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RESUMO

Esta pesquisa teve como objetivo analisar os efeitos do etnogenocidio nas relacGes
étnico-raciais no Brasil a luz de perspectivas de académicos/as indigenas do povo guarani.

O método utilizado foi a pesquisa bibliografica, na qual foram analisadas producdes de
autoria indigena e ndo indigena sobre categorias como “etnia, raca, branquitude, étnico-racial,
etnocidio, etnogenocidio”. Nos trabalhos de autoria nao-indigena constatou-se um
apagamento das especificidades indigenas na discussdo sobre racismo no Brasil, em sua
maioria voltados ao binarismo branco-negro. Foram analisados também os trabalhos de
conclusdo de curso dos/as académicos/as guarani formados/as na primeira e segunda turma
do curso de graduacdo em Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). A partir da analise desses TCC’s foi
possivel compreender de que modo a branquitude é definida nas perspectivas guarani e de
que maneira o préprio povo se define. No primeiro caso, constatou-se que os eixos que
estruturam a branquitude sdo a nogao de propriedade privada, a imposicao dos diferentes
marcos temporais coloniais, a tentativa de dominacao e exploracdo de seres humanos e nao
humanos e a ndo concomitancia caracteristica das monoculturas de pensamento. Ja a
autodefinicdo guarani, também ndo foi pautada em um fendtipo especifico, mas pelo
pertencimento coletivo ao povo guarani, a cultura, lingua, costumes, espiritualidade e ao
modo de vida que o caracteriza, marcado pela relacdo de parentesco e afeto com os demais
seres, sem que se estabeleca com eles uma relacdo de propriedade e hierarquia. Como
resultado, a pesquisa aponta a importancia de que perspectivas guarani e indigenas, num
geral, sejam cada vez mais escutadas e reconhecidas como epistemologias validas para se
pensar e combater racismo e etnogenocidio, pois, além do diagndstico das violéncias
coloniais, também apontam pistas para o reflorestamento dessas feridas causadas pelo
desmatamento colonial em dimensdes psicossociais aos humanos, a terra.

Palavras-chave: povos indigenas; etnogenocidio, branquitude; povo guarani;
contracolonizagao.

ABSTRACT

This research aimed to analyze the effects of ethnogenocide on ethnic-racial relations in
Brazil in the light of the perspectives of indigenous academics of the Guarani people.

The method used was bibliographic research, in which productions by indigenous and
non-indigenous authors were analyzed on categories such as “ethnicity, race, whiteness,
ethnic-racial, ethnocide, ethnogenocide”. In the works by non-indigenous authors, there was
an erasure of indigenous specificities in the discussion about racism in Brazil, mostly focused
on white-black binarism. The final papers of the Guarani academics, graduated in the first
and second class of the graduation course in Intercultural Indigenous Licentiate of the South
of the Atlantic Forest of the Federal University of Santa Catarina (UFSC), were also
analyzed. From the analysis of these papers (TCCs), it was possible to understand how
whiteness is defined in the Guarani perspective and how the people themselves define
themselves. In the first case, it was found that the axes that structure whiteness are the notion
of private property, the imposition of different colonial temporal frameworks, the attempt to



dominate and exploit human and non-human beings and the non-concomitance characteristic
of monocultures of thought. As for the Guarani self-definition, it was also not based on a
specific phenotype, but by the collective belonging to the Guarani people, to the culture,
language, customs, spirituality and to the way of life that characterizes it, marked by the
relationship of kinship and affection with other beings, without establishing a relationship of
ownership and hierarchy with them. As a result, the research points to the importance that
Guarani and indigenous perspectives, in general, are increasingly listened to and recognized
as valid epistemologies for thinking about and fighting against racism and ethnogenocide,
because, in addition to diagnosing colonial violence, they also point to clues to the
reforestation of these wounds caused by colonial deforestation in psychosocial dimensions to
humans, to the earth.

Keywords: indigenous peoples; ethnogenocide, whiteness; Guarani people;
counter-colonization.
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1. INTRODUCAO

Xee ma guarani, xerera ma jurud py Geni Niifiez, xerery Guarani py ma xe Xy xerenoi
Yvoty Juky py. Xeru ma jurud, xe xy ma Guarani, aiko'i karamboae tentd py, ha'e rami vy
tentdre haema mavoi xetuixa aiko vy. Ha'e vy ma, apy aiko hagui ve'i ju aipytyvo xeretdrad'i
kuery pe, oikoteve'i harupi tekoad py ikuai va'e kuery pe ju aiko. Xee ma Santa Catarina py

aiko dy.

Inicio esta escrita me apresentando: sou Geni Nufiez e meu nome em guarani, dado
por minha made, é Yvoty (flor) Juky (sal, sabia e alegre). Pertenco ao povo guarani, sou filha de
mae guarani e pai jurud (branco). Eu nasci e sempre morei na cidade (que também é territorio

indigena) e é dela que somo na luta com meus parentes. Vivo atualmente em Santa Catarina.

O titulo de minha tese é “Nhande Ayvu é da cor da terra” e significa: nossa fala/nosso
amor é da cor da terra e é justamente para compartilhar um pouco de nossas vozes que

escrevo esse trabalho.

Nosso povo esta presente no que hoje sdo os territorios conhecidos como Brasil,
Paraguai, Argentina e Bolivia. No Brasil, estamos nos estados Santa Catarina, Parana, Rio
Grande do Sul, Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Espirito Santo e Para (VERISSIMO, 2020).
Apesar desses marcos ndo-indigenas, a relacdo que temos com a terra ndo obedece essas
fronteiras, pois como diz o filésofo guarani Wera Timoteo Popygua (2017), a Yvyrupa, a terra
€ uma so. No Brasil, o termo parente ¢ utilizado entre indigenas do mesmo povo e de etnias
diferentes como uma forma de designacdo afetiva, simbolica e politica que independe da
consanguinidade, pois se a terra é uma sO, nos temos entre todos seres algum grau de
parentesco. Por isso, no povo guarani, também estendemos a nogdo de parentesco a rios,

matas, demais animais e seres encantados. Retomarei este debate mais adiante.

O parente guarani Marco Antonio de Oliveira Silva (2020, p.11) complementa
dizendo que “nosso territorio é anterior as barreiras politica-geograficas estabelecidas pelos
limites nacionais e se chama Yvyrupa: planeta terra”. A nagdo guarani é diversa e entre seus
segmentos ha alguns subgrupos como: guarani nhandeva', mbya guarani, guarani kaiowd, ava
guarani. Embora partilhem a esséncia cosmogonica, linguistica, politica e espiritual, os
subgrupos guarani trazem variagdes especificas nas expressoes de fala, ritual e artesanato. Em

minha pesquisa a énfase sera no subgrupo mbya guarani, visto ser esta a etnia da maioria

! Nhandeva, mbya e avé tém traductes aproximadas referentes a expressdes como “nossa gente, nosso povo”.



dos/as autores/as dos trabalhos de conclusdo de curso de Licenciatura Intercultural Indigena

do Sul da Mata Atlantica.

Para além de uma localizacao geografica de onde falo, também acredito ser oportuno
localizar que parto de um lugar ndao s6 de pesquisadora, mas também de ativista no
movimento indigena guarani. As experiéncias que tive e tenho nos encontros do povo guarani
tanto a nivel local, regional, estadual e nacional fazem parte da construcio do meu
pensamento, bem como a participacdo nas marchas das mulheres indigenas e nos levantes

pela terra em Brasilia.

Estudando relacdes raciais e de género na academia desde 2010, fui percebendo que
as perspectivas indigenas, quando presentes, apareciam em geral na posicdo de objeto de
pesquisa e muito raramente na autoria como sujeitos desse conhecimento. Tal cenario vem se
transformando nos ultimos anos, um resultado da pressdo do movimento indigena nas
diferentes politicas (inclusive nas afirmativas). Faco parte dessa geracao de académicos/as
indigenas que ingressou na universidade na ultima década, somando-me aos demais parentes

nesse grande processo de retomada epistémica que temos construido coletivamente.

Meu objetivo central neste trabalho é contribuir para os debates sobre relacoes
étnico-raciais no Brasil a partir de perspectivas indigenas, mais precisamente, as do meu povo
guarani. Com isso me somo ao grande convite que os movimentos indigenas fazem de
instigar a que todes nos possamos coletivamente considerar, rever, reescrever e, na melhor
das hipoteses, reparar mais efetivamente a ferida colonial que o etnogenocidio tem feito em
nosso territério desde 1500. Se para reparar é preciso antes nomear (NUNEZ et al, 2020), um
dos objetivos de minha pesquisa é contribuir com ferramentas conceituais para identificacdo
de eixos estruturantes do etnogenocidio’. Para além de nomear as violéncias que o
apagamento indigena trouxe e traz, buscarei evidenciar também pistas de reflorestamento do

imaginario e de vias possiveis contra toda a monocultura.

Na introducdo da tese, apresento o contexto de minha pesquisa, em qual tempo e
espaco ela se deu, pensando inclusive nas conjunturas politico-ambientais da pandemia, da
gestdo de Bolsonaro na presidéncia e quais as inquietagdes e preocupagdes metodologicas me

acompanharam, além da partilha referente aos procedimentos de pesquisa que utilizei.

2 No segundo capitulo explicarei o porqué da escolha por essa categoria e ndo pela de etnocidio ou genocidio.
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No capitulo I a discussdo serd referente a conceitos como raga e branquitude e
problematizarei de que maneira nds, povos indigenas®, temos sido atravessados por essas
nocoes. Para isso, apresentarei reflexdes construidas a partir de pesquisa bibliografica na
leitura de artigos e livros de autores/as de referéncia nos estudos étnico-raciais, apontando de
que maneira algumas de suas ponderacdes contribuem ou ndo para o fortalecimento do

etnogenocidio indigena.

No capitulo II prosseguirei refletindo sobre racismo, mas ja na sua relagdo com
etnogenocidio. Na primeira parte do capitulo, a partir da analise bibliografica problematizarei
limites e possibilidades das noc¢des etnia e étnico-racial para a questdo indigena. Num
segundo momento, a discussdao sera sobre etnogenocidio, qualificando suas principais

dimensodes e os efeitos no apagamento indigena e na luta pela terra.

Ja no terceiro capitulo, trarei as perspectivas guarani sobre o que €é ser branco, o que é
ser guarani e quais as pistas de reflorestamento do imaginario que essas concepgdes podem
trazer as relagdes entre humanos e nao humanos, questionando inclusive as fronteiras que
pretensamente os demarcam. Essas partilhas inspiradas pela cosmogonia guarani foram frutos
da pesquisa bibliografica que realizei em 37 trabalhos de Conclusdo de Curso de autoria
guarani, produzidos na graduacdo em Licenciatura Intercultural Indigena do Sul Mata
Atlantica na UFSC. Além da dimensdo bibliografica, também considero como aprendizados
da cosmogonia guarani minha prépria vivéncia como ativista indigena, de maneira que os
eventos, ocupacoes e marchas de que participei junto as delegacdes guarani em Brasilia e em
outros locais no periodo da tese (2018-2022) também fardo parte da construcdo do
pensamento. Nessas vivéncias escrevi reflexdes em formato de poesia, que também

partilharei ao longo deste trabalho.

Nas consideragoes finais farei um balango dos desafios que ainda temos no combate
ao etnogenocidio e sinalizarei a importancia da escuta de vozes indigenas (sejam do povo
guarani ou ndo) para uma luta antirracista e anticolonial que ndao mais olvide povos

originarios.

3 Ao longo da tese utilizarei expressdes como “povos nativos” e “povos originarios” como sindnimo de povos
indigenas.
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I: Contexto politico brasileiro: os impactos do governo de Bolsonaro na agenda

anti-indigena e a acentuacao das desigualdades com a pandemia do Corona Virus.

Iniciei o doutorado em 2018, neste mesmo ano, em outubro, Jair Bolsonaro
(atualmente sem partido) foi eleito como Presidente da Republica. Antes, durante e apés sua
campanha, Bolsonaro explicitamente vem se posicionando a favor do agronegocio e contra 0s
direitos indigenas*. Em 2017 prometeu e em 2019° refor¢ou que em seu governo nao haveria
um centimetro de terra indigena demarcado e que buscaria, ainda, invalidar as demarcacoes
anteriores a sua gestdo. Em 2018, Bolsonaro, em um evento em Dourados, diz® as/aos
reporteres que o “indio é nosso irmdo, quer ser reintegrado a sociedade, indio ja tem terra
demais, vamos trata-los como seres humanos, tem indio tenente do Exército, presidente da
Bolivia [Evo Morales], ndo quer viver em um zooldgico?”. Ndo me interessa aqui apresentar
exaustivamente falas de Bolsonaro, pois apenas a partir desse tltimo trecho ja percebemos o
quanto seu pensamento ilustra muito bem toda a agenda etnocida e genocida ndo s6 de sua
gestdo, mas de toda a construcdo do Estado colonial brasileiro. Neste breve pronunciamento,
ja vemos como se anunciam diversas dimensdes da colonialidade e do racismo anti-indigena,
seja pela referéncia a suposta “abundancia” de terra para indigenas, seja pela ideia de
reintegracdao, progresso e civilizacdo associada a passagem de animal a humano -
animalizacdo imprescindivel a todo racismo. No capitulo II analisarei mais detidamente cada

um desses eixos.

Um evento mundial que agigantou ainda mais os efeitos da politica anti-indigena de
Bolsonaro foi a pandemia do SARS-CoV-2 manifesta na doenga Coronavirus-19. Se, como
pontua Butler (2017), ndo existem corpos invulneraveis, ja que a ontologia do corpo é
precisamente um exercicio de pensar as fragilidades as quais todes estamos expostos e que
compdem a vida e a morte, hda que se reconhecer que ha precariedades politicamente
provocadas precisamente para acentuar em niveis abismais aquela mesma vulnerabilidade
constitutiva. Em nosso contexto, por exemplo, a vulnerabilidade diante da pandemia foi
superdimensionada pela postura politica da gestdo de Bolsonaro em negar a gravidade da

doenca, em se recusar a adquirir vacinas, em atrasar o repasse delas quando finalmente

4 Para acompanhar onde e quando as falas aconteceram, ver mais em:

https://noticias.uol.com.br/politica/ultimas-noticias/2022/03/16/bolsonaro-medalha-merito-indigenista-indios-po
bres-coitados.htm

® Ver mais em:
https://agenciabrasil.ebc.com.br/politica/noticia/2019-08/bolsonaro-diz-que-nao-fara-demarcacao-de-terras-indi
genas

® Ver mais em:
https://deolhonosruralistas.com.br/2018/02/08/nem-um-centimetro-mais-para-terras-indigenas-diz-bolsonaro/
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chegaram e assim por diante. As mais de 600 mil vidas perdidas nesses quase dois anos de
pandemia foram, portanto, induzidas pela violéncia genocida do Estado, a mesma que
também racializa e generifica as precariedades produzidas por outros fendomenos ditos
naturais, como as enchentes que tanto tém afetado (especialmente) grupos precarizados pelo
capitalismo, filho da colonizagdo. O parente professor Casé Angatu’ nos auxilia bastante a
pensar nessas questoes quando diz:
sdo sO os temporais 0s Unicos responsaveis por afetarem as
vidas das pessoas, que geralmente sdo as mais carentes
materialmente pelo pais afora, resultando em mortes,
ferimentos, doencas e perdas do pouco que se tem? Ou sera

que o capitalismo e seus mandatarios também possuem
responsabilidades? (ANGATU, S/P, 2022).

Nao basta responsabilizar apenas uma gestdao de governo se nao reconhecemos que o
proprio Estado, em todas as suas gestdes em maior ou menor grau existe por e para a
manutencdo do sistema capitalista e colonial de exploracdo das gentes humanas e nao
humanas. Como assinala Angatu (2022), temos de refletir ainda sobre o modo como o “nés”
de determinadas identidades politicas cria para si um outro que sempre sobra, sempre resta
apagado e silenciado dos regimes de inteligibilidade (BUTLER, 2017). Compartilho ainda do
que Casé Angatu alerta sobre a importancia de sermos “solidarias/solidarios e unidas/unidos
nas lutas resistentes e (re)existentes das pessoas que ndo sdo organizadas em movimentos
sociais e/ou que ndo se autodeclaram em algumas das identidades possiveis ou idealizadas”

(ANGATU, 2020, s/p).

A precariedade é maximizada pelo Estado em via dupla, tanto no primeiro momento,
pela escala ampla de exposicdo de certas populagoes as mais diversas violagGes; quanto no
segundo momento, em que, perversamente, estas mesmas populacoes sdo induzidas a
recorrerem apenas ao proprio Estado, justamente contra quem precisariam de protecdao

(BUTLER, 2017).

Os efeitos da pandemia do Coronavirus, agigantados pela gestdo de Bolsonaro, foram
e continuam sendo sentidos por povos indigenas e demais grupos subalternizados pela
colonialidade. Ha diversos/es pesquisadores/as que tém se debrucado em investigar cada um
desses impactos e indico aqui sobretudo as pesquisas realizadas por indigenas, em

associacoes que foram criadas/estruturadas durante a pandemia, como a Articulacdo

" A pesquisadora Julie Dorrico (2021), do povo macuxi, em sua pesquisa sobre autoria indigena explica que uma
das principais formas de apresentacdo de escritores/as indigenas é aquela que compde o que chama de poética
do eu-nés. Nela, é comum que os/as parentes se apresentem com o nome pessoal junto ao nome do povo (no
lugar que se esperaria o sobrenome). Exemplos: Daniel Munduruku, Marcia Kambeba, Ailton Krenak, etc.
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Brasileira de Indigenas Antropologos/as (ABIA) e a Articulacdao Brasileira de Indigenas
Psicélogos/as (ABIPSI), da qual faco parte. Embora ndo seja meu objeto central discutir os
efeitos da gestdo Bolsonaro nos ataques a povos indigenas, optei por destacar um destes
episodios: o julgamento (atualmente em tramite no Tribunal Superior Federal) do Marco
Temporal®. Minha aposta é de que o racismo anti-indigena e o etnogenocidio se constroem
em torno da disputa e imposicao de um certo tempo e espaco que busca legislar a ordem e o
progresso, o desenvolvimento, a civilizacdo e todas as demais égides do mundo colonial. Por
conta disso a discussdo do marco temporal e as resisténcias contracoloniais a ele me
pareceram um enquadramento metonimico bastante proficuo para as problematizaces desta

pesquisa.

Se os ataques racistas do Estado ndo pararam, tampouco a mobilizacdo indigena
deixou de buscar, o tempo todo, meios de fortalecimento politico, espiritual e cosmogonico
durante todo esse periodo (e antes dele). Foi e continua sendo uma imensa honra para mim
fazer parte com “uma gotinha no rio de nossas lutas” e aproveitarei a oportunidade de escrita
desta tese para compartilhar um pouco sobre essas trilhas que se abriram nas feridas
coloniais, mas também sobre os modos de acolhimento que temos desenvolvido para

continuarmos aqui.
I1: Preocupacoes metodologicas e procedimentos de pesquisa

- A quem e como expor? Reflexdes sobre éticas de pesquisa para além da

visibilidade da dor.

Em confluéncia com as contribui¢des de tedricas decoloniais negras como Ochy
Curiel (2016), procuro fazer um esforco em descolonizar o privilégio ontolégico de expor e
ndo ser exposto, caracteristico das posi¢coes hegemonicas. A propria crenga na neutralidade e
a resisténcia a producao de saberes localizados ilustram bem o quanto este vicio de ndo expor
de onde se parte, mas de expor a exaustdo os subalternizados “objetos” de estudo, compdem a

intelectualidade hegemonica ocidental (HARAWAY, 2019).

Curiel propde como forma de tensionar esse debate a construcio do que chama de
“antropologia da dominacdo” e que me inspira profundamente. Ela explica que esta estratégia

busca

8 A tese do marco temporal defende que populagdes indigenas s6 podem reivindicar terras que ocupavam na
data da promulgacio da Constituicdto, em 5 de outubro de 1988. Ver mais em:
https://www.poder360.com.br/justica/poder-explica-o-que-e-o-marco-temporal-sobre-terras-indigenas/
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develar las formas, maneras, estrategias, discursos que van
definiendo a ciertos grupos sociales como “otros” y “otras” desde
lugares de poder y dominacion. (...) desde una perspectiva decolonial,
hay que hacer antropologia de la dominacién, de la hegemonia, como
se ha hecho con la modernidad (...), incluso en el mismo feminismo
que ain hoy sigue manteniendo hegemoénicamente la colonialidad del
saber en la creacién de genealogia, en las teorias y en los métodos y
metodologias que desarrolla (CURIEL, 2016, p.3).

Nessas outrificagOes, ainda é comum que se pense que mulheres teriam género,
homens ndo; pessoas trans teriam identidade de género, as cis ndo; pessoas ndo brancas
teriam raca e cor, enquanto que pessoas brancas ndo as teriam e assim se segue. Esta
tendéncia se refletiu e se reflete intensamente na escolha de quais grupos serao pesquisados,
de que forma e por quem. Nas palavras de Ochy Curiel:

Una de las caracteristicas de la colonialidad del saber (...) es asumir
que la otredad y la diferencia colonial, son generalmente los objetos
de las investigaciones: mujeres, negras, pobres, indigenas, migrantes,
del Tercer Mundo, como si solo a partir de asumirlas como materia
prima se hiciera investigacién feminista. El lugar de los privilegios

de quienes construyen conocimiento sobre los otros y las otras parece
incuestionable (CURIEL, 2016, p.4).

Um dos caminhos possiveis para se questionar estas tendéncias colonialistas, envolve,
segundo Ochy Curiel (2016), buscar o que ela chama de “antropologia da dominagdo”, ou
seja, a realizacdo de investigacdes profundas sobre as relacdes de violéncia e opressdao que
apostem em problematizar de modo central as identidades, posicOes e lugares de poder

hegemonicos.

Se nos estudos sobre branquitude ja ha um tensionamento importante quanto a hiper
visibilizacdo das pessoas negras nas relacdes raciais, quando se fala em branquitude e povos
indigenas, a revisao bibliografica que realizei aponta para um caminho ainda mais incipiente.
Branquitude compreendida aqui como uma posicao de poder que confere a populacdo branca
privilégios individuais e coletivos, de ordem econdmica, simbolica, politica (BENTO, 2002;
SCHUCMAN, 2012). Branquitude é um efeito colonial que busca manter e atualizar os
beneficios oriundos da escravizagdo e é também uma posicdo racial de dominagdo que busca
submeter humanos e ndo humanos (demais animais, florestas, rios, etc) ao seu projeto
colonial de sociedade. Foi sobretudo a partir dessa perspectiva mais alargada de branquitude

que a pesquisa se desenvolveu e sobre a qual mais adiante retornarei.

15



O parente Dyak Farato (2019), estudante de medicina, também problematiza® o usual
transito das pesquisas sobre relagoes étnico-raciais ao questionar que, se pessoas brancas que
“estudam” indigenas se auto intitulam indigenistas, entdo ele, estudando e investigando
modos de vida de pessoas brancas, poderia se intitular estudante de “brancopologia”.
Soma-se a ele a antrop6loga guarani Sandra Benites (2015/2018), que pontua que precisamos
parar de questionar “o que é ser ‘indio’”, porque “os brancos ja disseram muito sobre nos,

agora precisamos fazer as perguntas inversas: o que é ser branco?”

O antropdlogo e professor Kabengele Munanga lembra que na 3* Conferéncia da
ONU sobre Racismo, Discriminagdo e Intolerancia Correlata ocorrida em Durban, Africa do
Sul, em 2001, uma das questoes em debate era a pretensa dificuldade em se definir quem
seria negro no Brasil, devido aos processos de mesticagem. O autor salienta que tal
“dificuldade” ndo se constituiu, contudo, como uma problemaética ao se pensar na definicao
de quem seria branco no Brasil. Nas palavras de Munanga “a negritude de milhdes de
brasileiros e brasileiras de ascendéncia africana foi posta em questdo, mas a branquitude ndo
foi questionada (...)” (MUNANGA, 2017, p.9). Em paralelo, a identidade de centenas de
povos indigenas também segue sendo alvo de escrutinio ndo indigena, por eixos etnocidas

que abordarei mais adiante.

Um dos esforcos contemporaneos dos movimentos indigenas tém sido tensionar este
debate, afirmando cada vez mais o direito a autonomia, inclusive a que diz respeito a forma
como sao construidas as narrativas oficiais e seus regimes de exposicdo seletiva. Aspiro que
minha pesquisa possa se somar a estes esforcos contribuindo para um aprofundamento nos

estudos criticos de Branquitude, trazendo a racialidade indigena para a interlocugao.

Liv Sovik (2017) fala sobre alguns dos desafios quando se pesquisa branquitude e,
segundo ela, um deles reside no fato de que a principio ndo seria um tema interessante, isso

porque esta posicdo racial:

ndo pertence a grupos humanos exdticos ou intrigantes. Insinua-se ou
se declara no dia a dia em que as prerrogativas do branco sobre o nao
branco se afirmam sem ou com alarde, tanto faz: os etndgrafos ndo se
interessaram, historicamente, em registra-lo. Os fil6sofos pouco
pensam a respeito. Nisso a branquitude se assemelha ao fascismo (...)
(SOVIK, 2017, p, 147).

® Ver mais em:
https://www.facebook.com/100027470040981/posts/pfbid02nL.6PpyL3LLjk7 AkeCZnppgLD1fJriufTThy3xNaV
mvQFzEVnc12UCeNpyXLBLdgQl/
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Quando a autora faz esta reflexdao lembro também da cisgeneridade e no quanto este
lugar, por se construir como “normal”, acaba por ndo ser alvo das mesmas “curiosidades”
cientificas. Sovik (2017) chama a atencdo para que ndao caiamos na estratégia discursiva e
equivocada de que os estudos da branquitude venham a incorrer no “risco de reiterar a
historia do protagonismo branco, se se valoriza a ‘boa’ cultura branca antirracista” (p.149).
Assim como os estudos raciais acerca da branquitude devem sempre partir de uma
perspectiva critica, os estudos sobre cisgeneridade jamais devem se autorizar a nomea-la

apenas para reificar seu lugar de identidade de género hegemonica.

Nomear as posi¢coes hegemonicas nas relacdes é um esforco com o qual me
comprometo neste trabalho, ndo s6 no que diz respeito as discussdes étnico-raciais como
também as relativas aos estudos de género, dai a importancia de nomear também a
heterociscisgeneridade'® como parte do sistema colonial do género. Cabe pontuar que este
tipo de enfoque ciscolonial orientou toda uma agenda de pesquisas, como afirma Jodo
Manuel Oliveira (2018) a “maioria da pesquisa sobre género, sobretudo a que documenta
exaustivamente diferencas entre homens e mulheres, é na realidade sobre homens e mulheres

cis” (OLIVEIRA, Jodao Manuel 2018, s/p).

Penso que este estranhamento nao se deve apenas a recente producdo acerca destes
temas, mas também pelo possivel desconforto politico que esta inversdao do classico transito

de quem deve ser o “objeto de estudo” traz.

Aliés, o proprio fato de serem recentes estas investigacdes ja nos da pistas sobre este
cendrio. A ideia de que pensar classe social é refletir apenas sobre a pobreza (e ndo também
sobre a riqueza), que analisar género é sinonimo de analisar apenas mulheres, ou que refletir
sobre identidade de género deve ser apenas sobre pessoas trans (e ndo também sobre pessoas
cisgéneras), que pesquisar sobre orientacdo sexual deva ser algo restrito a populacao LGB (e
ndo também da heterossexualidade) marca boa parte dos estudos considerados canonicos
nestes temas. Por outro lado, estudos protagonizados por sujeitos que vivenciam as opressoes
sobre as quais estudam foram e sdo fundamentais para descolonizacdes dos saberes, razdao

pela qual respeito e reconheco sua importancia.

Notei ser frequente este enfoque na posicdo subalternizada em muitos trabalhos

canonicos, inclusive os de Foucault, o qual em seu curso “Em defesa da sociedade”

10 Cisgénera/o ou simplesmente “cis” é a pessoa que ndo €é transexual/transgénero/travesti/ndo bindria.
Cisgeneridade estd para a identidade de género assim como heterossexualidade esta para a orientagdo sexual,
ambas nomeando posi¢des hegemdnicas dentro das ficgdes de género.
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recomenda que “(...) em vez de formular o problema da alma central, creio que seria preciso
procurar estudar os corpos periféricos e multiplos, os corpos constituidos como sujeitos pelos

efeitos de poder” (FOUCAULT, 2000, p.34).

Ele sugere como precaucdo estudar os corpos periféricos e questiono o porqué desta
escolha se tanto os “corpos periféricos” quanto os hegemonicos seriam igualmente corpos
constituidos como sujeitos pelos efeitos do poder, para usar suas palavras. Lembro aqui da
critica de Gayatri Spivak em seu “Pode o subalterno falar?” (2010) dirigida a Foucault e
Deleuze, que estariam entre os diversos pensadores brancos para quem os sujeitos em posicao
subalterna confeririam uma certa estética na teoria, mas na qual jamais poderiam falar - pela
propria concepgdo de poder por vezes acionada nessas teorizagOes. Para Spivak, a propria
auséncia de uma efetiva reflexdao sobre os lugares politicos de que partiam as enunciagées
desses filésofos europeus e brancos fazia com que a valorizagdo que atribuiam a “experiéncia
concreta do oprimido” ndo fosse concomitante ao reconhecimento dos seus respectivos
lugares como intelectuais na divisdao internacional do trabalho. Em outras palavras, o
profundo interesse de Foucault, Deleuze e outros intelectuais pelos oprimidos coexistia com
um esforco de se colocarem sempre como transparentes nessas relacoes (SPIVAK, 2010),
como estando de fora dessa relacdo de colonialidade. Essa énfase analitica presente em
trabalhos de tantos pesquisadores, alguns deles brilhantes, como Foucault e Deleuze, anuncia
menos uma limitacdo individual que um sintoma coletivo de um certo transito histdrico de
investigacOes. Transito que vem cada vez mais sendo tensionado pela presenca na academia
de outras coletividades que até entdo nao tinham condicoes de possibilidade, para citar

Foucault (1999), de enunciar e serem ouvidas em seus incomodos.

Pontuo que ainda que ja tivesse um desconforto antigo acerca do modo como apenas
determinados corpos sdo expostos em analise, ainda ndo havia conseguido nomear estes
processos. Foi e é através da minha participacdo em diversos movimentos sociais
(especialmente o indigena) que pude e posso aprender e contribuir para que esta nova geragao
de ativistas/intelectuais possa ter um espaco maior de visibilidade para estas inquietagoes que

ja vém de longa data.

Importante ressaltar, contudo, que ha muita diversidade nos ativismos, de modo que
estas reflexdes ndo pretendem representar, nem “falar em nome de” nenhum grupo ou povo
especifico. Esta presuncao de “falar em nome de/dar voz a” é bastante problematica do ponto

de vista da associacdo que estabelece entre sujeitos precarizados e uma suposta incapacidade
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de enunciacdo propria, reificando uma posicao salvacionista dos/das pesquisadores/a que se
identificam com este tipo de missdo. Tendo em vista estes aspectos, busco construir
contribuicbes que ao mesmo tempo estejam situadas politicamente sem, no entanto,
reivindicar um lugar de porta voz. Se esse cuidado é importante para quaisquer pesquisas,
quando se fala do debate racial indigena ainda mais, pois a homogeneizacdo foi/é uma das
nossas mais profundas feridas coloniais — compreendidas como uma consequéncia
fisico-psicologica do racismo, da falta de seu reconhecimento, da auséncia de uma real

reparacao coletiva e da angustia diante de sua perpetuacao (MIGNOLO, Walter, 2007).

Ainda hoje, uma das principais formas de desumanizar pessoas indigenas se da

através do termo “indio”"

, sobre o qual discorrem varios pensadores/as indigenas, dentre os
quais, Daniel Munduruku'> (2012). Ele comenta que “indio” é um dos termos que
historicamente cumpriu essa funcdo de homogeneizar pessoas indigenas na medida em que
cria uma caricatura em que haveria “cara de indio, jeito de indio, indio de verdade” etc.
Assim como ndo existe “o indio”, mas indigenas, também ndo hd um tnico pensamento

originario e mesmo dentro de cada povo ha uma diversidade imensa.

Mestre Bispo, filésofo quilombola e grande referéncia na teoria-pratica contra
colonial, pontua que o colonialismo nomeia tudo aquilo que quer dominar e que por isso
Os colonizadores, ao os generalizarem apenas como "indios",
estavam desenvolvendo uma técnica muito usada pelos adestradores,
pois sempre que se quer adestrar um animal a primeira coisa que se
muda é o seu nome. Ou seja, os colonizadores, ao substituirem as
diversas autodenominacdes desses povos, impondo-os uma
denominacdo generalizada, estavam tentando quebrar as suas

identidades com o intuito de os coisificar/ desumanizar (BISPO,
2015, p. 15).

