente que os indigenas chegam a morrer se veem um
fantasma. Essas questdes aparecem, em nossa autoetnografia, a partir de
reflexdes sobre a cosmogonia karaja relatada:

O mito karaja conta que ndés saimos do rio como os
primeiros humanos que sairam do mundo subaquatico
berahatxi (fundo do rio) para o mundo de fora. Os mitos sao
muito essenciais para o meu povo. Para além do mito da
origem, outros mitos sao contados, como 0 recomego € o
exterminio do meu povo, a origem do Sol, da Lua, a morte,
a pesca, as mulheres guerreiras, os tratamentos com o
corpo, entre outros. As histérias mudam de contador para
contador e de lugar para lugar. Em uma conversa com a
Cacique da Aldeia Maranduba sobre o mito de origem do
nosso povo, ela me contou que seus pais sempre falava que
eles sairam do fundo do rio Araguaia. Vale ressaltar que a
Cacique é da ilha do Bananal, e saiu de 1a aos 12 anos,
depois que seus pais morreram de uma doenca; ela nao
soube me dizer qual tipo de doencga foi, mas me contou que
foi por conta do oworu. Fico pensando que oworu representa
aqueles fantasmas com que nao sabemos lidar, um saber do
feitico que os indigenas karaja nao sabem. Talvez um saber
sobre a impossibilidade de se alienar totalmente no desejo
do Outro, do tori (Registro em didrio de campo no dia 30 de
junho de 2020).

VariacOes da narrativa sao as mais conhecidas e publicadas, utilizada
inclusive por Lévi-Strauss (2004) em sua analise dos mitos da vida breve.
Apesar dos paralelos que podemos observar entre o momento da pandemia
da COVID-19 - uma doenca introduzida pelos tori - e a doenca que atravessa
a historia karaja, € importante ressaltar também as diferencas. O mito de
origem karaja, mais do que falar sobre a origem das doencas, apresenta uma
oposicao entre uma vida anterior no berahatxi, de imortalidade primeira,
para a vida breve (mortalidade) das pessoas que vieram habitar o novo
mundo (Lévi-Strauss, 2004). Ainda assim, nos parece, portanto, que a nocao
de doenca, seja como oworu seja como doenca introduzida pelos tori,
atravessa a historia da aldeia Maranduba em pelo menos dois pontos: a partir
do mito de origem - ao sair para o mundo da superficie, os ex-aruanas
(agora karaja) conhecem a morte e o perigo e a busca por curas para as
doencas que surgiram leva a dispersao dos karajas; e a partir da doenca que
mobiliza a cacica a sair da llha do Bananal. Busquemos essa cena.

Cena 2: Benta Thuary Deru

De acordo com a histéria de Celma Karaja, filha da cacica
Maria Aparecida Karaja, no comeco do século XX - mais
precisamente no ano 1902 - havia uma epidemia
desconhecida que estava acabando com a populacdo karaja,
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ou seja, muitos perderam suas familias e alguns indigenas
criangas acabando ficando 6rfaos. Os lideres se reuniram
para achar uma solugdao e salvar as criangas que foram
afetadas, e o Unico meio de salva-las era entregar a
confianca nas maos dos padres. A ideia era entrega-los para
livra-los da morte.

Os padres sempre faziam visitas nas aldeias de barco com o
nome de Bateldo. Nesse meio tempo, Benta Thuary Deru
Karaja estava numa aldeia chamada Yxakaram, localizado
perto de Conceicao do Araguaia; a nossa bisavd, com 5 ou 6
anos de idade, também perdeu seus pais pela doenca nao
identificada, e foi entregue com outras criancas aos padres®.
Benta morou em uma espécie de orfanato; as meninas
estudavam e dormiam e ficavam separadas dos meninos.
Foram ensinadas a ler, a escrever, rezar, e falar portugués.
Os indigenas estavam se adaptando muito bem a nova rotina
gue é totalmente diferente da aldeia; ao longo dos anos os
padres ndo mandavam noticias para falar sobre como
estavam as criancas. Um certo dia, do nada vem se
aproximando da aldeia um enorme barco, chegando cada
vez mais perto. Quando o barco encostou na margem da
praia, os indigenas reconheceram as novas visitantes que
pareciam familiares e comegaram a chamar um ao outro
para ver as meninas que ja haviam alcancado a maioridade;
no entanto, as indigenas ndo sentiram saudades e ndo
reconheceram suas familias, apenas ndao entendiam o que
estava acontecendo. Mas no fundo sentiram que aquele povo
era sua verdadeira familia, porque logo veio a lembranca de
sua infancia.

Mesmo sabendo que aquele povo era sua familia, Benta
Thuary decidiu ndo ficar na aldeia. Ela pensou naquela
imagem do rio Araguaia, vista da praia, longe do conforto da
cidade, e que se encontrava como estranha no meio de seu
povo. Novamente os lideres da comunidade se reuniram para
dialogar sobre as indigenas que vieram com os padres e,
naquela manha, decidiram que eles iam tomar a
responsabilidade de cuidar delas, porque quando eles deram
aos padres foi por conta da epidemia na época e eles
estavam com medo de perder suas filhas e filhos. Naquele
momento foi dificil, porque Benta teve que escolher; ficou na
aldeia com sua familia porque eles ndo deixariam ela ir com
0s padres novamente: se pintaram para a guerra, €, como
os padres ndao sao de guerra, entregaram todas as suas
familias. Vale ressaltar que elas nao sabiam conversar na
sua lingua materna, e que foi muito dificil se adaptar a nova
rotina e costumes.

Toral (1992) confirma que os karaja setentrionais (que vivem atualmente ao norte da barra do rio Tapirapé

até o Municipio de Santana do Araguaia) tiveram contato com missionarios de diversos grupos nas primeiras
décadas do século XX. Os dominicanos de Conceigdo do Araguaia parecem ter sido os primeiros,
distribuindo presentes e realizando um grande niimero de batizados. Depois, entre 1917 até meados da
década de 1930, a sociedade protestante inglesa Evangelical Union of South America teria se estabelecido
entre os karaja setentrionais.
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Com o passar dos anos, logo ela se acostumou com os
parentes, e sua familia arrumou um casamento. Benta
inicialmente tomou a decisdao de nao casar, mas tempos
depois ela casou e teve duas filhas. Morava na praia com seu
marido, que veio a falecer por conta da desidratacdo. Trés
anos se passaram e sua filha também faleceu por uma
doenca que acredita que seja o mesmo que matou seu pai.
Foi quando ela decidiu conversar com seu povo a respeito de
gue ela nao se sentia bem morando na aldeia na margem do
rio Araguaia; sempre quis ter uma terra, um lugar
apropriado, aonde ela possa cultivar suas plantagoes”
(Registro em diario de campo no dia 30 de junho de 2020).

Melo (2000) argumenta, com base nos relatos regionais e de Benta
Tuahideru®, que os karaja de Maranduba ja estavam situados nesse local
antes da fundacao de Santa Maria das Barreiras, em 1893, por Inocéncio
Costa. A aldeia Maranduba foi formada por um agrupamento karaja que ja
habitava as proximidades da regido atual de Santa Maria das Barreiras desde
antes de 1893 (Melo, 2000). Outro relato coletado por Melo fala sobre outros
contatos que produziram doencas:

Vovo, titia, tudo aqui [...]. Depois vovd, vovo, titio, titia tudo
morreu aqui. Mamae morreu, titio morreu, papai morreu.
Tori (branco) trouxe a febre, obradeira (diarréia), catapora,
indio ndo tinha remédio. Tudo morreu, eu vi! Enterrou para
l& em Caseara. Meu tio, minha tia enterrou ai [onde se
localiza a serraria que destruiu o cemitério karaja]. Avo
morreu aqui. So6 ficou menino, ta tudo Ia em Macauba. Sé eu
e Neuza. Ela foi para a Macauba. Ai acabou. Depois FUNAI
veio aqui pedir para eu morar acola (onde se localiza a Terra
Indigena Santana do Araguaia). Nao! Aqui eu nasci, aqui é
meu lugar. Aquele lugar é do tori (branco), aqui € lugar do
indio. Tori branco tomaram tudo! FUNAI queria me levar para
Javaé, Macauba... Nao eu ndo vou para lugar nenhum! - Mas
Benta vocé vai morrer aqui... Todo mundo morre, eu ndao vou
virar pedra!lEu nao vou para lugar nenhum! Mamae, papai,
titio tudo nasceu aqui. Meu marido também morreu aqui. Ta
enterrado bem ali (Relato de Benta Thuary, abril de 2000,
apud Melo, 2000, p. 38-39).

Os sentidos da doenca se entrecruzam no sofrimento psiquico

Chama a atencao nessa historia o paralelo com o carater fissil da
aldeacao, apontado por Melo (2000), e o papel da doenca nas multiplas
origens da Aldeia Maranduba:

[a doenca é um] assunto é tdo sério que um feiticeiro, ou
seja, um hari (aquele que tem o poder de afastar ou trazer

9

Essa ¢ a grafia utilizada por Juliana Melo. Optamos por manter a grafia utilizada na aldeia Maranduba.
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as doencgas para a comunidade Karaja), quando descoberto,
sO6 tem duas coisas a fazer: ou foge com sua familia, e tera
gue construir um novo aldeamento (ja que nado receberd
facilmente asilo em outras aldeias Karaja) ou morre (MELO,
2000, p. 22).

E importante lembrar que, de acordo com Toral (1992), existem ao
menos duas origens para a doenca na concepcdo karaja: as doencas de
feitico (oworu) e aquelas introduzidas pelo tori. O efeito psicolégico que
essas duas formas produzem parece ser semelhante, e as fronteiras entre as
duas formas sao difusas; por exemplo, em um estudo etnografico sobre as
percepcoes dos Iny da aldeia Hawaldé sobre o suicidio, fatores sociais
associados ao contato com o tori sdao apresentados ao lado da feiticaria como
elementos causais para o suicidio (Karaja, 2019). Nunes (2017) aponta ainda
que a feiticaria “segue o modelo das relacdes hostis entre diferentes, como
as relacoes entre os Iny e certos grupos ixyju (‘povos estrangeiros’) ou
espiritos agressivos como certos aoni’ (p. 278). Entretanto, uma discussao
sobre a relacao dos modos socioculturais de vivenciar a doenca com as
politicas publicas de saude para os povos indigenas, que atravessa portanto
a concepcao das doencas trazidas pelo tori, sera feita mais abaixo.

Na histéria de origem que a cacique me conta, os aruanas
nao morriam quando estavam no seu lugar, mas seu lider
avisou que eles iriam morrer se saissem da terra do fundo.
Quando os aruanads se transformaram em karajas, ao sairem
para a superficie, ficaram doentes fisicamente e
mentalmente, entdo os indigenas karaja estava morrendo
aos poucos. No entanto, encontraram Kanyxiwe. Kanyxiwe é
uma divindade que deu conhecimento aos indigenas karaja,
ensinou remédios medicinais, e também ensinou o indigena
a se tornar pajé pra ajudar seu povo com seus poderes de
reza, ajudando o indigena a ficar bem espiritualmente. A
doenca é uma figura importante para os karaja, nao so
porque em nossa historia de contato com os tori ela sempre
foi fonte de nossa morte, mas também porque nossas
histérias e nossa mitofilosofia sempre circulou em torno
dela. Na passagem da terra do fundo para a terra da
superficie, nosso povo conheceu a doenca e a morte
(Registro em diario de campo no dia 30 de junho de 2020).

Toral (1992) também ressalta a importancia da doenca para os karaja
ao falar sobre o papel do feitico na doenca, e Melo (2000) aponta como
situacoes de doencas podem inclusive gerar novos povoamentos. A histéria
da aldeia Maranduba também comecou pela doenca. Nao é de surpreender,
portanto, que uma situacao de doenca e desinformacdo traga tanto
sofrimento para o povo karaja da aldeia Maranduba, mesmo ndo tendo
ocorrido nenhuma morte por COVID-19 no povoamento.

Essas relacdes também colocam em questdo a relacao com a morte, de
outro modo fundamental para o estabelecimento da sociabilidade karaja
(Nunes, 2012): “A morte, entre os Karaja [...] opera uma disjuncao radical em
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relacao ao mundo dos vivos. Em sua nova condicao, o morto torna-se um
diferente: uma relacao de parentesco da lugar a uma de alteridade” (Nunes,
2012, p. 193). Os karaja incluem todos os mortos na categoria de worosy,
associado com aspectos masculinos, que se individualizam, no ritual
Hetohoky, através dos animais das aguas e das matas (aruands, iobese, e
aoniadéni)(Lima Filho, 1995). “Morrer, poderiamos dizer, é uma reversao do
sentido do processo de parentesco: o morto vai se juntar aos worosy, e é
junto deles que ele passara agora a produzir relacdes” (Nunes, 2012, p. 194).
Nunes (2012) relata ainda que, “em certos tipos de doenca”’ assim como no
sono, a alma (ty(k)ytyby'®) sai do corpo, juntando-se temporariamente aos
worosy, e “ha sempre o perigo de que o ty(k)ytyby nao volte e a pessoa
complete o ‘processo” da morte” (Nunes, 2012, p. 194). Assim, algumas
doencas produzem a transformacao do vivo em morto, forjando agora o
parentesco com os mortos. Adoecer e, eventualmente, morrer, significa
também romper relacoes de parentesco com os viventes e estabelecer novas
relacobes com os worosy (Nunes, 2012).

Que possiveis explicacoes podemos extrair, para além das concepcoes
sobre “coronafobia” do tori, para o sofrimento psicologico induzido pela
pandemia? A partir dos desdobramentos dessa pergunta, levantamos uma
reflexao autoetnografica sobre possiveis diferencas entre “doencas mentais”
e “doencas fisicas” para os Iny:

NoOs karaja acreditamos que se um indigena estiver doente,
como por exemplo: estiver se isolando, nao querendo o
contato de ninguém isso significa que ele esta enfeiticado.
Para a cultura karaja, o adoecimento - seja fisico ou mental
- deve levar o individuo a procura do pajé, cuja fungao é
expulsar o mal que ele estd sentindo, seja esse mal fortes
dores de cabeca, tristeza profunda, ou pensamentos
suicidas.

Para o povo karaja da aldeia Maranduba, ndo existe o termo
“depressao”; no entanto, essa categoria do psicopatoldgico
se aproxima de problemas da “espiritualidade”: tudo o que
causa mal estar no indigena karajd se associa ao
“enfeiticamento”. A tristeza profunda ou desanimo estdo
associados, para o povo karaja, ao feitico.