Fazendo ressonancia a essa discussdao, o parente filosofo Gersem Baniwa (2019),
ressalta que a ideia de que haveria uma unica identidade indigena é intrinsecamente
colonialista. Ouvir a percepcao de uma indigena ndao é o mesmo que ouvir de todes/as/os.
Rejeito aqui a ideia de representatividade liberal em que um sujeito teria a verdade da
experiéncia, como lembra Joan Scott (1999). Em sintonia com ela, ressalto que o que trago é
menos um relato do que vivi e mais uma tentativa de mostrar como as experiéncias me

constituiram nas trajetorias individual e coletiva. NOs povos indigenas temos liderancas,

' Importante salientar que quando pessoas indigenas utilizam o termo “indio” essas conota¢des ndo estdo
presentes, trata-se de uma critica ao uso ndo indigena da expressao.

12 Sempre que possivel irei situar a qual povo o/a autor/a pertence, em muitos/as deles/as essa informagao ja vem
no nome social utilizado.
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pessoas coletivamente engajadas para organizar determinadas pautas pelo seu povo, mas ndao
me coloco aqui como uma delas, nem como porta-voz de algum “consenso”. Sou parte, como
lembra Daniel Munduruku (2016). Ser apenas parte me livra do pesado e pretensioso
narcisismo de “falar por todos” ao mesmo tempo que ndo me isenta da responsabilidade com
a parte que me cabe no que escrevo, no que penso, no modo como existo no mundo. A
importancia de reconhecer que ha sempre uma contingéncia dos/nos saberes é uma
contribuicdo feminista de longa data, ainda que em sua maioria essa situacionalidade tenha

sido circunscrita ao dominio intra humano (HARAWAY, 1995).

Meu horizonte é poder somar esforgos para que estes incomodos tedricos, conceituais,
politicos possam ter lugar como uma das contribuicdes possiveis para uma leitura das
relacOes que vivemos. A versdo que a colonialidade apresenta acerca do mundo pretende ser
universal e isso ja aponta seu equivoco primeiro. Colonialidade diz respeito as formas
contemporaneas através das quais a colonizacao se mantém (MIGNOLO, 2007). Diretamente
relacionada a modernidade, colonialidade é a estrutura que busca dar sentido a diferenca
colonial em que europeu/branco estd para moderno, civilizado, cristdo e ndo branco esta para
barbaro, atrasado, etc. decorrendo dai etnogenocidio, epistemicidio (MIGNOLO, 2007).
VersOes anticoloniais sao uma forma de partilhar os saberes, em (des)territorializacGes

continuas, nao de encontrar uma outra verdade unica e melhor que a anterior.

Descolonial, decolonial, p6s-colonial® , contracolonial e anti-colonial sdo termos que
ora convergem e ora divergem em alguns debates. Situo que em minha trajetéria de pesquisa
e ativismo os estudos pods-coloniais, ainda que referentes a um contexto geopolitico e
histérico distantes do que vivo, foram e sdo de grande colaboracdo para pensar colonizacao,
de maneira que também compdem meu referencial analitico. Estudos decoloniais também
tiveram/tém grande relevancia no meu trabalho, pois foi/é de fundamental importancia que
discutamos as especificidades politicas, temporais, locais da colonizacdo em nosso territorio
de Abya Ayala. Também reconheco e agradeco a imensa contribuicdo dos feminismos
negros, lésbicos, bissexuais e trans em minha trajetoria. Embora todas estas teorias e lutas
componham minhas reflexdes, o posicionamento anti-colonial/contracolonial tera
centralidade, visto que nenhuma dessas outras contribui¢oes tiveram protagonismo de
pessoas indigenas (e ndo digo no sentido de desqualifica-las de alguma forma, mas de situar

que partem sobretudo de uma autoria ndo indigena).

13 Farei uma discussdo mais delongada sobre estes termos no capitulo I.
14 Termo que usamos, como povos indigenas, para nos referirmos & América (designagio colonial deste
territorio). Na lingua do povo Kuna, significa “Terra em florescimento”. (WALTER, Carlos. IELA, UFSC, 2009)
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Como afirmam' parentes como Aline Ngrenhtabare, do povo Kayapé (2018), Lais
Maxali (2019), Daiara Figueroa (2018), do povo Tukano e Gersem Baniwa (2019), quem
precisa descolonizar/decolonizar é quem colonizou, quem foi colonizado tem outros
percursos em relacdo a esse processo. Para esses/as intelectuais indigenas, afirmar méaximas
como “todos precisam se descolonizar” ignora a especifica brutalidade da colonizagdo a n6s
povos indigenas, que, assim como os povos negros em diaspora, jamais colonizamos povo

algum.

Em sua dissertacdo, Daiara Tukano (2018, p. 22) discorre sobre estas questdes e
lembra que mesmo nas abordagens decoloniais “raramente se trata dos indigenas falando por
nds mesmos, mas de ndo indigenas tentando traduzir ou falar pelos indios”. Para Daiara,
trata-se de voltar a abordagem decolonial para ela mesma. A autora completa: “decolonizar
cabe a quem tentou colonizar, aos indigenas cabe contracolonizar, impedir que a colonizacgao
aconteca” (TUKANO, 2018, p.22) Ainda que a nocao de descolonizacdo seja referenciada
para diversos processos, é importante que seu sentido primeiro, da invasdo do territério, ndo
se perca. Para o parente guarani kaiowa Anastacio Peralta (2017) é fundamental que haja uma
“leitura propria de nés indigenas, deste processo, porque eu vejo que o branco/ndo indigena,
ele ndo tem muito interesse no que a gente pensa sobre a colonizacao” (PERALTA, 2017, p.

12).

Muitos dos pesquisadores decoloniais homens cis brancos, dentre eles Ramoén
Grosfoguel e Walter Mignolo, ndo fazem reflexdes sobre seus respectivos lugares como
pessoas nao-indigenas e nao-negras, deixando de nomear/reconhecer a propria branquitude,
que aparece, no entanto, através da forma como mencionam/descrevem pessoas negras e
indigenas como seu “outro”, na linha da critica que Spivak (2010) oferece sobre Foucault e
Deleuze. Importante pontuar que a leitura racial é contingente tanto do ponto de vista do
espaco como do tempo historico, assim, ainda que pessoas brasileiras sejam reconhecidas
como brancas aqui no Brasil, em outros contextos podem ter sua branquitude questionada. No
entanto, ser alguém “latino” desde a posigdo de pessoa negra, indigena ou asiatica'® ndo tem o

mesmo impacto que ser um latino branco, como os citados Grosfoguel e Mignolo.

A aposta anti-colonial/contra-colonial, desta forma, vem marcando um lugar de

tensionamento radical indigena e negro no debate sobre as colonialidades, compreendendo

> Afirmam em postagens piiblicas no Facebook, em seus trabalhos académicos e em eventos ativistas como
ATL (Acampamento Terra Livre).

16 Adotei o termo “asi4tico” e ndo “amarelo” por consonancia com as reflexdes levantadas por Lais Miwa Higa
(2021). Ver mais em: https://jornal.usp.br/artigos/o-que-e-asiatico-brasileiro/
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que os efeitos da colonizacdo sobre pessoas indigenas e negras tém percursos proprios'’. E
sobretudo por ativistas/intelectuais dos movimentos negro e indigena que o termo
anti-colonial vem sendo utilizado. A partir desta proposta anti-colonial é que buscarei me
guiar, embora ndo ignore a importancia e colaboracdo de outras teorizacdes e 6ticas. Pontuo
ainda que estas defini¢Ges sdo situadas e devem ser contextualizadas do ponto de vista da
enunciacdo e da dimensdo pratica. Em outras palavras, o mesmo termo (decolonial,
pés-colonial) pode ser usado de diferentes formas, com diferentes objetivos, de modo que nao

pretendo associar éticas ao uso estrito das palavras, mas contextualizar suas retomadas.

O termo “retomada” é de grande importancia para as lutas indigenas, seja a retomada
de terra, como um gesto contracolonial diante da invasdao que nunca parou de acontecer, seja
também pela dimensdo epistémica, psicossocial e espiritual que esse movimento de retomar
evoca. Como nos ensina a antropOloga guarani kaiowa Valdelice Veron (2018), nosso
objetivo na academia é “fazer o papel falar” e ecoar nossas questdes, compreendendo que a
retomada epistémica também é relativa a um territério das subjetividades, também

entrelacado com as outras dimensoes de luta.

A colonizagdo ndo incidiu apenas sobre o territério-terra, mas também sobre o
territorio-corpo, sobre nossos processos de subjetivacdo. Relembro o lema de nossa I Marcha
das Mulheres Indigenas, ocorrida em agosto de 2019, em Brasilia: “Territ6rio, nosso corpo,
nosso espirito”, em que focamos na importancia de descolonizar também nosso pensamento.
A assistente social Angélica Kaigang (2017) lembra que “nossos territorios indigenas estdo
com a gente também quando estamos na cidade, na universidade”. Nés fazemos parte do
territério, com nossos corpos, nossas cosmologias, nés o somos. Quem se esforca para
separar-se de si mesmo, para apartar-se daquilo que é, ou seja, da natureza, é o pensamento
colonial. Além disso, nomear nosso corpo territorio ¢ também uma forma de lembrar de sua
producdo histérica e ndo bioldgica (no sentido mais simplista do termo). Nas palavras de
Dorotha Grivalva, do povo maya, nomear o corpo desta forma é reconhecer também que ele
“ha sido nombrado y construido a partir de ideologias, discursos e ideias que han justificado
su opresion, su explotacién, su sometimiento (...)”, de forma que reconhecé-lo assim é vé-lo
como “um territorio com historia, memoria y conocimientos, tanto ancestrales como propios

de mi historia personal” (GRIJALVA, 2012, p. 6).

17 Ao final deste tOpico apresento um poema no qual discuto algumas dessas nuances.
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A retomada anticolonial ndo se constr6i em uma inten¢ao vingativa ou rancorosa.
Lembrando do que comenta o psiquiatra e revolucionario martinicano Frantz Fanon (1968),
nés nao queremos dominar o mundo, este é um sonho branco, pautado no fetiche
heteropatriarcal de controle, salvagdo, catequizacdo, imposi¢cdo. Nos giros, viradas e
retomadas anticoloniais ndo estamos tentando “fazer a mesma coisa s6 que ao contrario”,
estamos reivindicando nosso legitimo direito de ser e estar no mundo de outras formas, mais
horizontalizadas, comunitarias. Para tanto é necessario que as hegemonias deixem de existir,
ou seja, que nao haja mais a pretensao de que uma particularidade possa reivindicar-se como
universal (GROSFOGUEL, Ramon, 2016), denunciando assim o pretenso universalismo

eurocéntrico como um paroquialismo particular.

Paralelo a esse esforco de nomear e problematizar também as posi¢ées hegemonicas
nas relacdes raciais e de género, estd o questionamento dos efeitos da visibilidade da dor de
povos oprimidos. Embora em um primeiro momento possa parecer algo 6bvio, nem sempre a
visibilidade do sofrimento, por si mesma, € ttil para a luta anticolonial. Ha que se perguntar

como, a quem, quando e onde essa visibilidade se constrai.

Sobre esse debate, recorro as reflexoes de Judith Butler na obra Quadros de Guerra
(2017). Um argumento central deste livio é de que ndo é possivel que uma vida seja
considerada digna de luto, de cuidado e protecdo se antes nao for efetivamente tida como
vida. Os processos que medeiam esse acesso a uma vida-tida-como-vida sdo ilustrados por
Butler com o que chama de enquadramentos. Os enquadramentos, através de suas molduras,
seletivamente nos apresentam quais vidas serdo dignas de serem assim reconhecidas e quais
ndo. Nas palavras de Butler “questionar a moldura significa mostrar que ela nunca conteve de
fato a cena a que se propunha ilustrar, que ja havia algo de fora, que tornava o proprio sentido
de dentro possivel, reconhecivel” (BUTLER, 2017, p. 24). Para tanto, Butler (2017) sugere
que o reconhecimento da precariedade da vida é importante, embora nao suficiente. Isso
porque, a0 mesmo tempo em que reconhecer a precariedade de uma vida pode ser um convite
ao cuidado e apoio, também este mesmo reconhecimento pode acabar por potencializar a

violéncia diante da percepcao da fragilidade daquela vida.

Na interlocucdo com minha pesquisa, utilizo esses questionamentos como inspiragcao
para uma “ética metodoldgica” da exposicao do racismo, do etnogenocidio e de tantas outras
violéncias coloniais. Em que condi¢Oes seria valido e util expor a violéncia sofrida por

pessoas indigenas? Como fazé-lo sem expor ainda mais os préprios sujeitos atingidos por
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essa violéncia ou sem que essa exposicdo os reduza a dor vivida? Sdo questdes que me
acompanharam e continuam comigo, na linha do que Donna Haraway (2019) diz sobre
permanecer com o problema. Adianto que de todas as possibilidades que a visibilidade pode
trazer, talvez a que menos me interpela seja aquela que busca “convencer” ou comover quem
nos odeia as custas da exposicdo de nosso sangue, pois como elaborou Butler, s6 é possivel
prantear uma vida se antes ela for reconhecida como tal. Nessa esteira, toda a visibilidade que
trago aqui é muito mais na direcdo de um convite aberto para reflexdo, para a composicao de

uma roda de trocas do que um apelo a moral dominante.

O pacto da branquitude (BENTO, 2002) ndo se quebra em decorréncia do qudo bons
ou ndo somos na retérica ou explicacdo do que sofremos, ja que para que nossas palavras
furem e atravessem essa camada é preciso que haja também um engajamento ético na
interlocucdo, uma traicdo ao colonial que persiste em nossos modos de vida. Essas fissuras
fazem uma dobra na divisao binaria do que seria interno e externo, micro e macro (Deleuze &
Guattari, 2009), pois convocam simultaneamente o singular e o coletivo e se conjugam em

um trabalho intransferivel e ndo terceirizavel de si.

Finalizo esta primeira parte com um poema que escrevi na época em que participei do

Acampamento Terra Livre em Brasilia, em abril de 2022.
Angustia

agora sei que o cimento da colonizacdo ja ndo sufoca mais apenas as ruas
néo silencia apenas o0s rios

mas também acimenta nosso peito

mesmo com cuidado e cultivo, ha partes do nosso territorio onde a agua ja
néo atravessa, escorre

Sinto que nelas o corpo ingere sem aproveitar os nutrientes, passam direto
Por isso inundamos, por isso nos vém as enchentes nos olhos

é preciso que a agua entre, rache, quebre o cimento

mas doi, doi

andar com os tamancos de cimento pesam o pé, cansam as costas, mas
com 0s quais andamos ha tantos séculos que pisar na terra causa
estranhamento

Na angustia parece que a dor no peito vai explodir e minar a saida

Mas lembremos que o corpo ndo tem comego nem fim e recordemos que
somos apenas afluentes, a ir e vir em espiral infinita

Antes da pedra no sapato, antes da pedra no caminho,

precisamos reconhecer: ha pedacos de cimento em nds, no N0SSo
pensamento, imaginacdo, nos sonhos

Contra colonizar néo é colocar mais cimento nas rachaduras de si, é festejar
seu desabamento.
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Procedimentos de pesquisa:

Com essa pesquisa busquei contribuir com perspectivas indigenas, mais
especificamente guarani, para o debate acerca das relagoes étnico-raciais no Brasil, para além
do usual branco-negro. Compreendendo que discutir os enquadramentos e fronteiras que
delimitam as identidades indigenas no Brasil é fundamental para entender a luta pelo direito a
terra, busquei identificar quais os principais eixos da tentativa de exterminio
simbdlico-material a nossos povos, também conhecido como etnogenocidio. Entendendo,
ainda, que raca social (MUNANGA, 2004) se constroi sempre em relagdo, busquei mapear as

definicdes de indigenas guarani do que é ser branco e do que é ser guarani.

Realizei uma pesquisa bibliogréafica que resultou na leitura integral e na analise de 37
trabalhos de conclusdao de curso (TCC) produzidos pela primeira e segunda turma do Curso
de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul Mata Atlantica na UFSC. A primeira turma
ingressou em 2011 e concluiu o curso em 2015 e a segunda ingressou em 2016 e concluiu em
2020. A turma de 2011 finalizou com 22 TCC’s e a segunda com 15. Em 2022 tivemos o
vestibular na UFSC e a terceira turma iniciara os estudos ainda neste ano. Desses 37 TCC'’s,
selecionei alguns trabalhos nos quais dei maior énfase a andlise, estando atento as questdes
que emergiam como mais significativas em ambas turmas. Estimo que novas pesquisas sejam

feitas com/a partir dos novos trabalhos que serdo produzidos.

A outra parte da pesquisa bibliografica foi realizada através da leitura e anélise de
livros, artigos e dissertacdes de autores/as nao indigenas de referéncia na tematica da
branquitude e dos estudos étnico-raciais. A principal plataforma utilizada foi a Scielo. Optei
pelo Portal Scielo por este ser uma das principais bibliotecas digitais da América Latina
(TUMELERO, 2019)'. A plataforma é resultado de um projeto de pesquisa da Fundacdo de
Amparo a Pesquisa de Sdo Paulo (FAPESP), em parceria com o Centro Latino-Americano e
do Caribe de Informagdo em Ciéncias da Satde (Bireme). Desde 2002 conta com o apoio do
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq). Uma das
limitacGes dessa plataforma é que, por seus critérios de publicacdo, acaba abarcando muito
menos publica¢des que outras plataformas, como a do Google Académico, que também inclui
textos de revistas sem a avaliacao do Qualis Capes, anais de eventos e livros. Com as mesmas
palavras-chave que utilizei (branquitude, etnocidio, etnogenocidio, étnico-racial), a

plataforma do Google Académico informou, em junho de 2022, mais de 30 mil publicacGes

18 Ver mais em: https://blog.mettzer.com/scielo-scientific-electronic-library-online/
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como resultado de pesquisa, um montante que tornaria inviavel minha analise. Por isso,
mantive a énfase de minha pesquisa na plataforma Scielo, onde os resultados, em menor
quantidade, possibilitaram o estudo. Ainda assim, inclui alguns artigos da plataforma do
Google Académico para dialogar com algumas tematicas que apresentei oportunamente na

discussdo dos capitulos.
2. OBJETIVOS

2.1. Objetivo geral: analisar os efeitos do etnogenocidio nas relagdes étnico-raciais no Brasil

a luz de perspectivas de académicos/as indigenas do povo guarani.
2.2. Objetivos especificos:

a) analisar de que modo conceitos como raca, etnia e branquitude sdo acionados em estudos
étnico-raciais para, a partir disso, investigar de que modo povos indigenas aparecem (ou nao)

nesses debates étnico-raciais de autoria ndo indigena;

b) qualificar os principais eixos do etnogenocidio, apresentando os paradoxos que o
sustentam, delimitam e reforcam. Para a construcdo desta analise serdo utilizados referenciais
de autoria indigena de parentes pertencentes a diversas etnias, além de contribui¢cdes de

pesquisadores/as nao indigenas.

c) retomar as definicGes do que é ser branco e do que é ser guarani a partir das concepgoes de
trabalhos de conclusdo de curso de autoria guarani. Para esta andlise, serdo utilizados como
principal referéncia os trabalhos de conclusdo de curso produzidos nas primeiras duas turmas
do povo Guarani no Curso de Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da

Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC).

CAPITULO 1I: Poves indigenas nos estudos étnico-raciais: limites e

possibilidades dos conceitos de raca e branquitude.

A categoria raca é fundamental nos estudos e na luta antirracista e é dela que outros
conceitos, como branquitude, derivam. Se essa pertinéncia ja esta estabelecida de alguma
forma nos estudos referentes ao racismo anti-negros, nao se pode afirmar o mesmo quando se
pensa na sua interlocucdo com povos indigenas, pois ainda temos um caminho menos
consolidado nesses espacos de disputa. Os motivos para essa invisibilizacdo sao multiplos e
buscarei refletir sobre alguns deles considerando as andlises advindas da pesquisa

bibliografica que realizei.
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Para entender de que modo essa invisibilizacdo tem acontecido no debate racial é
importante assinalar em quais areas os estudos sobre povos indigenas tém sido
desenvolvidos. Historicamente, os povos indigenas foram alvo de estudo por diferentes areas
de saber. A antropologia, por exemplo, é um dos campos onde esses estudos foram dos mais
abundantes, mas nos quais a 6tica partia da etnia e ndo também da raga, o que fez com que o
debate acerca do racismo nunca tenha sido devidamente visibilizado na maior parte destes
estudos (SANTOS", 2020). Ainda hoje vemos nossas sociedades sendo descritas como
primitivas em contraste as sociedades modernas, que seriam as complexas. Sobre essas
divisdes, o antropélogo Marcio Goldman?® ressalta que

sempre serviram como instrumento ligado sucessivamente as
aspiracoes de conquista (""pagdo-cristdo"), exploracdo
("“selvagem-civilizado") e administracdo (" tradicional-moderno")
das outras" sociedades. Essas divisdes ainda se manifestam hoje,
especialmente a dltima, presente ndo apenas em algumas correntes da
propria antropologia, como também em diversos projetos de
hegemonia  sociopolitica  empreendidos nos Estados-nacdo
contemporaneos (GOLDMAN, 1997, s/p).

Esse tensionamento vem sendo feito, também, dentro da propria disciplina,
pressionada pela chegada mais engajada de outros sujeitos politicos na disputa
epistemologica. Redistribuir o direito a escuta, a autoria e a posicdo de sujeitos de suas vidas
tem sido um dos grandes esforcos do movimento indigena, parte desse processo de
descolonizacdo. Em entrevista intitulada “Os antropologos contam tudo errado! N6s somos as
autoras das nossas falas” a antropéloga indigena do povo Marubo, Nelly Duarte, comenta
sobre essa transicdo objeto-sujeito em sua trajetéria. Ela conta que se questionava sobre a
presenca de antrop6logos em seu territorio: “qual era a curiosidade que trazia um antrop6logo
ali, qual era o interesse dele em conhecer meu povo, e para que isso: ja que os antropélogos
estudam indigenas, eu queria estudar antropdlogos” (DUARTE, 2015, s/p).

A curiosidade quanto ao que pesquisar deve ser analisada como parte do proprio
procedimento de pesquisa, pois também nado escapa das condicoes que a criam. Nao se trata
de buscar sua origem, mas de compreender que condi¢des possibilitaram que determinados
interesses e curiosidades tenham se tenham sobreposto a outros (FOUCAULT, 2005). Um
exemplo disso sdo as curiosidades objetificadoras, produzidas pelo racismo anti-indigena,

expressas, por exemplo, na situacdo que ocorreu em 1882, quando tivemos no Brasil o que

19 Ver mais em: https://www.facebook.com/watch/live/?ref=watch_permalink&v=2701920286603404
0 Ver mais em: https://www1.folha.uol.com.br/fsp/mais/fs130404.htm
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ficou conhecido como Zooldgico Humano?', uma exposi¢do de pessoas indigenas no Museu
Nacional para que pesquisadores nao-indigenas avaliassem seus corpos. Esse escrutinio ainda
prossegue, atualizado em outros mecanismos, que mais adiante retomarei.

Na primeira parte do capitulo, buscarei explicitar, a partir dos conceitos de raga e
racismo, a relevancia e pertinéncia dessas categorias como ferramentas tteis de discussao e
combate também ao racismo anti-indigena. Na segunda, apresentarei andlises construidas a
partir da pesquisa bibliografica que realizei em livros, dissertacOes e teses de autores ndao

indigenas que pesquisam a tematica do racismo e da branquitude.
I: Da importancia da categoria raca no combate ao racismo anti-indigena.

A palavra raca vem do latim ratio, que significa categoria, espécie (MUNANGA,
2004, b). Munanga explica que, em um primeiro momento, esta nocao foi utilizada em areas
como botanica e zoologia para nomear as diferentes categorias de plantas, depois foi
estendida a humanos. Na Franga, nos séculos XVI-XVII o conceito de raca passa a ser
fundamental na forma de narrar e classificar as relagdes sociais. Haveria classes de “sangue
puro”, correspondentes a posicoes de privilégio, e racas “impuras”, associadas a trabalhos
precarizados (inclusive escravagistas).

Com as invasoes do século XV a nocao de raca torna-se profundamente relacionada
ao debate de quem seria ou ndo humano. Na visdo europeia cristd, era humano quem tinha
alma, sendo este o marco fundamental para criar o distanciamento entre humano e animal,
natureza e cultura. Roberto Gambini (2000) comenta que nessa discussdo teleologica que
buscava aferir se indigenas teriam alma ou ndo,

(...) a posicdo predominante era de que ndo a tinham e que s6 por
meio do batismo chegariam a té-la. Portanto, o europeu sente que
estd fazendo um grande beneficio espiritual ao indio quando o
converte, pois assim ele poderia evoluir de uma condicdo
semi-animal para uma finalmente humana. (GAMBINI, 2000, p. 25).

No século XVIII alguns filésofos iluministas recorrem a categoria raca das ciéncias
naturais para justificar as desigualdades e conciliar eticamente a exploragdo e expropriacao
europeia a estes “outros” indigenas, negros e amarelos®”. Se na Zoologia as categorizagdes

raciais das plantas buscavam descrever diferencas horizontais entre elas, o entendimento de

2L Ver mais em:
https://brasil.elpais.com/cultura/2020-07-05/zoologicos-humanos-racismo-disfarcado-de-ciencia-para-as-massas
-no-seculo-xix.html

22 Utilizarei o termo amarelo, adotado pelo IBGE, mas ciente de que é um termo advindo da heterodeclaracdo do
Estado e que segue em disputa no movimento de pessoas amarelas. Ver mais trabalhos de intelectuais como
Ricca Lee, Lais Miwa Higa, dentre outres.
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raca em humanos tinha um carater moral e hierdrquico que colocava como referéncia de ideal
de humano pessoas brancas (MUNANGA, 2004, b). Este movimento de tentar justificar as
desigualdades e privilégios sociais por supostas diferencas inatas e bioldgicas entre “racas
humanas” ficou conhecido como racismo cientifico.

No século XX descobertas na area da genética contestaram as afirmacdes de que
haveria diferentes racas humanas, afirmando que as diferengas internas ndo seriam suficientes
para afirmar a existéncia de varias espécies humanas. Com isso a categoria raga para
humanos foi invalidada e desde entdo este tem se construido como um consenso para todas as
areas de conhecimento (SCHUCMAN, 2012).

Esse consenso do ponto de vista cientifico ndo resultou, no entanto, no fim do
racismo, cujas violéncias permanecem atualizadas. E possivel dizer que racismo é “uma
crenga na existéncia das racas naturalmente hierarquizadas pela relacdo intrinseca entre o
fisico e o moral, o fisico e o intelecto, o fisico e cultural” (MUNANGA, 2004, p. 24).
Pessoas brancas sdo associadas a valores como beleza, inteligéncia, honestidade e a pessoas
ndo brancas, a feitira, instintividade, baixa inteligéncia e afins. Por conta da permanéncia
da ideia de “raca bioldgica”, nos estudos raciais utilizamos a no¢ao de “raga social” para
falar sobre racismo (MUNANGA, 2004).

Ao mesmo tempo que ragas biolégicas ndo existem, racismo existe como uma
violéncia assentada em uma ilusdo. Nessa fantasia, apenas pessoas ndo brancas teriam raca,
ja que brancos seriam o mesmo que simplesmente humanos. De acordo com Grada
Kilomba (2016), isso ocorre porque “pessoas brancas ndo se véem como brancas, se véem
como pessoas. E é exatamente essa equacdo, ‘sou branca e por isso sou uma pessoa’ e esse
ser pessoa € a norma, que mantém a estrutura colonial e o racismo” (KILOMBA, 2016,
s/p). Segundo essa autora, nessa diferenca colonial pessoas brancas se colocam como ponto
de partida, como a norma da qual os demais diferem e é s6 por conta deste autocentramento
que a diferenca é colocada neste “outro”. Ela pontua que

Outro mito que precisamos desconstruir é de que muitas
vezes nos dizem que noés fomos discriminados, insultados,
violentados porque nés somos diferentes. Esse é um mito que
precisa acabar. Eu ndo sou discriminada porque eu sou
diferente, eu me torno diferente através da discriminacdo. E
no momento da discriminagdo que eu sou apontada como
diferente (...). (KILOMBA, 2016, s/p).

Dai a importancia de nos lembrarmos que as ideias de negro, de “indio”, de branco
genéricos sdo historicamente datadas, sdo invencOes criadas para manter uma ilusdo de

superioridade racial branca. Por isso, para desmantelar o racismo precisamos, a0 mesmo
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tempo, reconhecer a dimensdo inventiva deste sistema e sua dimensdo concreta, do ponto de
vista dos efeitos que esta produz.

A relevancia do conceito de branquitude vem justamente desse reconhecimento de
que algo, ainda que pautado em uma ilusdo, ndo é por isso menos real em seus efeitos.
Branquitude nomeia o lugar do branco na cena racial e é compreendida como uma
construcdo socio-histérica produzida, mantida e estruturada através de uma fantasia, de
uma ilusdo de superioridade racial branca. A despeito de seu carater falacioso, tal ilusdo
produz como efeito o racismo que resulta em uma posi¢ao que garante a pessoas brancas
privilégios simbdlicos e concretos em relacdo a pessoas nao brancas (MUNANGA, 2004;
SCHUCMAN, 2012).

Em uma edicdo binaria, tudo aquilo que o branco avalia como ruim ele remete ao
nao branco, criando uma identidade contrastiva e parasitaria. A sociedade que se diz
civilizada precisou criar a imagem de outros povos como ‘“selvagens”, em um
complemento socio-histérico em que para positivar um se negativa o outro. No mundo
colonial ha sempre uma intima correlacdo entre a inferiorizacdo do colonizado com a

superiorizagao do colonizador (FANON, 1968).

Na projecdo racista ha um mutuo empobrecimento: tanto o branco nega em si o
proprio corpo, quanto nega a intelectualidade ao nao branco, pois em verdade, todo nosso
corpo pensa-sente (FAUSTINO, 2015).

Esta projecdo costuma acontecer em duas esferas: a da sexualidade e da violéncia
(KILOMBA, 2019). Nessa fantasia colonial, brancos seriam menos potentes sexualmente por
serem capazes de refinado pensamento ao passo em que negros e indigenas seriam incapazes
de pensar por serem super erotizados. Se o que distingue humano de animal, nessa visdo, é a
capacidade de pensar, entdo pessoas racializadas ndo alcariam a posicdo plena de
humanidade. Quanto mais proximo da natureza, menos humano, mais violento; quanto mais
préximo da cultura, mais civilizado, menos perigoso. A partir do momento em que o branco é
tomado como representante universal do humano, o subtexto complementar desta premissa é

de que “quem nao for branco nao é tdo humano assim” (FAUSTINO, 2017, p. 128).

Essas invengdes se concretizam em beneficios estruturais a branquitude, que por
sua vez se utiliza de diferentes estratégias para tentar dar um sentido ético as suas
violéncias. Uma delas € a inversao colonial. Ao dizer que indigenas e negros sao perigosos,
a branquitude oculta sua propria violéncia colonial; ao dizer que indigenas e negros sao

hipersexualizados, obliqua seu longo historico de estupros como tatica de guerra; ao
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afirmar que indigenas sdo invasores, invisibiliza sua propria acdo de roubo e invasdo e

assim por diante.

Em minha caminhada como ativista anticolonial, antirracista, celebro e honro
profundamente o quanto aprendi e aprendo com intelectuais negros/as e/ou judeus, maioria
absoluta das minhas referéncias quando discuto categorias como raga, racismo e
branquitude. N6s indigenas somos muito beneficiados por todo o acimulo conceitual, ético
e politico produzido historicamente por ativistas/intelectuais (sobretudo negros, amareloss e
judeus) na definicdo e caracterizacdo dos efeitos do racismo na contemporaneidade. E é
justamente por apostar na relevancia dessas categorias que pontuo a importancia e urgéncia
de que sejam alargadas e repensadas em consideracdo as especificidades de no6s indigenas
nessas relacoes.

Em revisao bibliografica sobre os estudos de branquitude no Brasil pude observar que
as analises, em sua quase totalidade, dialogam apenas com a negritude, em uma binariedade
racial que invisibiliza povos indigenas. Esta invisibilidade conceitual se articula com a
expectativa racista e etnogenocida segundo a qual no Brasil ndo haveria mais indigenas,

apenas “descendentes” ou “mesticos”.