Faco uma pequena reflexdo: a tristeza profunda conhecida
como depressao nao faz sentido na aldeia; no entanto, os
nao-indigenas trazem para o indigena uma doenca dos
brancos, o mal espirito. Uma vez, conversando com um
indigena karajd da cidade de Sao Félix do Araguaia, ele
relatou: “ Os brancos foram falar sobre o suicidio na minha
aldeia, sobre a depressdao. Na minha aldeia, ninguém se
matava; depois que eles falaram sobre isso, os iny mais
jovens comecaram a se matar com corda”. O suicidio ndo é
um “pecado” para o povo karaja, € apenas uma pessoa que
estava enfeiticada cometeu o suicidio. Antigamente, os

10

Rodrigues (1993) relata que os Javaé falam de duas almas, o ty(k)ytyby (“pele velha) e o ty(k)ytyhy (“pele
de verdade™); os Karaja, por outro lado, falam somente em #y(k)ytyby para se referir a uma alma.



179

Espago Amerindio

indigenas karaja nao cometiam tantos suicidios na aldeia, o
que poderia influenciar nessa questao.

Também explicamos eventos ruins da nossa vida por eventos
(sobre)naturais. Por exemplo: a onga € um animal que nao
podemos ver no mato; se eu ver uma onga no mato, quer
dizer que vai acontecer alguma coisa ruim comigo ou entao
com alguém préximo. Se eu vejo uma onga, fecho os olhos e
cuspo no rumo da onga, dizendo “Mabraha”, que esse mal
nao ird me atingir e a ninguém préximo de mim. O passaro
bem-te-vi é outro que acreditamos que traga um mal
espirito que possa deixa o povo “iny” doente mentalmente.
Porém, a nova geracdao estd perdendo esse costume de
acreditar na espiritualidade karaja, e acabam rindo das
concepgoes do pajé. Isso mostra que a nossa cultura ja esta
sendo muito atingida. Na minha comunidade ndao existe mais
pajé, entdo aonde o indigena karaja da Maranduba quando
adoecer “mentalmente” vai, o que vai fazer? Bom,
procuramos em outras aldeia por pajé (Registro em diario de
campo, 15 de setembro de 2020).

Torres (2012) sugeriu que os agravos de saude mental que foram
observados externamente em populacdes karaja - alto consumo de bebida
alcoodlica e suicidios, entre elas - podem se dever ao contato cada vez mais
proximo com o tori, que leva a uma série de transformacoes e conflitos que
afetam o tecido social da comunidade. Ainda assim, as explicacdes dadas
pelos Iny para o sofrimento psicolégico diferem das explicacdes dadas pelos
tori em diversos sentidos''. Em primeiro lugar, é preciso localizar a nocdo de
oworu como um modo sociocultural de adoecer e de perceber o fendbmeno da
doenca como prova da existéncia de um modo outro que nao o da
experiéncia cotidiana. Esse modo sociocultural supde o corpo como palco do
conflito entre o humano e forcas outras-que-humanas. Nunes (2017) aponta
como a doenca de feitico é um “vetor anti-parentesco”, dado que a feiticaria
segue o modelo de relacdes hostis entre diferentes, enquanto a relacdo entre
parentes é marcada pelo respeito e pelo apoio mutuo: “De certo modo, o
feitico se origina ali onde o processo do parentesco falha: ali onde, em lugar
de respeito, uma relacdo evidencia ofensa; ali onde, em lugar de
reciprocidade, uma relacdao evidencia mesquinharia” (p. 278). A producao
continuada do parentesco € uma garantia minima de estabilidade da
pessoalidade amerindia, que é “cronicamente instavel” (Taylor, 1996). Nesse
sentido, o contato com o tori, que leva a instabilidade das relacoes de
parentesco - observada na dissolucao da cultura, na nova geracao que acaba
‘rindo das concepc¢des do pajé” - “tende a caminhar em passo paralelo a
feiticaria, tanto em relacao a sua origem quanto em relacao a sua eficacia, ou
resultado” (Nunes, 2017, p. 279).

"' Importa também apontar como existem relatos de um fendmeno, entre os karaja, traduzido para o portugués
13 2 sr . . r . A~ .

como “loucura”, e chamado pelos karaja de idjanté (Dietschy, 1976). Nesse fenomeno, os acometidos rolam pelo

chdo, gemem e langam gritos, ou nadam rio acima sem parar. De acordo com Pechincha (2015), o idjanté é

decorrente de um enfeiticamento. Durante o processo da pesquisa, entretanto, ndo ouvimos referéncia ao termo

(ou ao cognato itxitére, usado por Monica Thereza Soares Pechincha).
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Cena 3: As (necro)politicas e a cosmopolitica do adoecer karaja

Chama atencao também que o sofrimento psicolégico na aldeia
Maranduba, resultante da pandemia da COVID-19, é marcado pela duvida e
pela falta de informacoes por parte da SESAI nos primeiros momentos. O
caso do irmao do primeiro autor, que apresentava nao somente sintomas
somaticos associados ao medo do coronavirus, mas também um conjunto de
estratégias de protecao que lembram em muito os primeiros momentos da
pandemia entre os tori: “andava de luva, mascara e o6culos, tudo isso com
medo de contrair o virus”. Uma série de fen6menos relacionados as politicas
do Estado brasileiro em relacao aos indigenas atravessam esses medos: a
subnotificacido dos casos entre povos indigenas (Pimentel da Silva et al,
2021); e a fraqueza e a insuficiéncia da acao estatal para protecao dos povos
indigenas, incluindo o alto grau de desinformacao (Mondardo, 2020;
Pimentel da Silva et al, 2021; Santos; Pontes; Coimbra Jr., 2020).

E fundamental destacar como, ao observar as narrativas karaja, a
importancia das doencas espelha cosmologias de outros povos, como o0s
Baniwa (Garnelo; Wright, 2011) e os Yanomami (Kopenawa; Albert, 2015).
Destaca-se que “os impactos devastadores de uma pandemia sao parte e
acessam também a memodria coletiva de muitas populacdes indigenas, as
quais ja passaram por situacoes semelhantes em décadas passadas,
produzindo sofrimento psiquico” (Pimentel da Silva et al., 2021, p. 11). Assim
como ocorreu na aldeia Maranduba, os primeiros momentos da pandemia
entre os apinajé também foi de sofrimento psicolégico associado a esse
histérico de contato:

Comegamos de inicio a viver um surto psicoldgico da doenca,
pois os Apinajé, em suas memorias, ja tinham passado por
outra epidemia. Lembramos que no surto da variola (gripe
Espanhola) em 1908 muitos indigenas faleceram, quase
levando nosso povo a extingéo., Foi um momento muito
violento para nosso povo (APINAJE, 2020, p. 3).

Essa relacao entre histérico de contato com os tori mediado pela
doenca pode ser entendida a partir da nocao de necropolitica (Pimentel da
Silva et al., 2021). A nocao, articulada por Achile Mbembe (2016), define a
capacidade do Estado definir, por meio de suas acbdes, quem vive e quem
pode morrer. Essa nocdao se estrutura sobre o “conceito de biopoder e
explora sua relacdo com as nocoes de soberania (imperium) e o estado de
excecao” (Mbembe, 2016, p. 124). Em especial em relacdo aos povos
indigenas, a necropolitica € de base monoepistémica e monocultural: “Ao
mesmo tempo em que elimina corpos, desmonta saberes, desvincula
relacoes e ataca outros modos de ser e conhecer, como se percebeu ao longo
do tempo” (Pimentel da Silva et al., 2021, p. 16).

Como uma necropolitica encontra uma cosmopolitica da doenca
karaja? Observamos, no decorrer do texto, que o modo sociocultural de
adoecer karaja, o oworu, ajuda a organizar relacdes de parentesco e
“anti-parentesco”, aldeamento e formas de compreender a “vida breve”. Dada
a importancia dos rituais de luto no estabelecimento dos parentescos e
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“anti-parentescos” para os karaja (Nunes, 2012), em que medida o “governo
dos mortos” por uma autoridade externa, fortemente atravessada pela
necropolitica (Franco, 2021), atropela a cosmopolitica do oworu e das
relacbes com worosy? O encontro com o tori, mediado pela doenca e pela
necropolitica, nos parece complicar as concepcdes de saude e doenca na
sociedade karaja, nas relacbes com os mortos, nas relacoes de parentesco e
anti-parentesco e nos modos socioculturais de adoecer e morrer.

Assim, a0 mesmo tempo em que o Estado brasileiro promove a
desinformacdo acerca do coronavirus, e demora a repassar informacodes aos
povos indigenas sobre as formas de prevencdo do contagio, também
promove uma politica autoritaria que desconsidera as formas tipicas de
organizacao social dos povos indigenas. Retomemos, por exemplo, o registro
de campo:

Para a populacao indigena, principalmente porque vivemos
em grupos, ndo € nada facil deixar de se abracar e de se
tocar. E dificil mudar comportamentos, mas foi preciso evitar
os abracos e o contato fisico, e isso gerou problemas na
aldeia. As pessoas estavam com medo até de conversar. No
comeco da pandemia, os indigenas da comunidade estavam
ficando estressados e com medo de outros indigenas mesmo
estando na mesma aldeia; uns queriam morar na praia,
outros na ilha, sem o contato de ninguém que ndo fosse de
sua familia elementar!? (Registro em diario de campo no dia
26 de junho de 2020).

Esse registro encontra eco na afirmacao de Baxy Apinajé (2020) sobre
o impacto inicial da pandemia entre os apinajé, bem como em relatos de
Koria Tapirapé e Silvino Xerente de que “o virus afeta intensamente a
convivéncia das pessoas que ficam impedidas de praticar suas regras de
convivéncia, que tendem quase sempre ao coletivo e a reciprocidade [em
uma] cultura indigena [que] é a da aglomeracao” (Pimentel da Silva et al.,
2021, p. 12). Melo (2000) aponta que, apesar das atividades de subsisténcia
(p. ex., agricultura) da aldeia Maranduba nao serem coletivas, mas praticadas
pela familia elementar, os produtos oriundos sao geralmente compartilhados
entre os demais membros da aldeia e, portanto, a solidariedade é um
importante aspecto da organizacao social do grupo. Assim, esse efeito do
medo de contaminacdo (“coronafobia”) na aldeia é um problema para esse
viver coletivo. Sugerimos que esse afastamento se devia principalmente pela
auséncia de orientacao para dizer o que é o virus e como ele agia, ou como
poderia ser feita a prevencao da infeccao pelo virus (Pimentel da Silva et al.,
2021).

2.0 termo “familia elementar” ¢ utilizado por Lima Filho (1995) para descrever o arranjo familiar karaja
composto por pai, mae e filhos.



182

Espago Amerindio
Consideracoes finais

Observa-se que esse percurso metodologico de pesquisa permitiu-nos
compreender a subjetividade no contexto social em que o primeiro autor
estava inserido, enfatizando sua acao e reflexdo como sujeito-objeto. Foi
possivel compreender a dificuldade que todos os indigenas da aldeia
Maranduba vivenciaram durante a pandemia: a ansiedade e o estresse
causado por todo o processo. Essa vivéncia é atravessada por modos
socioculturais de adoecer e perceber o fendmeno da doenca entre os iny
karaja, que por sua vez nublam as fronteiras entre doencas por feiticaria e
doencas por contagio. A reflexao autoetnografica nos permitiu entender
como o histoérico de contato com os tori, definido pela necropolitica, se cruza
com as concepcdes sobre o oworu, evidenciando o impacto que a
fragilizacao das relacées de parentesco (cultura) produz sobre formas de
adoecer e de produzir sofrimento psicolégico. Dessa maneira, necropolitica e
mito se cruzam para produzir uma cosmopolitica karaja da doenca, que gera
formas de sofrer psicologicamente, mas também formas de resistir. Por fim,
além de explorar os meus sentimentos em conjunto com outras situacoes
que foram vivenciadas, essa investigacdo possibilitou ao primeiro autor,
como pesquisador/objeto falar de si mesmo, de seus sentimentos e das suas
expectativas e frustracbes durante a pandemia. Longe de produzir um
fechamento conclusivo e de afirmar que o sofrimento psicolégico causado
pela pandemia da COVID-19 entre os karaja se deve ao reflexo do oworu, ao
papel da doenca nas narrativas cosmogonicas karaja, a histéria de aldeacao
da Maranduba ou a desinformacao, a presente autoetnografia nos permitiu
apresentar esse fendmeno como amplamente complexo, sendo atravessado
por historia, politica e cultura.
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Apresentacao

Este artigo é centrado no grupo denominado “Guardides Apinajé",
principal protagonista no estabelecimento e manutencao das barreiras
sanitarias autobnomas instauradas na T.l. Apinajé'' durante a pandemia de
COVID-19. Chamados em sua prépria lingua de “Pép” (que, como veremos,
carrega o significado de guerreiro ou guardidao), o grupo remonta as
iniciativas comunitarias em torno de outras questdes emergenciais desde
pelo menos o inicio de 2014, quando jovens se reuniram para conter o
avanco de bebidas alcodlicas em suas comunidades, protestar contra o
desmatamento no entorno do territorio e reivindicar a melhoria/manutencao
das estradas vicinais e da TO-126 que liga o municipio de Tocantinopolis a
Maurilandia. A mobilizacao em torno das barreiras sanitarias e de seguranca
territorial na Terra Indigena envolve homens e mulheres que atuam
diretamente nas barreiras e nas atividades necessarias a sua manutencao,
como o cultivo e o preparo de alimentos, e as articulacdes com os poderes
municipais e com as diversas aldeias que compdem o territdrio Apinajé.

A Terra Indigena Apinajé esta situada no extremo norte do Estado do
Tocantins, na regidao conhecida como “Bico do papagaio”, localizada em area
sob forte pressao do mega projeto de expansdao agricola denominado
“MATOPIBA"'?2, Ao longo dos anos 1980 e 1990, quando se travava o
processo de demarcacao da Terra Indigena consolidado no ano de 1994, a
populacao apinajé cresceu consideravelmente, formando novas aldeias
distribuidas em duas regides de ocupacao antiga. Segundo dados da
Coordenacado Técnica Local da FUNAI em Tocantinépolis (TO), ha pelo menos
30 aldeias vinculadas a aldeia-mae Sao José, uma das mais antigas entre os
Panhi, que é como se autodenominam as pessoas apinajé. A aldeia-mie
Mariazinha, articulam-se pelo menos 28 aldeias, todas elas situadas
proximas a rodovia estadual nao pavimentada, TO-126.

A atuacdo dos Guardidoes nas barreiras sanitarias coloca em destaque
algumas questdoes que queremos estudar etnograficamente. Quem sao os
Guardioes Apinajé e por que eles implantaram barreiras sanitarias
autbnomas em pontos estratégicos da Terra Indigena Apinajé? Como estas
acdes se conectam a experiéncias passadas de luta e resisténcia panhi? Como
a experiéncia da pandemia se relaciona com a percepcao panhi de que sua
existéncia se da em meio a um estado permanente de emergéncia territorial?
Como essas situacoes de emergéncia estao articuladas a producao continua
de corpos em permanente estado de luta? Finalmente, o que a experiéncia
panhi pode nos ensinar sobre questdoes que se impdem em contextos de
emergéncia sanitaria e territorial?

" Embora o nome de registro da T.1. seja Apinaye, os Panhi ndo usam e nio escrevem seu nome com ipsilon. Por
respeito e nao-colonialismo linguistico, seguimos a grafia preferida pelos Panhi, Apinajé.

12 A regido MATOPIBA ¢ um acronimo formado pelas iniciais dos estados do Maranhdo, Tocantins, Piaui e
Bahia, uma area que vive, desde a virada do século, uma rapida expansdo da fronteira agricola sobre as areas de
cerrado. O projeto homdénimo consiste em um termo de cooperagdo técnica firmado entre estes estados para
incentivo da agroindustria em suas fronteiras geograficas. A regido abriga milhares de pessoas pertencentes a
povos tradicionais, indigenas, quilombolas e agricultores familiares que denunciam os impactos destas atividades
sobre o bioma Cerrado e seus modos de vida.
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Este artigo € uma etnografia das respostas panhi a pandemia de
COVID-19, feita pelos proprios Panhi, em regime de colaboracio com
pesquisadoras e pesquisadores nao indigenas, no contexto do projeto
Respostas Indigenas a COVID-19 no Brasil: arranjos sociais e saude global.”?
Escrita a muitas maos, grande parte da pesquisa foi conduzida, em terra
Apinajé, por pesquisadoras e pesquisadores panhi que atuaram efetivamente
no enfrentamento a COVID-19, seja envolvidos diretamente nas barreiras
sanitarias, seja no cuidado e prevencao em suas comunidades. Foram
inUmeras entrevistas gravadas e transcritas, fotos, videos, textos e relatos
em audio produzidos pelos pesquisadores panhi, além de incontaveis
reunides virtuais realizadas entre todos os autores e autoras do artigo para
debate do material e estruturacdo do texto final. As pesquisadoras e os
pesquisadores panhi, em didlogo com seus parentes e com colaboradores
nao indigenas, nao s6 coletaram, mas também analisaram profundamente os
dados e, por isso, sao as principais autoras e autores deste artigo. A eles se
refere a primeira pessoa do plural que conduz a maior parte da narrativa.

A atuacdo dos pesquisadores nao indigenas ocorreu de forma remota,
por meio de encontros virtuais sincronos ou por mensagens de whatsapp
com os pesquisadores e colaboradores indigenas, além de participarem
também do desenho coletivo das metodologias de pesquisa. A coautoria nao
indigena é o resultado de uma profusao de conversacdoes e debates, na
proposta de dialogos com a teoria antropoldgica e, sobretudo, na edicao do
volumoso material produzido para fazé-lo caber dentro dos limites desta
publicacao - antropdlogo, o pesquisador panhi Julio Kamér atuou em todas
as etapas do processo de pesquisa. Inspirados na nocao de “pacto
etnografico” e na colaboracao em coautoria de Davi Kopenawa e Bruce Albert,
ambos presentes no livro “A queda do céu” (Kopenawa & Albert, 2015),
optamos juntos por nao perder os tracos que identificam os autores e
autoras panhi ao texto final, tampouco obliterar a presenca dos autores nao
indigenas.

Essa € uma pesquisa inédita para o povo Panhi. Damos especial
destaque a descricdo de como a pandemia ativou memorias de genocidio e
guerra que se conectam com a experiéncia contemporanea de pressoes
externas ao seu territdério, como o desmatamento e o alcoolismo. Essa
sobreposicao de emergéncias é central para compreender que a resposta dos
Panhi a crise sanitaria atual e ao stress por ela causado é uma forma de
imunizacao pela feitura de corpos panhi em permanente estado de luta.

Stress pandémico

Quando as primeiras noticias de uma nova doenca respiratoria
comecaram a circular entre os Panhi, em meados de fevereiro de 2020, os

1 Financiada pelo Conselho Médico de Pesquisa (MRC) da agéncia de Pesquisa € Inovagdo do Reino Unido
(UKRI), a pesquisa ¢ resultado de um acordo de cooperagdo internacional entre a Universidade de Londres (City
University), no Reino Unido, a Universidade de Ciéncias da Saude de Porto Alegre (UFCSPA), a Universidade
do Sul da Bahia (UFSB) e a Universidade de Sao Paulo (USP), no Brasil. O presente artigo ¢ uma versao
modificada do estudo de caso dedicado aos Apinajé no ambito da pesquisa.



191

Espago Amerindio

mais velhos lembraram o que viveram ou o que escutaram de seus
antepassados. Pessoas mais velhas guardam memodrias de tempos em que
muitos morreram atingidos por doencas que ndo se conheciam os sintomas,
nem tampouco o0s medicamentos para cura-las. Histoérias de surtos
epidémicos seguidos de mortes nao sao desconhecidos pelos Panhi.
Epidemias de variola, sarampo e gripe quase dizimaram nosso povo. Parte
dessa historia foi registrada no livro “Os Apinayé”, de Curt Nimuendaju
(1956[1983]). Segundo estimativas do autor, a populacdo apinajé no século
XIX talvez fosse o dobro da atual, que soma pouco mais de duas mil e
guinhentas pessoas.

Raimunda Kupéprd, ancia que vive na aldeia Sao Raimundo, contou
para o pesquisador Julio Kamér'* sobre epidemias que atingiram o povo
panhi por volta dos anos 1960 e 1970. Ele perguntou como os antepassados
preveniam-se de doencas desconhecidas e qual foi o impacto delas nos
modos de vida de nosso povo.

De repente apareceu a doenga chamada de sarampo, nao sei
como chegou até nds, ndo conviviamos com os
ndo-indigenas, mas mesmo assim fomos contaminados.
Todos nods na aldeia! Era um sintoma muito forte! Nossos
corpos se encheram de carocinhos pequenos kurét kryyre,
que se parecem com comprimidos. (...) E um tipo de
carocinho que causa febre, falta de ar, e sdo longos periodos
de febre, que ndo param tdo facil. Todos ndés adoecemos e
nao podiamos cuidar uns dos outros. O sarampo acabou com
meus cabelos, fiquei careca, com apenas uns fiapos de pelo.
Estive desnutrida, magra e sem forgas, nem conseguia ir ao
ribeirdo me lavar. (...) Esta doenca foi eliminando familias
inteiras em toda aldeia Mariazinha. Com tantas mortes por
causa dessa doencga de sarampo, hao conseguiam cumprir 0s
protocolos dos ritos funerarios, ndo choravam seus parentes
falecidos como tem que ser em nossos modos préprios de
enterrar os mortos. Como havia muitas mortes, deixamos de
cuidar uns dos outros nos ritos funebres, e os que adoeciam
padeciam sozinhos (...) Eu fiquei sozinha com minha mae
enquanto tantos morriam, enterravam seus parentes ou
padeciam de doenca (Raimunda Kupépro, Aldeia Sao
Raimundo, junho de 2021).

Em sua narrativa, Kupéprdé menciona como o sarampo destruiu familias
inteiras, interrompeu lacos de parentesco e cuidado reciproco, e impediu
brutalmente os protocolos panhi para enterrar os mortos. Suas palavras
refletem experiéncias de luto e dor, ativam chaves para viver o momento
atual e servem como impulso para estratégias de luta, cuidado e protecao
coletivas.

Quando, em meados de 2020, a pandemia invadiu o cotidiano de
Nhiro, tdo acostumada a movimentar-se com parentes por toda T.l. Apinajé

'4 Entrevista feita em lingua panhi, transcrita e traduzida para o portugués pelo pesquisador.
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(Rocha, 2019), ela disse a seu filho, Wahm& Apinajé, um dos autores deste
texto: “Kupé quer acabar, sao eles que trazem essas coisas ruins!” Como ja
destacamos, kupé é como sdao chamados, em lingua apinajé, os nao
indigenas. Para ela, eles sdo potenciais agentes da destruicdo, nao sé dos
Panhi, mas também deles mesmos. Os kupé vao acabar com o mundo todo,
eles sao capazes disso - é assombroso, refletia seriamente Nhiro. As
narrativas sobre "memorias de outras pandemias" aparecem na fala de Nhiro
como "memodrias de ataques" dos brancos: sao memodrias de guerra. Ha uma
clara percepcao, por parte dela, de que os kupé sao especialistas em praticas
com efeitos genocidas; as doencas trazidas por eles sao operacbes de
aniquilamento das vidas panhi, de nossos modos de habitar a terra. Ela
continuava sua reflexdo preocupada com o futuro de suas netas e netos, que
sao muitos:

N3o é os kupé fazendo as coisas, querendo acabar com a
gente, nao? A gente tem que fazer a nossa parte, tentar
sobreviver e também passar essa fase, ou serd que é o fim?
Querem acabar com a gente, né? Ja tem esses ataques dos
direitos, de tirar o que conseguimos, ai eles acham mais
coisas, querem acabar com a gente, pegar tudo que é
nosso? Eles querem é acabar com a gente, por causa das
nossas terras! (Nhiro, aldeia Irepxi, maio de 2021).

E muito viva nas memorias de Nhiro a luta pela demarcacdo da T.I.
Apinajé ao longo dos anos 1980 e todo trauma de ter vivido os conflitos
desse processo. Em sua fala, ela relaciona a catastrofe sanitaria, a morte dos
parentes e o enfraquecimento dos corpos de que falou também Kupépro,
com a expropriacao territorial e a luta pela vida no territério. Kupeprod e
Nhiro viveram parte de suas vidas ameacadas pela inseguranca de habitarem
um territorio tradicional invadido e, depois, lutando para que a T.l. Apinajé
fosse demarcada, seus limites fossem respeitados e para que nés, as futuras
geracoes panhi, pudéssemos habita-lo “segundo nossos ‘usos, costumes e
tradicoes’ (BRASIL, 1988). A pandemia acentuou a necessidade do controle
dos fluxos entre as comunidades e os centros urbanos, para a protecdao do
territério frente as muitas ameacas trazidas pelos brancos, suas doencas e
mas intencoes. Acentuou também, como veremos, a necessidade de preparar
0s corpos panhi para o permanente estado de luta que caracteriza a nossa
existéncia nos tempos atuais, sendo uma das respostas ao stress pandémico
e territorial que temos enfrentado.

O primeiro surto de contaminacao pelo virus SARS-CoV-2 entre nés
Panhi ocorreu em meados de dezembro de 2020. Mas, antes, os Panhi ja
sentiam os efeitos desta crise sanitaria global. Como bem observou o anciao
José Ribeiro (Zé da Doca), entrevistado pela pesquisadora Sheila Maxy, “a
doenca ndo tem chocalho para nos avisar e que esta confundindo, atacando
o lado psicolégico, porque os nao indigenas estao morrendo e ndés podemos
vir a sumir da terra” (Castro Apinajé, 2020).

Os sintomas psicolégicos de que fala Zé da Doca, descritos no artigo
de Sheila Maxy Castro Apinajé e em publicacdo subsequente (Regitano et al,
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2021), conectam-se as memoérias de epidemias passadas, bem como as
experiéncias das ameacas territoriais e, portanto, da pressao sobre os modos
de vida panhi que marcam o presente, trazendo a tona o medo de “sumir da
terra”, como vimos nas falas angustiadas de Zé da Doca e Nhiro. Chamamos
a mobilizacao deste conjunto de experi€éncias negativas no contexto da
pandemia de COVID-19 pelos Panhi, de stress pandémico, inspirados na
nocao de ethnostress elaborada por Antone, Hill e Myers (1986) e discutida
pela filosofa indigena canadense Barbara Cassidy (2002). Referindo-se ao
contexto das populacdbes aborigenes, esses autores conceituam o
ethnostress como uma “experiéncia negativa que [0s povos originarios]
sentem ao interagir com membros de diferentes grupos culturais” (Antone et
al, 1986, p. 03, traducao nossa). Tais experiéncias, continuam os autores,
deslocam o senso de lugar no mundo dessas pessoas, mesmo quando as
forcas opressivas sao removidas.

Cassidy (2002, p. 129) retoma a nocao de ethnostress para nomear um
sentimento individual e coletivo vivido pelos povos originarios do Canada,
mas também apontar para a sua poténcia de luta, como uma ferramenta de
cura dos traumas gerados por tantas experiéncias negativas. O stress
pandémico, na mesma medida, carrega tal dimensao propositiva. Recorremos
a este conceito para descrever os efeitos individuais e coletivos do fato de
que a existéncia em nosso territorio esta sob constantes ameacas dos kupé,
sejam eles nossos vizinhos do dia a dia ou moradores de terras distantes,
destacando nossas respostas de luta e seu potencial transformador. Assim
como tantos outros povos indigenas, nds, os Panhi, “somos um povo
resiliente e perseverante que resistimos e sobrevivemos ao genocidio”
(Cassidy, 2002, p. 05).

As noticias de morte ao redor do mundo, a chegada do virus nas
proximidades do territério panhi e a alta taxa de transmissdao nas cidades
vizinhas com as quais mantemos relacées, chamaram a atencao de muitas
liderancas. Junto aos Guardides Apinajé, protagonistas deste artigo, elas
lutaram para reverter o stress pandémico em estratégias de enfrentamento a
situacdao de emergéncia sanitaria global que estava diante de nos - as regras
de isolamento, a mudanca radical das formas de circular pela cidade, o
distanciamento pessoal, o uso de mascaras. Tudo isso era completamente
alheio ao mundo conhecido pelos Panhi e contribuiu para que o stress
pandémico nos afetasse de diversas maneiras. Se conseguimos controlar a
entrada da doenca em nossas comunidades ao longo de quase todo ano de
2020, quando assistimos a tragédia que acometia outros povos indigenas,
foi porque nos articulamos coletivamente: controlamos os limites e os fluxos
de pessoas; criamos barreiras sanitarias autbnomas; pintamos nossos corpos
para nos proteger e fortalecer; e recriamos lagos com os modos antigos de
habitar a terra.

Sao muitas as emergéncias cruzadas e intensificadas pela pandemia. A
emergéncia sanitaria atualizou nosso estado permanente de emergéncia
territorial. E a partir da atuacdo dos Guardides que descreveremos como
viviamos outros estados de emergéncia quando a pandemia foi decretada,
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que direcionaram nossas acdes e nos permitiram atravessar quase todo o
ano de 2020 sem nenhum caso de contaminacao pelo virus SARS-CoV-2.