Lilia Schwarcz (1993) lembra que o discurso acerca da mesticagem no Brasil, cujo
apice ela situa no periodo de 1870 a 1930, tinha como espectro a ideia de que os males
morais do pais se deviam a esta “sujeira” racial que deveria ser limpa pelo branqueamento. A
autora ressalta a importancia que os discursos médico e juridico tiveram nesta construcao
desde a qual a “depuragdo” racial brasileira viria através da extin¢cdo dos mesticos no Brasil.
Schwarcz (1993) ilustra esse desejo de exterminio racista ao lembrar da posicdo de um
naturalista alemao, Von Ihering, que em 1911 sentenciara: “grupos indigenas inferiores”
desapareceriam pela “mera acdo da natureza” (SCHWARCZ, 1993, p. 140). No entanto, ndo
ser reconhecido nomeadamente como indigena ou como negro, mas como “mesticos”/pardos
e afins, ndo fez e nem faz com que essas populacdes deixem de sofrer racismo

(SCHUCMAN, 2012).

No Brasil, outra das estratégias de negacao do privilégio racial é a apelacdo para a
mesticagem sanguinea, uma das marcas da branquitude brasileira. De acordo com
Lourengo Cardoso (2014), para compreender essa construcao historica é necessario lembrar
que a branquitude portuguesa ocupa uma posicdo hierarquicamente inferior a outras

branquitudes europeias (como a inglesa). Isso por varios fatores, inclusive pela
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miscigenacao genética e cultural caracteristica daquele pais. Junto a isso, Cardoso (2014)
lembra que na invasdo, vieram portugueses da elite, mas também a “escoria social” do pais.
Mbembe (2018) afirma que uma das diferencas entre as violéncias na colonia e na
metropole é que aquilo que seria moralmente condenado na segunda, muitas vezes ndo o é
na primeira pois as hierarquias de humanidade produziriam niveis diferentes de afetacao e
de autorizacdo a praticas abusivas. Uma cena que ilustra essa caracteristica colonial é
justamente o quanto o estupro de mulheres indigenas por portugueses foi especialmente

engajado e celebrado pelos colonizadores (CARDOSO, 2014).

Se em 1500 a marcacdo por nacionalidades europeias era a mais comum, nos séculos
seguintes, com as geracoes de descendentes de portugueses ja nascidas no Brasil, a agora
identidade brasileira vai se construindo sob outros tons. Uma das narrativas hegemonicas
mais comuns sobre esse territério é a de que “o Brasil teria sido descoberto” (KAYAPO &
BRITO, 2014). Em dissidéncia, alguns dizem que o Brasil ndo foi descoberto, mas
invadido. De minha parte como integrante do povo guarani, afirmo que o Brasil ndo foi
apenas invadido, mas inventado. Essa ideia de um Brasil, cuja lingua e religido oficiosas
sdo a lingua portuguesa e o cristianismo, respectivamente, ndo é sendo uma invencao.
Também o que se chama de cultura, “folclore”, musica e culinaria brasileiras, em geral
dizem de apagamentos afro e indigenas em nome de uma identidade nacional etnogenocida
(JEKUPE, 2020%). Esse caldo cultural tem sido historicamente positivado através de uma
romantica leitura sobre trocas e sincretismos pacificos (para ndo se reconhecer o racismo
religioso) entre brancos e ndo brancos. Enquanto as trocas entre povos indigenas e afro
sempre foram uma caracteristica, é preciso diferenciar partilhas e confluéncias horizontais
da violenta apropriacdo colonial peculiar a branquitude. Um exemplo disso é a profunda
descaracterizagdo de seres e entidades encantados para povos indigenas, no que é chamado
de “folclore brasileiro”. Um dos casos mais conhecidos é o do Saci Pereré,
costumeiramente representado como um menino negro de uma perna, gorro vermelho e
cachimbo, disciplicente e de carater duvidoso. Monteiro Lobato foi um dos principais
responsaveis pela difusdo dessa imagem duplamente racista, que ao mesmo tempo que
apaga a etnicidade guarani do Saci (que chamamos Jaxy Jatere, em guarani), caricaturiza
tracos fenotipicos de pessoas negras e os associa a uma moral inferior. Durante a pandemia
lancei um ebook infantil contando a histéria desse ser sob nosso ponto de vista guarani

(capa no anexo IIT)). Antes de mim, o escritor guarani Olivio Jekupe ja havia lancado

2 Ver mais em: https://www.youtube.com/watch?v=eXYHKTZSWDQ

32



obras* sobre Jaxy Jatere, retomando e reafirmando a identidade étnica guarani do ser

encantado, a contramao da narrativa do apagamento que o “folclore brasileiro” perpetra.

A identidade brasileira da branquitude encontra no racismo uma forma de tentar dar
sentido as hierarquias ndo mais sustentadas pela nacionalidade, mas por uma invencao de
superioridade branca, ainda que uma branquitude secundarizada, por advir de Portugal e
seu referido sublugar dentre outras branquitudes europeias (CARDOSO, 2020). Inclusive,
ha uma memoria coletiva quanto a isso em expressoes como “brasileiro tem sentimento de
vira-lata de outros paises, é um povo sem autoestima” e afins, que ilustram uma certa
vergonha por haver um (ndo) saber da miscigenacdao genética e cultural que atravessa essa
identidade, ndo s6 a partir de 1500 como ja anteriormente (CARDOSO, 2020). O
reconhecimento da propria branquitude como inferior a outras do ponto de vista global, ndo
levou a um movimento de empatia ou solidariedade da branquitude brasileira a pessoas ndao
brancas, pelo contrdrio, na ansia de afirmar sua superioridade, positivou-se através do
racismo. Esse mecanismo pode ser compreendido pelo que Butler explicita sobre
vulnerabilidade: nem sempre ela é um convite a sensibilizacdo, em alguns cenarios o que
ocorre € justamente o contrario, a auséncia do “rosto”, da singularidade é precisamente o

que vai autorizar ainda mais a violéncia (BUTLER, 2017).

Um marco nessa construcdo da branquitude brasileira foi a nocao de democracia
racial, que despontou no periodo pés-escravista e teve um importante retorno na ditadura
militar, além de ainda perdurar no imaginario social contemporaneo. Sistematizada na obra
“Casa Grande & Senzala”, de Gilberto Freire (1933), esta nogdo foi e continua sendo
fortemente criticada por intelectuais anti-racistas. O discurso da democracia racial defendia
que o Brasil era a unica democracia racial do mundo, que inclusive era um modelo a ser
seguido pelos demais paises. Junto a outros pesquisadores, Freire sustentava essa tese
através da aposta de que a) como no Brasil ndo havia apartheid, todos tinham o direito de
convivéncia, independente da raga, o que tornaria seu contexto menos violento. Ou seja,
por ndo haver leis explicitas de segregacdo, ndo haveria racismo. A segunda afirmagdo
consistia em que: b) a miscigenacdo entre as ragas seria outra prova da democracia racial,
seguindo a ideia de que todos seriamos iguais, ja que ndo haveria pureza sanguinea.

A tese da democracia racial romantiza o estupro de mulheres indigenas e negras, as

custas de quem o projeto de miscigenacao se construiu. Decorre desta pretensa democracia a

24 Ver “O saci Verdadeiro”, lancado em 2000 pela Editora Original e “O presente de Jaxy Jatere”, lancado em
2017 pela Editora Canoa, grampeado ou costurado.
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ideia de mérito, fundamental para que a branquitude possa narrar seus “sucessos” de maneira
ndo racializada, ao passo em que narra os prejuizos materiais-simbolicos das populacoes

negra e indigena como resultado da falta de esforco e competéncia destas (BENTO, 2002).

Os equivocos dessa tese vém sendo criticados ha décadas, mas essa nocdo ainda
permanece. Ha quem continue achando que mesticagem sanguinea em pessoas indigenas e
negras lhes confere um privilégio estrutural, mas assim como pessoas brancas com sangue
negro ou indigena ndo perdem o privilégio estrutural da branquitude, pessoas indigenas ou
negras com sangue branco ndo deixam de sofrer racismo estrutural. O discurso da
mesticagem tem um impacto especifico contra nés, indigenas, visto que é também através
dele que o Estado tenta invalidar o direito dos povos indigenas as terras ancestrais®.

Podemos observar que, atualmente, ainda que haja um “reconhecimento dos efeitos
negativos” do racismo isso nem sempre vem acompanhado da percepcao de que os
privilégios que se vive sdo tdo centrais quanto os tais efeitos negativos da manutencdo da
situacdo colonial. Em outras palavras, Maria Aparecida Bento (2002) afirma que pessoas
brancas até chegam a eventualmente reconhecer o racismo como uma desvantagem, mas
muito mais raramente o veem como um processo igualmente referente a seus privilégios. A
autora assinala que “omitir o carater racial dos privilégios rotineiros é manter a ordem social
racista vigente” (BENTO, 2002, p.85). Fazendo um paralelo com outras opressoes,
poderiamos dizer que reconhecer a perversidade das violéncias transfébicas e homofébicas
sem, conjuntamente, compreender que s6 acontecem devido ao sistema sexo-género que
produz privilégios cisgéneros e heterossexuais é parte deste mesmo esfor¢o colonial de

apagamento.

Como mencionado acima, a categoria raca pode ser 1util para nomear violéncias
vividas por diversos povos ndo brancos, inclusive indigenas. Continuando esse paralelo,
ponturarei, a partir do trabalho de Kilomba, alguns paralelos entre eixos do racismo
anti-negro por ela elencados e sua possivel interface com o racismo anti-indigena. A autora
desenvolve cinco eixos centrais presentes na manifestacdo do racismo: infantilizacao,
primitivizacdo, incivilizacdo, animalizacdo e erotizacao. Farei uma breve interlocu¢do com

cada um abaixo e retomarei esse debate com maior profundidade no capitulo II.

A infantilizacdo foi e continua sendo, através de novas vias, uma tatica do Estado

brasileiro de manter povos indigenas sob sua tutela. Um dos grandes marcos deste

% Esta discussdo serd retomada no capitulo II.
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movimento foi a posicdo de menoridade legal que o Estado nos impos, associando nossos
modos de vida e de ser no mundo a criancas - que em uma visao eurocéntrica, seriam seres
incapazes de tomar decisOes por si préprios, impedidas do exercicio de sua autonomia. O
argumento da menoridade legal “traduz-se como uma matriz colonialista continuamente
sustentada pelo racismo estrutural que pde em xeque a humanidade dos povos originarios, ora
negando suas identidades, ora associando-os ao estado anterior a civilizacao” (DORRICO,
2020)*. A heterodeclaracdo de povos indigenas também é um exemplo da tutela histérica do
Estado contra povos indigenas. Nesse sentido, o direito a autodeclaracdo é uma das mais
importantes conquistas do movimento indigena, isso porque durante muito tempo a
identidade indigena foi atestada por terceiros (em geral um agente do Estado através do
antigo SPI e da atual Funai). Ap6s 2004, quando a Convengdo 169 da OIT foi promulgada no
Brasil, os povos originarios garantiram seu direito a autodeclaracao (SANTOS, 2020). A
heterodeclaracdo foi um importante mecanismo etnogenocida que possibilitou que diversos
profissionais indigenistas se autorizassem a afirmar que povos inteiros estavam extintos (uma
vez que nao obedeciam aos seus critérios coloniais). O movimento de retomada
contemporaneo vem trazendo um forte enfrentamento a essas afirmacoes, para que cada vez
mais a heterodeclaracdo retroceda e a autodeclaracdo se fortaleca. Importante pontuar que o
prefixo "auto" é referente a afirmacdo pelo préprio povo e ndo um "auto" correspondente a
individuo. Identidades indigenas sdao essencialmente coletivas, simultaneamente singulares e

compartilhadas.

J& a primitivizacdo, ainda que etimologicamente faca referéncia ao que vem primeiro,
ao que ¢é inicial, acabou sendo associada a uma nogao racista de uma marcagdo de tempo
colonial. Ou seja, para que povos brancos pudessem se narrar como contemporaneos,
atualizados, usaram-nos como seu contraste, como seres (ultra)passados. A incivilizacdo é
bastante complementar a esta nocdo, pois se pauta no contraste colonial de quem seria
civilizado e, portanto, de quem seria selvagem. Tendo a autorreferéncia como guia, a
branquitude passa a narrar seus modos de vida, suas mitologias como marcos de um tempo
universal, de modo que aquilo que destoe disso passe a compor ndao uma diferenca reciproca,

mas uma inferiorizacao.

Na animalizacdo vemos um dos grandes eixos do racismo, pois € através da
desumanizacdo que ele se organiza. Se no pensamento colonial s6 tem alma quem é humano

e vice-versa, desta conta ficariam fora os demais bichos, os rios, as matas e também as

% Ver mais em: https://www.quatrocincoum.com.br/br/artigos/literatura-infantojuvenil/ouvir-a-diferenca
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pessoas racializadas. Pero Vaz de Caminha em sua célebre frase nos narrou como “pardos,
todos nus, sem coisa alguma que lhes cobrisse suas vergonhas”. Nesta frase temos um dos
primeiros registros de nossa racializacdo. Além disso, esta frase alude aquilo que

diferenciaria humanos de animais: o uso de roupas.

A forma como os jesuitas elaboravam a questdo da nudez indigena nos da pistas desse
processo. Segundo Vania Moreira (2018), a nudez e a autonomia sexual de indigenas
desnorteava alguns missionarios. A historiadora comenta, a exemplo, que o Padre Antonio da
Rocha “ndo escondia seu sofrimento. Dizia padecer diariamente de estimulos poderosissimos,
por estar incessantemente exposto a ‘luxuria’ das mulheres nativas” (MOREIRA, 2018). Em
uma carta de 1549 o padre Manuel da Nobrega solicita “o envio de roupas para cobrir as
vergonhas dos nativos cristianizados”. Ha uma intensa atualizacdo desse raciocinio na
contemporaneidade, quando percebemos que discursos misoginos ainda recorrem fortemente
a culpabilizagdo da vitima e do tamanho de suas roupas como suposta justificativa moral para
violéncias, abusos, assédios. Fanon (2008) assinala que a narrativa colonial de que a vitima
teria, de alguma forma, desejado/pedido pela violéncia também era presente na
macro-politica, quando intelectuais de paises europeus afirmavam haver um “desejo
inconsciente e coletivo” por parte dos paises colonizados em sofrerem a colonizagao.
Observamos os impactos desse discurso na propria narrativa hegemonica sobre a chamada
histéria do Brasil, ensinada nas escolas como um processo de conquista e ndao de invasao
(BANIWA, 2006). Na listagem dos pecados mais abominaveis para os padres o combate a
nudez atendia ao mesmo tempo a varios eixos do projeto colonial. Seja pela nudez ser tomada
como signo de selvageria, caracteristica animal, logo um sinal de afastamento da pretensa
evolucdo para o civilizado/cristao/humano, seja porque ela era compreendida como um risco

a implementagdo da monogamia (NUNEZ; LAGO; OLIVEIRA, 2021).

Boa parte das ofensas e xingamentos dos ndo indigenas envolvem referéncias a
animais: macaco, galinha, vaca, porco e tantos outros. Isto porque para o ndo indigena, ser
proximo dos demais bichos costuma ser algo ofensivo e é por acreditar nisso que imagina nos
ofender quando nos designa de forma animalizadora. A nocdo de que o corpo é algo
vergonhoso de ser exposto esta diretamente associado ao ultimo eixo trazido por Kilomba, a
erotizacdo. Como ja dito, a erotizacao é uma das projecoes da branquitude, que por reter e
recalcar em si o proprio corpo, hiper corporifica quem constréi como seu outro. Pressupor um
desejo reciproco em mulheres indigenas vem como uma estratégia perversa de conciliagdo

ética para os estupros em massa perpetrados pelos colonizadores. Esta virada discursiva
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aparece também na narrativa de que o Brasil teria sido descoberto ou que teria sido uma
conquista. Da mesma forma que entendemos que um estupro nao é uma “conquista amorosa”,
também a invasdo de Abya Ayla ndo o foi. Como evidencia a parenta maya Dorothea Grijalva
(2020), nosso corpo também faz parte do territorio, nés também somos parte da terra,
portanto, da mesma forma que a invasdao do nosso territorio-terra foi e continua sendo

violenta, a invasdo do nosso territério afetivo-sexual-subjetivo também compde essa cena.

Conforme discutido, as reflexdes sobre raca e racismo podem ser extremamente Uteis
e pertinentes também a luta contra o racismo anti-indigena, no entanto, na maioria das vezes
nos indigenas ndo somos lembrados como sujeitos que participam, forcosamente, dessas
relacdes coloniais. No préximo tépico apresentarei analises que teci a partir de pesquisa
bibliografica realizada em artigos, livros, dissertacdes e teses sobre branquitude e relacGes

raciais.

II: Se e como povos indigenas aparecem nos estudos de branquitude: reflexées sobre o

apagamento indigena.

Desde 2018, periodo em que ingressei no doutorado, venho monitorando as
publicacdes cientificas sobre branquitude, especificamente as divulgadas no Scielo (Scientific
Electronic Library Online). De 2018 até maio de 2022, o volume de publicacGes sobre
branquitude nesta ultima data totalizou 24 artigos. Em minha andlise, observei que nenhum
destes trabalhos versou sobre a relagdo entre branquitude e povos indigenas. Pesquisei em
cada um, através do instrumento de chave de pesquisa por palavra-chave, os termos “indio” e
“indigena” e analisei 0o contexto em que apareciam. Na absoluta maioria dos casos estes
termos estiveram presentes apenas como itens de frases de enumeracdao, como “negros,
quilombolas, amarelos, indigenas”, sem que houvesse analise mais aprofundada sobre a
relacdo entre o racismo anti-indigena e branquitude.

Ainda parte de minha pesquisa bibliografica, analisei a coletdnea “Branquitude:
estudos sobre a identidade branca no Brasil”, lancada em 2017 pela editora Appris,
organizado por Tania Muller e Lourenco Cardoso. Privilegiei a analise deste livro por ser um
dos unicos que encontrei até o momento desta escrita em que todos os capitulos versam sobre
branquitude e também por ser uma obra com uma autoria composta por uma grande
diversidade de autores/as, de diferentes areas de saber. Também nesta obra, nenhum dos
capitulos dedicou-se a refletir centralmente sobre povos indigenas e branquitude. Ainda

assim, esses trabalhos foram muito produtivos para se pensar e questionar diversas nuances
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do racismo no Brasil, que poderiam ser ainda mais pertinentes se trouxessem uma assun¢ao
de que racismo contra pessoas negras ndao resume o racismo no Brasil, pois ha aqui outros
povos atingidos por essa violéncia, indigenas, por exemplo. O movimento do meu trabalho
traz, portanto, um intuito de fortalecer ainda mais a importancia de que estudos sobre
branquitude continuem e se expandam. Nao se trata ainda, de esperar ou exigir, de forma
alguma, que estudiosos da area (sobretudo negros/as) deem conta analiticamente de nossas
questdes como povos indigenas, ou de realizar algum tipo de critica a pesquisas que se
destinem a pensar sobre negritude, pois sua validade e importancia sao inquestionaveis.

Trata-se de um chamado a sensibilizacdo para o ndo apagamento indigena desse debate.

Como dito, mesmo que na pesquisa bibliografica eu ndo tenha encontrado estudos
sobre branquitude e povos indigenas, de igual forma segue sendo proficuo o debate. A seguir,
buscarei partilhar dialogos com alguns destes textos, dada a potencialidade de seus temas em

contribuir na discussao sobre povos indigenas.

Priscila Silva (2017) em seu texto intitulado: “O conceito de branquitude: reflexdes
para o campo de estudo” usa o termo “ndo branco” e chama a atengdo para a necessidade de
que os estudos sobre branquitude ndo sejam tomados em termos dualistas de branco/negro.
Este alerta, embora pudesse aludir a importancia da inclusdo de pessoas indigenas, em
verdade foi apenas uma maneira da autora se referir a um espectro mais flexivel da negritude
e branquitude. Ndo branco, na argumentacdo desta autora, € uma forma de se referir a pessoas
que ndo seriam negras o suficiente nem poderiam ser enquadradas como brancas, referindo-se
a tonalidades de pele, cabelo e tracos no espectro negro-branco. Por esta analise observei que
na acepcao bindaria da raga, o quase negro ou quase branco ignora as existéncias indigenas. A
autora ainda comenta da importancia de pensar povos afetados pela colonizacdo e efeitos

disso na branquitude, mas nao chega a desenvolver esse debate.

Caminho semelhante percorre Ana Amélia de Paula Laborne (2017) em seu texto
“Branquitude, colonialismo e poder: a producdao do conhecimento académico no contexto
brasileiro”. Logo no inicio a autora afirma que nas rela¢Ges raciais no Brasil os privilégios da
branquitude e seu prestigio social reafirmariam “a verdadeira divisdo bipolar da sociedade
entre negros e brancos” (LABORNE, 2017, p. 90). Segundo a autora esta realidade estaria
relacionada aos modos de funcionamento do racismo fundado pelo colonialismo europeu.
Embora no texto haja mencao direta a questdao do colonialismo e relagoes raciais no Brasil, a
autora ndo menciona a populacdo indigena como sendo a primeira afetada por este processo.

Falar de dominacao colonial no Brasil sem considerar o etnogenocidio indigena é um dos
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efeitos da politica de apagamento. A autora reconhece que o racismo é um fendomeno que
atinge a todas as pessoas: “negros, brancos e outros grupos étnico-raciais” (LABORNE,
2017, p. 93), no sentido de ser uma ligadura das relacdes raciais, mas em sua construgao
tedrica a populagdo indigena s6 aparece no “etc” da frase, no “outros”. Como constatei neste
e em outros textos, o termo indio ou indigena, quando mencionado, ndo chega a ser

desenvolvido como categoria de analise.

Um argumento que verifiquei em diversos textos sobre branquitude foi a equiparagao
entre cor branca/clara da pele e brancura. Camila Moreira de Jesus (2017) é uma das autoras
que apostam nesta simetria, para ela: “ter pele mais clara ou branca significa obter vantagens
que podem aparentar simplicidade, mas que carregam uma carga subjetiva que influencia
negativamente aqueles que sao vitimas de depreciacao” (JESUS, 2017, p. 80). Neste trecho a
autora mistura ser branco com brancura da pele, sem situar que as vantagens estruturais do
racismo e brancura s6 existem quando em corpos brancos. Em sua dissertacdo sobre
brancura, Luciana Alves (2010) comenta que ha um valor social, moral atribuido a pele de
pessoas brancas, o que mostra que brancura vai além da dimensao corpdrea “pois se relaciona
a comportamentos e idealizagOes socialmente valorizados” (ALVES, 2010, p. 100).

Pessoas indigenas de pele clara, assim como pessoas amarelas e negras de pele clara,
ocupam lugares politicos de extrema desvantagem social em relacdo a pessoas brancas
também de pele clara. Este tipo de aglutinagdo colabora para o apagamento do racismo
anti-indigenas. O texto de Camila de Jesus, intitulado “A persisténcia do privilégio da
brancura: notas sobre os desafios na construcdo da luta antirracista” acaba reificando esta
légica, cuja desconstru¢dao também poderia ser, em dialogo com seu texto, mais um dos

desafios na construcdo da luta antirracista.

Assim como Jesus, Joyce Lopes (2017) também equaliza cor da pele com brancura.
Ela aposta que, quando falamos de “relacOes raciais brasileiras” é “inequivoco” que a
constancia da “marca”, da cor da pele, em escala gradativa, é o que demarca o racismo.
Comenta ainda que, em sua visdo, no Brasil as relacdes raciais se ordenam através de um
“sistema melaninocratico, pigmentocratico” (2017, p. 170). A autora também incorre no
apagamento indigena ao generalizar a premissa de que para quaisquer relagdes raciais no
Brasil a gradacdao de tons da pele seja preponderante. Tal construcdo tedrico-ativista faz
sentido para o contexto da negritude, mas ndo da populacao indigena, que nao deixa de sofrer
racismo ainda que tenha a pele branca e ndo deixa de ser indigena por ter a pele preta. Afirma

a autora “o nosso racismo € estruturalmente epidérmico, melaninocratico, pigmentocratico,
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colorista, em que a aparéncia “mestica-clara” representa também valor de brancura” (LOPES,
2017, p. 156). A autora diz falar desde um lugar mestico e aposta que pessoas brasileiras
criaram/criam uma série de termos para falar da “variacdo entre os dois extremos — branca/o e
negra/o”. Novamente, a autora expressa em seu texto a concepgao de que no Brasil s haveria

branquitude e negritude e que cor da pele seria 0 mesmo que brancura.

Lourenco Cardoso (2017) comenta em seu texto “A branquitude acritica revisitada e
as criticas” sobre as diferencas entre uma e outra posicdo. Resumidamente, os sujeitos na
branquitude critica se colocariam publicamente contra o racismo, enquanto que os da
branquitude acritica seriam aqueles comumente afiliados a grupos de ultra direita. O autor
elabora essas categorias, branquitude critica e acritica, inspirado nos Estudos Criticos da
Branquitude, movimento tedrico estadounidense. Ressalta, no entanto, que nao pretende que
a “realidade brasileira se ajuste a producdao sobre a identidade branca estrangeira”
(CARDOSO, 2017, p.39). Apesar de ressaltar a importancia de atentarmos para que nossas
teorizacOes tenham sentido em nossa realidade local, o autor também ndo menciona a
existéncia da populacdo indigena em sua reflexdao, de modo que toda a construcao analitica da
branquitude, tanto a critica, quanto a acritica, embora pretendam/prometam dar conta das

relacdes raciais no Brasil, focam apenas no dual branco-negro.

Arrisco dizer que estes conceitos, branquitude critica e acritica, brilhantemente
propostos por Cardoso, também poderiam ser 6timas ferramentas para pensar a racialidade
indigena. O branco critico que considera apenas pessoas negras como Unicos sujeitos que
sofrem racismo no Brasil, ndo teria sua “criticidade” limitada pelo etnogenocidio? Embora
haja importantes diferencas entre a relacdo que a branquitude estabelece com a negritude e
com a que estabelece com a indianidade, ha também os diversos pontos em comum, alguns
dos quais ja elaborados neste capitulo. Um deles é que a branquitude, como bem pontua
Cardoso (2017), reage com estranhamento quando entende que “seu” espaco foi “invadido”.
Um discurso que, inversamente, coloca-nos, povos indigenas, como invasores de nossas

proprias terras.

Jorge Miranda (2017), em seu texto “Branquitude invisivel — pessoas brancas e a ndo
percepcao dos privilégios: verdade ou hipocrisia” questiona a ideia de que a raga branca seria
invisivel para pessoas brancas por acreditar que isso naturaliza esse lugar hegemonico.
Acreditar que brancos simplesmente “ndo tém consciéncia” faz com que todo o ativo trabalho
de manutencdo dos privilégios seja apagado, bem como a eventual busca por desconstrugao

deles, pondera o autor. Para além da dicotomia saber/ndo saber, cabe pensar quais saberes se
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constroem e como se sustentam. Importante lembrar que a ideia de mérito cumpre importante
funcdo na “coeréncia” construida coletivamente acerca dos privilégios vividos por brancos
(MIRANDA, 2017). Nas palavras de Miranda brancos “rejeitam a carga simbolica negativa
associada ao colonizador, o que ndo quer dizer que facam o mesmo com as cargas simbolica e
material positivas de seus fenotipos” (MIRANDA, 2017, p.54). De acordo com este autor
“como perceber o proprio privilégio se o que se chama de privilégio é o que se entende como
justo?” (2017, p. 63). Também a pratica do apagamento indigena é menos uma questdo de
“ndo saber” e mais uma postura ativa de ndo conceber a existéncia originaria como concreta e
digna de ser pontuada.

Lia Schucman (2012) também vai afirmar que, ndo é que a branquitude seja invisivel
racialmente para pessoas brancas, a questdo é que ela é vista como a “Unica identidade racial
normal”, como a universal e ndo como uma das diversas que compoem o tecido social
(SCHUCMAN, 2017, p.71). Segundo a autora, é comum que pessoas brancas se acreditem
desracializadas, ou seja, raca quem teria seria apenas o "outro" negro ou indigena. E através
da lente do merecimento que a branquitude se reconcilia com os privilégios simbélicos,
estruturais que detém - ignorando que nesta justificacdo moral ja esta operando uma ideia de
racializacdo (SCHUCMAN, 2014). Ao pontuar que racismo nao pode ser resumido a
vulnerabilidade de classe social, a mesma autora critica trabalhos que sugiram tal hipétese e
afirma que racismo vai além da “condicdo de classe que negros foram inseridos apos o
regime escravagista, bem como a condicdo de vida rural que os indios brasileiros tém como
modo de vida” (SCHUCMAN, 2012, p. 17). Essa sinalizacdo de que racismo ndo deve ser
reduzido a desigualdade de classe é fundamental também a nds povos indigenas, mas é
importante sinalizar que a populacdo indigena no Brasil sempre esteve (ainda que
forcosamente) nas cidades, territérios que também compoem nossos modos de vida.

Elencando algumas hip6teses para pensar no porqué desta producdo ativa de
invisibilidade quanto aos privilégios, Miranda (2017) lembra que uma delas seria a
convivéncia afetiva com pessoas negras, concluindo, no entanto, que embora possa ser um
fator, ndo had garantia alguma de que por ter relacdes de afeto com pessoas negras,
automaticamente a pessoa branca se sensibilizaria para seus proprios privilégios. Pelo
contrario, ndo é raro que pessoas brancas se blindem do convite a repensarem suas posturas
racistas com frases como “ndo sou racista, até ja namorei uma mulher negra, tenho um amigo
negro” etc. Repressao é o termo que Grada Kilomba (2019, p.73) utiliza para nomear este

mecanismo de “resolucdao” simplista do racismo. Segundo ela, na regressao “o sujeito branco
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evita ou procura evitar a ansiedade e a culpa” em reconhecer-se participe das estruturas

raciais.

Quanto a esta hipdtese, questiono-me se a eventual auséncia de pessoas indigenas no
contexto afetivo dos/as pesquisadores sobre branquitude tenha de alguma forma influenciado
a quase completa falta de sensibilizacdo com a questdo indigena. Coaduno com a conclusao
do autor: ainda que possa ser um fator relevante, ndo é suficiente para dar conta da

complexidade da invisibilizacdo quanto ao proprio lugar racial de ndo-indigenas.

Em relacdo as pessoas indigenas, embora possa haver um reconhecimento de que sao
povos que sofrem uma série de violéncias no Brasil, pessoas ndo indigenas muito raramente
conseguem completar o raciocinio de compreender que todas as pessoas que nao sofrem o
etnogenocidio se beneficiam dele em algum nivel. Ilustro através de outra opressdo: todas as
pessoas sem deficiéncia, por ndo sofrerem capacitismo, sao privilegiadas neste aspecto e dele
se beneficiam estruturalmente ao ndo terem de enfrentar essas barreiras em suas vidas. Ou
seja, pessoas sem deficiéncia, ainda que vivenciem outras opressoes, ndo deixam de ser

beneficiadas estruturalmente pelo capacitismo.
Camila Moreira de Jesus (2017) anuncia que

no campo tedrico, as discussdes em torno dos estudos de
branquitude tém avancado de maneira significativa para
compreendermos as relacbes que se estabelecem entre
brancos e negros na multiplicidade de contextos que o
cendrio brasileiro apresenta. (JESUS, 2017, p. 69).

Embora a autora se comprometa a discutir sobre luta antirracista de modo amplo,
sobre as hierarquias e relacdes raciais na “multiplicidade de contextos” brasileiros e nao
apenas sobre branquitude e sua relacdo com a negritude, seu texto acaba por também nao
considerar a existéncia de pessoas indigenas. Jesus ressalta que a posi¢ao de superioridade
imposta da branquitude vem sendo “contestada por individuos negros por meio de acoes
individuais ou coletivas, de movimentos organizados ou ndo” (JESUS, 2017, p. 70).

Complemento relembrando que os movimentos indigenas também se somam na linha de

frente contra o racismo e os privilégios brancos.

Ressalto que meu objetivo ndo é moralizar ou culpabilizar a producdo destes textos
por seus “esquecimentos” e sim problematizar o quanto este alheamento é coletivo e
produzido ativamente por uma agenda historicamente etnogenocida. Se “os estudos de
branquitude tém por objetivo agregar e fortalecer a luta antirracista na busca pela reducao das

desigualdades” (JESUS, 2017, p.72), este objetivo seria melhor alcancado havendo uma
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maior consideracdo da presenca indigena como relevante neste debate. Em boa parte dos
estudos sobre branquitude, o discurso implicito é de que so € possivel ser branco em relacao a
negros, como se uma pessoa branca em relacdao a indigenas ndo tivesse raca, o que
paradoxalmente reforca o que os proprios estudos afirmam, acerca da invisibilidade dos

privilégios da branquitude.