Guardioes Apinajé: limites, fluxos e barreiras

O alcoolismo é um problema que aflige nossas comunidades Panhi,
pelo menos, desde inicio do século XX, quando os contatos com os nao
indigenas se tornaram mais frequentes e intensos.'> Em meados da ultima
década, porém, entendemos que estavamos perdendo o controle sobre a
entrada e o consumo de bebidas alcodlicas nas aldeias. Casos de agressoes
verbais quebravam nossas etiquetas de tratamento interpessoal e vinham se
acumulando. Wahmé, que vive na aldeia Mangal, situada na regiao da Sao
José, reflete sobre como o uso excessivo de bebidas alcodlicas se tornou uma
emergéncia sanitaria para algumas aldeias panhi nos idos de 2015.

Havia muito alcool nas aldeias e muitos problemas internos
ocorriam. Entao, os jovens, vendo seus pais viciados, que
nao conseguem se controlar, entenderam que seria melhor
criar um grupo para tentar coibir e para evitar isso
acontecer. Quem sofre é a familia, é o filho, é a mae, é o pai.
Porque quando os pais bebem, ai é o filho que sofre e
envolve todo mundo. Ocorre ja agressdo, lesao, é um
problemdo. Os jovens nao esperaram para tomar uma
atitude, eles mesmo assumiram a responsabilidade. Entao
decidiram que seria melhor criar um grupo e tentar coibir,
minimizar, ndo acabar, mas minimizar o problema que estava
acontecendo com frequéncia. Ninguém controlava mais
(Wahmé Apinajé, Carolina-MA, julho de 2021).

Em outubro de 2015, um grupo de cinquenta jovens e adolescentes,
estudantes da Escola Estadual Indigena Matyk, localizada na aldeia-mae Sao
José, referéncia para as aldeias localizadas a oeste do territorio, se reuniram
para conversar sobre uso excessivo de bebidas alcéolicas nas comunidades,
que estava ocasionando casos de violéncia familiar e agressbes entre
parentes. Casos como estes vinham se tornando cada vez mais frequentes,
com consequéncias que envolviam varias familias e tornavam o alcoolismo
um problema coletivo. Em alguns casos de violéncia, ocorria a intervencao do
poder judiciario dos nao indigenas. Os jovens mobilizados decidiram, com
apoio do cacique e das liderancas, implantar uma barreira na entrada da
aldeia com o objetivo de coibir que bebidas alcodlicas fossem transportadas
e consumidas dentro da comunidade. Estes jovens eram chamados, em nossa
lingua de “Pép”, termo que funciona como um prefixo de nomes pessoais
femininos e masculinos. Segundo a analise de Nimuendaju sobre o ritual de
formacdao dos jovens Apinajé, o Pépkaak, Pép significa “guerreiro, soldado,
policia, guarda” (Nimuendaju, 1983, p. 34). Em sua dissertacao de mestrado,
o pesquisador Julio Kamér acrescenta: “Pép & um grupo de pessoas

15 Nimuendaju (1983) ja destacava como o alcoolismo, nos anos 1930, afetava gravemente alguns panhi.
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responsavel por guardar a comunidade, apoiando suas causas e
protegendo-as” (Ribeiro Apinajé, 2019, p. 48). No trato com 0s kupé, os nao
indigenas, os Panhi chamavam os Pép de guardides ou guerreiros apinajé.

E importante destacar que a barreira instalada na aldeia Sdo José
funcionou de forma autébnoma, sem qualquer apoio do poder publico,
sustentada exclusivamente pelos jovens e suas familias com apoio das
principais liderancas da aldeia. Os Guardides Apinajé se reuniam na escola e
juntos se dirigiam a estrada de acesso a aldeia, bloqueando sua entrada
principal. Os bloqueios ocorriam no fim da tarde, periodo em que os veiculos
fretados retornavam da cidade trazendo as pessoas e suas mercadorias. Os
Guardioes abordavam as pessoas, a procura de bebidas alcodlicas que, caso
encontradas, eram destruidas. Pessoas alcoolizadas, ao passarem pela
barreira, eram aconselhadas a controlarem o consumo das bebidas e
evitarem discussdes e agressdes dentro da aldeia. Além de imporem
restricbes severas ao transporte e uso de bebidas alcodlicas na aldeia, o
funcionamento das barreiras era também uma acao pedagdgica para os
proprios jovens que faziam parte dos Guardides, pois estimulava-os a nao
consumirem e a estarem vigilantes com aquelas pessoas que faziam uso
frequente de alcool e terminavam por serem os principais responsaveis por
agressdes. Ha um importante registro da criacao dos Guardides Apinajé no
blog mantido pela principal Associacdo que representa 0 nosso povo, a
Pempxa:'®

Desde o més de outubro deste ano [2015] que um grupo de
50 jovens Apinajé, vem se articulando e se reunindo todos
os dias para conversar sobre varios assuntos de interesse do
povo Apinajé. [...] O objetivo principal é se organizar melhor
com base nos principios e valores culturais do povo Apinajé
para fazer enfrentamento aos inUmeros problemas que
ameacam diariamente nossas comunidades. Especialmente o
combate ao trafico e venda de bebidas alcodlicas nas aldeias
Apinajé. A partir de agora esses jovens considerados
guardides e protetores da aldeia poderao intervir fazendo o
uso da forca para garantir a ordem e manter a paz nas
comunidades [...] (PEMPXA, 2015).

Na outra regiao da T.l. Apinajé, organizada em torno da aldeia-mae
Mariazinha, o ano de 2015 também foi marcado pelo agravamento do
alcoolismo. Assim, em maio de 2016, poucos meses depois da organizacao
da barreira contra o alcoolismo na aldeia Sao José, jovens estudantes da
Escola Estadual Indigena Tekator, sediada na aldeia Mariazinha, formaram
outro grupo de Pép, também denominado, em lingua portuguesa,
“Guardioes”. Esses Pép implantaram uma barreira na estrada de acesso a
aldeia Mariazinha, que também pretendia coibir a entrada de bebidas
alcdolicas para dentro das comunidades indigenas (Gomes, 2016, p. 106).

16 <http://uniaodasaldeiasapinaje.blogspot.com/2015/11/resistencia.html>. Acesso em: 29 set. 2021.
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A mobilizacdo em torno das barreiras contra o alcoolismo se espalhou
pela T.l. Apinajé espontaneamente, seguindo o ritmo do diagndstico da
situacao de emergéncia que viviam, ocasionada pelo uso abusivo de alcool
por parte de algumas pessoas panhi. O problema, como explicou Wahmé, era
coletivo, afetava as familias e a comunidade como um todo. A formacao
desse outro grupo de Guardides nao pretendia reproduzir as barreiras tal
qual instauradas na aldeia Sdao José, mas seguir seu exemplo de luta e
protecio do povo panhi contra os efeitos negativos do alcoolismo,
apropriando-se ativamente da iniciativa.

No contexto das lutas panhi pela protecao da autonomia sobre seus
modos de vida e seu territério, os termos “guardidao” e “guerreiro”’, em
portugués, operam como sindnimos, duas traducdes possiveis para Pép,
termo que os designa nas conversas cotidianas. Os Guardides Apinajé
mobilizavam-se em torno da protecao dos parentes e do territorio, ante as
emergéncias que os afligiam. Ainda que, em 2015, o nome tenha ganhado
destaque nos documentos da associacao e na enunciacao de suas acoes, a
nocao de Pép, guardido e guerreiro apinajé, ja era utilizada para se referir
nao a este grupo especifico de jovens, mas aquilo que eles fazem (e fazem
acontecer) no coletivo apinajé em contextos de emergéncia - momentos que
nao sao, definitivamente, exclusivos a questao do consumo de bebidas
alcoodlicas.

De fato, como mencionamos na primeira parte, a situacdo territorial
das duas regioes é bastante diferente: a aldeia-mae Sao José esta localizada
na divisa do territério, as margens da TO-210 e a BR-230, ao passo que a
aldeia-mae Mariazinha ¢é atravessada pela TO-126, principal via de
deslocamento entre as cidades de Tocantindpolis e Maurilandia do Tocantins.
Os Pép, como nossas comunidades panhi se referem a eles, ou Guardides
Apinajé, como falamos para os nao indigenas, formados na aldeia
Mariazinha, atuavam nas barreiras, ao mesmo tempo que buscavam, sob
coordenacao do professor Emilio Apinajé, orientar, aconselhar, as pessoas
para que nao consumissem bebida alcodlica em excesso, a fim de evitar os
sérios problemas sociais e de saude associados a este consumo desenfreado.

No mesmo ano de 2015, as liderancas panhi protagonizaram uma série
de protestos contra o desmatamento no limite oeste da T.l. Apinajé. Entre
nos, referimo-nos a estes grupos também como Pép. Poucos anos antes, em
janeiro de 2013, em uma expedicdo de monitoramento territorial composta
por liderancas panhi, servidores da FUNAI e do IBAMA identificaram extensas
areas desmatadas para plantio de eucalipto, além de, pelo menos, quarenta
carvoarias em pleno funcionamento.

Durante os anos de 2013 e 2014, a Associacao Pempxa publicou em
seu blog diversos manifestos e cartas publicas explicitando como o avanco
do agronegodcio vinha impactando de forma negativa os modos de vida dos
Panhi. A Pempxa também ajuizou no Ministério Publico processos contra os
proprietarios das fazendas na tentativa de embargar os empreendimentos
agrossilvopastoris e ao mesmo tempo acelerar os tramites juridicos para a
revisdo dos limites territoriais. No final de 2014, diante das pressoes
exercidas para que o Estado - FUNAI, IBAMA - assumisse a responsabilidade
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na vigilancia e garantia da seguranca da T.l. Apinajé, uma nova nota publica
é assinada pelas liderancas panhi, nos seguintes termos:

Denunciamos também a forma equivocada e criminosa como
as empresas estao chegando e avancando sobre as matas
ciliares e nascentes que correm para dentro da terra Apinajé,
situacdo que estd comprometendo e ameacando as
cabeceiras e o0s mananciais de agua, que podem ser
assoreados, poluidos por agrotdxicos e/ou totalmente secos,
afetando diretamente as aldeias Prata, Cocal Grande, Baixa
Funda, Sao José, Areia Branca, Furna Negra, Bacabinha,
Bacaba, Boi Morto, Brejinho, Patizal e Palmeiras (PEMPXA,
2014).

Além de ameacar os mananciais de agua que abastecem as aldeias
mencionadas, o desmatamento atingia uma porcao do territorio reivindicado
pelos Panhi que havia ficado de fora da demarcacao, que abriga sitios que
contém marcacées geoldgicas de importancia para a concepcao de
humanidade panhi (Apinajé et al, 2021). Apés um protesto pacifico que
bloqueou o trafego pela BR-230, nas imediacoes da aldeia Patizal, o
Ministério Publico embargou junto ao Instituto de Natureza do Tocantins
(Naturatins), o6rgao ambiental estadual, o licenciamento ambiental do
empreendimento. E possivel encontrar no blog da Associacio Pempxa o
manifesto escrito naquele momento pelas liderancas:

Essa parte de nossa terra tradicional, (proximo a cidade de
Nazaré, onde estdo essas carvoarias) localizada entre os
ribeirdes raiz, gameleira e a BR 230 (transamazonica), ficou
de fora da demarcacdo em 1985 e agora esta sendo
reivindicada por nosso povo. E por conta disso existe um
processo de levantamento fundiario tramitando na FUNAI em
Brasilia (PEMPXA, 2013).

E também em 2015 que mais mobilizacées apinajé ocorreram para
reivindicar melhorias das condicdes de trafego pelas estradas vicinais entre
as aldeias e as duas principais rodovias que incidiam diretamente na T.l.
Apinajé, a BR-230 e a TO-126. Quatro meses apds 0s protestos que
bloquearam a BR-230 contra o desmatamento, os Panhi voltaram a bloquear
o transito dessa rodovia e da TO-126, reivindicando, dessa vez, a criacao de
plano de reconstrucao das precarias estradas da T.l. Apinajé. Apenas um ano
antes, as liderancas das aldeias da regidao da Mariazinha, em 2014, ja haviam
se mobilizado num bloqueio da TO-126 reivindicando a pavimentacao
asfaltica da rodovia que atravessa a T.I. Apinajé num trecho de
aproximadamente 45 km.

Retrospectivamente, é nitido que o que se passou no ano de 2014 nao
foi simplesmente replicado, como norma, nos eventos posteriores de
combate a entrada de bebidas alcodlicas: se o movimento dos Guardides, em
2015, foi puxado por jovens rapazes que ainda nao tinham filhos, as
mobilizacdes contra o desmatamento, em 2014, foram encabecadas
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principalmente por homens e mulheres maduros. Mesmo que o nome
“Guardides Apinajé”, em portugués, tenha sido cunhado (e consolidado nos
documentos da Associacao) apenas em 2015, em lingua apinajé, o nome
Guardides nao é novidade: sempre nos referimos as pessoas mobilizadas
contra as ameacas de seu territorio como Pép, cuja traducdo & também
guardido. Assim, quando conversamos com nossos parentes panhi sobre os
Guardides Apinajé, seus relatos conectam o grupo de jovens formado em
2015, ao grupo de homens e mulheres maduros que se mobilizaram em
2014 contra o desmatamento.

O que caracteriza os Guardides, portanto, ndo é um ato fundador do
nome, mas suas acoes em contextos de emergéncia, antes e depois de sua
formalizacdo enquanto grupo. Tais acdes colocam em primeiro plano a
questao do controle dos fluxos de pessoas e substancias entre o territorio
indigena e as cidades do entorno, de viver sob permanente estado de
emergéncia territorial e, afinal, do preparo dos corpos para estarem em
permanente estado de luta contra os limites impostos pela demarcacao e
pela destruicao do ecossistema. Sabemos que, quando veio a pandemia, ja
estavamos preparados e orientados para nos mobilizarmos de maneira
contundente durante a situacdao de emergéncia sanitaria mundial.

As Barreiras Sanitarias de 2020

A formacdo das barreiras sanitarias no ano de 2020 para conter o
avanc¢o da pandemia de COVID-19 nas comunidades panhi foi tratada no
artigo de Sheila Maxy P. Castro Apinajé, “Mea e a luta contra o avanco do
coronavirus entre os Apinajé” (Castro Apinajée, 2020). Sheila Maxy descreve o
funcionamento das barreiras e as articulacbes com instituicoes
governamentais e a sociedade civil estabelecidas pelos Panhi, destacando a
iniciativa como resultado da mobilizacao das liderancas e caciques. Ao longo
dos cinco primeiros meses da pandemia, a noticia da chegada do novo virus
ao Brasil ativou traumas de emergéncias anteriores e causou medo e
ansiedade sobre o que poderia acontecer caso o virus entrasse nas aldeias
(os “sintomas psicolégicos” de que falou a autora): uma confluéncia de afetos
a que chamamos stress pandémico e que levou a uma intensa mobilizacao
coletiva para contencdo da contaminacao pelo virus nas aldeias. Sheila
destaca ainda que, para além do avanco da COVID-19, as barreiras teriam a
funcao de seguir “protegendo nosso territorio contra os invasores, contra a
caca e a pesca ilegais, garantindo mais sustentabilidade ao Cerrado e
evitando novas doencas” (Castro Apinajé, 2020). Como bem observou a
pesquisadora panhi, as estratégias de enfrentamento da pandemia entre os
Apinajé fazem parte de um acumulo de acées em defesa de seus modos de
vida assentados no territorio e no bem viver.

A primeira barreira sanitaria para conter o avanco do virus em terra
apinajé foi instalada de forma autébnoma na entrada da aldeia Pyka Mex
(Prata). Assim como os protestos realizados no ano de 2015 remetem a
mobilizacdes anteriores, centradas no diagndstico de emergéncia e no
carater autdbnomo das iniciativas de controle dos fluxos, as barreiras



199

Espago Amerindio

sanitarias formadas no contexto da pandemia de COVID-19 também o fazem.
Segundo a pesquisadora Diana Apinajé, moradora da aldeia Pyka Mex e
membra do grupo de mulheres guardias da barreira sanitaria,

Ndo é de agora essa organizagdo [da barreira sanitaria da
aldeia Pyka Mex]. Desde 2015 pra ca a gente vinha vendo a
situacao da aldeia, a situacdo ao redor do nosso territério
[ela se refere ao desmatamento], entdao a gente pensou
ainda mais no futuro das criangas que estao nascendo e
crescendo. Foi uma semente que a gente plantou quando
criamos essa barreira quando comegou a pandemia. Entdo,
desde 2015 a gente vinha conversando sobre esse assunto
de fazer uma barreira para proteger nossa familia. A gente
vinha trabalhando na rocga, vinha discutindo, e ndo era sé
sobre essa doenga ndo, ha muito tempo a gente vinha
pensando sobre a organizagao dessa barreira na entrada da
aldeia Prata, até que veio a noticia da doenca, da pandemia.
A gente vinha conversando ha muito tempo com o Joel
[cacique da aldeia] sobre isso, sobre a comunidade, sobre a
aldeia, sobre a bebida alcodlica também, nao era sé sobre
essa pandemia ndo. Ha muito tempo a gente vinha falando
sobre isso... (...) Quando nds criamos, ai eles colocaram o
nome Os Guardides (Diana Apinajé, aldeia Pyka Mex, 2021).

Ancorada em suas conversas com o cacique Joel, Diana conta que os
moradores da Pyka Mex sentem os efeitos de habitar o limite da T.l. sob o
impacto do avanco da destruicao ambiental provocada pelo modo de
operacao do agronegédcio extrativista, que coloca a vida deles em risco
permanente. O ato continuo de cultivo de rocados, que mobiliza diferentes
geracOes desde a criacao da aldeia no inicio dos anos 1990, ja constitui uma
resposta a situacao de emergéncia territorial em curso. Se, antes da
pandemia, manter as pessoas continuamente engajadas no cultivo de
rocados familiares, ao invés de se deslocarem para trabalhar nas fazendas
dos nao indigenas em troca de salario, ja era uma resposta a avassaladora
expansdo do agronego6cio na vizinhanca do territorio Apinajé, com a
pandemia cultivar rocados tornou-se uma questao central para os planos de
vida e futuro que Joel discutia com a comunidade da Pyka Mex.

A criacao da barreira na aldeia Pyka Mex durante a pandemia trazia a
memaoria outras emergéncias vividas pela comunidade e por outras aldeias da
T.l. Apinajé. Seguindo o exemplo da aldeia Pyka Mex, as liderancas da regiao
Sao José, se articularam para a criacao de mais duas barreiras autonomas,
uma na entrada da aldeia Sao José, ponto de acesso para outras
comunidades proximas a ela; e outra barreira na entrada da aldeia
Bacabinha. Diferente da barreira na aldeia Pyka Mex, que protegia
exclusivamente esta aldeia, as outras duas barreiras sanitarias atuaram na
protecao e prevencao a COVID-19 de pelo menos 26 aldeias, todas elas com
vinculos histéricos e de parentesco com a aldeia Sao José.

Segundo o pesquisador Wahmé Apinajé, entre marco e abril de 2020
foram realizadas varias reunidoes entre as liderancas dessas aldeias para
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pactuarem locais de instalacao das barreiras sanitarias, protocolos de acesso
a cidade por parte dos membros das aldeias, bem como um regime de
escalas dos Guardides que ficariam mobilizados nas barreiras.

Fizemos a reunidao primeiro entre as liderangas. Depois
fizemos uma conversa com a SESAI, com FUNAI e a Pempxa
(Associacdo) para mobilizar, articular para poder instalar e
manter nossas barreiras. Os Guardides, o0s jovens
Guerreiros, que vinham cobrindo uma atividade de proibigao
da entrada de bebidas alcéolica nas aldeias, se
disponibilizaram para ficarem na linha de frente das
barreiras, com o apoio das liderangas, com o acordo da
maioria das pessoas das comunidades, voluntariamente, e
revezando dia e noite. A gente sabia dos riscos - de tantos
ataques acontecendo, desconfidvamos que alguém de fora
gue ndo gosta da gente e poderia entrar no territério a noite
ou de madrugada para nos contaminar intencionalmente,
nos pensamos tudo isso, com barreira 24 horas Ia (Wahmé
Apinajé, Carolina, 2021).

O objetivo central das barreiras da aldeia Sao José e Bacabinha era
manter o controle de quem sai e de quem entra no territorio, estabelecendo
um limite de dez pessoas de aldeias diferentes que poderiam se deslocar
para a cidade, a cada vez. O grupo de jovens guerreiros denominados
Guardides, que como vimos surgiu na aldeia Sao José no final de 2015,
passou a cumprir um protocolo rigoroso de controle do fluxo de pessoas
para a cidade das aldeias da regido, além de impedir a entrada de pessoas
nao residentes nas comunidades Panhi. Diferentemente do que ocorria em
2015, quando os Guardides impediam a entrada de bebidas alcoodlicas ou
pessoas alcoolizadas, a atuacao deles na pandemia consistia em organizar o
fluxo de pessoas para a cidade, se disponibilizando também para higienizar
as mercadorias que entravam nas aldeias. Assim, para Wahmé, “essas
barreiras foram interessantes, porque todo mundo participou: jovens,
adultos, os anciaos, as mulheres, todo mundo mostrando interesse de que
precisamos permanecer vivos e passar dessa fase”.

A logica do exemplo, contraposta a légica do modelo, funciona para
descrever a atuacao dos Guardides e o processo de criacao das barreiras em
pontos estratégicos da T.l. Apinajé. A oposicao, segundo propoe Viveiros de
Castro (2017), € uma transformacao da distincao metaforica de Lévi-Strauss
(1976[1962]) entre dois modos de estar no mundo e fazer mundo, o do
pensamento bricoleur e do pensamento engenheiro. Os modelos normativos,
afirma o autor, pretendem fazer a realidade coincidir com a norma, criando
uma relacao de poder entre a autoridade modelante e aquilo que é modelado
- uma transformacdo, portanto, ao modo engenheiro. Os exemplos, ao
contrario, sdao como inspiracbes que desencadeiam algo “diferentemente
igual”, uma versao ou uma transformacao de um exemplo anterior, que nada
mais € que uma versao de outro exemplo, assim como 0s mitos sao versoes
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uns dos outros, sem que haja nunca um mito original - relacionados, entao,
ao modo bricoleur.

Nao foi um modelo normativo pré-estabelecido que forjou a
mobilizacdo para criacdo das barreiras, mas sim a organiza¢ao autbnoma das
préprias liderancas e comunidades panhi, que agiram inspiradas pelo
exemplo anterior, estabelecendo critérios préprios de controle sanitario e
dos fluxos das pessoas para a cidade, monitorando os casos suspeitos e
buscando impedir entradas de pessoas de fora das comunidades. As
barreiras estabelecidas em 2020 sao sempre descritas em continuidade com
aquelas formadas em 2015 contra a entrada de bebidas alcoodlicas, quando o
nome Guardides (em portugués) passou a ser utilizado. Essas, por sua vez,
remetem as mobilizacdes anteriores, de 2013, contra o desmatamento na T.l.
Apinajé. O nome Pép, em lingua panhi, é obviamente anterior a todas essas
mobilizacdes, que sao, seguindo a sugestao de Viveiros de Castro, versoes
umas das outras, sem que haja, nunca, uma versao original, uma
mobilizacdao fundadora.

Seguindo o exemplo, as aldeias que fazem parte da regido Mariazinha
também criaram barreiras sanitarias autébnomas. Segundo o pesquisador
Julio Kamér, ocorreram duas reunidoes entre a comunidade, caciques e
liderancas na aldeia Mariazinha, nas quais elaboraram conceitos, ideias e
modos de se organizar para combater e evitar o contagio da doenca. Assim
como vinha sendo executado pelos Panhi da regiao Sao José, as liderancas de
todas as aldeias da regidao Mariazinha entraram em acordo sobre a
necessidade de criar a barreira sanitaria para controlar a saida dos Panhi para
a cidade e o seu retorno para as aldeias. As aldeias da regido da Mariazinha
estdo assentadas nas duas margens da TO-126 e ha um intenso fluxo de
pessoas de fora das comunidades circulando dentro da T.l. Apinajé, ou de
pessoas panhi indo e vindo, com mais frequéncia, para a cidade de
Tocantinopolis e para Maurilandia do Tocantins. A intensidade do fluxo de
pessoas e mercadorias tornava essa regiao da T.l. Apinajé mais vulneravel a
contaminacao da COVID-19. Controlar os fluxos entre a T.l. e as cidades do
lado de fora, era uma forma de evitar a contaminacao e ao mesmo tempo
proteger o territério - a regiao da Mariazinha era mais um lugar chave para a
instalacdao de barreiras sanitarias.

Com apoio dos brigadistas panhi do IBAMA, da Coordenacao Técnica
Local (CTL) da FUNAI e do Polo Base de Saude Indigena Apinajé, as
comunidades criaram, nessa regiao, duas barreiras sanitarias, uma na
entrada que da acesso as aldeias Cipozal e Recanto, e outra na entrada das
aldeias Botica e Barra do Dia, ja na fronteira norte da T.l.. Logo percebemos
que eram necessarios itens basicos de saude e principalmente de logistica,
como agua e alimentacao para os Guardides nas barreiras. Com o apoio de
todos da aldeia, construimos uma casa que servia de guarita para 0s
plantbes e comecamos a solicitar apoio da prefeitura municipal de
Tocantinopolis e de Maurilandia para as operacdes das barreiras instaladas
também na regidao da Mariazinha.

De acordo com a pesquisadora Sheila Maxy, as prefeituras das cidades
de Tocantinopdlis e Maurilandia disponibilizaram semanalmente itens para
manutencao das barreiras, com alimentos, agua, alcool em gel, alcool liquido
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70%, luvas, agua sanitaria, detergente, sacos de lixo e gasolina. Contrataram
também equipes emergenciais de saude para apoiar os trabalhos dos
Guardioes Apinajé nas barreiras (Castro Apinajé, 2020). A prefeitura de
Tocantinopolis apoiava as barreiras da Sao José e Bacabinha, enquanto a
barreira da Pyka Mex continuava sendo sustentada pela propria comunidade.
Do lado da Mariazinha, a prefeitura de Tocantinépolis apoiou a barreira da
Recanto e Cipozal. A prefeitura de Maurilandia, por sua vez, apoiou a barreira
da Botica e Barra do Dia, vizinha da cidade.

Nos primeiros meses de funcionamento, quando os Panhi ainda
estruturavam os protocolos e consolidavam a rotina de operacdes nas
barreiras sanitarias autonomas, foram os homens que atuaram na linha de
frente. As mulheres faziam um trabalho complementar, e nao menos
fundamental, de cuidado com as criancas e idosos: preparavam alimentos e
remédios, pintavam os corpos das criancas e conversavam com seus
parentes e vizinhos sobre a importancia das barreiras, do distanciamento
social e do uso de mascaras em ocasionais visitas a cidade. O cultivo dos
rocados, a higiene das casas e o cuidado com os quintais domésticos, sao
tarefas nas quais as mulheres também estdo diretamente engajadas, e que
foram intensificadas ao longo de todo ano de 2020 e 2021.

As Guardias Delma, Pecilia e Diana, respectivamente responsaveis pela
coordenacdao das equipes nas barreiras das aldeias Sao José, Mariazinha e
Prata, contam que vendo que os homens ja estavam ha mais de cinco meses
ininterruptos atuando nas barreiras e a necessidade de abertura de novos
rocados (tarefa usualmente masculina), as mulheres assumiram também a
linha de frente dessas operacdes nas barreiras sanitarias. As Guardias
fizeram um cronograma de trabalho semanal de mulheres e homens, em
regime de escala diurna e noturna, que além dos trabalhos nas barreiras
propriamente dita, envolvia também o cultivo dos rocados anteriormente
abertos pelos homens, e outros trabalhos cotidianos de cuidado com as
criancas e idosos. Na aldeia Pyka Mex, por exemplo, houve a abertura de
uma roca pelo grupo de guardias e guardides, cuja intencdo era justamente
garantir, a longo prazo, a alimentacao dos guerreiros. A abertura da roca
coletiva pelos guardides e guardias da Pyka Mex visava produzir uma
resposta ao stress pandémico que ultrapassava a pandemia em si,
permitindo que a barreira se estabelecesse de forma permanente,
mantendo-nos continuamente preparados para atuarmos na defesa do
territério e modos de vida panhi.