Laborne (2017) avalia, acerca da identidade nacional brasileira e sua ansia de
embranquecimento, que houve uma busca por referéncias eurocéntricas, coloniais, que
colocou “pessoas negras como objetos de conhecimento”. A autora diz que a “situacdo da
populagdo negra e da populacdo mestica era o tema central das analises”. Como mesticagem
é racializada no Brasil (SCHUCMAN, 2012) presumo que a autora esteja se referindo a
pessoas ndo brancas, mas que de alguma forma julgou pertinente diferencia-las das negras. E
neste tipo de zona indiferenciada que pessoas indigenas costumam ser alocadas em categorias
que sugerem, necessariamente, uma certa indeterminacao racial indigena.

O critério da indeterminacao e contingéncia racial também é analisado, sob outro
prisma, no texto de Joyce Lopes (2017). A autora acredita que o fato de poder usar sua
racialidade de maneira contingente significaria que ela ndo seria negra, ja que para quem é
preto/a ndo haveria tal opcdo. Como lembra Fanon (2008), no entanto, as mascaras brancas
sdao formas contingenciais de tentar sobreviver ao colonialismo, recurso acionado inclusive
por pessoas pretas retintas. Em outras palavras, ainda que de maneira simbolica, a
contingéncia da raga perpassa a todas as pessoas. Importante ndo ignorar, contudo, que
mesmo fazendo parte de um mesmo grupo racial, a vivéncia da violéncia racista (e, também,
da branquitude) ndo é homogénea ou linear, sendo importante reconhecer que atinge mais
intensamente a determinados corpos que a outros. A “leitura social da raca” pautada no tom
de pele é um pressuposto que a autora generaliza para quaisquer relagdes raciais no Brasil, o
que é um equivoco se lembrarmos que basta usar um celular, ou estar vestido/as, etc que a
“leitura social” etnogenocida a indigenas imediatamente aciona a ideia de “falso indio”
(LOPES, 2017). Estes dispositivos especificos da leitura racial indigena ndo podem ser
subsumidos, desta forma, ao debate negro-branco.

Lopes (2017, p. 161) assinala que “tratando-se do ideal de beleza, de pureza, de
santidade, o protagonismo € corriqueiramente concedido/ocupado pelo/a ndo-negra/o”.
Literalmente, a categoria ndo negro incluiria pessoas de quaisquer outras ragas, inclusive
pessoas indigenas. E bastante comum que, no imaginario racista, as pessoas indigenas

tenhamos todas cabelo liso escorrido, o que ignora, em outros aspectos, que parte
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significativa das pessoas indigenas brasileiras tém a pele escura e o cabelo cacheado ou
crespo. O agrupamento genérico da categoria nao-negro acaba por incorrer no equivoco de
colocar em simetria brancos e indigenas no que diz respeito ao privilégio da beleza
hegemonica, santidade etc. Por isso é importante que, ao se referir a padrdo de beleza, a ideal
de humano, ndo se congregue no mesmo termo populacdes tdo distintas como indigenas,
amarelos e brancos, pois ha uma grande diversidade e mesmo desigualdade entre quem
compde os “ndo negros”. Neste contexto, em que o autor se referia a hegemonia racial de
beleza e pureza, a super inclusdao de termos amplos como “ndo negro” acaba por abonar os
privilégios da branquitude, redistribuindo-os com quem também é afetado pela mesma
hegemonia. Em sua tese sobre percepcdes de pessoas brancas sobre branquitude, Lia
Schucman relata ter observado na analise das falas de seus entrevistados que explicitavam
“uma hierarquia estética da branquitude que privilegia os brancos em detrimento dos
asiaticos, indios e negros em nossa sociedade” (SCHUCMAN, 2012, p.38).

Dieuwertje Dyi Huijg (2011) em seu artigo “Eu ndo preciso falar que sou branca,
cara, eu sou Latina! Ou a complexidade da identificacdo racial na ideologia de ativistas
jovens (ndo) brancas”, discute os mecanismos através dos quais as mulheres brancas
feministas que entrevistou buscavam negar a propria branquitude. Uma de suas entrevistadas
afirma ter vergonha de ser definida como branca ja que “a raga branca oprime as outras
mesmo, dizimou os indios, escravizou os negros”. A autora ndo chega a discutir o racismo
anti-indigena nessa fala, dando énfase apenas a relagdo entre privilégios brancos e o racismo
anti-negros, mas sinalizo que essa presuncdao de que houve um sucesso na dizimagdo de
povos indigenas e de que a escravizagdo indigena foi substituida pela negra é uma das
expressoes do etnogenocidio (que no capitulo seguinte retomarei).

Uma das reflexdes de Huijg é de que a negagdo dos privilégios como brancas por
parte de suas interlocutoras feministas se devia também a caracteristica de seus ativismos
como sendo binariamente “contrarios a algo”, visto que “(...) como mulheres, elas talvez
lutem contra um mal, mas como brancas elas 'sdo' esse mal: tornaram-se a sua propria
oposicao” (HUIJG, 2011, s/p). Essa aposta da autora talvez possa ser ttil também para pensar
o binarismo racial que muitas vezes simplifica as complexas relacdes étnico-raciais no Brasil.
Ainda refletindo sobre as racionalidades que suas entrevistadas sustentavam para (nao)
elaborar o privilégio branco, Huijg (2021, s/p) sinaliza que algumas afirmavam “ndo querer
tirar o protagonismo negro”. Essa operacdo, ao mesmo tempo que parece aludir a um cuidado

em “nado tirar voz” das pessoas atingidas pelo racismo, parece também servir como saida para
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uma ndo responsabilizacdo diante desse trabalho. Para o tema de minha pesquisa, essas sao
inquietacdes muito pertinentes, ja que este sensivel equilibrio referente a ndo retirada do
protagonismo de povos indigenas sobre si mesmos, assignada por uma tortuosa utilizacao da
nocdo de lugar de fala, ndo pode servir como uma forma de isencdo no engajamento
antirracista por parte de ndo indigenas. Bryant Keith Alexander (2021, s/p) em seu artigo
sobre a sustentabilidade performativa da branquitude também sinaliza que “os ‘Estudos
Brancos’ devem continuar a negociar o delicado equilibrio entre ‘descentrar’ a Branquitude e
‘recentrar’ a Branquitude dentro dos discursos de raca. Os ‘Estudos Brancos’ devem
questionar e examinar continuamente a relacdo entre intencdo, método e efeito

(ALEXANDER, 2021, s/p).

Busquei apresentar alguns dos limites e possibilidades que a analise da branquitude
por pesquisadores/as ndo-indigenas vem trazendo ao debate étnico-racial. Dentre as
possibilidades, pude notar que do ponto de vista do privilégio estrutural da branquitude,
muitos dos debates poderiam ser ampliados aos povos indigenas, pois seus efeitos também
nos atingem. Alguns deles: o padrdo de beleza, o ideal de saber, de razdo e cognoscéncia, o
lugar de universalidade do humano e as projecoes de hipersexualizagdo e violéncia.

Ja com relacdo aos limites destes estudos, observei que o “esquecimento” vem sendo
uma pratica ativa e comum a maioria dos trabalhos, expressa tanto na forma en passant com
que somos mencionados (quando o somos) quanto em uma problematica inclusdo (pautada
em esteredtipos fenotipicos, geograficos e temporais). Na auséncia de uma escuta mais atenta
as especificidades indigenas, o que se observa é que o racismo anti-negros muitas vezes deixa
de ser compreendido como uma das modalidades do racismo para ser a tinica possivel. Nesse
sentido, a propria categoria raga, embora seja uma ferramenta muito tutil para diversos
debates, como ja anunciado, acaba por ser insuficiente para se pensar o racismo anti-indigena

e as especificidades étnicas de povos originarios.

Dentro disso, outra percepcao que tive nesta pesquisa bibliografica foi a constatacao
de que as definicoes de raca e branquitude construidas por ndo indigenas tém como centro o
humano, muitas vezes ignorando a indissociavel interconectibilidade entre nosso corpo e os
demais seres, perspectiva que retomarei no capitulo III. No capitulo seguinte, a
problematizagdo sera sobre etnia, etnocidio e etnogenocidio, ocasido em que, sobretudo
através de referenciais indigenas, buscaremos contribuir para uma maior identificacdao dos

eixos que os fundamentam. O objetivo é somar na ampliacdo de um léxico antirracista,
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entendendo que combater as formas de violéncia que o etnogenocidio engendra e que

fortalecem a manutencao do racismo é elementar para o pensamento e luta anticolonial.

CAPITULO II: etnia, etnocidio e etnogenocidio: limites e possibilidades dos termos

etnia e étnico-racial para a questao indigena.

Como discutido no capitulo anterior, a no¢ao de raca, embora muito 1til, ndo abarca
as especificidades do etnogenocidio e para chegarmos a qualifica-las é preciso antes definir a
categoria da qual ele deriva, etnia, que por sua vez também tem suas problematicas. Este sera
o debate deste capitulo. Nele apresentarei andlises que teci a partir da pesquisa na Plataforma
Scielo, dessa vez com énfase nos termos “etnocidio” e “étnico-racial”, além disso, trarei
outras referéncias tedricas presentes em outras plataformas. Na segunda parte do capitulo, o

destaque estara na discussao sobre os eixos do etnogenocidio.

Um dos textos classicos sobre as distingdes entre raca e etnia é do pesquisador
Kabengele Munanga (2004), e nele o autor defende que o “conteido da raca é
morfo-biologico e o da etnia é s6cio-cultural, histérico e psicologico” (MUNANGA, 2004, p.

1). E prossegue ressaltando que

um conjunto populacional dito raca “branca”, “negra” e
“amarela”, pode conter em seu seio diversas etnias. Uma
etnia é um conjunto de individuos que, histérica ou
mitologicamente, tém um ancestral comum; tém uma lingua
em comum, uma mesma religido ou cosmovisao; uma mesma
cultura e moram geograficamente num mesmo territério
(MUNANGA, 2004, p.12).

Em dialogo com esses posicionamentos, assinalo a importancia de que raga seja
compreendida como uma invencao da modernidade (QUIJANO, 2005), ndo sendo, portanto,
“mais biologica” que etnia, mas igualmente produzida cultural, histérica e politicamente. O
proprio autor assinala mais adiante que “o racismo hoje praticado nas sociedades
contemporaneas ndo precisa mais do conceito de raca ou da variante bioldgica, ele se

reformula com base nos conceitos de etnia” (MUNANGA, 2004, p. 12).

Para além disso, se ter etnia é ter uma lingua em comum, uma mesma cultura ou
cosmovisdo, a pergunta que fica é: qual a lingua e ancestralidade comum dos brancos? Seria
possivel equiparar a imposicdo global do cristianismo com uma cosmogonia espiritual de
uma etnia? Se a branquitude busca justamente criar um negro, um “indio” e amarelo

genéricos referenciados a sua propria imagem, seria ela uma etnia dentre muitas ou
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justamente o que Lia Schucman (2020) chama® de “solvente étnico”? Se etnia é sobre
particularidade, singularidade e especificidade e branquitude é sobre homogeneizacdo de
linguas, costumes, fé, ndo seria esta o proprio antagonismo as etnias? Deixo essas questoes
em aberto para que sejam retomadas mais a frente, ndo na intengdo de serem “respondidas”,

mas como reverberacdo da analise.

Uma outra preocupacao pertinente que Munanga (2004) levanta é referente ao uso de
etnia como forma de “atenuacdo” do termo raca, como se falar em etnia fosse de alguma
forma mais comodo e “sutil”, especialmente para a escuta branca. Segundo o autor, a
utilizagdo do termo etnia muitas vezes soaria mais agradavel que o de raga tanto para racistas
quanto para antirracistas (MUNANGA, 2004). Maria Aparecida Silva e Rafael Soares (2011)
vao ao encontro desses alertas quando comentam que a tentativa de substituicdo do termo
raca pelo de etnia funcionou como um pretenso “politicamente correto” e pontuam que

o racismo classico, apoiado na idéia racial dos povos,
também adotou o lexical “étnico”, dessa forma pode-se
perceber que o preconceito ndo se estabelece unicamente
através da simples diferenca entre os fenétipos adquiridos
durante o processo de distribuicio de genes, mas sim,
principalmente, se revela através do repudio, escarnio e
intolerancia das praticas culturais dos outros grupos, dancas,

cerimonias religiosas, festa, lingua, culinaria, etc (SILVA &
SOARES, 2011, p. 14).

Silva e Soares (2011) ponderam, em seguida, que, havendo o cuidado de nao utilizar o
termo etnia como eufeminismo de raca, o uso da primeira categoria poderia significar um
avanco na luta antirracista, ja que, segundo ele e ela, a categoria raca seria menos eficaz na
consideracdo da dimensdao cultural do racismo. No entanto, como nos ensina Munanga
(2004), o conceito de raga social daria conta sim dessas complexidades e sendo assim, retomo

as questdes: qual seria a diferenca entre raga e etnia?

Se dentro dos estudos sobre relacdes raciais entre brancos e negros, o termo etnia ja é
apontado como uma forma de atenuacdao da radicalidade do debate antirracista, reflito
também acerca desse impacto nos estudos sobre povos indigenas, ja que historicamente é
através dessa nocdao que grande parte destes estudos tem sido realizada. Quais as implicagGes
e efeitos politicos esse tipo de enquadramento tem trazido a povos indigenas? Por que ha

tamanha resisténcia em qualificar estudos sobre povos indigenas como estudos raciais? Seria

27 Ver mais em:
https://www.uol.com.br/ecoa/ultimas-noticias/2020/12/07/lia-vainer-schucman-se-tem-um-pais-que-e-supremaci
sta-branco-e-o-brasil.htm
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esse um reflexo da propria dificuldade em se reconhecer que pessoas indigenas também
sofrem racismo? Novamente, deixo essas questdes em aberto para que sejam elaboradas ao

longo dos préximos percursos de investigacao.

Em continuidade a pesquisa bibliografica na Plataforma Scielo, através do
instrumento de pesquisa por palavra-chave, busquei o termo “étnico-racial” e “etnocidio”
para avaliar se haveria maior presenca da tematica indigena e se sim, de que maneira seria
desenvolvida. Até junho de 2022, o resultado de artigos com o tema etnocidio foi zero. Ja o
resultado da busca por “étnico-racial” foi de 54 artigos, dos quais apenas 11 desenvolveram
algum breve comentario sobre povos indigenas e desses dois foram referentes ao contexto de
povos indigenas na Argentina. Entre os temas mais frequentes nesses nove artigos estiveram
as reflexdes sobre as leis n°® 10.639/03, n® 11.645/08 e n°® 12.711/12. As duas primeiras sao
referentes a alteracdes na Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional que incluiram a
obrigatoriedade das tematicas Historia e Cultura Afro-Brasileira e Historia e Cultura
Afro-Brasileira e Indigena nos estabelecimentos de ensino fundamental e médio,
respectivamente (PEIXEIRA, et. al, 2019). Ja a lei n° 12.711/12 é conhecida como a “Lei das
Cotas”, regulamentada nacionalmente como uma medida de acdo afirmativa voltada a
estudantes de escola publica, pretos, pardos e indigenas em todo o sistema de educacao
superior e técnico federal (MOURA & TAMBORIL, 2018). Apenas um artigo teve como

central a questdo indigena, dando énfase a precariedade da satde indigena no Brasil.

Novamente, embora os artigos analisados, mesmo trazendo como chamada a
discussdo étnico-racial, em sua maioria, ndo tenham discutido as especificidades indigenas,
muitos dos debates levantados sdo tteis para problematizarmos os limites e possibilidades da
categoria étnico-racial. Antes de esmiugar essa analise, iniciarei pelo proprio conceito de

etnia, refletindo sobre os modos como vem sendo costumeiramente utilizado.

Apesar de toda a densidade e acimulo da discussdao sobre o uso da categoria raga
como uma invencao politica e de sua importancia como ferramenta antirracista, sua utilizacao
como referéncia biologicista ainda persiste. Na pesquisa bibliografica, um dos artigos que
mais me chamaram a atengao nesse sentido foi o de Diogo Santos, Nathalia Palomares, David
Normando e Catia Quintdo. Este artigo, intitulado “Raca versus etnia: diferenciar para melhor
aplicar”, foi publicado em 2010 na Revista Dental Press Journal of Orthodontics e sustenta
que “raca refere-se ao ambito bioldgico, (...) a cor de pele, tipo de cabelo, conformacao facial

e cranial, ancestralidade e genética” (SANTOS, et. al, 2010, s/p). Ja o conceito de etnia
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definem como pertinente ao “ambito cultural”’, mas acabam incluindo também nessa
categoria o que chamaram de “semelhancas genéticas. Em suas palavras, “um grupo étnico é
uma comunidade humana definida por afinidades linguisticas, culturais e semelhancas
genéticas. Essas comunidades geralmente reclamam para si uma estrutura social, politica e

um territorio” (SANTOS, et, al, 2010, s/p).

E possivel perceber que mesmo no meio cientifico (ou especialmente neste), ainda
persiste o uso da nocdo de raca como atributo biologizante e a utilizacdo de etnia como
reflexo dessa pratica. Ainda sobre os usos desses termos na academia, em artigo sobre saide
indigena, Carlos Coimbra e Ricardo Santos (2000) reconhecem que “a adogao do conceito de
etnia nos estudos médico-epidemiol6gicos tende a ser também problematica pois, na pratica,
o que se verifica com freqiiéncia é a simples equiparacdo entre raga e etnia (...)” (COIMBRA
& SANTOS, 2000, p.5). Apesar desta ponderacdao, ao longo deste mesmo artigo os autores
seguem apresentando essas no¢oes no formato “raca/etnia”, sem diferencia-las ou explicar o

porqué de sua escolha.

Se, por um lado, é muito importante refletir sobre o uso do termo etnia como
atenuacdo de raga, é preciso pontuar que seu uso na literatura é polissémico. Na analise dos
54 artigos que localizei através da palavra-chave “étnico-racial” na Plataforma Scielo,
observei que em nenhum deles houve um momento no texto para definicdo desse termo,
como se de alguma forma, isso ja estivesse evidente. Esse “ndo dito” ainda assim aponta

algo: que mesmo nessa hifenizacdo de racga e etnia, povos indigenas seguem invisibilizados.

Da mesma forma que no capitulo anterior, reafirmo que, ainda que a maioria dos
artigos ndo tenha versado sobre povos indigenas, seu contetido trouxe contribui¢des
fundamentais para a luta antirracista e para os estudos na area, muitas das quais podem nos
uteis. Por isso, a seguir partilharei algumas reflexdes que suscitaram em minha problematica

de pesquisa.

Assim como nos estudos sobre branquitude, apesar da discussdao sobre povos
indigenas também ser bastante invisibilizada na linha dos artigos sobre a questdo
“étnico-racial”, foi nela que encontrei alguns (ainda que raros) trabalhos em que ao menos
houvesse uma sinalizacdo da auséncia indigena. E o caso do artigo sobre cotas, de Maria de
Moura e Maria Tamboril, publicado na Revista Psicologia Escolar e Educacional, em 2018.

As autoras reconhecem que
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se a tematica das relacdes étnico-raciais, com focalizacdo nas
diversas nuances do processo de insercao dos negros na
sociedade brasileira, tem um arcabouco tedrico importante na
Psicologia, ndo é possivel dizer o mesmo em relacdo a
temdtica indigena, apesar das andlises sobre a branquitude
também poderem ser aplicadas em relacdo aos indigenas,
visto que o branco é estabelecido como modelo universal de
humanidade de forma ainda mais contundente (MOURA &
TAMBORIL, 2018, p.4).

Nesta fala as autoras dialogam com tematicas que levantei no capitulo I, sobre os
estudos de branquitude também poderem ser pertinentes a nds povos indigenas e situam o
lugar da psicologia nessas disputas. De acordo com Moura e Tamboril (2018, p. 4), esse
cenario de apagamento vem sendo lentamente transformado e apostam que essas alteragdes
vém sendo “motivadas especialmente por acdes do Sistema de Conselhos de Psicologia em
conjunto com entidades pela defesa dos direitos dos povos indigenas”. As autoras nao
chegam a mencionar o papel do movimento indigena e, apesar do artigo ser justamente sobre
cotas, também ndo chegam a creditar tais avancos também ao aumento da presenca de
estudantes indigenas na universidade como participantes centrais nesses tensionamentos.
Ponderam ainda que é preciso haver um compromisso ético-politico da psicologia e seus
profissionais na relacdo com povos indigenas e que “um dos grandes desafios que se
estabelece nessa aproximacao é a manutencao da garantia da autonomia dos povos indigenas”
(MOURA & TAMBORIL, 2018, p.4). Diante disso, sublinho que ndo basta, por si sé, haver
um aumento quantitativo de pesquisas sobre povos indigenas nos estudos étnico-raciais e de
branquitude. E preciso que a dimensdo da autoria e intervencdo ndo indigena também seja
problematizada como parte do que se produz, de maneira implicada e engajada na
transformacao da historica relacdo de tutela contra povos indigenas. E que nessa
problematizacdo se considere que nem sempre havera “profissionais da Psicologia” de um
lado e “povos indigenas”, necessariamente do outro, mas que ja temos habitado posicdes
como profissionais indigenas da psicologia. Epistemicidio, portanto, deixa de ser apenas
sobre o apagamento dos saberes e das questdes indigenas e passa também a considerar que a

propria auséncia indigena é fruto dessa mesma violéncia (NUNEZ et. al, 2021).

A importancia da presenca indigena é também pauta no artigo sobre os estudos de
tematica étnico-racial de autoria de Neil Almeida, Marcia Amancio, Sérgio dos Santos e
Leydiane Sales, publicado em 2018 na Revista Brasileira de Educacdo. A pesquisa, que
versou sobre as publicacOes realizadas nessa mesma revista, apontou que “a luta mais ampla

dos povos indigenas contemplou uma luta por uma educagdo escolar de qualidade, que
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passaria pela necessidade de garantia dos territorios, da saude e da sustentabilidade
(ALMEIDA et. al. 2018, p.2). Destacam ainda como fundamental “a formacdo de
professores/as indigenas no contexto brasileiro e como essas iniciativas atuaram no intuito de
tentar suprir a caréncia de praticas curriculares direcionadas a essa populacao” (ALMEIDA

et. al, 2018, p.3).

O tnico artigo na tematica étnico-racial que deu pistas sobre as diferencas entre os
usos dos termos foi o de Fernanda Guarnieri e Lucy Melo-Silva, publicado na Revista
Psicologia e Sociedade, em 2010. O texto, cujo tema de pesquisa eram as cotas nas
universidades, quando comenta sobre os critérios mais comuns para definicdo dos cotistas os
separa em

étnicos (voltados para os povos indigenas), raciais
(relacionados a afro-descendéncia), étnico-raciais (para
afro-descendentes e indigenas), sociais (para egressos da rede
ptblica e/ou avaliados de acordo com a renda familiar),
regionais (prioridade de ingresso a estudantes da regido da

universidade em questdo) (GUARNIERI & MELO-SILVA,
2010, p.2).

A partir dessa descricao proposta por Guarnieri e Melo-Silva reafirmo que, de fato,
povos indigenas ndo costumam ser considerados quando se discute o debate racial, mas ao
contrario do que esses autores sugerem, também na perspectiva étnico-racial seguimos

invisibilizados.

Ainda que ndo tenham aparecido na Plataforma Scielo, gostaria de reforcar que os/as
autores que tém produzido trabalhos sobre racismo anti-indigena, sobre etnocidio e demais
especificidades indigenas sdo, em geral, também indigenas. Ao longo da tese trarei a

contribuicdo de alguns/as deles/as.

Finalizo essa primeira parte do capitulo reforcando que meu intuito nao foi apostar ou
rechacar nenhum desses termos, mas contextualizar suas utilizacoes, repensar seus limites e
possibilidades. Na segunda parte a seguir irei compartilhar reflexdes sobre alguns dos
principais eixos que estruturam essas violéncias, na aposta de que possam somar de alguma
forma no letramento coletivo quanto ao racismo anti-indigena e suas especificidades

étnico-raciais.
Do etnogenocidio e seus principais eixos

Antes de enfatizar as implicacdes do etnogenocidio contra povos indigenas no Brasil,

apresentarei reflexdes da revisao bibliografica sobre os conceitos de etnocidio e genocidio e o
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porqué da minha proposicdo aqui ser pela categoria etnogenocidio. Nao pretendo esgotar essa
discussdao que ja vem de longa data, mas somar mais uma perspectiva possivel nessas

disputas.

Um dos trabalhos que elabora a questdo do etnocidio é a dissertacdo de Helena
Palmquist, intitulada “Questdes sobre o genocidio e o etnocidio indigena: a persisténcia da
destruicdo”, defendida em 2018 no Programa de P6s Graduacdo em Antropologia da
Universidade Federal do Para (UFPA). A autora realizou uma pesquisa bibliografica em
estudos sobre genocidio e etnocidio e, partir disso, por meio da analise de documentos,
investigou de que modo a permanéncia de ambos incidiu contra povos indigenas. Palmquist
(2018) relembra que o termo genocidio foi elaborado em 1943 pelo intelectual judeu Raphael
Lemkin, que dedicou décadas de sua vida ao esfor¢o para que a violéncia nazista fosse
nomeada como genocida. A autora comenta que Lemkin sempre se empenhou em
“relacionar a palavra que cunhou com outros casos muito diversos, incluindo claramente o
genocidio indigena e o genocidio cultural como integrantes do conceito” (PALMQUIST,
2018, p. 46). Jodo Gabriel da Silva Ascenso e Rayane Barreto Aratdjo (2020, p. 2) em seu
texto?® intitulado “Genocidio Indigena e ecocidio no Brasil” também assinalam que para
Lemkin “foi importante a reflexdo sobre o colonialismo nas Ameéricas, ou seja, o exterminio
fisico e cultural dos povos indigenas estd associado a propria génese do termo”. Embora a
dimensdo cultural e cosmogonica sempre tivesse sido central para a conceituacao de Lemkin
sobre o que seria genocidio, quando seu conceito finalmente foi incorporado pelas Nagdes
Unidas na Convencdo para a Prevencdo e Repressao do Crime de Genocidio em 1948, ele
veio apenas com a dimensdo “fisica” da violéncia, entendida como aquela que incidiria
“diretamente” no corpo (ASCENSO & ARAUJO, 2020). Em 1951 o Brasil aprova o mesmo
texto da Convencdo, que além do apagamento cultural (que mais tarde seria chamado de
etnocidio), também trazia a problemadatica de sO permitir que pessoas fisicas fossem
responsabilizadas pelo crime de genocidio, isentando os Estados (ASCENSO & ARAUJO,
2020). Quanto a essa isencao, Palmquist resgata uma fala de Lenkim na qual ele pondera que
“tratar o genocidio somente como um crime nacional ndo teria nenhum sentido, uma vez que
seu autor é o Estado ou os grupos que apoiam o Estado: um Estado jamais processara um

crime organizado ou perpetrado por ele mesmo” (PALMQUIST, 2018, p. 44).

28 Ver mais em:
https://ds.saudeindigena.icict.fiocruz.br/bitstream/bvs/3802/1/CP9_08521%20Ci%C3%A Ancia%20H0je%20_
%20Genoc%C3%ADdi0%20ind%C3%ADgena%20e%20ecoc%C3%ADdi0%20n0%20Brasil.pdf
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Apesar das criticas ao modo como o conceito foi recortado, a “associacao exclusiva
de genocidio com assassinato dominou a linguagem do jornalismo, da politica, da abundante
literatura académica sobre o tema e principalmente entre os operadores do direito
internacional, onde essa posi¢dao também prevalece” (PALMQUIST, 2018, p. 50). Em nosso
contexto isso tem impactos como a desresponsabilizacdo do Estado e a invisibilizacdo do
etnocidio. Por conta disso, muitas acdes juridicas em torno do racismo anti-indigena nao
conseguem operar com a nocao de genocidio adotada oficialmente, tampouco com a de
etnocidio, que por sua vez, “ndo é reconhecido como um crime passivel de punicao no

ordenamento juridico brasileiro, nem internacional” (PALMQUIST, 2018, p. 50).

Diante das limitacdes das interpretagdes oficialmente adotadas em torno da nocdo de
genocidio cultural é que surge, décadas depois, o debate sobre etnocidio. Proposta pelo
etndlogo Robert Jaulin na década de 70, a categoria foi inicialmente pensada a partir do
exterminio cultural enfrentado pelo povo Bari, perpetrado pela “Igreja Catolica e outras
denominacdes religiosas cristds, os exércitos colombiano e venezuelano e a companhia
petrolifera estadunidense Colpet” (PALMQUIST, 2018, p. 34). Helena Palmquist (2018),
recupera uma fala de Jaulin na qual ele sintetiza o quanto

A politica etnocida de integracdo das sociedade nacionais
aspira a dissolucdo das civilizagdes dentro da civilizacdo
ocidental. A descivilizacdo ocidental é por construcao um
fendmeno unitario, exatamente da mesma forma que a morte
€ unitaria, posto que constitui a pauta do similar ou a
identidade das diversas solu¢oes com que se expressa a vida.
Sem duvida, a morte que acabamos de evocar “ataca” a vida
em sua dimensdo individual, mas nada prova que a
racionalizacdo anterior ndo tenha a mesma validade se se
toma a vida em sua dimensdo coletiva, civilizadora; dai se
pode dizer que uma civilizagdo que tenha a pretensao de ser a
civilizacdo tnica, é um sistema de descivilizacdo e
necessariamente orientado para a morte. Esta morte é com
seguranca inicialmente de natureza civilizadora, aspira a
instauracdo de uma civilizagdo-cemitério (JAULIN, 1973,
apud PAMLQUIST, 2018, p. 34)

Como anunciado na citacdo acima, a producdo da morte também é central nas
politicas do etnocidio, de maneira que assim como o genocidio encontra o etnocidio, este
também é composto por aquilo que costumeiramente € associado ao genocidio. Sendo assim,
qual seria a diferenca entre os dois conceitos? Segundo Jaulin, uma das diferencas entre essas
nocoes seria o fato de que o etnocidio seria caracterizado pelos fins, ndao pelos meios,

enquanto o genocidio seria um dos meios do etnocidio ocorrer. Viveiros de Castro (2014)
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questiona essa explicacdo, pois, segundo ele, essa perspectiva abre margem para a
possibilidade

de algo como um “etnocidio culposo” antes que “doloso”;
em outras palavras, sugere que agdes etnocidas possam ser
cometidas como “resultado ndo intencional” ou “dano
colateral” de decisdes, projetos e iniciativas de governo cujo
objetivo precipuo ndao €é a extingdo sociocultural e
desfiguracdo étnica de uma coletividade, mas antes a
realizacao de “projetos de desenvolvimento” (grandes obras
de infraestrutura como barragens, estradas, plantas
industriais, extracdo mineraria e petroleira) que visariam
ostensivamente beneficiar toda uma populacdo nacional.
Visto, porém, que as instancias de planejamento e decisdo
dos Estados que sancionam e implementam tais projetos tém
o dever incontornavel de estarem amplamente informadas
sobre os impactos locais de suas intervengdes sobre o
ambiente em que vivem as populagdes atingidas, o etnocidio
é frequentemente uma consequéncia concreta e efetiva, a
despeito das inten¢des proclamadas do agente etnocida, e
torna-se assim algo tacitamente admitido, quando ndo
estimulado indireta e maliciosamente (o que configura dolo)
por supostas acoes de “mitigacdo” e “compensacao” que, via
de regra, tornam-se mais um instrumento eficaz dentro do
processo de destruicdo cultural, em total contradicao com seu
proposito declarado de protecio dos modos de vida
“impactados” (VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 4).

Ainda durante a revisdo de literatura, o que mais encontrei foram autores/as que
buscavam justificar essa distin¢do trazendo a divisdo bindaria entre fisico e simbdlico, material
e cultural e afins. Tal é o caso do texto intitulado “Genocidio, etnocidio e ecocidio: reflexdes
sobre as violacdes de direitos aos povos tradicionais na Amazoénia”, publicado em 2019, por
Jodo Saddi. O autor adota a definicdo de Calheiros (2015), segundo o qual “se o genocidio
nos remete ao exterminio de uma minoria étnica, nos remete a destruicdo fisica de um povo
por outro, o etnocidio, por sua vez, nos remete a destruicdo sistematica e deliberada de sua

cultura, de seu modus vivendi e de seu pensamento singular. (CALHEIROS, 2015:6 apud
SADDI, 2019, p.5).

Além desse argumento sustentado no binarismo fisico/cultural, outra justificativa que
encontrei foi a de que os modos de acdo do genocidio e do etnocidio seriam distintos. Uma
autora que sustenta essa hipotese é Maria Ines Cox, em seu texto intitulado “A nogdo de
etnocidio: para pensar a questao do silenciamento das linguas indigenas no Brasil”, publicado
em 2006. Neste artigo, a autora, cuja referéncia principal nessas definicoes é Pierre Clastres,
reconhece que genocidio e etnocidio nomeiam praticas semelhantes, mas que diferem no

modo como encaminham a assimetria relacional produzida no eu/outro. Para ela, “o genocida
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elimina a ma diferenca, exterminando a vida do outro” enquanto que “o etnocida, por sua vez,
elimina a ma diferenca, abracando a causa do outro, confiando que o outro possa ser
convertido ao nés” (COX, 2006, p. 67). De certa forma, a analise da autora retorna ao mesmo
binarismo morte fisica/morte simbdlica, além de também tomar como ponto de partida uma

definicdo ja problematica de genocidio (apenas como exterminio literal).

Helena Palmquist em sua dissertacdo considera que a propria separacdao entre
genocidio fisico e genocidio cultural é parte da violéncia colonial, para ela

a separacdo operada pelos interpretadores do direito
internacional, entre genocidio fisico e cultural, é, em si, uma
violacdo ontolégica aos povos indigenas, porque a separagao
entre as violéncias cometidas contra a cultura, contra o meio
ambiente e contra as pessoas ndo sdo separaveis para esses
povos (PALMQUIST, 2018, p.145).
Mas, se como a propria autora contextualiza, a nocdo de genocidio cultural foi
substituida pela de etnocidio, continuar com essa distingao entre genocidio e etnocidio nao

continuaria atualizando o mesmo problema?

Diante dessas ponderacdes, compreendo que as justificativas que sustentam a suposta
distingdo entre genocidio e etnocidio sao inspiradas pelo proprio binarismo, que como lembra
Fanon (1968), é a bussola do mundo colonial que divide tudo em compartimentos: mente e
corpo, natureza e cultura, material e imaterial, fisico e simboélico e assim por diante. Se é
justamente sobre essa ferida que a colonizacdo se atualiza, ndo me parece oportuno adotar
essa perspectiva binaria para falar justamente da violéncia que essas cisdes nos trazem como

povos indigenas.

Como forma de reduzir os danos desses binarismos, proponho o termo “etnogenocidio
indigena”. Em pesquisa bibliografica, ndo encontrei nenhum artigo na Plataforma Scielo que
utilizasse essa categoria e na Plataforma do Google Académico encontrei apenas um. De
autoria de Luis Ribeiro, Cristina Cardoso e Sandra Silva, o artigo tem como titulo
"Coronavirus, aprisionamento e saide indigena: a invisibilidade do etno-genocidio de
Estado” e foi publicado em 2020. Apesar de utilizarem o termo, o autor e as autoras também
adotam as mesmas definicoes usualmente binaristas de genocidio e etnocidio. Para ele e elas,
“enquanto o genocidio atinge o corpo, o etnocidio atinge o espirito causando
diferentes tipos de morte: uma é a fisica e a outra é a da opressdo que mata aos poucos”
(RIBEIRO et. al, 2020, p. 320). No contexto deste artigo, o termo etnogenocidio aparece
como especifico para aquelas situacbes em que etnocidio e genocidio aconteceriam

simultaneamente, mas ainda se admite uma diferenca substancial entre um e outro. Ja em
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minha perspectiva, a indissolubilidade entre ambas violéncias ndo seria circunstancial, mas
parte de sua prépria estrutura. Nao ha como um genocidio indigena nao ser também etnocida,
assim como ndo ha como o etnocidio ndo fazer parte do genocidio, justamente porque nossa
cultura, linguas, costumes e modos de vida ndo sdo apenas nossa cultura apartada de quem
somos, mas é nossa propria identidade, é nossa vida. Como dizia o cacique guarani kaiowa
Marcos Veron “esto que ves aqui es mi vida, mi alma, si me separas de esta tierra, me quitas

la vida”?®

A partir das reflexdes levantadas neste e no primeiro capitulo, compreendo que ha
diversas compreensdes acerca de noc¢des como raca, etnia, étnico-racial, etnocidio e
genocidio, por isso reafirmo a importdncia de que nenhum termo seja simplesmente
descartado, mas que seus usos e efeitos sejam continuamente repensados e problematizados.
O termo etnia, por exemplo, embora traga diversas limitacOes ja discutidas, segue sendo
importante na luta indigena, justamente porque dele deriva o debate sobre etnocidio, ainda
que este também venha com uma série de outras problematicas, também ja apresentadas
acima. Embora a disputa dos conceitos seja super importante, é fundamental que esteja

sempre engajada com a pratica de reparacdo dos danos coloniais.

Uma das especificidades das nossas lutas como povos indigenas esta no entrelace das
nocgOes raca e etnia e essa €, talvez, uma das principais diferengas nos percursos dos povos
indigenas e da populacdo negra no Brasil. Como uma das violéncias da escravizacdo foi o
roubo das memérias étnicas, a maioria das pessoas negras brasileiras foi tomado o acesso
direto a saberem a quais etnias, linguas e modos de vida especificos seus ancestrais
pertenciam. Com isso, o mote de luta histérico do movimento negro vem sendo muito mais
em torno da categoria raca social do que em pluralidades étnicas (MUNANGA, 2004). Ja nos
movimentos indigenas, esse percurso historico é outro, pois nossa identidade étnica é central

para a luta antirracista: pertencermos a um povo nao se dissocia de sermos indigenas.

Etnogenocidio é um tipo de violéncia colonial assente no esforco de homogeneizacao.
Ele incide precisamente sobre a multiplicidade e singularidade de cada povo, cada etnia, cada
nacdo nativa de determinado territdrio. Perpetrado sobretudo pelo préprio Estado, vem
acompanhado de violéncia policial, obstétrica, de producdo de fome (como consequéncia da
retirada das terras indigenas) e de epistemicidio, ja que os saberes se produzem também a

partir do modo de vida e assim por diante. Povos originarios de diversos continentes foram e

» Ppartilhado de forma oral em rede social por Valdelice Veron, filha de Marcos Veron. Disponivel em:
https://www.instagram.com/p/Cei4pl um w/?igshid=YmMyMTA2M2Y= Acessado em 15/06/2022.
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continuam sendo alvos deste tipo de politica de exterminio. Intelectuais como Oyeronké
Oyewumi (2017) e Frantz Fanon (1961) refletem em seus trabalhos sobre o modo através do
qual o marco colonial criou a figura do "negro genérico" e por meio dela se buscou apagar
todo uma multiplicidade de etnias, povos, costumes e linguas originarias dos povos nativos
africanos. Se antes as organizagOes sociais dos diferentes povos se dava através de seus
proprios critérios internos, na colonizacdo os critérios de raca e género passaram a cumprir
uma funcdo que, embora se propusesse descritiva, inventou realidades homogeneizadas
(OYEWUMI, 2017).

Este marco colonialista que criou a ideia do "negro genérico” também foi e é
responsavel pela invencdo do "indio genérico”, sem povo, lingua, sem terra, sem
pertencimento. Como resume Maria Ines Cox (2006, p. 67), o “etnocidio desemboca sempre
na dissolucdo do “multiplo” no “um” e a meu ver, esse processo jamais esta descolado do
genocidio, dai minha proposta de utilizacao do termo etnogenocidio. Embora essa violéncia
incida sobre diversos povos nativos, em meu trabalho irei focar nas problematicas desta
violéncia em relacdo aos povos nativos de Pindorama. Neste territorio estes processos sao
reforcados por uma série de praticas paradoxais, sustentadas pela burocracia estatal, que para

Mbembe (2018) é um dos eixos da necropolitica.

Um dos éxitos da violéncia etnogenocida se expressa nos dados oficiais do IBGE
(2010) nos quais se afirma que a populacdo indigena brasileira é de apenas 0,4%, ainda que
neste Censo ja se constate um significativo aumento da populacdo indigena, em decorréncia

do aumento da autodeclaracao, tema que mais adiante retornarei (ANGATU, 2021).

Etnogenocidio visa impedir que pessoas indigenas sejamos o que somos, em nossas
diferencas internas, em nossos modos de vida e pensamento para sermos apenas "brasileiros".
Em abril de 2020 o ex ministro da Educacdao Abraham Weintraub ilustrou a premissa racista
da homogeneizacdo ao afirmar®: "odeio o termo 'povos indigenas', odeio esse termo. (...)
Pode ser preto, pode ser branco, pode ser japonés, pode ser descendente de indio, mas tem
que ser brasileiro, p6! S6 tem um povo nesse pais". Importante salientar que o ministro nao
usou o termo descendente para designar nem pessoas negras, nem brancas, nem amarelas (a
quem homogeneizou sob a insignia "japonés"). A trajetoria especifica da construcdo deste

termo em relacdo a povos indigenas sera discutida no decorrer deste capitulo.

%0 Ver fala completa em:
https://noticias.uol.com.br/politica/ultimas-noticias/2020/05/22/weintraub-odeio-o-termo-povos-indigenas-quer-
quer-nao-quer-sai-de-re.htm
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Pontuo a seguir alguns dos paradoxos® que sustentam o etnogenocidio e reflito sobre suas

condicOes de emergéncia e persisténcia nos dias atuais.

I) Da exigéncia de habitacao em terra demarcada:

A expropriacdo de terras indigenas iniciou-se no momento da invasdo e continua até
hoje. Autores indigenas como Edson Kayap6 (2014) vém tensionando cada vez mais a
narrativa oficial que descreve como "descobrimento" a invasdo colonial. Esta narrativa ainda
é muito presente no ensino de histéria de muitas escolas brasileiras (KAYAPO & BRITO,
2014). Descrever a invasdao como conquista ou descobrimento faz parte de um projeto racista
de conciliacdo ética, na medida em que alude a um encontro supostamente pacifico ao mesmo
tempo em que reifica uma autoria espacial e temporal sobre este territério. Outra narrativa,
enunciada pelos invasores era de que aqui era "terra sem dono, terra de ninguém" (KAYAPO
& BRITO, 2014). Com isso, buscava-se a legitimacao da propriedade privada por parte dos
colonizadores. Pontuamos que, ainda que ndo sejamos donos da terra, somos filhos dela. Nao
é porque a terra nao tem dono que isso autoriza invasoes e violéncias. A ideia de propriedade
privada esteve e esta intimamente ligada as disputas capitalistas pelas terras originarias. Isso
fez parte da propria organizacdo geopolitica do Brasil em termos de urbanidade e meio rural.
Como traz em rimas® o rapper guarani Mirindju, do grupo Oz Guarani: “a cidade foi
invadindo nossas terras, entdo que direito o jurua pode ter de nos chamar de invasores?”. A
retirada das terras tem levado um percentual cada vez maior de indigenas a viver,
forcosamente, nas cidades, portanto ndo é possivel conceber nossa presenca nelas sem

reconhecer o processo que levou a isso.

Importante lembrar ainda em quais lugares das cidades vivemos, em geral nas
periferias e trabalhando de modo precarizado, mal remunerado (nas ruas, alvos de violéncia
policial, em servico doméstico e afins), isso porque a violéncia racista ndo se dissocia da
vulnerabilizacdao de classe social (SANTOS, 2020). Segundo o IBGE (2010) a populagao
indigena no estado de Sdo Paulo é de 41.794 habitantes e a maioria (37.915) vive nas
periferias dos espacos urbanos. Coimbra e Santos (2000, p.5) sublinham essa questdo ao

pontuarem que “a presenca indigena nas cidades brasileiras é, em geral, caracterizada por

%1 Faco um agradecimento especial as parentas Lais Santos Maxacali e Julie Dorrico Macuxi por terem sido
grandes interlocutoras desse debate, sdo referéncias para mim nesse caminho.

32 Clipe disponivel para acesso em:
https://www.youtube.com/watch?v=iXIpDa28HQU&ab_channel=OzGuarani
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uma inser¢ao marcadamente periférica, vivendo em grupos de tamanho variavel, situados nas
favelas mais pobres, onde sdo alvo de forte discriminacdo”. Os autores salientam ainda que a

migracdo indigena para as cidades brasileiras, fenémeno
ainda pouco estudado, parece estar se tornando cada vez mais
freqiiente como decorréncia, dentre outros fatores, da
absorcdo do indigena nos mercados regionais, de
deslocamentos devido a conflitos por terra e da insuficiente
infra-estrutura e disponibilidade de servigos essenciais (como
saude e educacdo) nas terras indigenas (COIMBRA &
SANTOS, 2000, p. 5).

Um dos trabalhos pioneiros sobre essa tematica foi realizado pelo parente historiador
Casé Angatu, registrado no livro “Nem tudo era italiano: Sdo Paulo e pobreza, 1890-1915”,
obra que derivou de sua dissertacdo defendida em 1995 no Programa de Pds-Graduacdao em
Histéria da PUC/SP e que teve sua quarta edicdo em 2017. Ao longo das udltimas décadas o
pesquisador segue partilhando pesquisa e militancia sobre essas tematicas e salienta que

ainda causa estranhamento quando falamos que a Cidade de
Sdo Paulo tem Povos Originarios entre seus moradores. Do
mesmo modo, alguns se surpreendem ou até negam a
possibilidade de a Capital Paulista ser também uma Cidade
Indigena, composta por memorias, identidades e
territoriedades originarias. Certas pessoas desconhecem até
mesmo a existéncia de Aldeias no municipio paulistano
(ANGATU, 2020, p. 3).

Como ilustra Angatu (2020), o proprio binarismo cidade ou aldeia ja ndo se verifica
em muitos contextos nos quais as aldeias encontram-se nas cidades, ou melhor dizendo, em
contextos em que a cidade invadiu e cercou aldeias. E o caso da Terra indigena (TI) do
Jaraguad, localizada na zona oeste de Sdo Paulo e de tantas outras. Como reforca o parente
professor e lideranca David Karai Popygua® (2020, s/p), residente nesta mesma TI “se tem

que demarcar a terra, deveria demarcar para o jurua, para ele viver ali em um lugar e respeitar

o resto. Afinal, a aldeia esta na cidade ou a cidade esta na aldeia? Quem veio primeiro?”

E importante ressaltar que hd multiplos transitos indigenas, com narrativas singulares
em cada povo. A parenta Ayra Tupinamba (2020), ao questionar a exigéncias racistas da Tese
do Marco Temporal, reforca que as trajetérias de familias indigenas que precisaram sair do
territorio e depois retornaram a ele ndo sao menos legitimas que a dos parentes que nao
chegaram a ter de sair, pois a saida do territério ndao deve ser vista como um abandono
voluntario, mas como uma expulsdao. Segundo ela “ficando, saindo e/ou retornando ao

Territorio, os Tupinamba sdo resistentes e (re)existentes diante da violéncia da espoliacao

3 Ver mais em: http://jornalismojunior.com.br/guarani-em-sao-paulo-a-comunidade-indigena-do-jaragua/
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territorial aqui no sul da Bahia, antes/durante/ap6s a Constituicio de 1988” (TUPINAMBA,

2020, p. 39).

Outra reflexdo critica sobre a questdo do aldeamento é feita pelo parente Ailton

Krenak (2019, s/p), quando sinaliza que

O longo periodo colonial que nds vivemos estabeleceu uma
coisa que virou sindnimo de “terra de indio” que é a aldeia,
aonde vivem os indios aldeados Muitos imaginam que a
aldeia originalmente identificava o lugar onde vivem povos
indigenas. Nao é verdade, aldeias sdo vilas em cidades
portuguesas, na Europa e em alguns outros lugares do mundo
e, quando os seus habitantes chegaram aqui, imprimiram nos
nossos lugares, nos habitats onde estavam constituidas
comunidades nossas, imprimiram essa coisa de aldeia e
reuniram com essa ideia de aldeia os espacos administrativos
da coldnia para separar os povos que eram arredios a
colonizacdo e que eram chamados de tapuias, de bravos —
que estavam fora, por resisténcia, desses aldeamentos. Ou
seja, vocé tinha uma parte do povo originario daqui vivendo
em aldeamentos criados pela coroa portuguesa, depois
mantidos pelo governo colonial e perpetuados, mais tarde,
pelo Estado brasileiro.

O incomodo com a ideia de ter que viver em territérios restritos, (quando muito)

demarcados pelo Estado, é presente também em outros povos, como O guarani, cuja

identidade tem como uma das principais caracteristicas o jeguata, a caminhada. No capitulo

seguinte retomarei essa questdo, mas aqui adianto duas falas de parentes guarani sobre essa

relacdo entre restricdo ao territério e colonizacdo. As falas foram partilhadas com Luiz

Pradella (2009, p. 104):

Antes a gente ia andando. Com o pé no chdo, ia e podia parar
assim, em qualquer lugar. Ia andando até o mato e 14 ficava
um pouquinho, descansar. Agora procura mato, ndo tem.
Procura caga, ndao tem. Se pega e sai andando tem cerca,
tudo cercado, jurud cercou tudo, enferpou a terra. Fez
cercadinho e botou a guaranizada pra ndo poder mais andar.
Agora tudo isso ja foi feito entdo a gente tem que brigar pelo
cercadinho, cuidar pra ter onde ficar (Valdecir Timéteo).

(...) percebi que os juruad tdo criando os Mbya que nem
galinha, assim tudo preso, do mesmo jeito do galinheiro. Fica
entdo e ddo milhozinho pro Mby4, pra ele ndo caminhar
(Vera Poty Benites).

Ao mesmo tempo em que a luta pela demarcacdo é fundamental, ela ainda é uma

reducao de danos, pois continua centralizada no poder do Estado e em sua arbitrariedade de

dar ou ndo seguimento a nossas demandas, que, ainda que prometidas pela Constituicdo,

seguem descumpridas, ndo como “falha” ou excecdao do Estado, mas como exemplo de seu
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funcionamento (AGAMBEN, 2004). Paralela a luta pela demarcacdo de terras no ambito
juridico, povos indigenas também tém realizado processos autodemarcatérios® de resisténcia

anticolonial, tema no qual retornarei no capitulo seguinte.

A ativa lentiddo dos processos demarcatérios ndo estd, portanto, descolada da negacao
das identidades indigenas, de maneira que ambas fazem parte de um ciclo que se reforca
mutuamente: quanto menos direito a terra maior a negacao da identidade indigena e quanto
maior a negacdo da identidade, tanto maior o roubo das terras. Nao se verifica em outras
racialidades brasileiras, negra, branca ou asiatica a exigéncia de morar em um territorio
especifico do pais para que alguém seja reconhecido como branco, negro ou asiatico. A
relacdo intima que se construiu entre territério e raca tem especificidades histéricas para
povos originarios (indigenas e quilombolas). Ndo se observa, por exemplo, pessoas brancas
apresentando-se como "brancas-urbanas" ou “brancas-rurais”, o lugar onde moram, quando
mencionado, vem como uma segunda informacdo, ndo como uma hifenizacdo racial,
conforme ocorre no caso de expressdes como "indio falso/indio-urbano”. Um exemplo dos
impactos desse critério etnogenocida se faz notar no encarceramento indigena. Em artigo ja
citado sobre este tema, Luis Ribeiro, Cristina Cardoso e Sandra Silva (2020) comentam que,
embora a Convencao 169 da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT) e Constituicao
Federal, em tese, assegurem direitos indigenas especificos®, eles ndo sdo cumpridos pelo
Estado. A negacdo da identidade indigena é um dos mecanismos mais eficazes para que nao
haja o cumprimento desses deveres constitucionais e um dos eixos dessa negacao € a ligacdo
entre territorio e indigeneidade. O autor e as autoras comentam da preocupacao “em relacao
aos presos cadastrados como pardos, que muitas vezes sdo indigenas ndo
reconhecidos”(RIBEIRO et al, 2020, p. 330) e complementam lembrando que também na
retirada do acesso a saude a negacdo da identidade indigena segue sendo central, salientam
que

Essa invisibilizagdo na cidade, cujo agravamento se mostrou
evidente durante a pandemia, pode ser constatada na
entrevista fornecida a Amazbénia Real pelo secretario
Especial de Satde Indigena, do Ministério da Satide, Robson

*Ver mais em: https://www.nonada.com.br/2021/05/caminhares-guarani-em-defesa-da-aldeia-pindo-poty/

% Entre esses direitos estdo algumas orientacdes da OIT como: “Na medida em que isso for compativel com o
sistema juridico nacional e com os direitos humanos internacionalmente reconhecidos, deverdo ser respeitados
os métodos aos quais os povos interessados recorrem tradicionalmente para a repressao dos delitos cometidos
pelos seus membros. 2. As autoridades e os tribunais solicitados para se pronunciarem sobre questdes penais
deverdo levar em conta os costumes dos povos mencionados a respeito do assunto. Artigo 10 1. Quando sangdes
penais sejam impostas pela legislacdo geral a membros dos povos mencionados, deverdo ser levadas em conta as
suas caracteristicas econdmicas, sociais e culturais. 2. Dever-se-a dar preferéncia a tipos de puni¢do outros que o
encarceramento” (RIBEIRO et al, 2020, p. 315).
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Santos da Silva na data 13/05/2020 quando este afirma que: o
orgdo ndo contabiliza casos de indigenas com Covid-19 que
moram em contexto urbano, s6é em terras indigenas. Santos
da Silva afirma que indios residentes nas cidades devem ser
atendidos pelo SUS — Servico Unico de Satide. Entretanto,
organizagdes indigenas e o Ministério Publico defendem que
indigenas que moram nas cidades deveriam, sim, ser
atendidos pela Secretaria de Satide Indigena, dedicada
especialmente a essa populacdo (RIBEIRO, 2020, p. 330).

Um dos efeitos desse tipo de etnogenocidio é, reafirmo, a subnotificacdo estatistica,
pois como visto, é através dela que se subnotificam dados de encarceramento, satde,
educacgdo. Em agosto de 2019 o presidente Bolsonaro comentou®® que havia “muita terra para
pouco indio”, o que ilustra também essa ficcdao colonial segundo a qual a populacdo indigena
seria uma minoria demografica, em processo de desaparecimento. Um exterminio ao mesmo
tempo perpetrado pela violéncia policial, pela fome e encarceramento quanto pelas politicas

de negacado de identidade indigena.

Através da pesquisa bibliografica tive acesso a um trabalho que também ilustrou o
quanto o territorio é utilizado como apagamento da identidade indigena. Trata-se do artigo
intitulado “Classificacdo de cor/raca de filhos em domicilios indigenas no Brasil”, publicado
em 2019, na Revista Cadernos de Saiade Publica, de autoria de Gerson Marinho, Jodo Bastos,
Luciene Longo e Felipe Tavares. Nos resultados de sua pesquisa, 0os autores e a autora
sinalizam que na pesquisa sobre domicilios indigenas (em que o pai e/ou a mde sdo
indigenas) constataram que

as chances de os filhos serem indigenas foram mais
pronunciadas na Regido Norte, sendo a area rural do
Centro-oeste a Unica excecdo. Os filhos tiveram maiores
chances de serem brancos, comparados aos ndo brancos, em
todas as regides, principalmente em areas urbanas, quando
comparadas ao Norte. Os filhos tiveram maiores chances de
serem classificados como pardos quando residiam na &rea
urbana do Centro-oeste, também em relacdo ao Norte do pais
(MARINHO, et. al, 2019, p. 5).

Nesse resultado de pesquisa vemos na pratica o quanto morar em dreas urbanas
impactou no apagamento da identidade das criangas indigenas, seja quando marcadas como

brancas, seja quando designadas pardas. Além disso, os autores também observaram uma

tendéncia de que, quanto mais elevado o nivel de instrucdao
das maées, tdo mais elevadas foram as chances de os filhos
terem sido classificados como brancos e pardos. (...)Houve
chances maiores de os filhos serem indigenas quando

% Ver mais em: https://exame.com/brasil/e-muita-terra-para-pouco-indio-diz-bolsonaro/
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estavam em domicilios com menores niveis de rendimento
mensal e com maior niimero de pessoas (MARINHO, et. al,
2019, p. 6).

Nesse sentido, o branqueamento da populacdo indigena passa ndo s6 por uma questao

de territorio, mas também esta indissociado das condicdes de classe social, ja que a

identidade indigena costuma ser associada apenas a pobreza e falta de escolarizacao formal.

Este paradoxo estatal se caracteriza pela retirada das terras indigenas ao mesmo tempo
em que se exige habitacdo nelas para minima legitimacdo de uma pessoa como indigena, ao
mesmo tempo que, quando ja na cidade, o etnogenocidio continua. Pontuamos no movimento
indigena que todo o territorio de Abya Yala é terra indigena, todo o Brasil é terra indigena.
Nesse sentido Angélica Kaigang (2017, s/p) pontua que ja ouviu "muitas vezes que 'lugar de
indio' é no mato. Mas que mato esta sobrando pra nos?".

Tanto indigenas que vivem na cidade quanto indigenas que vivem em aldeias, mas
ndo demarcadas, passam por violéncias especificas perpetradas pelo Estado, que se vale desse
critério para criar barreiras no acesso a direitos. Um exemplo disso pudemos constatar com a
pandemia, ocasido em que muitos indigenas nessa situacdo tiveram seu direito a vacinacao
contra o coronavirus negado (ANGATU, 2020). Esse etnocidio estatal também culminou na
producdo de estatisticas oficiais subnotificadas quanto as mortes de pessoas indigenas, um
fato atestado nas significativas diferencas entre esses dados e os levantados por organizacdes
indigenas (ANGATU, 2020). Com isso, além do luto pela perda de um parente, tivemos
também de lidar com mais uma ferida: a do apagamento da memoria de quem nossos entes
queridos eram e também, por extensao, de quem somos como indigenas. Para acolher essa
ferida, temos feito, desde o inicio da pandemia, um trabalho de elaboracao, reconhecimento e
honra aos nossos parentes que haviam encantado. Em abril de 2021 participei junto aos
demais parentes guarani da programacao do Acampamento Terra Livre, que precisou ser

online®”

dada a contingéncia de sadide publica. Junto a centenas de outros povos e
organizacoes, nds, da Comissdao Guarani Yvyrupa (CGY), também tivemos nosso espago para
trazer cantos, rezos e outras partilhas que envolveram lembrar de nossos parentes que haviam

partido e nos fortalecermos espiritualmente em sua memoria.

37 A programacdo pode ser encontrada no canal do Youtube da APIB, Articulagdo dos Povos Indigenas do
Brasil:
https://www.youtube.com/watch?v=I5AH5czznJw&list=PLchh9Eb_8lo5w_FwCMzetTPRyyXbA80j3&ab_chan
nel=APIBOFICIAL
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IT) Da exigéncia do falar a lingua indigena:

A criminalizacdo das linguas indigenas € histérica. Nao se dissocia dela a
catequizacdo, que as demonizava. No periodo da ditadura militar a fala de linguas indigenas
foi violentamente reprimida. Em seu artigo sobre violéncias a povos indigenas neste periodo,
Bruno Goncalves (2017) comenta que o projeto de integracdo forcada do Estado envolvia
esta estratégia de

proibicdo do uso cotidiano da lingua-mae, aulas forcadas da
nacional, castigos de diversas ordens para forcar o abandono da
lingua-made e repressao de praticas da cultura tradicional nas quais a
lingua é um elemento importante evidenciam esse objetivo de
integracdo (GONCALVES, 2017, p. 5).

Ao exigir que para ser considerado indigena se precise falar a lingua indigena, o

Estado omite seu ativo papel neste despertencimento forcado.

Um dos grandes destaques destas politicas foi o Diretério Pombalino do Século
XVIII, de autoria do ministro Sebastido José de Carvalho e Melo, Marqués de Pombal.
Transformado em lei em 1758, o Diretério propunha uma completa "integracao dos indios" a
sociedade portuguesa. A argumentacdo era de que, através desta integracdo seria possivel
alcancar o fim das discriminagGes aos indigenas, mediante extingdo das diferengas entre eles
e brancos (GARCIA, Elisa, 2007). Na narrativa salvacionista, que continua contemporanea e
que, "em nome do bem", reifica o etnogenocidio ha uma inversdo: quem sofre racismo é
direta e/ou indiretamente culpado pela violéncia sofrida, visto que é "diferente". A produgao
dessa diferenca hierdrquica ndo é tematizada, além disso, na chamada pela extin¢dao das
diferencas étnico-raciais é a branquitude quem é posta ao centro, como modelo de referéncia.
Em outras palavras, que sejam todos iguais, mas iguais aos brancos, nao todos iguais ao

modo de vida indigena, por exemplo.

Uma das principais apostas do Diretério Pombalino era de que as linguas nativas
reforcavam o "tribalismo", ao mesmo tempo em que a lingua portuguesa colaboraria para a
civilizacdo dos costumes. Ressalto que o termo “tribo” segue presente no vocabulario do
senso comum racista e traz um apelo a uma nogao de selvageria, de grupos rudimentares,
homogeneizados em costumes supostamente associados a canibalismo, alimentagdo “exética”
e costumes “animalizados”. Daniel Munduruku (2017) lembra ainda que o termo “tribo” é
uma forma colonialista de se referir a algumas culturas que eram consideradas inferiores.

Segundo Munduruku® (2016, p. 3), a palavra “tribo” remete a uma “ideia de que nossos

3%Ver mais em:
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povos sdo dependentes de um Povo maior” e lembra que ela “esta inserida na compreensao
de que somos pequenos grupos incapazes de viver sem a intervencao do estado. Ser tribo é
estar sob o dominio de um senhor ao qual se deve reverenciar”.

No Diretério Pombalino esta nocao de tribalismo ja aparecia, relacionada as linguas
indigenas como uma manifestacdo deste processo. Houve entdo a proibicdo do falar as
linguas indigenas e a imposicao da lingua portuguesa. Esta imposicdo recorreu a criacao de
escolas cujo objetivo era alfabetizar criancas de 6 a 12 anos, retira-las de suas familias para
que neste periodo aprendessem o idioma portugués, fossem catequizadas, forcadas a trabalhar
na légica da divisdao sexual do trabalho (meninas reclusas, meninos com contato externo,
apenas elas aprendendo "servigos de casa" e outras tantas demarcagoes sexistas de género aos
moldes europeus). Quando retornassem as suas familias, as criancas teriam a fungdo de
disseminar os valores aprendidos e dentre suas principais atribui¢cGes estava o ensinar a seus
parentes a lingua portuguesa, especialmente aos mais velhos, para que pudessem participar
das confissdes cristds visto que "ndo sabiam falar portugués e tampouco demonstravam

interesse em aprendé-lo" (GARCIA, 2007, p. 8).

Esse roteiro binario do género, marcado também pela geracdao segue atualizado. Em
sua pesquisa sobre infancia, Luzinete Minella ressalta que do ponto de vista étnico-racial e de
género se desenvolvem saberes e “estratégias de poder sobre a infancia a partir de uma logica
da identidade, permitindo-se diagnosticar situacdes, desenhar perfis, identificar, isolar,
segregar e/ou integrar, projetando o futuro de meninos e meninas conforme as expectativas e

os padroes de comportamento” (MINELLA, 2006, p. 324).

Além do Diretério Pombalino, outro marco histérico fundamental no que diz respeito
a proibicdo das linguas indigenas foi a ditadura militar. A principal fonte que temos em
relacdo as violéncias sofridas por povos indigenas na ditadura é o Relatério Figueiredo.
Produzido pelo proprio Estado brasileiro, este documento ficou "desaparecido” por 44 anos e
durante todo este tempo a informacdo oficial era de que o Relatério havia sido destruido em
um incéndio (STARLING, Heloisa, s/n). Produzido por antrop6logos andonimos, o documento
revela o qudo violenta foi a implementacdo do Plano de Integracdao Nacional (PIN),
idealizado para viabilizacdo da construcdo de estradas e hidrelétricas (PALMQUIST, 2018)
nos territérios indigenas. O relatério foi encontrado por pesquisadores independentes em
2013, praticamente intacto com suas 5 mil paginas e 29 tomos. A encomenda deste Relatorio

havia sido feita pelo general Albuquerque Lima, ministro do Interior e tinha o objetivo de

http://www.educadores.diaadia.pr.gov.br/arquivos/File/equipesmultidisciplinares/equipe_multidisciplinar_3enco
ntro_2016_anexoll.pdf
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apurar o funcionamento do Servico Nacional de Protecdo ao Indio (6rgio indigenista oficial
brasileiro, antecessor da FUNAI). O SNI foi criado em 1910 e tinha entre seus objetivos
principais a integracdo forcada de indigenas a civilizagdo branca, através da criacao de Postos
e Colonias Agricolas em uma ideia de producdo do “trabalhador nacional” (MARTINS,
Fernanda, 2012). Este Servico foi marcado por uma série de denincias de crimes genocidas e
foi substituido pela FUNAI, criada em 1967, cujo objetivo seria a protecdo dos povos
indigenas, ainda que por tantas vezes suas praticas fossem e ainda ocorram na direcao
contraria a seu propoésito, como vem denunciando o6rgaos como a APIB (Articulacao dos

Povos Indigenas do Brasil)*.