Entre maio e novembro de 2020, periodo em que a maioria das
barreiras atuaram no controle dos fluxos entre as aldeias e as cidades,
cuidamos também de nos manter nas aldeias onde viviamos, sem visitar os
parentes de outras aldeias. Nao era atribuicao dos Guardides nas barreiras
controlar os deslocamentos internos a Terra Indigena: foram as proprias
pessoas que, receosas e sob forte pressdao psicolégica, cuidaram de
manter-se em suas casas e aldeias. NOos, os Panhi, nao sabiamos até entao
como era viver sob isolamento social. Nosso modo de vida inclui um
movimento territorial constante e, durante os primeiros meses da pandemia,
que consideramos os mais dificeis, mulheres, homens, jovens, criancas,
ancidos e ancias contribuiram para criar as condicdes necessarias para
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enfrentar o confinamento. Evitamos ndo sé as visitas, mas também a
realizacao de rituais panhi (nomeacdao, casamento, fim de luto, corridas de
toras e cantorias) e o que chamamos de “festas de kupé’, como bailes ou
forr6, ou mesmo torneios de futebol e comemoracbes como festas de
aniversarios. A pandemia impactou o fluxo da vida social panhi,
interrompendo bruscamente programacdes e rituais em que as pessoas se
reuniam.

A atuacao de prevencao por parte dos guardides e guardias nas
barreiras sanitarias panhi foi eficaz até meados de novembro de 2020,
gquando as barreiras da aldeia Sao José, Bacabinha e Mariazinha foram se
desmobilizando ao perder o apoio da Prefeitura Municipal de Tocantin6polis
e Maurilandia. A barreira da aldeia Botica ficou em operacao até meados de
maio de 2021.

Diante dessa situacao, notamos um surto da doenca, a partir de
meados de dezembro de 2020, se estendendo até o inicio de janeiro de
2021. O boletim 271/2020 do DSEI-TO registrava, em 14 de dezembro de
2020, 28 casos confirmados entre os Apinajé, 16 infectados, 12 recuperados
e nenhum o6bito. No boletim 286/2021 do DSEI-TO, de 08 de janeiro de
2021, foram registrados 114 casos, sendo que destes 56 se recuperaram, 58
estavam infectados, mas ainda sem nenhum 6bito confirmado por COVID-19.
Em janeiro de 2021, dos 63 casos confirmados de contaminacdo entre os
povos indigenas no Tocantins, 58 estavam em territério apinajé. Sem 6bitos
ou casos de hospitalizacdao, a atuacao dos Guardides Apinajé é um sucesso.
No momento de producao deste artigo, em meados de 2022, a Unica barreira
que continua ativa é a da aldeia Pyka Mex.

A auséncia de casos graves que precisassem recorrer ao atendimento
hospitalar demonstra que nossos corpos estavam “imunizados”’”, como
disseram algumas pessoas, referindo-se ndao a intervencdes biomédicas
voltadas a prevencao do novo coronavirus, mas ao seu efeito de protecdo
relacionado, sobretudo, as acées comunitarias promovidas pelos Panhi. Foi
através da luta que nos “imunizamos”, isto é, que resistimos ao virus e as
tantas acdes dos brancos. Seguramos a entrada do virus em nossas
comunidades nos periodos mais tensos de propagacao da pandemia nas
cidades vizinhas, porque nossos corpos estavam em luta, protegidos pelo
funcionamento das barreiras e pelas orientacbes dos guerreiros e dos
anciaos. A COVID-19 nao matou nossos parentes, COmo ocorreu em outros
tempos, ou no presente entre outros povos indigenas com o0s quais
mantemos relacdes. Embora o medo, a ansiedade e outras “sequelas
psicologicas” tenham evidentemente seu viés negativo e nao possam ser
desconsiderados, nao fomos passivos a estes acontecimentos. A nossa
resposta ao stress pandémico foi permanecer em luta por meio de
estratégias de cuidado e protecao dos parentes e de nosso territorio.

A atuacdao dos Guardides responde a diferentes situacoes de
emergéncia que, ao se atualizarem, forma-os enquanto tais - guardides e
guardias do territorio e da comunidade. Este processo, como vimos, nao se
resume a criacao do grupo, através de reunides e decisdes coletivas, mas
envolve o espalhamento autdnomo da iniciativa. Dito de outra forma, os
Guardidoes surgem no momento em que atuam. Ha aqui um paralelo com a
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forma como a humanidade é produzida nos contextos indigenas. Como a
literatura amerindia tantas vezes mostrou, nesses povos um corpo humano é
um corpo fabricado como humano, nas interacbes com os parentes e outros
seres (humanos e nao humanos) que habitam o cosmos (Seeger, Da Matta e
Viveiros de Castro, 1979; Coelho de Souza, 2002). Dentre esses processos,
se destacam os atos continuos de cuidado mutuo e compartilhamento de
comidas, palavras, espaco e memorias, através dos quais 0s corpos se
modelam - cuidar e ser cuidado, contar e ouvir historias, produzir o
alimento, o espaco e partilha-los sdo atos que geram a aproximacao
fisiologica e ontoldgica das pessoas envolvidas (McCallum, 1998; Gow, 1991;
Overing e Passes, 2000). Entre o nosso povo panhi, o processo se inicia na
concepcao e segue na vida adulta, na medida em que as pessoas se tornam
responsaveis pela criacao de criancas - se submetendo aos resguardos
necessarios, por exemplo - tomando parte numa rede de relacées nas quais
as pessoas se definem humanas para si mesmas e diante de outros entes nao
humanos que coabitam nossa terra (Da Matta, 1976; Giraldin, 2000; Ribeiro
Apinajé, 2019).

O que define uma pessoa é seu modo de ser, de andar, de falar, de
comer, seu cheiro - suas afeccdes, aponta a teoria antropoldgica. A formacao
dos Guardides € um momento particular de producao da pessoa apinajé: ao
se organizarem como grupo, organizam também uma luta participativa.
Passando a compartilhar, dia ap6s dia, intensamente, o espaco onde se
reunem e estabelecem as barreiras, eles se constroem, mutuamente, como
Guardides da comunidade. A construcao do corpo guerreiro e sua continua
atuacdao faz com que a luta em que atuam seja uma luta de todos, que se
espalha e se distribui, por meio da légica do exemplo, por todas as aldeias,
criando um permanente estado de luta coletiva. Essa tem sido a nossa forma
de nos imunizar nao apenas contra o virus, mas também contra os diversos
perigos a que estamos expostos nas relacdes com os brancos, inclusive, o de
“sumir da terra”. A pandemia reforca a necessidade de nos manter em
permanente estado de luta para combater os riscos de politicas com efeitos
genocidas a que estamos e fomos expostos durante a nossa histéria. Se a
pandemia é guerra, o nosso remédio é a luta que se espalha por todos os
parentes.

O compartilhamento do espaco como um fator produtor de relacoes de
parentesco, isto é, do processo ativo de assemelhamento dos corpos (Gow,
1991), ja foi descrito por Peter Gow (1997), sobre os Piro da Amazobnia
peruana. Além do compartilhamento do espaco, outros atos de cuidado e
comensalidade, Gow destaca, na fabricacdo do corpo, o compartilhamento do
desejo de se tornar parente: juntos, estes atos tém efeito de
consubstanciacao. No mesmo sentido, entendemos que o desejo de luta e de
protecdao do povo e do territdério que os Pép compartilham, cria entre os
apinajé elos de substancia, aproxima seus corpos, nao apenas como
parentes, mas como guerreiros, como guardides preparados para enfrentar
as emergéncias por vir. Essa &€ uma estratégia consciente de resisténcia a
situacao de stress pandémico, a qual aludimos acima. Combatemos o stress
por meio da construcao dos corpos dos Pép, corpos em permanente estado
de luta, um estado, cabe destacar, que se espalha para os demais corpos das



205

Espago Amerindio

aldeias, criando formas de resisténcia a COVID-19 e as tensodes causadas por
ela.

A formacao da corporalidade dos Pép atuais tem a ver com as ideias de
Pépkaak e Pépkumréx, ambas derivadas do termo Pép. Como desenvolvemos
nas secdes anteriores, Pép € o termo em lingua Panhi que designou os
grupos mobilizados nas barreiras (e na protecao do territério apinajé de
maneira mais geral). Segundo Nimuendaju, Pépkaak € o nome de um grande
ritual de iniciacao dos Pép, sendo que o sufixo -kaak significaria “semelhante,
equivalente, ou seja, além dos jovens terem todo um preparo de seguranca e
vida social, também foram habilitados para terem atitudes semelhantes a
atitudes de forca nacional (exército)” (Nimuendaju, 1983).

O pesquisador Julio Kamér propde um sentido diferente para o sufixo
-kaak. Segundo ele, -kadk se opde a -kumréx, que teria o sentido de original,
verdadeiro.'” -Kadk, por sua vez, traria o sentido de uma incompletude, uma
espécie de simulacro, que se aproxima do original, mas nao o é. Os
Pépkumréx seriam aqueles que teriam passado por todo o ciclo ritual de
formacao, se transformado nos verdadeiros guerreiros apinajé, aqueles que
existiram nos tempos antigos. Os Pepkaadk, por sua vez, grupo homoénimo ao
ritual de sua formacao mencionado por Nimuendaju, seriam aqueles que se
formaram em tempos mais recentes, lembrados ainda pelos mais velhos.

Segundo o anciao Tepkryt, este processo de formacao incluia uma
grande festa, na qual os jovens que seriam formados como Pép, tanto o sexo
masculino quanto do feminino, eram recrutados. Os jovens ficavam sob os
cuidados do mé krahtidm, homens que ja haviam passado pelo ritual e que
eram responsaveis para conduzir o procedimento ritual de formacdo. As
mulheres jovens eram recrutadas, mas permaneciam na aldeia nas suas
casas. Duas delas, chamadas “rainhas”, em portugués, eram escolhidas para
acompanhar os jovens homens recrutados, que eram levados para o interior
da floresta, onde recebiam as instrucoes do mé krahtdm. Todos precisavam
cumprir restricoes sexuais e as rainhas auxiliavam nos cuidados dos homens
Pép. No meio da noite, os jovens iam até a aldeia buscar os alimentos que
suas familias |hes deixavam nos fundos de casa. Os Pép em formacdao eram
submetidos a uma dieta rigorosa, que preparava seus corpos, e recebiam
instrucoes sobre vida social - o ritual, afirma Teptkryt, preparava o corpo e a
mente dos jovens. Ali eles ficavam por muito tempo até terem seus cabelos
compridos. Para manter os corpos fortes e saudaveis, passavam na pele uma
camada de latex (parok)'s.

Desde a década de 1930 nao se realiza, nos modos antigos, a
formacao dos Pép. Segundo Kamér, atualmente os Panhi persistem e
incorporam outros sentidos e conceitos ao Pépkadk, como a protecao
territorial e, principalmente, a contencao da pandemia que enfrentamos

" -kumréx parece se aproximar do sufixo eté nas linguas tupi-guarani, ja bastante analisado na literatura
(VIVEIROS DE CASTRO, 1986).

'8 Ndo obtivemos uma descri¢do completa e minuciosa do ritual € ndo ha registros na literatura. Desse modo, ndo
sabemos pormenorizar as atividades rituais destinadas as jovens mulheres Pép em suas casas, ou as rainhas, na
floresta. Optamos pela inclusdo desses dados, pois nos parece importante o fato de que os relatos atuais destacam
o recrutamento e a participagdo de homens e mulheres no ritual, algo que encontra ressondncias na atuagao atual
dos P&p nas mobilizacdes em defesa do territorio e dos modos de vida panhi.
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atualmente. A cada vez que a comunidade decide colocar as barreiras, ou
que um grupo se mobiliza e passa a ser apoiado pela comunidade, a cada
vez que os Guardioes (Pép) se colocam em luta, eles colocam também os
seus corpos em formacdo. E nesse sentido que, segundo Sheila Maxy, as
novas geracdes de Pép foram formadas nos contextos em que atuaram, e
que este processo opera uma atualizacao do ritual Pépkaak.

De fato, hoje é comum ouvir a palavra Pépkaak nas conversas sobre as
mobilizacdes atuais dos Pép, sobretudo na fala dos ancidaos e ancias. Nesses
momentos, eles nao se referem ao ritual antigo, nem ao grupo por ele
formado. Quando os Panhi acionam a ideia de Pépkaak nas conversas de
hoje, eles se referem ao processo de formacao dos jovens nos contextos
atuais de luta em defesa do nosso territério e modo de vida. O ritual nao
acontece ha tempos, como contamos, mas 0s jovens seguem se formando
para a luta através de sua propria atuacao nos grupos pép.

Sheila Maxy e Julio Kamér, ambos da aldeia-mae Mariazinha, nao sao
0s Unicos a proporem que o ritual do Pépkaak vem sendo atualizado nas
mobilizacdes recentes dos Panhi em defesa de seu povo, seus modos de vida
e seu territorio. Os pesquisadores Wahmé e Diana- ambos da regiao da
aldeia mae Sao José - nos contam também como a retomada do ritual do
Pépkaadk faz parte dos projetos de futuro dos jovens Panhi. Essa retomada,
pensa Wahmé, ocorreria como uma transformacao do Pépkaak antigo: “no
processo do novo Pépkaak também teria formacdes em direitos indigenas,
licenca ambiental, cidadania indigena e cidades, como cidadao qualquer,
para saber dos direitos e deveres perante o Estado”. Diana, em conversa com
cacique da aldeia Pyka Mex, nos conta que os Guardides e Guardias desejam
propor um projeto para angariar recursos para sua formacao. Em
continuidade com o pensamento de Wahmé, esta formacdao pretende a
retomada do ritual antigo do Pépkaak (reclusao dos Pép, resguardo,
fortalecimento do corpo etc.), aliada a conhecimentos que envolvem outros
materiais: leis, livros e professores kupé.

Nesse sentido, podemos apontar paralelos entre a atuacao dos
Guardides e Guardias e o antigo ritual de formacao de jovens, o Pépkaak. Tal
qual a descricao do anciao Tepkryt sobre o ritual, os Pép mobilizados nas
barreiras durante a pandemia - e também anteriormente contra o alcoolismo,
o desmatamento e melhoria das estradas da T.l Apinajé - se reuniam fora da
aldeia. Nestes espacos, recebiam instrucdes dos mais velhos. De maneira
similar, os mais velhos muitas vezes estiveram presentes nos encontros dos
Pép atualmente mobilizados na barreira da Pyka Mex, aconselhando-os e
contando histérias sobre os tempos antigos. Uma destas histérias marcantes,
contada pelo anciao Quirino, fundador da aldeia Pyka Mex, lembrava o tempo
em que uma epidemia de gripe dizimou muitos antepassados numa aldeia
chamada Alegria."