O Relatério Figueiredo aponta massacres de povos inteiros, torturas diversas,
envenenamentos (desde estricnina misturada em doacOes de agucar até inoculagOes
propositais de variola), dinamites em aldeias, entre tantos outros ataques (STARLING, s/n).
O projeto de desenvolvimento na ditadura militar incidiu de modo especialmente perverso
contra povos indigenas, que sofreram neste periodo violéncias etnogenocidas, na destruicao
brutal de seus modos de vida, de suas linguas, de seus costumes, no apagamento literal de
suas proprias vidas.

Neste salto histérico entre o marco do Diretério Pombalino e o da Ditadura Militar
gostaria de salientar o quanto a colonialidade se manteve atualizada, visto que ndo s6 nao
tivemos um “progresso”, no sentido da diminuicdo do racismo, como tivemos um
recrudescimento de novas violéncias. O projeto colonial se expressa precisamente na
manutencdo de suas dominagdes. A lingua portuguesa foi imposta como uma metonimia da
institucionalizacdao de um ideal de nagdo colonizada (PACHAMAMA, Aline, 2020). Mesmo
havendo cerca de 275 linguas indigenas registradas, a lingua portuguesa segue sendo a
primeira (tinica) oficial do Brasil (IBGE, 2010). Nisso podemos observar que mesmo com 0
reconhecimento publico de 6rgdos do proprio Estado (como IBGE e FUNAI) a pluralidade
das linguas indigenas segue subalternizada.

Em 2002 tivemos um fato emblematico no que diz respeito ao debate da colonizacao
linguistica: a radio FM Educativa, da cidade de Campo Grande (MS) foi indiciada a Anatel
(Agéncia Nacional das Telecomunicagdes) por ser apresentada na lingua Nheengatu. O
argumento utilizado no processo recorria a uma lei de 1963 que proibia veiculagoes em
lingua estrangeira. Na ocasido, o Ministério das Comunicacoes solicitou a radio envio de

informacgdes sobre o programa. O entdo dirigente da Radio lembrou, em entrevista, que o

% Para acompanhar as postagens e atualizagdes da APIB, acessar:https://apiboficial.org/
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Nheengatu era falado por cerca de 370 mil pessoas no estado do Mato Grosso do Sul. No
informe a imprensa, Armando Anténio Moreira, representante do Ministério naquele
momento comentou que "queremos obter mais detalhes sobre essa lingua para saber se é ou
ndo estrangeira e se o programa esta transgredindo a lei” (MATTOS, Laura, 2003). Esta
noticia teve bastante repercussdo a época e segue sendo utilizada em diversos concursos*
vestibulares como um exemplo de emblema juridico, cultural, social: se linguas indigenas nao
sdo oficiais, nem podem ser enquadradas como estrangeiras, qual seu status?

Nheengatu, também conhecido como lingua geral, foi desenvolvido por jesuitas nos
primeiros séculos da colonizagdo com o objetivo de possibilitar a comunicacdao com
indigenas e, por conseguinte, a catequizacdo. A base do Nheengatu é o tupi, que falado por
muitos povos, permitiu a comunicagao tanto entre jesuitas e indigenas quanto entre indigenas
de diferentes povos, pois houve uma grande expansao do Nheengatu pelo territorio brasileiro
nos séculos XVI e XVII. No século XVIII a Coroa Portuguesa o proibiu através do Diretdrio

ja mencionado.

Mesmo com a proibi¢dao, o impacto do Nheengatu persistiu e persiste, hoje é lingua
base de diversas etnias no Brasil e influenciou profundamente a lingua portuguesa, no que
linguistas e historiadores nomeiam como a formacao do dialeto “caipira” (MARTINS, 2004).
Esta lingua oficiosa que temos é completamente marcada pela influéncia indigena e com isso
a discussdo do preconceito linguistico, de um suposto “falar errado” a lingua tem relagao
direta com a colonizagdo, racismo e etnogenocidio, mas também anuncia uma resisténcia
anticolonial a pureza da lingua (pretensamente) portuguesa (MARTINS, 2004). Nesse
sentido, temos uma grande diversidade entre povos indigenas, pois ha etnias que puderam
preservar plenamente suas linguas originarias e ha outras em que, mesmo havendo uma perda
significativa da lingua, isso ndo implicou seu desaparecimento completo. Os parentes seguem
entoando seus cantos, ritos e modos de vida, nessa lingua ja ndo mais portuguesa, agora
pintada de jenipapo e urucum (VIEGAS, 2007).

A perseguicao as linguas indigenas, aos modos indigenas de comunicagao faz parte,

também, da violéncia do etnogenocidio, pois como bem pontua Clavero ha que se questionar

Por que politicas que ameacam linguas e outras dimensdes
culturais de wum particular grupo humano ndo sdo
consideradas genocidas? Por que se usa a palavra genocidio

40 Exemplo de concurso publico em que esta noticia aparece como questdo: Edital 011/2009, prova objetiva para
o cargo de Engenheiro de Automacdo, ofertada pelo Instituto Federal de Educagdo, Ciéncia e Tecnologia de
Santa Catarina. Disponivel em: https://jcconcursos.uol.com.br/media/uploads/provas/provas/2009/6824.pdf
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apenas quando se relaciona com assassinatos em massa e,
muitas vezes, sem ao menos referir o fato de que o objetivo é
a destruicdo de um grupo humano diferenciado? Por que
politicas que sdo danosas para linguas e outras dimensoes
culturais de grupos humanos especificos ndo sdo
consideradas genocidas, ainda que claramente objetivem
causar o desaparecimento do grupo enquanto tal? Basta se
olhar para as politicas que sdo frequentemente até hoje
aplicadas a povos indigenas (CLAVERO, s.d: 3, apud
PALMQUIST, 2018, p.49)

Uma das primeiras referéncias escritas que registrou a percepcao dos colonizadores
acerca das linguas indigenas foi a carta de Cristévao Colombo, de 1492-3, na qual comenta
sobre os indigenas que vira:

devem ser bons servicais e habilidosos, pois noto que
repetem logo o que a gente diz e creio que depressa se fariam
cristdos; me pareceu que ndo tinham nenhuma religido. Eu,
comprazendo a Nosso Senhor, levarei daqui, por ocasido de
minha partida, seis deles para Vossas Majestades, para que
aprendam a falar (1492-9, s/p).

Um outro registro temos na carta de Pero de Magalhdes Gandavo, de 1570, que
também vai nesse mesmo sentido. Nela, ele afirmava que “a lingua deste gentio toda pela
Costa he, huma: carece de tres letras —, ndo se acha nella F, nem L, nem R, cousa digna de
espanto, porque assi ndo tém Fé, nem Lei, nem Rei; e desta maneira vivem sem Justica e
desordenadamente” (COX, 2006, p. 71).

Em ambos trechos é possivel perceber que apenas a religido crista era considerada
como fé, apenas as linguas europeias eram reconhecidas como linguagem, de maneira que a
imposicdo da lingua portuguesa aspirava também a imposicdo cristd como parte central do
projeto civilizatorio. A imposicao da lingua do colonizador vai além de um imperativo
idiomatico, diz respeito, fundamentalmente, a prescricio de um determinado modo de pensar
o mundo e viver a vida. Nas palavras de Fanon “falar é estar em condi¢des de empregar uma
certa sintaxe, possuir a morfologia de tal ou qual lingua, mas é sobretudo assumir uma
cultura, suportar o peso de uma civilizacdo" (2008, p. 33). De acordo com Cox (2006), a fala
de Pero de Magalhdes Gandavo pressupunha que “na auséncia dessas trés formas de governo
[fé, lei, rei], guias para uma vida racional, os indios eram rebaixados a condicao de animais”
(grifos meus). Novamente, o critério civilizatério que conferiria a passagem de animal para
humano, demandava a transicdo de selvagem para civilizado e de barbaro para cristao, de
modo que a imposicdo da lingua portuguesa (e do jeito normativo de utiliza-la) também

ilustram o etnogenocidio.
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Em dialogo com esse trecho da carta de Gandavo, o parente Kum Tum Akroa Gamela

ressalta os efeitos politicos desses discursos etnogenocidas

A colonizagdo é essencialmente a negacdo do outro, que vai
dessa negacdo mais sutil, subjetiva, até a eliminacdo fisica, e
ai eu tenho pensado assim: essa questdio do genocidio
comeca quando os europeus chegaram aqui e disseram: “Ndo
sdo nada, nem sdo gente, nem sdao humanos, que nao tém fé,
porque nao tem lei, porque ndo tem rei. Entdo sdo o que? Sao
nada”. Dai pra cortar a cabeca ou partir ao meio com um
facdo ou atravessar com uma bala ndo faz muita diferenca,
porque a morte ja foi decretada, foi executada antes (...)
(MILANEZ et al, 2019, p. 2173).

Se a colonizagdo ndo acabou, a resisténcia contracolonial também ndo. A retomada da
terra também vem acompanhada da retomada da lingua e dos modos de vida. Um exemplo
disso é relatado por Valéria Barros, em capitulo de livro que integra a obra “Dialogos com os
guarani: articulando compreensoes antropologicas e indigenas” (2021), coletanea escrita em
co-autoria por autores ndo-indigenas e indigenas guarani. Barros (2021, p. 104) comenta
sobre os modos de resisténcia em torno da retomada do guarani na Terra Indigena Laranjinha,
localizada no Parana (SC) e partilha a fala de uma pessoa guarani que lhe dissera “eu ndo
queria que fosse assim, mas fazer o que? [...] Minha mde uma vez falou: se vocés quiserem
ser indio, vocés tém que falar na linguagem. Mas acho que ndo é questdo de querer... Eu
falei: eu ndo falo na lingua mas o sangue é [guarani], entdo ndo tem como”. A autora
partilha também as resisténcias e o acolhimento a essa ferida da retirada da lingua por parte
do povo guarani

(...) a vontade de algumas pessoas, ja adultas, retomarem
também a fluéncia na linguagem, a exemplo do que
aconteceu no acampamento da area retomada, resultou num
curso noturno de lingua guarani ministrado por uma mulher
da geracdo mais velha do grupo que, inclusive, contou com o
apoio do Ntucleo Regional de Educagdo e de pesquisadores
da Universidade Estadual de Maringa ligados a area da
Educagdo. Desse curso participavam seus filhos e netos bem
como pessoas de outras familias. Algumas pessoas da
geracdo mais velha do grupo que, como ela, eram fluentes na
lingua, também participavam das aulas, pois, segundo me
disseram, era mais uma oportunidade de se comunicar em
guarani, j4 que ndo sdo muitas as ocasides em que podem
fazer isso em seu cotidiano. (BARROS, 2021, p.105).

Finalizo esse eixo com um poema escrito por professores guarani (a autoria individual
ndo foi especificada), presente na obra Maino’i, organizado por José Ribamar Bessa Freire
(2009) e escrito por professores guarani:

Vivi muitos anos com a lingua entortada,
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porque fui obrigado a falar palavras

estranhas de uma outra lingua.
Por isso, durante muito tempo fiquei
emudecido

Tentaram tirar de mim aquilo que havia
guardado como tesouro:

a palavra, que é o arco da memoria.
Diziam que me faltava inteligéncia,

porque antes de gaguejar as palavras
certas eu tinha de pensar duas vezes,
numa lingua estranha.

O tempo passou. Agora tenho duas
linguas.

Uma lingua nasceu comigo, no colo da
minha mde.

E a lingua que expressa a alma guarani
(-)
Com ela, estou o que falo: guarani. (...)

A outra lingua que tenho é a que sobrou de
uma guerra de muitas batalhas.

Ela trouxe a espada e a cruz, o livro e as
imagens, o sermdo, o catecismo,

a doutrina, as leis.

Agora jd ndo posso mais viver sem as
duas.

Estou sempre trocando de lingua com um
pouco de medo, como se fosse um caso

de bigamia.

IIT) Da exigéncia da aparéncia correspondente ao esteredtipo colonial da “cara de

indio”:

Esta é uma das grandes formas através das quais a homogeneizacao etnogenocida se
estrutura (MUNDURUKU, 2017). Essa generalizacdo vai desde a aparéncia até os costumes,
linguas, modos de vida. Mesmo que no Brasil tenhamos cerca de 375 povos e 275 linguas
indigenas, como aponta Gersem Baniwa (2018), ainda é forte o imaginario de que "indio é
tudo igual". E também nesse sentido que temos pautado a importancia de criticar este tipo de
homogeneizacao, pois este imaginario remete a um indigena estereotipado que vive em 1500,
tornando nossas vidas em 2020 algo anacronico. Daniel Munduruku (2017, s/p) comenta que
"apesar dessa minha aparéncia, do meu cabelo liso, dos meus olhinhos puxados, da maca do
rosto saliente, eu ndao sou indio. Ainda diria mais: ndo existem indios no Brasil". O que

existem sdo povos, nacoes indigenas, cada uma com sua identidade, diversidade.
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Ao reforcar nas escolas, em festividades como Carnaval e em feriados nacionais que
“indio” é, necessaria e exclusivamente, a pessoa indigena nua, pintada, de cocar, com olhos
puxados e cabelo liso e preto, o racismo intenta produzir a inexisténcia indigena (KAYAPO &
BRITO, 2014), . Como o “indio de verdade” é este alegérico a 1500, o enunciado que fica é
que somos seres do passado, dos quais se tém apenas memoria longinqua e caricata.
Considerando as centenas de etnias que temos no Brasil e também o processo (forcado) de
miscigenacdo como projeto de Estado, podemos constatar que a diversidade fenotipica
indigena é imensa, mas que, propositadamente, ndo costuma ser reconhecida. Este
deslocamento temporal que nos associa a seres do passado também é ativado quando, ainda
que preenchendo as exigéncias racistas de moradia em aldeia, fluéncia de lingua indigena e
“cara de indio”, nega a pessoa indigena a utilizagdo de tecnologias contemporaneas, ou 0 uso

de roupas ditas “civilizadas”, etc.

Este paradoxo se caracteriza pela associacdo entre “indio” e um tempo perdido, um
tempo passado, de forma a negar o direito a indigenas de viverem ao mesmo tempo que
pessoas ndo-indigenas. Ressaltando esta dimensdo, Casé Angatu frisa que “o etnocidio é a
negacdo da nossa existéncia ao afirmar que, para ser indio ou quilombola, é preciso que as
pessoas vivam como no século XVI" (ANGATU, s/p, 2019). Ha em decorréncia disso todo
uma construcao racista de que populacoes indigenas “atrasam” o desenvolvimento do pais,
tornando nosso nhandereko alvo de constantes ataques. Nhandereko é nosso modo de vida,
ele inclui cosmovisao, habitos alimentares, espirituais, formas de se relacionar com a terra,

aguas, demais animais.

Se, como discutido no capitulo anterior, a miscigenacdo genética é uma das
caracteristicas historicas desse territorio, é preciso reconhecer que com indigenas essa
exigéncia é especialmente violenta. Ja se compreende que uma pessoa pode ser branca ainda
que tenha parentes ndo brancos (e isso ndo faz dela branca-negra), que pode ser negra ainda
que tenha parentes brancos (e isso ndo faz dela negra-branca), etc. mas com indigenas, a
expectativa do purismo racial frequentemente nos assigna como “descendentes” (discussao
que desenvolverei no proximo eixo) ou hifeniza nossa indianidade. Nesse sentido, é comum
que nossos parentes que tenham pele retinta e/ou cabelo crespo sejam descritos como
“afro-indigenas”, como se fossem menos indigenas por ndo terem o fenétipo estereotipado do
“indio puro”. Esse tipo de hifenizacdo por vezes parece aludir a uma nocao de identidade
indigena como algo puro ndo s6 genética, mas culturalmente, sendo que nossos povos sempre

foram multiplos na aparéncia, nos costumes e nas aliancas com outros povos. Também com
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parentes de pele clara ocorre de serem tidos como brancos, pois no critério da cor da pele,
indigenas de pele escura seriam negros e indigenas de pele clara, brancos, em uma
matematica que nos dilui em outras racialidades, tal qual a ideia de “categoria racial de
transicdo” aspirava (AZEVEDO, 2008). E fundamental, portanto, que os critérios raciais
aplicados a pessoas ndo-indigenas ndo sejam acriticamente utilizados para povos indigenas,
pois como ressalta o parente Casé Angatu (2019), somos da cor da terra e a terra tem todas as

cores, que todas as nossas corporalidades sejam celebradas e respeitadas.

O fendtipo estereotipado do que seria um “indigena de verdade”, a exigéncia de
habitacdo em terra demarcada e de falar lingua indigena sdo todos meios do etnogenocidio
buscar questionar ou invalidar identidades indigenas e sdo acdes que “sempre estiveram e
estdo relacionadas a espoliacio  das Terras Indigenas, tentando destruir um direito
ancestral, origindrio, congénito, natural, relacional e existencial aos diferentes Territérios”

(ANGATU, 2020, p. 5).

Para além do fendtipo, parte do racismo anti-indigena estd no estranhamento a
atividades que “ndo tenham cara de indio”, em um sentido mais amplo, que nos dissocia de
tudo quanto nao veem como “primitivo” em seu marco temporal. O escritor guarani Olivio
Jekupe comenta sobre essa questao

Entdo vocé ja vé que as pessoas da cidade ndo acreditam na
gente. A gente sofre preconceito porque a sociedade sempre
vé o indio como aquele primitivo que ndo vai crescer, e
quando o indio mostra o seu talento ai vem o preconceito, o
racismo. Entdo escrever é importante para mostrar para a
sociedade que n6s também podemos fazer a mesma coisa que
o outro faz. Quando vocé fala de um indio escritor as pessoas
se assustam: mas um indio escritor? Tudo assusta a
sociedade. Quando eu entrei na USP nos anos 1990, todo
mundo queria saber como eu tinha entrado, e eu dizia: “eu
prestei vestibular”. N6s formamos uma associa¢do na nossa
aldeia, “mas tem CNPJ?” — Sim, se ndo tem CNPJ, ndo é
associacdo. “Mas vocés tém conta em banco?”. Entdo para a
sociedade ndo indigena, quando vocé fala “o indio faz isso",
¢é assustador porque o indio é sempre visto como primitivo
(MILANEZ et al, 2019, p. 2176).

IV) Do paradoxo da descendéncia e a producao do pardo:

Uma das estratégias do etnogenocidio é dizer que somos um “quase” de outras ragas:
se de pele clara, brancos; se de pele escura, negros; ou mesmo amarelos. Na pesquisa

bibliografica que realizei, constatei que um dos artigos sobre a tematica étnico-racial optou
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por aglutinar pessoas indigenas e amarelas na mesma categoria. Esse artigo, de autoria de
Liliane de Jesus Bittencourt, Monica Nunes, Juli de Oliveira e Jean Caron, foi publicado em
2013, na Revista de Nutricao e trouxe como titulo “Risco para transtornos alimentares em
escolares de Salvador, Bahia, e a dimensdo da raga/cor”. As autoras comentam que devido
“ao pequeno numero de estudantes que se identificaram como amarelas ou indigenas™ isso as
teria levado “a necessidade de agrupamento dessas categorias para permitir a analise
estatistica” (BITTENCOURT, et. al, 2013, p. 8). As duas populagoes, de pessoas amarelas e
de pessoas indigenas, tém trajetorias historicas, politicas, econdmicas absolutamente distintas
entre si, mas mesmo assim foram homogeneizadas na analise, o que dificulta a percepcdo das

especificidades indigenas (e amarelas, nesse caso).

Em minha pesquisa bibliografica sobre artigos na temadtica étnico-racial, analisei
também o texto de Juliana Kabad, Jodo Bastos e Ricardo Santos, publicado em 2012, na
Revista Physis. A autora e autores fizeram uma revisao bibliografica sobre raca, cor e etnia
no campo dos estudos epidemiol6gicos e constataram que

A categoria parda (e correlatas) foi a que apresentou maior
diversidade em relacdo aos critérios de identificacdo da
populacdo e as nomenclaturas utilizadas. Houve estudos que
incluiram individuos classificados como '"pardos" em
conjunto com a categoria "preta"; outros a analisaram em
conjunto com a de amarelos e indigenas; (...). Ndo foram
localizados artigos que analisaram exclusivamente a
categoria indigena, ainda que a mesma tenha sido utilizada
para classificar parte da populacdo de 27 dos 151 estudos
(KABAD et al, 2012, p. 6).

Outro artigo que analisei foi o intitulado “A implantacdo do quesito cor/raca nos
servicos de DST/Aids no Estado de Sdo Paulo”, de autoria de Marcia Giovanetti, Naila
Santos, Caio Westin, Dulcimara Darré e Maria Clara Gianna, publicado em 2007 na Revista
Saude e Sociedade. Nele, as autoras e o autor incluem o termo indigena em dois momentos de
suas definicOes e interpretam as designacdes do IBGE (2010) da seguinte maneira: “preto: de
pele bem escura; branco: de aparéncia e de pele clara; amarelo: asiaticos (japonés, chinés e
coreano); pardo: de pele mais clara (filhos de branco e preto, indigena e preto, indigena e
branco) e indigena: descendentes de indios brasileiros”. Essas descricdes poderiam ser
problematizadas em varios sentidos, seja na arbitrariedade com que aludem a “pele bem
escura” de pessoas negras, algo ja largamente discutido por intelectuais negros como Sueli

Carneiro* (2004), seja por definir pessoas amarelas como asiiticas e ainda listar

4l Ver mais em: https://www.geledes.org.br/negros-de-pele-clara-por-sueli-carneiro/
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nacionalidades estrangeiras, algo também ja discutido por intelectuais amarelos brasileiros
como Lais Miwa Higa* (2021), seja por definir pardo através desses transitos que exclui uma
série de configuracdes, seja, por fim, em descrever indigenas como “descendentes de indios”,

termo ja questionado por intelectuais indigenas como Daniel Munduruku (2019).

A classificacdo indigena pela cor da pele e/ou miscigenacdao genética produz
necessariamente o apagamento indigena, em que se tem apenas a caracterizacdo do
“descendente”. Nao a toa, ao sujeito politico descendente nao se possibilita a luta por terras
indigenas, por demarcacdo. Para o Estado, quanto maior o niimero de “descendente de indio”
em vez de “indio de verdade” tanto mais facilitado o processo de retirada das terras
origindrias. Importante pontuar que embora atualmente as categorias raciais no Brasil, pelo
Censo do IBGE, dividam-se em cinco: indigena, preto, branco, amarelo e pardo, essa divisao
nem sempre foi assim. No primeiro recenseamento, realizado em 1872, constava a categoria
“caboclo”, que pretensamente representaria “indios e descendentes de indios com brancos”.
Ou seja, um dos primeiros registros oficiais do termo “descendente” consta ja neste primeiro
levantamento. Para o Estado, “indios” eram vistos (e ainda o sdo, por muitos) como categoria
social transitéria, em uma perspectiva assimilacionista em que, a partir do momento que a
pessoa indigena se tornasse “civilizada”, deixaria de ser indigena e passaria a integrar as
demais categorias raciais ndo indigenas (POVOS INDIGENAS NO BRASIL — PIB, 2021).
Importante pontuar o papel da compulsdria cristianizacdo nesta “integracao” violenta, ja que
a evangelizacdo impulsionava/impulsiona um forte despertencimento indigena aos costumes,

espiritualidade e modo de vida originario.

Ainda sobre este Censo de 1872, uma outra subdivisio me chamou a atencao:
enquanto pessoas europeias eram descritas por seu pais de origem, pessoas de Africa e Asia
eram descritas apenas pelo continente ou por outra categoria genérica. Nos documentos
constam abundantes referéncias a nacionalidades europeias, algumas delas: portugueses,
alemdes, austriacos, gregos, ingleses, franceses, italianos, norte-americanos, suicos e
espanhéis. Ja na referéncia a pessoas nao brancas, as meng¢des encontradas foram: africanos e
orientais. Este tipo de categorizacao homogeneizadora ainda persiste no imaginario racista
contemporaneo (IBGE, 2020).

Apos luta coletiva do movimento indigena contra este tipo de generalizacdao e
apagamento, tivemos um importante marco que culminou na inclusdo de um capitulo

especifico da Constituicdo de 1988, em que a perspectiva do “indio como categoria

42 Ver mais em: https://jornal.usp.br/artigos/o-que-e-asiatico-brasileiro/
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transitoria” foi, oficialmente, abandonada pelo Estado (PIB, 2021). Neste capitulo hd o
reconhecimento ao direito dos povos indigenas a terem seu modo de vida, linguas, costumes
respeitados, bem como o direito a habitacdo de seus territérios. Ainda que presente na Lei,
este direitos constitucionais jamais foram realmente cumpridos pelo Estado. Nas palavras de
Casé Angatu (2020, p. 70) “mesmo a propria Constituicdo de 1988, apesar de avangar no
sentido de ndo mais nos encarar como em extincdo, em seus artigos 231 e 232 deveria
oferecer mais garantias definitivas a demarcagdo de nossos Territorios e a nossa autonomia™.
Nas ultimas gestoes dos governos brasileiros, inclusive as de esquerda, ndao tivemos um real

engajamento para que o direito a demarcacao fosse de fato cumprido.

Parte deste processo historico e burocratico, apenas em 1991 o termo indigena foi
incluido nos Censos oficiais, ou seja, por mais de um século ndo houve sequer a possibilidade
de marcacdo de racialidade indigena. Caboclos, sertanejos, bugres, pardos, mesticos, morenos
sdao alguns dos termos que povoam também o imaginario social. Estes termos tém
contingéncias historicas, geograficas, pois cada regido constroi suas proprias formas de
designar a racialidade indigena. Segundo Edson Silva (2004), caboclo foi um termo utilizado
especialmente na regido nordeste para se referir a supostos “remanescentes” de indigenas,
mas vem sendo fortemente criticado® por seu viés de apagar povos indigenas. Como pontua

Viveiros de Castro (2014, p.16)

os coletivos caicgaras, caboclos, camponeses e indios sdo
indios (e ndo 33% indios) no sentido de que sdo o produto de
uma histéria, uma histéria que é a histéria de um trabalho
sistematico de destruicdo cultural, de sujeicdao politica, de
“exclusdo social” (ou pior, de “inclusdo social”), trabalho
esse que é propriamente interminavel.

O parente Kum Tum Akroa Gamela ilustra esse ponto, quando partilha uma violéncia
etnogenocida sofrida por seu povo, Gamela, que teve sua identidade indigena negada em uma

pesquisa que os nomeou como “camponeses”. Ele explica que

Tudo comegou na década de 80, quando uma professora da
Universidade Federal fez uma pesquisa sobre o nosso
territério e ao final disse: “eles sdo camponeses”. Era uma
situacdo de conflito, a grilagem tinha se instalado ali, com o
cercamento e a divisdo das terras, e ela foi 14 para estudar
essa violéncia, aquele conflito, e ao final ela disse: “eles sdo

43 H4 uma excecdo a esta critica, na regido do Rio Grande do Norte, local em que ndo ha nenhuma terra
demarcada e onde a construgdo de pertencimento indigena positivou caboclo como uma etnia especifica, como
pontuou em mesa redonda Judo Nyn, indigena potiguara. A mesa, intitulada (De)Colonialidades do Género e
(Re)Existéncias Indigenas, ocorreu no dia 07/10/2020, em evento da UFTM (Universidade Federal do Triangulo
Mineiro). Compuseram a mesa com Nyn, Casé Angatu e Geni Nufiez.
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camponeses, mas 0 que manteve a terra como terra de uso
comum até agora foi uma ancestralidade indigena que eles
nunca desconheceram”. Mas embora ela mesma tenha dito
isso, ela fecha essa gaveta e abre um discurso comum: “eles
sdo camponeses”. Ou seja, ndo é s 0 governo, mas é um
conjunto de instituicbes do Estado que vao negando a
existéncia da gente, quando dizem, por exemplo, que somos
uma comunidade que nem teve o reconhecimento formal pela
FUNALI Por que estdo dizendo que sdo uma comunidade,
mas se nem tiveram o reconhecimento formal pela FUNAI?
Isso é cantiga antiga, é tutela. (...) Talvez a tal professora
esteja certa, porque nds nao somos “indios” mesmo, nos
somos Gamela: ela estd acostumada a lidar com a ideia dos
“indios” genéricos. Nao, ndo sou indio: eu sou um povo. Isso
desconcerta (MILANEZ et al, 2019, p. 2173).

Pensando nas interconexdes entre as violéncias do etnocidio em Abya Yala, um dos
artigos que me chamaram a atencao na analise bibliografica foi o de Paul Montero, Camila
Ninacio e Juan Vaggione. O texto, que foi publicado em 2021 na Revista Religido e
Sociedade e que traz como titulo “Percepcdes da diversidade étnico-racial e religiosa no
Brasil e na Argentina e suas expressdes politico-juridicas”, disserta sobre as politicas de
apagamento afro e indigena em Argentina. Segundo os autores, assim como no Brasil, os
primeiros censos nacionais foram marcos importantes na constru¢cao do apagamento indigena:

Os dois primeiros censos nacionais (1869 e 1895) nao
incluiram a populacdo indigena; no entanto, esta foi estimada
com o principal propésito de calcular seu poder militar (...)
Em ambos os censos ela foi calculada com base nos dados
oferecidos pelos chefes dos fortins e alocada fora da
categoria de “argentinos”. As perguntas incluidas no censo
de 1895 e seguintes sobre essa populacdo serviram para
fundamentar e documentar o fato de que mais de 80% da
populacdo do pais era de raca branca e de origem europeia
(MONTERQO, et. al, 2021, p.4)

Assim como na Argentina, povos indigenas ndo éramos incluidos na categoria
nacional como brasileiros até a Constituicao de 88, de maneira que ser brasileiro, até entdo,
era incompativel com ser indigena. De fato, ainda que formalmente esse binarismo ja ndo
esteja mais colocado, a identidade nacional do Brasil, inventada como nagdo cuja lingua é o
portugués, a religido é o cristianismo e o modo de vida é o capitalista, segue sendo
frontalmente antagonica as identidades indigenas. Como enfatiza Casé Angatu (2020, p. 7) os
“corpos, rituais, cosmologias, epistemologias e formas de viver indigenas sdo, em conjunto,
natural e espontaneamente também um empecilho aos estados que desejam atender aos

interesses do desenvolvimentismo capitalista, como é o caso brasileiro”.
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A tentativa de esvaziar nossas singularidades ja vem desde 1500. Foi como pardos
que Pero Vaz de Caminha descreveu em suas cartas as pessoas indigenas que vira. Apesar
desta associacdo entre pardo e indigena ja remontar ha muito tempo, o discurso etnogenocida
cristalizou a nocao de que raca no Brasil deveria ser pensada apenas em termos da relacao
branco-negro. Sueli Carneiro (2005) lembra que foi a partir da década de 70, com os estudos
sobre desigualdades sociais, que se tornou oportuno o agrupamento de pretos e pardos COmo
negros, haja vista a similitude dos indicadores sociais entre esses grupos. Ainda que este
agrupamento incorra em apagar populacdes indigenas ele continua valido em sua afirmacao

de que ha uma nitida hierarquia racial no Brasil entre brancos e nao brancos.

Apesar de termos conquistado a entrada da categoria indigena no IBGE, ela ndo tem
sido suficiente para lutar contra a invisibilizagdo estatistica. Isso se deve a diversos motivos:
assim como a populacdo negra, que em sua maioria se marca como parda e ndo como negra
(CARNEIRO, 2005), também a populacdo indigena se marca parda devido aos processos
racistas que dificultam a enunciacdo. Sobre essa questdo, lembro ainda de outro artigo que
analisei, intitulado “Entre negro oscuro y moreno claro: discursos e identidades étnicas en
nifios y nifias afrodescendientes en contexto escolar en Bogotd” e que foi publicado na
Revista Educar em Revista, em 2013, de autoria de Sandra Castillo. Embora a énfase da
autora nao tenha sido povos indigenas, Castillo (2013, p. 3) ressalta que em sua experiéncia
de pesquisa se viu bastante impactada pelo sofrimento das criancas indigenas na escola em
que realizava sua pesquisa, comenta que “el hecho de no querer ser identificados como
indigenas, de querer passar desapercibidos, de no ser objeto de burlas por los compafieros o
de exotismo por los profesores” era a marca dos estudantes indigenas com os quais teve
contato. Kum Tum Akroad Gamela (2019) também reforca a importancia do reconhecimento
de que a dificuldade de se afirmar indigena seja vista como parte da violéncia colonial,
segundo ele “o racismo é produzido por quem tem poder e distribuido para todo o mundo
beber e, as vezes, a gente mesmo bebe desse veneno que eles produziram para a gente, e a
gente fica cheio de receio, de vergonha de falar da gente mesmo” (MILANEZ et al, 2019, p.
2173). Portanto vemos que a recusa ou ocultacdo da identidade indigena também é uma
forma de lidar com o racismo e um efeito do préprio etnogenocidio.