Outros etndlogos ja destacaram a existéncia de uma continuidade
entre os atos e as palavras do parentesco. As pessoas conhecem seus

19 O professor ¢ atual diretor da Escola Indigea Matyk, Cassiano Sotero Apinagé, em sua dissertagio de mestrado
faz referéncia a essa epidemia que atingiu a antiga aldeia Alegria, situada entre a cidade de Tocantin6polis e a
aldeia Pyka Mex (Apinagé, 2017).
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parentes contemporaneos na medida em que crescem, vivem juntas, formam
e contam as memorias sobre esses momentos (Gow, 1991). Na mesma
medida, conhecem seus parentes ascendentes, ja falecidos, pelas historias
que lhes sdao contadas, pelos parentes atuais, ao longo da vida. Ambos os
processos assemelham os corpos do narrador e dos ouvintes, com o das
personagens narradas. Fabricam-se corpos em continuidade. Diante daqueles
jovens mobilizados nas barreiras sanitarias para conter o avanco da
COVID-19 nas aldeias, Quirino contava historias sobre uma catastréfica
epidemia de gripe, remetendo o presente ao passado, intensificando o
sentido de emergéncia que caracteriza os tempos atuais e fortalecendo o
sentido da luta em que estao envolvidos.

O ato de lembrar das catastrofes epidémicas do passado e conta-las
para os Pép mobilizados nas barreiras é um gesto que envolve cuidado. As
barreiras eram espacos para contar historias, experimentar cumplicidades de
luta e protecao coletiva. Muitas das narrativas sobre epidemias passadas que
apresentamos na abertura deste texto foram recontadas aos Guardides. Sao
memaorias que atravessam geracdes e orientam o presente. Segundo Quirino,
ele contava a histéria da epidemia de gripe como um modo de prevenir os
mais jovens, para que eles se protegessem, que fossem protagonistas no
presente e ndao desistissem de manter funcionando a barreira instalada na
entrada da aldeia Pyka Mex.

Outro paralelo importante entre a fabricacdo e manejo do corpo dos
Pép em mobilizacoes recentes e o ritual do Pépkaak é o uso de pinturas
corporais. Os guardides e guardias da aldeia Pyka Mex pintavam seus corpos
utilizando “a pintura dos Pép’, o torso coberto de tintura de jenipapo e
urucum. Para eles, pintar os corpos constituia uma “armadura de defesa”
contra o virus da COVID-19. Maria Aparecida, uma das lideres das Guardias
da aldeia Pyka Mex, conta que “a gente se pinta para proteger dessa doenca
do coronavirus, pintamos todos os dias para nao pegar a doenca’. Ela se
refere a pintura dos Guardides e Guardias que atuavam na barreira aludindo
diretamente aos Pép recrutados para o ritual do Pépkaak. As pinturas
corporais ndao servem apenas para demonstrar o papel que ocupam, mas
fabricam os corpos dos Guardidoes e Guardias, e os protege dos perigos
envolvidos em sua atuacdao, ecoando para o contexto da pandemia um
sentido terapéutico da pintura corporal também presente em outros povos Jé
(Demarchi, 2019).

Nao sé os guardides e guardias tinham seus corpos pintados. O uso de
pinturas corporais vinha sendo reforcado desde o inicio da pandemia,
principalmente nos corpos mais vulneraveis, como idosos e criancas. Uma
ancia relatou a [referéncia suprimida para avaliacdo] que nao fica com o
corpo nu, pois com a pintura corporal ela esta protegida. Explicou também
gue existe todo tipo de pintura: “aquela que afasta as doencas, que afasta os
espiritos mal; tem pintura de guerra; pinturas dos Guardides que ficam na
barreira, protegendo ali na barreira; pintura das criancas para nao pegar a
doenca e a pintura das mulheres que se encarregam de ter esse cuidado”.

A tinta para as pinturas € extraida do sumo do jenipapo e do urucum.
Para néds, essas tintas sao armaduras que fabricam guerreiros e corpos
saudaveis, imunes a doencas. As pinturas utilizadas pelos Panhi sao uma
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ciéncia que nos liga a terra, ao territério, ao modo como conhecemos as
formas de vida que coexistem no mundo. Serve tanto para os rituais quanto
para a luta. Serve para nos resguardar. Nossos mais velhos dizem que os
corpos pintados sao vistos pelas divindades, espiritos que nos ajudam e nos
protegem. Segundo Wahmé, “os virus também ndao pegam na pele, eles ficam
na tinta, quando vocé se pinta. Aquela tinta fica com vocé, deixa seu corpo
forte para lutar”.

A construcao de um corpo humano estavel, saudavel, capaz de durar
se atualiza, para os Panhi, como a construcao de um corpo em permanente
estado de luta: engajado fisicamente (e, portanto, socialmente) com a defesa
de seu territorio e as formas de vida a ele associadas. Como descrevemos, a
luta dos Pép nas barreiras sanitarias vai além da pandemia, pois faz parte de
um processo mais amplo de producao dos corpos dos jovens, continuamente
preparados para as diversas emergéncias experienciadas pelos Panhi, sejam
elas pandémicas, territoriais ou ecoldgicas.

Nas palavras de Sheila Maxy,

sem o territério a gente ndo ia se medicar - ndés nao
teriamos cantoria, o movimento da nossa lingua. O territério
guarda e protege mais do que uma vida. A terra ndo é sé
para negociar, ver o resultado, como é para 0s nao
indigenas. A gente quer ver preservar, porque ali existe vida,
existe o movimento cultural. Sem o territério nds ndo somos
nada (Sheila, Tocantindpolis, setembro de 2021).

Se, como nos diz Sheila , “o territério guarda e protege”, o que os Pép
fazem ao se mobilizarem nao é sendo produzir o mesmo efeito: proteger o
territério é fazer com que as formas de vida que coexistem na terra
continuem produzindo a vida das pessoas, evidenciando a indissociabilidade
entre ambos - corpo e territério. Nesse sentido, a atuacao dos Pép nas
barreiras sanitarias pode ser descrita nao apenas como uma mobilizacao
contra a doenca, mas como a atualizacao continua das lutas Panhi ao longo
dos ultimos anos.

Consideracoes finais

Para encerrar o presente artigo, gostariamos de retornar as questdes
que apresentamos no inicio, sintetizando as respostas e seus respectivos
exemplos etnograficos desenvolvidos ao longo do texto. Vimos que a
formacdao dos Guardides Apinajé se articulou inicialmente em torno de
iniciativas de combate ao alcoolismo e de protecdo territorial que culminaram
na criacdo das barreiras sanitarias, em 2020, e em sua manutencao e seu
sucesso ha contencdo da pandemia no territério Apinajé. Demonstramos
como a propria pandemia e a atuacdo nas barreiras se conectam com
experiéncias passadas de luta e resisténcia contra outras epidemias, mas
também contra as diferentes formas de agressao e pressao ao territério e seu
entorno.
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Percebemos, com a pesquisa, que para combater o stress tanto
pandémico quanto territorial tivemos que investir na producao de corpos e
coletivos em permanente estado de luta e encontramos inspiracao para criar
essas formas de resisténcia no ritual de formacao de guerreiros, denominado
Pepkahak. Adicionamos aos conhecimentos rituais conjuntos novos de
saberes e técnicas que aprendemos dos kupen, estritamente necessarios
para os contextos de enfrentamento que estamos vivendo.

Compreendemos também que nossas respostas as situacoes de
emergéncia pandémica ou territorial, ou mesmo de saude publica, como foi o
caso do alcoolismo, tem a capacidade de se espalhar, por meio da légica do
exemplo, entre as diversas aldeias de nosso territdrio, atravessando as
fronteiras entre as aldeias-mae, Mariazinha e Sao José. Sao respostas que nos
fortalecem enquanto povo, produzindo o que chamamos aqui de imunizacao
pela luta, ja que nossos corpos estao sendo constantemente construidos e
preparados para enfrentar politicas com efeitos genocidas.

A imunizacao pela luta se constitui por meio de atos cosmopoliticos
que integram questdes de producdao, manejo e defesa dos corpos e do
territorio de nosso povo. Se o stress (pandémico ou territorial) € um
dispositivo com potencial de adoecimento, as lutas constituem métodos de
cura e imunizacao as possibilidades de genocidio que sempre nos espreitam.
Assim, o que aprendemos com os desafios que se impuseram a nos nos
contextos de emergéncia sanitaria e territorial foi que a pandemia
intensificou nossa capacidade de resposta as emergéncias, condensando
lutas que para ndés nunca estiveram totalmente separadas.

Além disso, a pandemia instaurou a suspensdao de uma série de
atividades primordiais para a nossa socialidade: a realizacdo de rituais,
encontros politicos, toda sorte de movimentacao entre as aldeias foi
desaconselhada, evitada e mesmo temida. Mas esse nao foi um tempo em
que ficamos parados. Foi, como vimos, um tempo de organizaciao e
intensificacao das experiéncias dos Guardides Apinajé. Embora a experiéncia
dos Guardides Apinajé nao tenha sido iniciada com a pandemia, é certo que
o contexto pandémico foi fundamental para a producdo de um estado
corporal guerreiro que se espalhou por todas as aldeias, fazendo e refazendo
0s Pép como exemplo de resisténcia e, por isso mesmo, de imunizacdao pela
luta.
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Apesar disso, como parte importante das lutas histéricas dos
Movimentos Sociais Indigenas Educadores (Munduruku, 2012), temos
assistido nos ultimos anos no pais um numero crescente de obras escritas
por indigenas (Krenak, 2019; Jecupé, 2020; Xakriaba, 2020; Nunez, 2023),
em que as suas perspectivas cosmoldogicas e ideias eficazes para adiar o fim
do mundo (Krenak, 2019) tém sido trazidas, pela escrita, para um publico
mais amplo. E nesta tradicio e desde o interior de debates, movimentos
decoloniais e interculturais que situamos o livro Tekoa: uma arte milenar
indigena para o bem-viver, de Kaka Wera Jecupé. O livro tem 172 paginas,
conta com um prefacio, uma introducao, 12 capitulos, um apéndice, uma
leitura complementar e as referéncias bibliograficas.

Em seu prefacio, Claudia Dias Baptista de Souza, conhecida como
Monja Coen, budista e missionaria oficial da tradicao japonesa Soto Shu no
Brasil, destaca acertadamente a sensibilidade de Kaka Wera ao traduzir a
pureza e a beleza da vida, uma delicadeza marcante do bem-viver Guarani. A
Monja Coen recupera, na escrita do autor, os vestigios da natureza em seu
estado mais puro, em uma interligacdo entre humanos, nao humanos e
extra-humanos por meio da Mae Terra, da Irma Lua e do Pai Sol. Ela recupera
o sentido de familia pautado na trama da vida e da existéncia.

Pertencente ao povo Tapuia, Kaka Wera Jecupé é escritor, educador e
conferencista, um dos mais brilhantes escritores e pensadores (indigenas) do
pais. No livro Tekod: uma arte milenar indigena para o bem-viver, ele
apresenta uma reflexdao profunda, a partir de modos de ser e de viver de
povos indigenas, notadamente Guarani, sobre o papel do ser humano como
guardidao da Terra, destacando o compromisso ético ancestral de cuidado e
nutricio dos mundos a nossa volta, desdobrando-o no espaco-tempo das
experiéncias de vida. A escolha feita por Kaka Wera, ao se debrucar sobre a
sabedoria dos povos originarios das Américas para promover a
autodescoberta e o devir indigena cosmopoético do tekod pora (bem-viver), é
nao somente corajosa, mas necessaria, sobretudo em um momento
complexo da Historia do Presente em que as politicas de morte (Mbembe,
2019) tém se traduzido ndao apenas por meio de crises econdmicas,
sanitarias e socioambientais extremas, mas também por meio do
acirramento do genocidio fisico e epistémico de povos indigenas, em uma
flagrante queda do céu (Kopenawa, 2015).

No livro, Kaka Wera se expressa por meio de muitas palavras sagradas
que formam um léxico semantico e filoséfico que traduz o que ha de mais
sublime nas relacdes céu-territério que povos indigenas tém mantido desde o
periodo pré-colonial até os nossos dias. A escrita de Kaka Wera enuncia uma
forma poética de olhar para as existéncias e resisténcias dos povos com
quem conviveu.

Em linguagem erudita, porém acessivel, o autor revela, a cada pagina
do livro, um mundo de possibilidades e de dialogos que devemos exercitar
com a natureza em busca do equilibrio que combate a cosmofobia, um termo
cunhado pelo tradutor de mundos quilombolas, Négo Bispo, para destacar as
formas de aniquilacdo, por conta do medo, da diferenca, e pelo apego ao
armazenamento, a desconexao, expropriacao e extracao. A cosmofobia, para
Négo Bispo, trata-se, no limite, do exterminio de corpos dissidentes dos
sistemas opressores dominantes (Bispo dos Santos, 2023). Kaka Wera nos
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aponta, com base em ensinamentos ancestrais indigenas, os caminhos para
trilharmos outras trajetérias cdésmicas, em que nao seja mais necessario
negar as suas origens e exterminar as relacées mais profundas com todas as
formas de vida na Terra, e no Universo, por meio da cosmofobia.

Ao longo do texto, Kaka Wera caminha, com félego intelectual, por
entre vivéncias singelas e tocantes, imbuido de afetos pelos territérios
indigenas que percorreu. O livro é belo, com suas ideias, formas poéticas e
propositivas de ler, falar e viver o mundo por meio de saberes e fazeres que
ressignificam o pensar-sentir e rememoram o passado-presente-futuro de
forma filoso6fica, epistemoldgica, ontolégica, cosmopolitica, estética e,
principalmente, ética. No livro, ele narra multiplos exemplos de outros
modos de existir com a natureza, ancorado em solucdes ancestrais para
garantir a propria existéncia do planeta por meio da memoria.

O texto é denso, contemplando questdes histéricas, antropologicas e
espirituais marcantes para o entendimento da existéncia dos povos Guarani
nas Ameéricas. Trata-se ja de uma referéncia importante para o campo dos
estudos das dinamicas e cosmologias das sociedades indigenas no pais e,
notadamente, das experiéncias Guarani e de outros povos das Américas. Ha
um mergulho pela psiqué do ser indigena Guarani.

Ao longo de sua escrita, Kaka Wera apresenta, com desenvoltura,
conceitos chave que necessitam atencao extrema das pessoas leitoras para o
aprofundamentos de seus significados e consequéncias politicas, bem como
para o encadeamento das ideias com seus desdobramentos cosmoldgicos.
Em cada um dos capitulos, o autor, de forma pedagdgica, desvela as palavras
sabias Guarani que sustentam o tekoa.