Mas para além desta dimensdo, mesmo que a autoafirmacdao como indigena ndo seja
uma questdo, indigenas podem ser heterodeclarados como pardos em seu principal

documento oficial, o RANI (Registro Administrativo de Nascimento de Indio). Em pesquisa
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que realizei em modelos de RANI's divulgados publicamente** observei que embora haja o
campo para afirmacdo étnica, h4 em muitos também o campo cor em que o preenchimento
pardo continua presente. A associacdo de pessoas indigenas a identidade parda é, muitas
vezes, documentada em seu proprio registro de identidade. O parente Kum Tum Akroa, do
povo Gamela, reforca essa critica quando denuncia que

O Estado negou a nossa existéncia, mas nds continuamos
existindo, e todo dia a gente tem que provar que existe. Tem
que provar ao Estado brasileiro que a gente existe, tem que
provar a Universidade, tem que explicar que a gente existe.
Os cartorios se negam a registrar nossas criancas como
indigenas, dizendo que sé podem ser registradas como
“pardas”: essa é uma forma violenta de racismo. Uma forma
de intimidacdo que esta ligada a questdo da terra: ao aceitar
que uma crianca carregue a identidade de indigena, o Estado
estd aceitando que essa crianca tenha direito a terra. Os
cartorios sacaram isso (MILANEZ et al, 2019, p. 2172).

O parente guarani nhandeva Mario Jacinto, que ja foi cacique na Terra Indigena de
Laranjinha (PR), filho de mde guarani e pai ndo-indigena, ndo nasceu na aldeia, vivendo na
cidade até seus 8 anos. Ele conta os impactos que sentiu na desidentificacdo como indigena
durante parte de sua infancia, processo que mudou quando retornou para o territério:

até essa idade [8 anos] eu ndo, eu ndo me conhecia assim,
como uma pessoa descendente de indio, né. Dai, o que
realmente eu passei a constatar é que eu também tinha
sangue de indio. No comeco eu... é, naquela época [fora da
aldeia] a gente assistia muitos filmes, inclusive quando
passava aqueles filmes de, aqueles faroeste, que tinha indios,
aquelas brigas de indio com aqueles policiais, né. Entdo eu
torcia pelos policiais. Eu achava que estava tdo longe, tao
distante da raca, e realmente eu fazia parte né, e eu estava
torcendo pro lado errado. Depois que eu passei a entender.
(...) Depois que a gente veio pra area indigena, até que a
gente passou a entender que a gente fazia parte, que a gente
era descendente de indio, que a gente tinha sangue de indio.
Dai, a vida mudou completamente. E pra mim foi bom, sabe?
Foi bom porque eu ndo me arrependo de vir morar dentro
duma darea indigena, até hoje ndo me arrependo (...)
(BARROS, 2003, p.48).

Na fala do parente podemos perceber a utilizacdo do termo descendente e indio,
palavras que vém sendo problematizadas em diversos setores do movimento indigena. No
entanto, é fundamental que ndo se perca de vista a sensibilidade de que pessoas indigenas

também utilizardo vocabularios diversos para referirem a suas identidades (por motivos

histéricos distintos) e que isso nao deveria ser motivo para desqualificacdo de sua pertenca

4 Modelo http://tawaieh.blogspot.com/2012/01/rani.html
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étnica, nem da retirada de seus direitos, seja por parte do Estado, seja pelas demais
instituicdes e pessoas civis nao indigenas. Além disso, é preciso que se frise a diferenca
politica da enunciacao desses termos, quando utilizados por pessoas indigenas e quando dito

por pessoas ndo indigenas, no sentido de homogeneizagao.

Toda essa pluralidade de termos para se referir a “descendentes” indigenas vem sendo
utilizada de forma estratégica pelo Estado, que convenientemente reforca a subnotificacao da
populacdo indigena. No que diz respeito a categoria pardo, para Santos (2020), ha uma
inconsisténcia inclusive numérica na associacdo exclusiva da populacdo parda a pessoas
negras. Segundo ela, se lembrarmos que foram trazidas ao Brasil cerca de 5 milhdes de
pessoas africanas escravizadas e naquele momento havia aproximadamente 10 milhdes de
pessoas indigenas neste territério, ndo faria sentido afirmar que aqueles 5 milhdes se
tornaram hoje 113 milhdes e aqueles 10 milhdes regrediram para 900 mil, como aponta o
Censo atual. Mesmo considerando as mortes produzidas pelo genocidio a indigenas, este
dado ndo se sustenta. Se consideramos os estados onde o percentual de populacdo parda é
maior, como o estado do Pard, em que 76,7% da populagdo se declara parda, é possivel
interseccionar com o fato de que a maior concentracdo indigena no pais esta justamente nas
regioes Norte e Nordeste (SANTOS, 2019). Ainda outro exemplo: na regido metropolitana de
Manaus, 5,2% da populacgdo se afirma indigena, 75% parda e 3,1% preta, se a soma acionada
for pardo+preto teriamos que 78,1% desta regido seria negra, algo que ndo se sustenta se
lembrarmos que Amazonas é macicamente um territério ocupado por indigenas. Jodo
Pacheco de Oliveira (1998, p.2) sinaliza, inclusive, a importancia de se reconhecer o quanto
povos indigenas da regido norte e nordeste tém sido sistematicamente silenciados em suas

especificidades, uma vez que ndo tém sido “de especial interesse” nas etnologias.

Dentre os muitos efeitos politicos do apagamento indigena na categoria pardo, um dos
mais nefastos é a propria negacdo de racismo como sendo uma violéncia que incide também
sobre pessoas indigenas, quer sejam heteroidentificadas assim, quer se autodeclarem dessa
forma (por inimeros motivos, como ja discutido). Estatisticamente, a populacdo parda é a
maioria no Brasil, mas agregada no termo negro, acaba por apagar que os dados de violéncia
relativos ao encarceramento, a violéncia policial, obstétrica, entre outras, ndo refletem apenas
a realidade da populacdo negra, como também ilustram o etnogenocidio indigena, como ja
ilustrado anteriormente nesse capitulo. Dai a importancia de haver uma reformulagdo da
maneira como os censos vém sendo feitos, jd que estes “recenseamentos nacionais sao

reconhecidos como uma das principais fontes para subsidiar as politicas publicas, pois além
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de caracterizar a populacdo, produzem informagoes nacionalmente representativas de grupos
minoritarios, geralmente submetidos a expressivas vulnerabilidades sociais” (MARINHO,
2019, p. 7)

Ainda que tardiamente visibilizado, o incomodo quanto ao racismo anti-indigena vem
sendo cada vez mais ecoado. Como pontua a pesquisadora Kércia Peixoto (2017), em seu
artigo sobre racismo contra indigenas, tem havido uma retomada indigena de resisténcia cada

vez mais contundente:

Os indigenas, especialmente a partir de suas inser¢des na
universidade, comecam a nomear e a denunciar o racismo
historicamente  arraigado na  sociedade. @ Denunciam o
racismo institucional que os deixou a margem das politicas
ptblicas de igualdade racial e denunciam as violéncias que
sofrem  cotidianamente. @ Os  indigenas  nomeiam  para
denunciar e assim contribuem para uma sociedade mais
justa (PEIXOTO, 2017, p. 54).

No proximo capitulo, a discussdao sera relativa ao modo como nds indigenas,
particularmente, guarani mbya, pensamos e refletimos sobre o que seria, para nos, o ser
branco e o ser guarani, na aposta de que essas contribui¢des possam somar na construcao de

estudos étnico-raciais mais plurais.

CAPITULO III: Perspectivas guarani acerca do que é ser branco e do que é ser

guarani: abrindo caminhos.

Neste capitulo apresentarei reflexdes tecidas a partir da leitura integral de 37 trabalhos
de conclusdo de curso (TCC) de autoria guarani, produzidos pela primeira e pela segunda
turma da graduacdo em Licenciatura Intercultural Indigena do Sul Mata Atlantica na UFSC.
A primeira turma ingressou em 2011 e concluiu o curso em 2015 e a segunda ingressou em
2016 e concluiu em 2020. A turma de 2011 finalizou com 22 TCC'’s e a segunda com 15. Em

2022 tivemos o vestibular na UFSC e a terceira turma iniciara os estudos ainda neste ano.

Este capitulo esta dividido em trés secdes. Na primeira parte, trago discussdes sobre
branquitude a partir de perspectivas guarani; na segunda, as reflexdes serdo sobre identidade
guarani, também a partir das 6ticas de académicos/as guarani. Ainda que na primeira parte
também haja um debate sobre identidade guarani e na segunda sobre branquitude, a divisao
em duas secOes busca tornar mais evidentes as principais caracteristicas que analisei. Na

terceira secdo, farei um balanco entre o que foi discutido nas sec¢oes anteriores.
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Antes disso, farei uma breve contextualizacdo acerca dos cursos de licenciatura
indigena nas universidades, cuja conquista integra uma longa trajetéria de reivindicagcdes do
movimento indigena, por isso antes de iniciar a analise dos TCC’s, apresentarei um pouco

desse percurso historico.

A luta pela educacdo escolar indigena faz parte do movimento indigena desde antes
da promulgacdo da Constituicdo Federal de 88, mas foi a partir dela que alguns avancgos
puderam se concretizar. Foi em consequéncia da pressdo dos movimentos indigenas que
houve a conquista da inclusdo do artigo 231, que na Constituicdo diz que “sdo reconhecidos
aos indios sua organizacdo social, costumes, linguas, crengas e tradicoes, e os direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las,
proteger e fazer respeitar todos os seus bens (CF, 1988, artigo 231). Esse artigo é fundamental
para toda a luta indigena, é através dele que a principal pauta do movimento indigena é
demandada: a demarcacdo de terras. Mas para além do processo demarcatorio, esse artigo
também tem servido de suporte para diversas outras reivindicagoes, como a da educagao
escolar indigena. Jéssica Assumpcdo e Elison Paim (2019, p. 2) em seu artigo sobre a
Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica (UFSC), ponderam que foi a
partir desse momento, em que o houve o reconhecimento quanto “ao direito a uma educacao
intercultural diferenciada que contasse com elementos culturais dos povos indigenas dentro
da formacdo escolar nas aldeias” que leis como a de Diretrizes e Bases (LDB) de 1996
puderem conceber e assegurar, em tese, 0o ensino das linguas maternas nas escolas das

comunidades indigenas.

A garantia legal do ensino bilingue impactou no aumento da demanda por professores
indigenas que lecionassem tanto no Ensino Fundamental quanto no Ensino Médio. Clarissa
Melo (2020) em pesquisa sobre os impactos da politica publica da licenciatura indigena,
salienta que

A exigéncia do MEC pela qualificacdo e formagdo superior
de professores indigenas — para atender as necessidades das
escolas nas aldeias — foi o que desencadeou a criacdo de
cursos de Licenciaturas Indigenas em todo o Brasil: uma
formacdo de professores indigenas, inicialmente voltada
para o ensino nas suas respectivas escolas, mas com

“equivalentes curriculares” que possibilitam a atuacdo em
escolas fora das comunidades” (MELO, 2020, p.232).

Além disso, a demanda pela entrada e permanéncia na universidade vem, sobretudo,

de um desejo dos/as académicos/as indigenas em se instrumentalizarem de ferramentas

81



nao-indigenas para um melhor engajamento na luta anticolonial. Melo (2020, p.4) reforca que
“a formacdo superior vem somar a luta pela demarcacdo de Terras Indigenas e a gestao dos
Territérios Indigenas, sendo uma ferramenta central de acesso aos seus direitos e aos
conhecimentos oriundos da sociedade hegemonica, na tentativa de um didlogo intercultural”.

Com inicio na década de 2000, existem mais de 20 licenciaturas indigenas no pais em
Instituicoes de Ensino Superior (IES) e, segundo Melo (2020), a maioria delas se localiza nas
regioes Norte, Nordeste e Centro-Oeste. Segundo a autora, a maioria das instituicoes sao
federais, mas ha também as que sdo estaduais e comunitarias. Cada um dos cursos € tinico em
sua construcdo, haja vista a preocupacdo em territorializar os saberes a partir das
especificidades dos povos de cada regidao (MELO, 2020). Um ponto em comum entre muitos
cursos de licenciatura indigena é a chamada “pedagogia da alternancia”, estratégia em que se
divide o calendario letivo em duas etapas, uma presencial e intensiva na universidade e outra
com a comunidade, momento em que os/as académicos realizam suas pesquisas e dialogias
(MELO, 2020).

No caso da Licenciatura Indigena da UFSC, o Projeto Politico Pedagogico de 2009
que orientou a primeira turma teve como eixo “Territorios Indigenas - questdo fundiaria e
ambiental no Bioma Mata Atlantica”. Ja& a segunda turma teve dois segmentos: “Gestdo
Ambiental” e "Artes e Linguagem” (MELO, 2020). O curso destina-se aos trés povos do
Bioma Mata Atlantica: guarani, kaigang e lakland-xokleng (ASSUMPCAO & PAIM, 2019).
Em minha pesquisa a énfase foi nas producdes dos/as académicos/as do povo guarani, que
segundo Melo (2020), em sua maioria ja tinham experiéncia como professores/as, alguns dos
quais também ja tinham exercido trabalhos como agentes de satide e saneamento e como
artesdos. Segundo a autora, a maioria dos/as académicos faziam parte da primeira geracao a
frequentar universidades. Em sua pesquisa, Melo traz a fala do parente guarani Davi Timoteo
Martins, egresso da LII, que comenta

Antes da LII se via muito pouco estudante indigena na
UFSC, muitos nem se identificavam, por medo, vergonha.
N6s, Guarani, ainda fumamos petyngua® e a fumaca vai
junto. Os outros cursos comecaram a chegar também. A
universidade vé que agora tem mais indigena dentro, cara
pintada, mais fumaca. Estamos ali (MELO, p. 2020, 240).

4 Petyngua é um tipo de “cachimbo” guarani, de grande importancia cosmogonica. Seu uso é central no
fortalecimento espiritual do povo guarani.
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Jozileia Danizia Kaigang, professora no curso de Licenciatura indigena, comenta que
a abordagem dessa formacdo tem como centro a valorizacdo das linguas, culturas e modos de
vida indigena. Para ela, esse espaco é fundamental, haja vista que

O processo de educacdo com os povos indigenas foi um
processo de valorizagdo da cultura do ndo indigena, de
imposicdo cultural. Um dos lugares em que tivemos, talvez,
os maiores danos as nossas populacGes foi através da
educacdo, da insercdo da escola e dessa obrigacdo que os
povos indigenas tinham de aprender o portugués, valorizar a
cultura do ndo indigena, valorizar o que vinha de fora em
detrimento da sua [cultura]. Sempre o do outro era superior
(PAIM & PEREIRA, 2018, p.3).

Muito se poderia dizer sobre a licenciatura indigena, seus avancos e suas limitacoes,
mas com relacdo a meu trabalho, o objetivo aqui foi apenas apresentar brevemente seu
percurso historico e ressaltar o quanto sua conquista foi e é importante para 0 movimento
indigena. Minha énfase é apresentar o modo como esses/as académicos/as guarani
articularam, em seus trabalhos de conclusdo de curso, as percep¢des sobre ser guarani e sobre

0 que seria ser branco, agir como branco, pensar como branco.

Como ja discutido, historicamente povos indigenas, inclusive o povo guarani, tém
sido colocados apenas como “objeto de pesquisa” por parte de autores/as ndo indigenas e é
um marco estarmos pouco a pouco transformando esse cenario, um fruto que ecoa uma luta
dos ancestrais que nos antecederam. E nesse sentido que me situo, tendo a honra de citar
meus e minhas parentes como referéncias tedricas, politicas e espirituais imprescindiveis na
luta anticolonial, nos estudos étnico-raciais e de branquitude.

A presenca indigena nas universidades, impulsionada pelas politicas de agdo
afirmativa, € um marco histérico na producao (e visibilizacao) de outras epistemologias, uma
vez que esse sujeito coletivo traz questoes, inquietacOes e problematizagoes que até entao nao
tinham esse espaco de enunciacao. Liv Sovik (2013), em texto no qual dialoga com a teoria
de Stuart Hall, lembra que para este autor interessa perguntar: “o que ha de novo na atual
conjuntura? A problematica mudou desde que a branquitude se tornou tema de pesquisa para
uma nova geracdo de pesquisadores? quais sdo as (novas) forcas que o reconhecem como
problema?” (SOVIK, 2013, p. 152). Ainda que as problematicas levantadas por
académicos/as indigenas ndo sejam “novas” no sentido de nao serem recentes, nem por isso
deixam de ser “novas” na sua emergéncia ou na escuta que mais recentemente comecaram a

receber. Como pontua Jozileia Kaigang (2019), a chegada dos estudantes na universidade

83



vem acompanhada de epistemologias indigenas, cuja poténcia anuncia diversos impactos na
propria estrutura com que a academia tradicionalmente vem sendo pensada. Ela frisa que

quando no6s viemos para a universidade trazemos toda uma
bagagem de conhecimento, de tradicdo, de conhecimento
também de educacdo, de formas de educacdo. E acredito que
a universidade, os programas, precisam considerar esse
conhecimento que nds trazemos, que nos € proprio, essa
pedagogia prépria (PAIM & PEREIRA, 2019, p. 11).

I. Devolvendo o espelho: perspectivas guarani sobre branquitude

Uma das mitologias coloniais ainda contadas nas escolas é de que nos indigenas, em
1500, teriamos trocado nossas terras pelo espelhinho recebido pelos colonizadores. Partilho
aqui nossa contra narrativa dessa historia para ilustrar a questdo do reconhecimento sob
nossos proprios termos.Em uma carta, o Padre Montoya comenta que tinha passado a dar
“alguns presentinhos, que consistiam em anzo6is, facas, contos de vidro e outras coisinhas”,
afirmando serem “sem valor aqui, mas 14 de grande estima”. A intencdo desses padres era de
catequizar mais facilmente aos indigenas através desses presentes, mas o que eles ndo
percebiam era que essas quinquilharias eram aceitas apenas “por educacdo”, eram mais
bem-vindas pelo gesto do presente do que por qualquer utilidade pratica (FELIPPE, 2008).
Segundo o historiador Guilherme Felippe: “para os indigenas, estes instrumentos nao tinham
um valor econdmico nem ao menos pratico — é dificil encontrar algum relato em que o jesuita
notifica um indio usando algum pente ou agulha” (FELIPPE, 2008, p. 256). Com isso vemos
que enquanto os padres davam instrumentos banais a indigenas supostamente ingénuos,

nossos ancestrais lhes davam comida.

Comida e sobrevivéncia a esses jurud (homem branco em guarani) que ndo sabiam
sobreviver na mata. Esse alimento era tido como um presente “pobre” na visao dos padres.
Isso é expresso na fala do jesuita Juan Baptista (FELIPPE, 2008) que diz “tiravam riquezas
de sua pobreza (...) assim recebiamos um pouco de batatas, alguns ovos, mariscos e pescados.
Em retorno do que recebiamos, davamos pentes, agulhas, contas e outras miudezas”.
Enquanto os presentes dos jesuitas eram uma estratégia de investimento catequizador, o
alimento que recebiam dos nossos ancestrais ndo era um gesto que tinha como objetivo
qualquer dominacao cultural, politica e simbdlica.

Temos dito que ingénuo é quem acredita que abundancia de agua, terra e alimento é
pobreza e ndo fartura. Nunca precisamos de espelho de vidro, pois tendo o espelho das dguas,
vivo e em constante transformacao, nosso reconhecimento de nés mesmos sempre seguiu a

saide dos ciclos da natureza da qual somos parte. Por isso, quando inicio esse topico
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convidando a uma inversao desse espelho, é justamente no sentido de tensionarmos as

narrativas que a educacao normativa tem trazido contra nos.

Um dos debates mais presentes nos 37 TCC’s que analisei foi referente a educacao
indigena e a educacdo colonizadora, seus impactos e efeitos. Pensando na relevancia das
brincadeiras para o fortalecimento da identidade guarani, Sandra Benites (2015) em seu TCC
intitulado “Nhe’&, reko pord rd: nhemboea oexakar€ Fundamento da pessoa guarani, nosso
bem-estar futuro (educacdo tradicional): o olhar distorcido da escola”, reflete sobre o quanto
a imposicdo da branquitude impacta no processo educacional das criancas guarani. Ela
pondera que, muitas vezes “a escola, como pude identificar, é uma instituicdo que nao da
autonomia para as criancas construirem suas identidades de acordo com os costumes, crengas,
a tradicao guarani” e que os professores indigenas sdao enquadrados no sistema educacional

jurud [branco] (BENITES, Sandra* 2015, p.8).

Quando se fala de escola e colonizacdo, os jesuitas sdo tidos como os primeiros
professores. Em sua pesquisa sobre educagdo, Eunice Antunes (2015, p. 22) analisa a relacao
e a passagem entre a educacao colonizadora dos jesuitas e a atualizacdo colonial que se
seguiu:

Depois que houve o contato com os brancos, primeiramente
vieram o0s jesuitas e trouxeram uma outra forma de
ensinamento, porque os objetivos eram outros. Depois vem a
FUNAI e também aplica sua parte, mas seus objetivos
também ndo eram indigenas. Logo vem a figura do professor
intérprete que repete as ideias do branco e hoje chegamos a
um novo modelo de educacdo conforme o art. 231 da
Constituicao Federal de 1988.

Em sua problematizacdo, a autora reflete sobre a interligacdo entre os diversos tipos
de exploragao coloniais e sublinha a inspiracao que esta légica deu a exploragao capitalista:

No periodo da exploracdo inicial, os esforcos educacionais
foram dirigidos aos indigenas, submetidos a chamada
catequese promovida pelos missiondarios jesuitas que vinham
ao novo pais difundir a crenca crista entre os nativos. O
maior objetivo da escola intencionalmente foi o de criar
comércio e consumismo. A transformacdo de jovens e
criancas em maquinas de trabalho fez com que a elite
dominante fechasse a crianca numa sala e aplicasse uma
miopia cultural, ou seja, todos na escola tém que pensar
igual, ver igual, fazer igual e mais ter igual. Nas escolas nao
existe o preto, o branco o indigena, existe o aluno. E todos
sdo preparados para a area do mercado, (trabalho, profissdo).

48 (Os/as autores/as que tiverem o mesmo sobrenome terdo seus prenomes acrescentados nas referéncias, para
diferenciacao.

85


http://licenciaturaindigena.ufsc.br/files/2015/07/Sandra-Benites_TCC.pdf
http://licenciaturaindigena.ufsc.br/files/2015/07/Sandra-Benites_TCC.pdf

Objetivo: ter um salario para consumir com aquilo que ele
proprio produz (ANTUNES, Eunice, 2015, p. 34)

Além disso, a retirada das criancas para o espaco escolar também pode ferir a propria
organizacao coletiva da educagdo guarani, uma vez que toda a comunidade participa do
processo de cuidado e instrucdo das criancas. Em conversas informais que tive com parentas
mdes durante os atos e mobilizacdes, muitas delas comentaram que uma das grandes
dificuldades para sua permanéncia na faculdade era justamente a falta de espaco e
acolhimento para elas e suas criangas, uma vez que a academia ndo costuma considerar a

especificidade das parentalidades indigenas, nas quais a presenga das criancas nao é excluida.

Voltando um pouco nesse percurso historico da educagdo colonizadora em nosso
territorio e dado o imenso impacto que a colonizacdo crista teve e tem no ambito da educacdo
tradicional indigena, retomo a seguir reflexdes sobre algumas caracteristicas dessa imposicao

nos primeiros séculos da colonizagao.

Diante da dificuldade dos padres em converter indigenas adultos ao cristianismo, ja
que era muito dificil para eles dissiparem “a crenga que muitos indigenas tinham de que em
nada pecavam e que portanto lhes era desnecessaria a confissdao” (DEL TECHO, Pe. Nicolas,
1991, p. 78), o esforco missiondrio voltou-se as criancas indigenas, retiradas
compulsoriamente de suas familias para as quais deveriam retornar quando convertidas. No
entanto, “novas dificuldades surgiram (...) refletindo a resisténcia dos meninos a aculturacao
e 0 apego ao seu povo, pois comecaram a rejeitar a situacao de vida que os padres lhes

ofereciam e fugiam para suas aldeias” (CHAVES, 2000, p. 14).

(43

A pedagogia utilizada pelos padres, entdo, foi a do castigo e da tortura: “as
penalidades variavam conforme a gravidade da culpa, usando-se o acoite, o tronco e até
mutilacdes, cuja execucdo devia ser publica e exemplar” (ARANHA, 2006, p. 142). Mary
del Priore (1999, p. 96) reforca que todo esse projeto era realizado em nome do amor cristdo:
“o amor de pai devia inspirar-se naquele divino no qual Deus ensinava que amar “é castigar e
dar trabalhos nesta vida”. Vicios e pecados, mesmo cometidos por pequeninos, deviam ser
combatidos com ‘acoites e castigos’”. Com isso percebemos a diferenca entre a referéncia de

deus do cristianismo e a referéncia cosmogonica de deus guarani, que segundo o parente

Silvones Martins (2015), também brincava de peteca.

Chaves (2000, p. 16) comenta que, por inumeros documentos historicos, é possivel
afirmar que “foram, portanto, os padres jesuitas e capuchinhos que introduziram o castigo

fisico como forma de disciplinamento das criangas no Brasil”. Essas violéncias da pedagogia
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jesuitica “faziam parte de um processo civilizador” da catequizacdo, na medida em que os
modos indigenas de cuidado das criangcas eram vistos como retrogrados, atrasados e
selvagens (CARVALHO et al, 2018). Segundo Chaves (2000, p. 21) os padres objetivavam
que as criangas indigenas “ndo s6 abandonassem os costumes indigenas, mas passassem

também a abomina-los”.

Nas cartas jesuiticas € possivel acompanhar a reprovacdo dos padres ao que
chamavam de “amor excessivo” que as familias indigenas tinham com suas criangas. A
surpresa dos jesuitas diante da auséncia de castigo dos pais é registrada em inimeros
documentos. Chaves (2000, p. 15) traz alguns desses relatos, nos quais os padres comentam
que as familias indigenas “jamais lhes dizem [as criancas] palavras ofensivas; dao-lhes, ao
contrario, ampla liberdade para fazerem o que lhes apetece e nunca os repreendem” [grifos
meus] e que

nenhum género de castigo tem para os filhos; nem ha pai
nem made que em toda a vida castigue nem toque em filho,
tanto os trazem nos olhos. Em pequenos sao obedientissimos
a seus pais e maes, e todos muito amaveis e apraziveis; tem
muitos jogos a seu modo, que fazem com muito mais festa e
alegria que os meninos portuguéses” (CARDIM, 1625, p.
53-154, apud CHAVES, 2000).

Chaves (2000, p. 2) lembra que “Cardim descreveu, em 1583, na carta relatorio da
missdo do Padre Visitador ao Brasil, que “os pais ndo tém cousa que mais amem, que 0s
filhos, e quem a seus filhos faz algum bem tem dos pais quanto quer” (CARDIM, 1625, p. 1
53). O autor traz também o relato do padre Nates, que em 1706 afirmou

As mulheres costumavam dominar os seus maridos, os filhos
ndo respeitavam pai e made e nunca eram castigados”
Descreveu com orgulho, que com o processo de
cristianizacdo bem sucedido, as mulheres se tornaram
“submissas aos maridos e as criangas aos pais, que 0s
castiga[valm com chibatas, o que antes ndo ocorria”
(NANTES, 1706, p. 4, apud CHAVES, 2000, p.15).

A pedagogia da punicdo crista contra as criangas estava, portanto, intimamente ligada
a um projeto de ideologia de género, em que para se tornar civilizado era necessario se tornar
cristdo, uma passagem que envolvia deixar de ser animal para se tornar humano. Desta
posicdo de humano derivariam as fic¢oes de homem e mulher, com seus respectivos lugares
hierarquicos e pré-determinados. Graciela Chamorro, professora que ha mais de 30 anos

dedica-se ao estudo das fontes escritas na lingua guarani por missionarios do século XVII,

pontua que “no guarani, por exemplo, ndo havia substantivos para fornicacdo e adultério, o
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missionario inventou usando a palavra kufia, ‘mulher’. Ndo havia a palavra ressurreicao e
virtude, o missionario inventou usando a palavra kuimba’e, ‘vardao” de maneira que “a
traducdo é no contexto missionario colonial, uma tradicio de mentalidade, de todo aparato
moral” (CHAMORRO, 2021, p. 11). Nas cartas jesuiticas é possivel perceber que, mesmo
com a conversao, pessoas indigenas jamais alcavam plenamente o estatuto de serem
reconhecidas como cristas-humanas (mulheres/homens) por parte dos colonizadores. Fernao
Cabral dizia que aqui em nosso territorio havia indigenas “com as quais se podia copular a
vontade, que Deus nao se ofenderia com isso” (CHAVES, 2000, p. 25). Para os colonizadores
cristdos, também ndo integrou a “ofensa a deus” a escravizacdo indigena perpetrada pelos
padres. Segundo Chaves (2000, p. 25) “ha indicagdes de que os escravos indios eram tratados
com dureza semelhante a que se dava aos escravos negros”. Em livro lancado na década de
50, Luiz Gonzaga Jaeger em sua fala racista, ilustra o quanto a percepcdo dos primeiros
colonizadores ainda segue atualizada na colonialidade, afirmando que indigenas tinham

Os seus “dedicados e decididos amigos, os missionarios da
Companhia, que os dirigiam com mdo suave, mas firme para
0 bem-estar corporal, e ainda os encaminhavam para uma
vida melhor no além ttimulo, no santo e nobilitante empenho
de civilizar a esses infelizes enjeitados da mde Natureza,
procurando fazer de animais, verdadeiros homens, de feras,
legitimos cordeiros, e de barbaros, submersos no lamagal de
hediondos vicios, cristdos modelares e filhos do Pai
Celestial” (JAEGER, 1950, p. 6-7).

Nesse sentido, ndo é incorreto afirmar que o projeto civilizatério, essencialmente

racista, também esteve sempre colado a agenda crista do género e da animalizacao.

De acordo com Maria Cecilia de Paula Silva e Jilia Paranhos (2020, p. 4)
evidencia-se como “a heranca catolica/crista atrelada as relaces de poder em uma sociedade
escravista no Brasil contribuiram para afirmar e legitimar as praticas de castigos corporais
como correcdo, punicdo e controle”. Conforme discutido no capitulo anterior, o
encarceramento ¢ uma das grandes expressoes do etnogenocidio indigena e do genocidio da
populagdo negra e ele é um dos frutos da ideologia crista e colonial do punitivismo que, seja
na instituicdo escola, seja nos presidios, segue utilizando a ferramenta da tortura, castigo e
punicdo como pedagogia seletiva de exterminio. Os debates sobre a reducdo da maioridade
penal remontam uma ideologia anterior, na qual uma certa concepcao de sujeito supostamente
consciente de seus crimes/pecados é acionada. Se penitenciaria é o local onde se pagam as
penas, pagar a peniténcia pelos pecados envolvem regimes avizinhados de poder que definem

a culpa, a inocéncia, em que ser marcado como suspeito ja é a prépria condenacao
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(FOUCAULT, 1999, MBEMBE, 2018). Como assinala Fanon (1968, p. 49), “a culpabilidade

do colonizado ndo é uma culpa assumida, mas uma espécie de maldicao”.

Diante dessas reflexdes, retomo a preocupagdo da parenta Sandra Benites por uma
educacdo guarani que ndao mais seja espelhada na escolarizacdo crista e punitivista. Ela cita o
parente Leonardo Wera Tupa, segundo o qual, em muitos casos, “a escola dentro da aldeia é
como se fosse uma embaixada de outro pais” (BENITES, Sandra, 2015, p.28). Nesse mesmo
sentido, Eunice Antunes (2015, p. 13) afirma que “(...) o sistema nacional de educagdo sé é
um discurso das secretarias estaduais que estdo acostumadas com aquela ideia do

colonialismo da época dos anos 500”.

A forma como a 6tica da branquitude historicamente orientou a educacao de indigenas
e ndo indigenas, muitas vezes remonta a uma ideologia segundo a qual as criancas sdo vistas
como propriedades, como potenciais de rendimento econdmico, como projetos de obediéncia.
Daniel Munduruku (2017) reflete sobre isso quando problematiza a frase “o que vocé vai ser
quando crescer” que escutou quando crianca ao entrar em uma escola ndo indigena. Ele
comenta que, nos valores tradicionais de seu povo, a crianga ja era vista como “alguém”,

como pessoa, nao tendo sua existéncia consignada a evolucao dentro de uma carreira.