No primeiro capitulo, o autor problematiza o significado da palavra
tekoa pora, alinhado ao principio ético do lugar interior, do lugar que o
individuo ocupa no mundo e do lugar como uma entidade coletiva chamada
comunidade. Para manifestar o bem-viver, adverte o autor, sera necessario o
exercicio do bem-pensar (ar), do bem-sentir (agua) e do bem-fazer (terra), em
um equilibrio entre o corpo, o coracao e a mente, em que cada um deles esta
atrelado a um elemento fundamental da natureza. As questdes climaticas e
socioambientais estdo também colocadas como formas (est-éticas) que a
natureza emana o tekoad pord para a humanidade.

No segundo capitulo, o autor destaca o lugar dos sonhos na vida
Guarani. Sonhar abre portais intensos de comunicacao entremundos
(cosmopoliticas). A Opy, a casa de reza, é tratada como um lugar especial,
um centro de forcas com sua arquitetura que acolhe e amplia os sentidos e,
o bem-viver, é visto como uma estratégia de cura para o mundo imperfeito.
Segundo o autor, nao é possivel conceber a realidade apenas por meio dos
cinco sentidos. E preciso cruzar o mundo imperfeito, sem medo, para, por
meio da caminhada, alcancar o Yvy Mara Eyye (a Terra sem Males). A
caminhada é um elemento crucial para as bases pratico-tedricas de
articulacao do pensamento e do jeito de ser dos povos Guarani.

Corajoso, o autor destaca, no terceiro capitulo, a Guerra da Triplice
Alianca (1864-1870), ou Guerra do Paraguai, como uma catdstrofe, um ponto
de inflexdo cosmolégica para os povos Guarani. A mencdao a Guerra do
Paraguai € um dado histérico fundamental para entendermos, na atualidade,
os conflitos territoriais que acometem muitos povos indigenas Guarani no Sul
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e Centro-Oeste do pais. Ainda nesse capitulo, o autor destaca que os
corpos-territérios Guarani sao musica-espirito, dados e per-formados pela
Natureza, considerada um principio filos6fico marcante. Nesse aspecto, o
nhandereké é a marca de vida dos Guarani, as suas formas de ser, estar e
viver no mundo, a sua natureza mais intima. A palavra € um ser em si mesmo
com a qualidade que lhe é evocada. Kuray (a emanacao), Nhamandu (o
imensuravel) e Tupa (a energia que vibra o som) sao as entidades que criam
a vida. E sdao os cantos (nhempora) que fazem vibrar a comunidade.
Novamente, enfatizamos a importancia das palavras Guarani para descrever
as realidades em que compartilham e comunicam suas vidas.

Nos capitulos de quatro a seis, Kaka Wera da conta dos processos
ritualisticos na vida Guarani. Ele problematiza as estratégias coloniais de
nomear as pessoas e o mundo, destacando o Nhemongarai, um rito
fundamental para nomear as criancas Guarani e, também, oito portais de
preparacao dos corpos para a vivéncia ritual. Cada canto do mundo tem, para
o autor, uma relacao direta com os astros. E, nesse sentido, as relacdes
céu-territério particulares da experiéncia Guarani sio apresentadas. E neste
capitulo que o autor traz discussoes dilacerantes sobre o poder dos ritos na
sacralizacdao de objetos (arte) do dia a dia da vida em comunidade. Parte da
discussao foca-se nas pilhagens epistémicas histéricas a que as populacoes
indigenas tém sido submetidas, em que objetos sagrados sao sequestrados
das aldeias para enfeitar os museus ocidentais. A partilha é, sequndo o
autor, um rito sagrado importante para a sustentacao comunitaria. Para ele,
nao ha como alcancar o bem-viver sem a dominacao do anham, o senhor dos
obstaculos. E, nesse aspecto, os rituais de internalizacao sao cruciais para
lidar com o anham.

O capitulo sete é particularmente tocante ao trazer em voga o tema da
ancestralidade. Em sua semantica mais profunda, ela é vista como categoria
importante para manifestar a arte do bem-viver. A ancestralidade é uma
forma de reconhecer e valorizar a origem, a historia e a identidade, um
complexo de memodrias que acontece e se expressa de distintas formas no
ciclo de vida das pessoas. Ela é a forca de cada pessoa a medida que toma
consciéncia de si (e de sua historia). As feridas da ancestralidade
manifestam-se pelo bem-pensar (porta da mente), bem-sentir (porta do
coracdo) e bem-fazer (porta motora). E preciso fortalecer a autoestima (o
autoconhecimento) para nao se tornar refém de memorias negativas. A
camada de cada um, o aguijé, precisa estar fortalecida. Entre as cinco
dimensdes ancestrais, o autor destaca a genealdgica (a linhagem familiar); a
animica (elementos primordiais do universo - terra, fogo, agua e ar); a
espiritual (sabedoria, amor e poder de criacao); a cultural (pertencimento); e,
por fim, a dimensao da polaridade (lidar com as feridas ancestrais).

Os capitulos de oito a dez trazem uma dimensao mais intimista,
holistica e simbdlica da existéncia. Exalta-se a dimensao do coracao, sendo
que a Opy é o locus do coracdao, que pulsa vida aos corpos-territorios
Guarani. Para o autor, ndo ha como escutar o coracao sem passar pelas trés
camadas do santuario interno, ou seja, a Mae Terra (vitalidade do corpo); os
Nhandejara (espiritos dos quatro elementos, que traduzem sons em
emocoes); e, a terceira, o Sol, que habita em cada pessoa Guarani. Kaka Wera
discorre sobre as pessoas que perderam a sua sombra, ou seja, sua energia
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vital, ficando vulneraveis a toda sorte de sacrilégios fisicos e psiquicos.
Segundo ele, a manutencdo da natureza é importante porque é dela, e
também do Sol, da lua, das estrelas e do cosmos — rede de crencas, valores
e memodrias — que a natureza vital é reforcada. A reza e a fumaca (sopros)
do petenga (cachimbo sagrado) sao cruciais para recuperar a sombra. O
cocar é interpretado como simbolo do apice do mérito para um guerreiro,
uma prova de forca e nobreza. Para além da estética do adorno, o cocar traz
clareza, integridade pessoal e coeréncia das palavras. Além disso, o autor
caracteriza um conjunto de emocoOes relevantes para a vida: emocées
positivas (paz, alegria, amor e harmonia) e negativas (medo, raiva, tristeza e
desamparo), ou seja, os yvird-nhanemdé, ou arvores de sentimentos, que cada
pessoa tem. Ele argumenta que é preciso viver essas emocdes com equilibrio.
O bem-fazer é a esséncia entre o falar, o sentir e o fazer mesmo. E, nesse
sentido, ha um triplo lugar para o bem-viver. o lugar-corpo; o lugar-ambiente
e o lugar que ocupamos nas nossas relacoes.

Os capitulos 11 e 12 sao emblematicos, pois discorrem sobre a Terra
Sem Males, um dos principios mais importantes do modo de ser Guarani, que
tem a ver com os deslocamentos desse povo milenar conectados a sua forma
de caminhar, ligados as tarefas e funcdes da comunidade que, em ultima
instancia, sdao regidas pelo bem-viver. A Terra Sem Males, diferente das
crencas cristas demonizantes, é (pode ser), por exemplo, lugar para plantar
os alimentos extremamente sagrados, como o milho, a mandioca, o
amendoim e a batata, pois sdo alimentos que garantem a paz comunitaria.
Sem escassez de alimentos e problema de espaco, a paz € uma consequéncia
natural. Notar que os conceitos de céu, paz e terra acionados no texto nada
tém a ver com as logicas cristas. A Yvy Mara Eyye (a Terra sem Males)
conecta-se com a Yvy Katu (a terra boa) onde nada tem fim, lugar de
tranquilidade. A terra perfeita, morada das divindades. A busca pela Yvy Mara
Eyye se faz para ter melhores condicoes de vida e para alcancar a paz
espiritual. Para os Guarani, a tekod supera o conceito de territério, pois esta
associada a uma nocao de mundo espiritual e celestial.

Com maestria, Kaka Wera discorre, alternativamente, sobre indicacoes
de como experienciar o bem-viver. Por intermédio de exemplos sensiveis, de
aprendizagens por meio dos ancestrais, ele nos ensina que nao € o tempo
que faz as coisas acontecerem, mas ha um mistério junto com o tempo que
faz a vida florescer. Nessa frase, a entropia do Universo no discurso
hegemoénico da ciéncia ocidental ganha uma outra conotacdao. Ordem e
desordem sdo assim relativizadas, pois cada um é palavra alma que colhe o
gue planta e, se o plantio é livre, a colheita é certa, afirma o autor a partir do
gue ouviu dos mais velhos.

Além disso, Kaka Wera traz a ayvu rapyta como fundamentos do Ser
que estao conectados aos principios do bem-viver. Sao o avyu (circulo
central), o nheng (circulo intermediario) e o b6 (circulo externo) que inspiram
o bem-pensar, o bem-sentir e o bem-fazer. Nessa inter-relacao, os trés
mundos previamente citados influenciam os quatro principios da vida: Mae
Terra; ancestralidade; hospitalidade e reciprocidade. Metodologicamente,
para podermos viver de forma mais saudavel, é necessario, segundo o autor,
seguir os principios das tradicoes das Américas: nhandecy (a terra como
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mae); avo-Mokoi (as trés camadas da ancestralidade); mbopi (reciprocidade);
e puxirum (cooperacao).

No apéndice do livro, o autor apresenta as praticas do nanduti
(desenvolvimento de sistema acurado de caca) e do sistema amana (sistema
vivo que dinamiza a natureza), em que destaca oito padrdes da existéncia:
gerar, cuidar, crescimento, desenvolvimento, maturidade, envelhecer,
morrer, transcender. Na perspectiva da cosmologia e da espiritualidade
Guarani, os oito padroes da existéncia fazem parte das fases do
desenvolvimento da identidade Guarani, das quais destacam-se: Preparacao
(Nepyrumby); Gestacdo (Hy’eguasu); Nascimento (Kyryingue);: Amamentacio
(Okambu); Socializacao (Oguatamaha’erio); Integracao ao trabalho
(lguapohagua); Adolescéncia (Kary’y ha mitakuna); Jovem/Adulto (Mitaguasu
Hamitakud); Casamento (Menda).

Como leitura complementar, o autor apresenta a bela, comovente e
sensivel carta do Grande Chefe Seattle, em que a relacdao entre os indigenas
dos Estados Unidos da América (uma sintese da experiéncia indigena no
Planeta) e a terra é colocada de forma visceral, para além da nocao de
propriedade que perfaz as logicas das pessoas genocidas do projeto colonial.
A terra, para os indigenas, € vital e impagavel, porque guarda os tumulos de
seus mortos, em uma relacao de vida-e-morte para além da vida fisica e dos
apegos do mundo fugaz ocidental. A terra é a mae e o céu é o irmao dos
indigenas, portanto, a terra e o céu nao podem ser comprados, saqueados,
vendidos como ovelha ou micanga cintilante, seja na cidade ou no campo.

Ao longo do texto, em dialogo com a ciéncia moderna e
contemporanea e os modos de vida modernos, Kaka Wera fornece um quadro
bastante preciso sobre os processos historicos e cosmolégicos dos Guarani,
destacando o seu lugar no mundo e a sua perspectiva sobre o universo, que
nao esta desconectada de relacdoes coloniais e neocoloniais empreendidas
com os jurud (ndo indigenas) que invadiram os seus territorios. Ele destaca,
assim, suas formas de ser e viver, que obedecem a légicas proprias. Nesses
movimentos e andancas apresentados, somos levados a percorrer a dinamica
territorial dos Guarani, compreendendo a centralidade de seu senso de
territério, de seu tekod, cuja cosmoperspectiva se baseia no continuo entre o
tempo-espaco das origens (Ary Ypy), o atual (Ary Ypyrd) e o processo (ja
iniciado) de fim do mundo (Ararapyre). A cosmopolitica (conflitos
entremundos) se coloca ao se analisar o agir e a competéncia dos jurud (nao
indigenas), por um lado, e o agir e a competéncia dos Guarani, por outro
lado, implicando-os em formas distintas de se relacionar no universo, com
humanos, nao humanos e extra-humanos. A busca do equilibrio, tao
necessario, se relaciona com a busca do bom viver. E, nesse caso, os tudjds
sao fundamentais, como intérpretes da vontade das divindades, que ajudam
a guiar os caminhos. Para os Guarani s6 ha uma forma de alcancar uma vida
boa: é buscar, incansavelmente, o bem-viver, marcado no préprio movimento
dos deuses.

Em suma, o texto apresenta uma arte milenar indigena para o
bem-viver. Os Guarani, apesar de todos os atravessamentos, nao desistem
dos seus tekod. O livro se ressente, no entanto, ao nao colocar
explicitamente as dinamicas do racismo como uma tecnologia social do
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(neo)colonialismo. A agéncia da reterritorializacao (neo)colonial é perversa e
violenta, materializando um processo de invasao de fluxos e de demarcacao
da subalternizacdao de humanidades indigenas que, alternativamente, sempre
estiveram abertas aos estrangeiros (colonizadores). Os desdobramentos
fronteiricos envolvendo os paises da Guerra do Paraguai poderiam ter sido
melhor detalhados em mais notas de rodapé explicativas. Em linhas gerais, o
texto é excelente, cheio de referéncias e dados historicos e antropoldgicos
que ampliam os horizontes sobre a tematica. Por meio do léxico e das
palavras Guarani, o texto mobiliza cosmopoliticas e deslocamentos
epistémicos e sensiveis, altamente necessarios para compreendermos os
problemas (e as solucdes) que nos afligem em pleno século XXI.
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com a sua publicacao;

6.17. Os trabalhos enviados para Espago Amerindio serdo submetidos a um
parecerista ad hoc, que fundamentara a decisao final do Conselho Editorial
sobre a sua publicagdo. Os nomes dos pareceristas e¢ dos autores
permanecerao em anonimato durante todo o processo de submissao.

6.18. SO serdo aceitas as submissoes feitas através do endereco eletronico
da revista Espaco Amerindio, mediante o cadastramento do autor no site;
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Autor [SOBRENOME, Nome]. Titulo do artigo. Espaco
Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p. [intervalo de
pdginas], mai./ago. 2025. Disponivel em: [endereco
eletrénico]. Acesso em: [dia/més/ano).

Exemplo:

NUNES, Orivaldo Jr. Barrar o rio impacta 0 cosmos:
mobilizacdo xamanicas dos Enawené-nawé contra as
hidrelétricas. Espaco Amerindio, Porto Alegre, v. 19, n. 2, p.
1-17, mai./ago. 2025. Disponivel em:
<https://seer.ufrgs.br/index.php/EspacoAmerindio/article/vie
w/137716/96759>. Acesso em: 30 ago. 2025.
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