Ainda sobre a critica tecida pela epistemologia guarani, em seu TCC intitulado
“Nhandereko nhanhembo'e nhembo' ea py Sistema nacional de educacdao: um paradoxo do
curriculo diferenciado das escolas indigenas guarani da Grande Florian6polis”, Eunice
Antunes (2015, p. 12) reforca que “a escola regular tem como objetivo criar maquinas
humanas para o trabalho, os indigenas formam humanos para viver bem”. Essa preocupacao
também aparece na fala de Jera Guarani (2020, p. 15)

Nao precisamos aderir a essa ideia insana de que temos que
estudar como malucos para arrumar um emprego e trabalhar
a vida inteira para, s6 depois, a beira da morte, percebermos
que ndo aproveitamos nada. Temos que saber que podemos
aprender outra cultura, mas que depois podemos usar o
conhecimento de outras formas, para fortalecer nossa cultura
e para mostrar aos nossos jovens que é possivel sobreviver e
viver bem sem ter saldrio na aldeia. Saber que podemos ir
para a mata, que podemos aprender de novo as coisas da
natureza com os mais velhos, e que esta tudo bem.

Nas reflexdes guarani sobre o jurud, o branco, vemos que sua identidade é definida
em torno da relacdo com a terra, rios, matas, criancas e demais seres como propriedade para
fins de lucro. O termo jurud significa literalmente boca com cabelo (sendo juru boca e d,

cabelo) e é utilizado como forma de se referir a pessoas brancas por referéncia ao bigode dos
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primeiros colonizadores que chegaram. No entanto, segundo Pradella (2009, p. 115), ha
outras denominacdes guarani de referéncia a pessoas brancas, ele afirma que

existem formas de denominacdo mais antigas conferidas aos
brancos — yvypdkuery e hetava’é kuery. A denominacdo
yvypokuery remete a diferentes significados: ‘os que sdo a
mao da terra’, (...) ‘os que se agarram a terra’”. (...) A
expressdo hetava’é kuery também remete a relacdo dos
brancos com a terra. Segundo Vhera Poty, com base nas
informacdes de Alexandre Acosta e de sua avd, esta
expressdo significa (...) ‘os que vivem amontoados como
formigas’

A percepcao do que é ser branco, do que é branquitude na visdo guarani, € muito
menos informada pela brancura da pele e muito mais centrada na referéncia a um modo de
vida colonial, no qual a terra é tida como propriedade. Enquanto nos estudos nao indigenas
sobre branquitude, ser branco e branquitude sdo categorias distintas, nas percepcdes guarani
elas se encontram, uma vez que, para nos, branco nao é uma descri¢do limitada ao fen6tipo,
mas uma sinalizacdo que diz respeito sobretudo ao modo de pensar do branco/da branquitude.
Modo de ser/pensar que também pode estar presente inclusive em pessoas nao brancas, como
efeito da colonizacdo, o que é mais uma das expressdes da violéncia da branquitude. Nessa
perspectiva, raca e racismo ndo vém antes ou depois um do outro, mas sdo partes do mesmo
processo. A imposi¢cdo do modo de vida da branquitude é uma metonimia para o modo de
vida colonizador. Nesse modo de vida, ao mesmo tempo que a exploragao capitalista, também
racializada, incide (especialmente) contra pessoas ndo brancas, ela também se expande contra
os rios, as matas, os demais bichos. Como frisa o parente Casé Angatu (2019), n6s indigenas
ndo somos donos da terra, nds somos a terra. A relacao é de pertencimento, de concomitancia
e convivéncia, ndo de exploracdo. Autores ndo indigenas dos estudos sobre branquitude,
como Ana Laborne (2017, p. 94), também pontuam a estreita “associagdo entre branquitude e
propriedade privada”, mas costumam centralizar esse debate no dominio das relagdes “inter

humanas”, enquanto que em nossas perspectivas, acreditar ser dono das arvores, das florestas,

dos demais bichos faz parte do mesmo processo identitario da supremacia branca colonial.

Tanto por isso, nos trabalhos de conclusdo de curso que analisei, a referéncia a
branquitude também estd acionada quando se fala em desigualdades estruturais, como no
acesso a satide. Como ja comentado nos capitulos anteriores, o impacto da pandemia da covid
em povos indigenas foi atravessado também pelo racismo, reforcando um lastro de violéncia
que ja vem de séculos. Em sua pesquisa sobre o direito a saude publica guarani, José Benites

(2015, p.9) pontua que o “(...) principal fator de dizimacdo foi epidemias por doencas
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infecciosas decorrentes das mudancas no seu modo de vida imposto pela colonizagdo e
cristianizacao”. Ele traz o relato da ancia guarani Tereza Ortega, a quem entrevistou em sua
pesquisa. Teresa considera que

O que eu vejo e que nbés ndo temos mais a saide como
antigamente, porque chegaram os ndo indios e tomaram
conta de tudo, ndo estamos mais livres, antigamente nds
viviamos totalmente livres do jeito que a nossa cultura é, mas
hoje ndo qualquer coisa que a gente quer temos que pedir
para os ndo indios, isso tudo porque nds ndo temos mais a
nossa terras, eles levaram tudo de nds, e nds estamos sem
terra, como isso ndo temos mais a liberdade, como na satide,
quando estamos doente temos que procurar remédio de fora,
por que isso, e porque ndo temos mais mata para irmos
buscar, em algum lugar tem muita mata, mas nds nao
podemos entrar para pegar, falam que ja tem dono, ndo pode
entrar, para entrar temos que pedir para o dono, mas para
mim ninguém é dono da terra, (...), por isso as vezes eu fico
muito triste, sabendo que nés guarani ndo temos mais
liberdade como era antigamente. (BENITES, José, 2015,
p.16-17).

Novamente, o direito ao territério perpassa a defesa da identidade guarani, o modo de
vida se faz na terra, inclusive a partir da alimentacdo originaria, seu modo de cultivo,
colheita, preparo. Um caso®” emblematico da inversdo colonial do direito a terra aconteceu
em 2020, quando o parente cacique ava guarani Cridio Medina, da aldeia Ywyraty Pord,
municipio de Terra Roxa (PR), foi preso acusado de “acobertar” um suposto crime cometido
pelas criancas guarani, que teriam “roubado” espigas de milho de um terreno vizinho da
aldeia. Ao mesmo tempo que a invasdo das terras indigenas nunca cessou de acontecer, o
projeto de inversdo, de colocar a prépria retomada indigena como sendo ela a “invasdo” dos
latiftindios, é sintoma da atualizacdo da colonialidade. A parenta Marisa de Oliveira (2020, p.
67) reforca que, em sua perspectiva, a branquitude nos vé “a nds indigenas como invasores
desse pais, ndo tém respeito por ndés povos indigenas e acham que estamos pedindo demais
quando exigimos a demarcacdo de terras”. O parente Domingo Hugo de Oliveira Karai
também discute em seu TCC sobre esse processo de inversao colonial. Ele frisa que

0s governantes pensam que os indigenas sdo invasores, mas,
na verdade, eles s6 estdo onde jA os seus antepassados
estiveram (...) dessa forma a civilizacdo moderna pensa que
os indigenas sdo invasores de territérios, mas, muito pelo
contrario, os Guarani s6 estdo no lugar que eles ja sabiam
que ali ja estiveram seus antepassados, por isso, que nao
ficam num sé lugar, sempre estdo em movimento, pois sabem

47 Ver mais em:
https://cimi.org.br/2020/08/cacique-ava-guarani-e-preso-em-plena-pandemia-acusado-de-roubo-de-espigas-milh
o/
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0 espaco e o0 lugar exato para a vivéncia e permanéncia do
seu povo ou grupo. (KARAI, 2020, p. 41).

Ndo poder transitar da maneira como tradicionalmente sempre fizeram, influencia
inclusive nos processos de satde e adoecimento. Sobre isso, reforcando a fala da ancia

Tereza, José Benites também traz em seu trabalho trechos da entrevista que realizou com o

s

ancido Alcides Benites, que aciona uma discussdao sobre o quanto o modo como a satde é
pensada na sociedade dominante também é informado por ideologias antagonicas a
cosmogonia guarani.

Para mim a satide dos ndo indios ndo e satide, porque eles s6
ddo remédio quando nods sentimos dor, mas que na verdade
nem é remédio, e somente para esconder a doengas, por isso
que quando termina o remédio tem que pedir de novo, assim
sempre fica doente, por isso que para mim ndo é saude (...).
(-..) eu fico muito triste por isso, que os ndo indios entraram
para acabar com a nossa cultura, fala muito que estd
ajudando nés, mas isso ndo é verdade (...).

José Benites (2015, p. 32) comenta que “vivemos entdo somente da promessa e dos
interesses dos Brancos e na realidade as nossas criangas, nossos jovens, os xeramoi (velhos) e
xejaryi (velhas senhoras), continuam adoecendo e, muitas vezes, morrendo. Isso é muito
triste”. Com isso, a critica guarani ndo se limita a uma gestao de governo em especifico, mas
a propria estrutura do Estado como aparato essencialmente colonial.

Indissociavel da violéncia contra a terra, contra os modos de vida, a dita violéncia
“psiquica” também esta posta quando os parentes falam sobre branquitude. Isso aparece no
trabalho de Jodo Batista Gongalves (2015) intitulado “Etnoterritorialidade e a homologacao
da Terra Indigena Morro dos Cavalos”. O autor entrevistou a lideranga Eunice Antunes, que
pondera

(...) O fato é que s6 quem é indigena para saber destes
sentimentos de tristeza e orgulho, pois, ndo conseguimos
viver de maneira livre, somos torturados psicologicamente
todo tempo, com ameagas, calinias; e temos que estar
também todo tempo contando quem somos e de onde somos.
Sendo que esta pergunta é nossa, devemos comecar a
questionar tudo isso e também perguntar, quem sdo voceés, de
onde vieram, em que ano chegaram aqui? Agradeco por ter
vindo me entrevistar, espero que tenha ajudado no seu
trabalho e que o mesmo sirva de material de luta, pois é
assim que o branco luta, com papel e com a escrita.
(GONCALVES, 2015, p. 39-40).

Além da dentncia do sofrimento psicossocial, a lideranca mbya guarani Kerexu

Yxapyry/Eunice Antunes também contribui com uma das reflexdes que é uma das grandes
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motivacOes deste meu trabalho, a importancia de inverter o transito das perguntas racistas e o
convite para comecarmos a questionar, desde nossos proprios termos, a branquitude. Outra
lideranca guarani mbya que também reforca a importancia desse exercicio € Jera Guarani. Em
entrevista a plataforma Piseagrama, ela faz diversas consideracdes a respeito, tensionando as

categorias selvagem e civilizado:

Uma das coisas que digo para os mais velhos e para vocés,
Jurua, em momentos de encontro, é que seria importante
fazer antropologia na cultura de vocés. Tirar o Guarani da
aldeia para ele ficar na casa de vocés e observar vocés todos
os dias. Sentir, refletir, tentar entender, fazer relatérios e,
finalmente, produzir uma tese de capa dura, bem bonita, com
muitas paginas, fotografias, gréaficos e referéncias a outros
estudos, para concluir e dizer aos Jurua para se tornarem
selvagens, para que se tornem pessoas nao civilizadas — pois
todas as coisas ruins que estdo acontecendo no planeta Terra
vém de pessoas civilizadas, pessoas que ndo sdo,
teoricamente, selvagens. (...) Se fizéssemos um estudo
antropolégico na cultura de vocés teriamos qualificacoes e
um respaldo maior para conseguir convencer muitas pessoas
a se tornarem selvagens, a se tornarem pessoas nao tao
intelectuais, ndo tao importantes (GUARANI, 2020, p. 9.).

Esta fala da parenta Jera fez parte de todo meu caminhar nessa pesquisa, inspirando
profundamente minha escrita, meu ativismo. Por séculos nossos povos tém sido roubados do
direito ao préprio nome e aqui ndo me refiro apenas ao prenome e toda a imensidao que ele
traz, mas a todo o arcabouco tedrico, teleolégico, juridico, psicolégico e econdmico ndo
indigena que sempre se autorizou a nos tutelar. Quando estudamos branquitude, nosso intuito
ndo é simplesmente inverter o processo que pessoas brancas fizeram conosco (mesmo porque
ndo temos poder estrutural para isso) mas € justamente evidenciar que todo binarismo é
violento, inclusive aquelas pessoas que ocupam posi¢des hegemonicas nele. Como ressalta
Deivison Faustino (2017) a partir da Fanon, nem o branco é sé “mente” nem nés, nao
brancos, somos s6 “corpo”; nem o branco é s6 “cultura” nem nds somos s0 “natureza” e
assim por diante. O binarismo colonial impele a uma reducdo da experiéncia de si e do
mundo que atinge a todes de alguma forma, em um tempo de monoculturas que adoece nao
s6 os ditos humanos, mas também os rios, as matas, as florestas. Quando estudamos
branquitude, nosso convite é para um reflorestamento coletivo desse imaginario, pois da
mesma forma que o agronegocio machuca, desgasta e explora a terra com a monocultura da
soja e do milho, também as monoculturas da sexualidade, da fé, dos afetos nos minam as

potencialidades. Enquanto a colonizacdo impde a monocultura, nosso povo refloresta as
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feridas da terra*, abrindo caminhos para que ndo se tenha apenas o milho amarelo e
homogéneo do agronegbcio, mas milhos originarios guarani de todas as cores® e tamanhos,
representando o principio da floresta que tem a diversidade como pressuposto da saude.
Assim é também a nossa epistemologia, essencialmente interdisciplinar, sem hierarquia entre
producdo de pensamento como algo da “mente “ versus o pensamento do “corpo” que se faz
no artesanato, sem desqualificacdo de saberes tradicionais que ndo se constroem na academia.
Em podcast™ com Isaque Guarani Kaiowa, Timoteo Popygua (2022, s/p) comenta que “esse
equilibrio, o guarani, no seu conhecimento, nunca falaria que o conhecimento guarani é mais

verdadeiro, ndo ha esse jogo”.

II: Falando em primeira pessoa (do plural): perspectivas guarani sobre a prépria

identidade.

Temos dito no movimento indigena, que a colonizacdo ndo acabou, mas nés também
ndo. Ao mesmo tempo em que ha um organizado projeto de apagamento de nossa cultura e
modo de vida, ha também um movimento de reflorestamento (nocdao sobre a qual retornarei
mais adiante).

Silvones Karai Martins (2015), em seu TCC intitulado “Brinquedos e brincadeiras
antigos dos guarani de Linha Limeira, T.I Xapecé (SC)”, comenta que escolheu esse tema de
pesquisa justamente para fortalecer a propria identidade:

Perdi muito conhecimento da minha cultura, mas estou
correndo atrds para reverter isso. Nas escolas ndo indigenas
se tem uma educacdo muito diferente da nossa, apenas
estudam o que é de sua realidade, mas ndo perdi totalmente
porque minha mae sempre valorizou a nossa cultura, como
ela é falante da lingua materna Guarani e sempre dava
conselhos para que ndo escondesse a minha identidade
(MARTINS, 2015, p. 10).

Para o autor, esse movimento também fazia parte do proprio fortalecimento do povo
guarani, na medida em que ao mesmo tempo que ele fortalecia seu pertencimento individual,

isso também ndo se dissociava do fortalecimento de sua comunidade. A identidade guarani

aparece de forma singular e coletiva.

“8 Para acompanhar mais sobre reflorestamento em terras indigenas guarani ver:
https://www.youtube.com/watch?v=0jvbbLzV Sf0

49 Ver mais em:
https://g1.globo.com/sp/santos-regiao/mais-saude/noticia/milho-guarani-volta-a-ser-cultivado-e-vira-alimento-p
ara-corpo-e-alma-de-criancas-indigenas.ghtml

%0 Para acessar a conversa:
https://open.spotify.com/episode/09ENPILCRQdR0eYUV3GLIh?si=dXV7K-X0RyWpXpeZc1pNeg&nd=1
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Uma das brincadeiras que Martins (2015) apresenta em seu trabalho é do Manga
(peteca), que tradicionalmente é feita com palha de avaxy (milho), planta sagrada para o povo
guarani. Em conversa com os seus xe jaryi e xe ramoi (avos e av0s, sabias e sabios mais
velhos), ele aprendeu que Nhanderu (nosso deus, nosso pai) também brincava de peteca e
esse ensinamento estd relacionado a importancia da alegria na identidade guarani,

especialmente a importancia do brincar das criancas.

Junto do aprender pela brincadeira, o parente Ismael de Souza (2020, p. 20),
acrescenta que “a principal forma de repassar o conhecimento, ndo importa o dialeto, é
através da oralidade. O lugar de ensinar é principalmente na opy. A casa de reza é o centro da
cultura guarani, o lugar mais sagrado que existe, onde se escuta, se aprende e se ensina”. Nao
a toa, a perseguicdo e destruicdo’' das casas de reza (opy) é uma das expressdes do racismo

religioso, do epistemicidio e do etnogenocidio.

Sandra Benites (2015) sinaliza o quanto “sonhamos com uma escola que seja parte de
nés Guarani, que nos fortaleca, que mantenha as nossas tradi¢cdes, ou seja, uma escola
pensada, organizada, construida e mantida por nds Guarani e ndo essa moldada, gerida,
dirigida por jurud” (BENITES, Sandra, 2015, p.9). A académica pondera que a educacao
guarani segue pautada na ndo violéncia contra criancas, pois “dessa forma ensinamos os
nossos filhos a serem calmos, a falarem baixo, é assim que aprendemos a ser Guarani”
(BENITES, Sandra, 2015, p 16). A autora também chama a atengdo para as condi¢des nas
quais essa educacdo é possivel e alerta que “se n6s Guarani ndo tivermos acesso a yvy pord —
terra boa, a gente perde mbya arandu rd — a sabedoria guarani” (BENITES, Sandra, 2015,
p.22). Nesta fala Sandra Benites (2015) ilustra o quanto as pautas do movimento indigena
estdo relacionadas, ja que a luta contra o epistemicidio de nossos saberes nao esta descolada
da luta pela demarcacdo de terra, uma vez que um processo informa o outro. A autora reforca
que

No6s Guarani vemos o espaco como nosso mundo (oretava),
que seria 0 amba — nosso mundo, de onde surgimos, a nossa
origem, o nosso nhe’é. Tudo esta ligado ao nosso mundo — a
terra, 0 nosso jeito de ser, os animais, as plantas, agua, rio, o
ar (yytu), as arvores, as frutas, etc. Por isso que todas as
coisas nos preservamos, respeitamos, tratamos como parte de
nés. Nao vamos derrubar uma arvore para lucrarmos com
isso. Ja para o jurud, a geografia é fronteira, é divisdo. Por
isso, jurua kuery tém necessidade de medir, dividir, de obter
lucro em tudo (...) (BENITES, Sandra, 2015, p.30-31).

®1 Ver mais em:
https://g1.globo.com/ms/mato-grosso-do-sul/noticia/2021/10/05/casa-de-reza-indigena-e-destruida-por-fogo-em-
ms-e-lideranca-suspeita-de-incendio-criminoso-veja-o-video.ghtml
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Nesta fala a autora evidencia que o “corpo” do guarani ndo termina nele mesmo, o
corpo se faz em teias de interconexdo com os demais seres, de maneira que o ecocidio ndo
deixa, novamente, de também ser parte do epistemicidio, do etnogenocidio. E ilustrativo
observar que as violéncias contra humanos raramente é entendida como integrante do

ecocidio, justamente porque ndo se compreende que humano seja participante da natureza.

Em TCC escrito em co-autoria, os parentes irmados Geraldo Moreira e Wanderley
Moreira (2015) também reforcam a importancia dessa forma de conhecer na construcdao do
ser guarani, eles partilham que

O conhecimento e a sabedoria se da através da Natureza.
Através da natureza se da a oportunidade de ter o
conhecimento e receber Instrugdo Espiritual. Em nossa visao,
compreendemos que esse conhecimento espiritual, possui
uma raiz profunda e o fundamento de toda a verdadeira
tradicdo do ser Guarani. (MOREIRA & MOREIRA, 2005,

p.19
Em seu trabalho sobre Agricultura Guarani, Ronaldo Antonio Barbosa (2015) destaca
que a importancia da terra ndo esta restrita ao ambito literal da subsisténcia, mas também a
identidade guarani. Ele ressalta que nas aldeias em que o cultivo tradicional dos alimentos
ainda é possivel, isso fortalece “diretamente seu lado pessoal e espiritual” (BARBOSA, 2015,
p. 28). Um exemplo que o autor cita é o plantio do milho tradicional, de grande importancia
nas cerimonias do Nhemongarai (ritual de batismo das criancas guarani com seu nome

verdadeiro, o nome guarani) (BARBOSA, 2015).

Ter o direito ao nome guarani é uma luta histérica, uma vez que desde a invasdo as
criangas indigenas tém sido batizadas com os sobrenomes dos colonizadores e ainda hoje ha
muitos entraves juridicos e legais nesse acesso. A parenta Patricia Rodrigues dos Santos
Patax6 (2020), em seu artigo intitulado “O direito ao nome étnico no registo civil dos povos
indigenas no Brasil” relata que, mesmo ap6s a Constituicdo de 88, as dificuldades continuam
e considera que

Mesmo sendo indigena e advogada para concretizar o meu
sonho de carregar a minha etnia na certiddo de nascimento
ndo foi nada agradavel, tampouco facil e breve, foi um longo
caminho até obter uma sentenca favoravel, precedida de
constituicdo do advogado, rol de testemunhas, reuni provas
que era indigena e que era conhecida pela minha etnia Pataxd
Ha-ha-hde. Tudo muito constrangedor e perceptivel a falta de
conhecimento pela Magistrada e da Promotora, sem deixar
de mencionar o preconceito. O Ministério Publico fez um
papel ainda pior em dificultar, desde a morosidade do parecer
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a exigéncia de antecedentes criminais e certiddo do Serasa.
(...)

Para nés povos indigenas, ter o direito a0 nome étnico
garantido e reconhecido é uma das formas de fortalecer nossa
cultura, nossas origens, lutas coletivas, e principalmente
manter viva a resisténcia dos nossos antepassados que
banharam o solo brasileiro com o préprio sangue. (PATAXO,
Patricia, 2020, p.17).

Como a parenta assinalou®, essa luta ja vem de nossos ancestrais, que desde 1500
resistiram a imposicao do batismo, do nome e sobrenome europeu. Pensando especificamente
na resisténcia contracolonial do povo guarani, partilharei a seguir registros histéricos (através
de relatos das cartas jesuiticas) que desmentem a narrativa oficial, segundo a qual a
colonizacdo (e a consequente imposicao dos nomes cristdaos) teria sido pronta e plenamente
aceita por nossos ancestrais. Graciela Chamorro (2008, p. 69) reforca que

Contra o monoélogo da pregacdo cristd, que pressupunha nao
haver sujeitos do outro lado da cruz, os indigenas se
levantaram com seus cantos, suas profecias e suas criticas a
missdo, afirmando-se como sujeitos de vida religiosa.
Mesmo registrados pelo conquistador, tais discursos revelam
o outro silenciado pela prepoténcia de uma religido e de uma
cultura que se autocompreendiam universais.

Dentre as intimeras praticas de resisténcia contracolonial nesses primeiros séculos de
colonizacdo, seleciono aqui a que ficou conhecida como “desbatismo guarani” ou
“contrabatismo guarani”. Essas iniciativas foram organizadas por liderancas espirituais do
povo guarani e se pautavam em diversas acdes que tinham como objetivo fortalecer a
identidade guarani. Em 1579, o cacique Obera, que havia sido batizado como cristdo, foi uma
das mais importantes referéncias da insurgéncia guarani, ele “liderou uma série de rebelides
contra a exploracao colonial e a favor da reanimagao dos ritos tradicionais” (CHAMORRO,
2008, p. 74). Sobre ele o missionario Martin de Centera (1602) relata que

o batismo tinha de cristdo: mas a fé prometida ndo guardava
(...) ja ndo restam indios em nenhum lado que ndo sigam sua
voz e seu comando. Com sua pregacao e seu conselho a terra
se vai toda levantando, ndo acudindo ja ao servigco que soia,
pois liberdade ele a todos prometia. Mandou-lhes que
cantassem e dangassem, de sorte que outra coisa nao faziam.
(CHAMORRO, 2008, p. 75).

%2 Hoje temos a portaria CNJ (Conselho Nacional de Justica) de Resolugdo Conjunta n. 03, de abril de 2012, que
dispoe sobre o assento de nascimento indigena no Registro Civil de Pessoas Naturais
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A autora explica que “ao remover os nomes cristdos, Obera e seus assistentes
esperavam estar devolvendo aos indigenas sua natureza original” (CHAMORRO, 2008, p.

75). Junto com os pajés, os cantores tradicionais guarani também tiveram importante papel

€

nessa resisténcia: os jesuitas lastimavam que “‘certos cantores’, com seus cantos e ritos,

afastavam os cristdos do servico divino” e que tais cantos levavam a celebracdo de
cerimOnias e ritos guarani (CHAMORRO, 2008, p.76). Outro parente cuja acdo teve uma
grande influéncia nessas disputas foi Nesu, que também havia sido catequizado, mas que
apos ouvir conselhos dos caciques mais velhos, como Potirava, juntou-se as praticas de
desbatismo. Um dos trechos mais conhecidos sobre a orientacio de Potirava a Nesu foi
registrado em 1628, pelo padre Montoya, nessa fala em que Potirava o exorta questionando:

Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento lo que esta gente
advenediza hace a nuestro ser antiguo y a lo que nos ganaron
las costumbres de nuestros padres. ;Por ventura fue otro el
patrimonio que nos dejaron sino nuestra libertad? La misma
naturaleza que nos eximi6 del gravamen de ajena
servidumbre no nos hizo libres aun de vivir aligados a un
sitio por mas que lo elija nuestra eleccién voluntaria ; No han
sido hasta ahora comtn vivienda nuestra cuanto rodean estos
montes, sin que adquiera posesién en nosotros mas el valle
que la selva? ;Pues por qué consientes que nuestro ejemplo
sujete a nuestros indios y lo que peor es a nuestros sucesores,
a este disimulado cautiverio de reducciones de que nos
desobligd la naturaleza?(...) Y lo que es lo principal, ¢no
sientes el ultraje de tu deidad (...) y que se deje por los vanos
ritos cristianos los de nuestros oraculos divinos y por la
adoracion de um madero las de nuestras verdaderas
deidades? ¢Qué es esto? ? ;Asi hd de vencer a nuestra
paterna verdad uma mentira extranjera? Este agravio a todos
nos toca; pero a ti sera el golpe mas severo; y si ahora no los
desvids con la muerte de estos alevosos tiranos, forjaras las
prisiones del yerro de tu propia tolerancia. (BLANCO apud
MELIA, 1997, p.152-153)

Na fala de Potivara surgem diversas preocupacdes, uma delas contraria as
“reducOes”/aldeamentos jesuiticos, que, reforcados pelo pecado do “nomadismo”, tentavam
impor uma fixidez ndo s6 literal no territério, mas também ao modo de ser guarani,
caracterizado pelo jeguata (o caminhar), sobre a qual mais adiante retornarei. Acolhendo aos
conselhos de Potivara, Nesu também se soma as praticas de desbatismo, tornando-se um dos
mais engajados nesse processo. O padre Montoya descreve um dos rituais de desbatismo
guiados por Nesu

revestiu-se dos paramentos litirgicos do padre e com eles se
apresentou ao povo. E fez trazer em sua presencga as criangas,
nas quais tratou de apagar com ceriménias barbaras o carater
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indelével, que elas pelo batismo tinham impresso em suas
almas. Raspou-lhes as pequenas linguas, com que haviam
saboreado o sal do espirito sapiencial. O mesmo fez-lhes no
peito e nas costas, para borrar os santos 6leos, que as tinham
prevenido para a luta espiritual (CHAMORRO, 2008, p.85).

De acordo com Chamorro (2008, p. 86), Nesu “deixava claro que o Deus dos
missiondrios era s6 Deus dos espanhois e contrario ao Deus dos antepassados indigenas” e o
ritual de desbatismo, utilizando ironicamente o paramento do batismo cristdao, era uma das
estratégias utilizadas. Outra estratégia era a ida dos pajés aos templos cristaos, com o objetivo
de descatequizar os parentes. Uma dessas cenas foi documentada em 1645, quando o
sobrinho do pajé Nanduavusu escandalizou os jesuitas ao entrar no tempo e “propor ao povo
que se sublevasse e que abandonasse a doutrina dos padres por ser contraria a tradi¢ao. Os
ouvintes aderiram e se retiraram do templo, ficando, com isso, extremamente desgastada a
autoridade dos padres, a ponto de o povo nao fazer mais caso algum deles” (CHAMORRO,
2008, p. 91). Nesu, Obera e outras liderancas, tendo sido posteriormente assassinadas pela
perseguicdo do racismo religioso, deixaram um legado que incentivou, anos mais tarde, a
construcdo de uma confederacdo de xamas guarani que seguiram com o projeto de
contracolonizacao (CHAMORRO, 2008).

Os pajés eram descritos pelos jesuitas como “feiticeiros”, praticantes de “heresias”,
consideradas na época um delito criminal de grave punicdo, de modo que foram esses sujeitos
parte central dos primeiros encarceramentos cristdos-punitivistas deste territério® , o que
revela, novamente o imbricamento entre racismo religioso, evangelizacdo e colonizagao.

Reconhecer que o povo guarani resiste a educacao colonizadora desde 1500 é parte
importante da construcdo da memoria e do percurso que culmina nos dias de hoje. Elizete
Antunes (2015, p. 8), em seu trabalho sobre Historia e Mito na Educacao Guarani, explica
que “(...) ap6s muitos anos de exterminio dos povos indigenas pelo processo de colonizagdo
europeia, a historia passa a ser contada pelo lado do vencedor, ou seja, o Jurua (Branco)”,
mas que a historia guarani é contada pelos mais velhos, em um processo que atualiza
milenarmente a sustentacdo do modo ser e viver dos guarani. A autora avalia que, durante o
tempo em que realizou a pesquisa, compreendeu ainda mais “o valor que se tem nos ‘mitos’
contados pelos mais velhos, percebi que ndo é uma educacdo da cabeca ou mente, mas sim
um conhecimento e um sentimento de ser Guarani, cada um segue sua profissdo conforme

seus sentimentos e um destino com sabedoria” (ANTUNES, Elizete, 2015, p. 11). A autora

%3 Ver mais sobre os delitos de “bruxaria” e “feiticaria” em:
https://revistadr.com.br/posts/bruxaria-escravidao-e-misoginia-no-brasil-colonial/
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reafirma o ndo binarismo como parte essencial da identidade guarani e comenta que “sem
esse conhecimento, que envolve a cabeca e o coracdo, é impossivel compreender os indios
Guarani” (ANTUNES, Elizete, 2015, p. 20). Ter o direito ao nome mbya guarani passa,
portanto, pelo acesso ao lugar na comunidade, aos tipos de contribuicdo que cada pessoa
podera dar ao coletivo, além disso, diz também de toda a dimensao espiritual. Sobre isso, a
autora partilha um trecho de uma de suas entrevistas, Eunice Antunes (2015, p. 22), que
explica que “nés Guarani sabemos que o espirito esta na palavra, cada pessoa ¢ uma base da
palavra, quando uma crianga recebe seu nome verdadeiro é essa palavra que prepara para o
novo ser o seu lugar no cosmos”.

Sobre a palavra para o povo guarani kaiowa, Graciela Chamorro (2008, p. 62)

13

pondera que refletir antes de falar, “é para eles ‘jogar a palavra diante de si’; ‘falar com
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ternura’ ou ‘por querer no que se diz’ é ‘vestir as palavras’”. A autora explica que “nos cantos
kaiova> ‘a palavra tem cama’, ‘torna-se uma flor’, ‘é nova, primordial e reciproca’; ‘ela se
senta nas pessoas’. Quando enfurecida ou esquentada, ‘ela destr6i’; quando esfriada, ‘traz
calma e paz’; quando ela se apaga, ‘a pessoa morre’ (CHAMORRO, 2008, p. 63).
Dialogando com Pierre Clastres, a autora o cita quando lembra que as pessoas guarani estdao
“mais preocupadas em celebrar a linguagem do que em servir-se dela, souberam manter com
ela essa relacdo interior que ja é, em si mesma, um poema natural em que repousa o valor das
palavras” (CLASTRES, 1978, p. 88, apud CHAMORRO, 2008). A forma e o conteido nao
sdo, novamente, pares de oposicdo, uma vez que para os guarani “(...) a metafora ndo é uma
maneira de dizer que mascare o sentido das coisas; ela é a inica maneira de dizer o que, em
verdade, sao as coisas” (CLASTRES, 1978, p. 87, apud CHAMORRO, 2008).

O parente guarani kaiowa Anastacio Peralta, comenta que ndo sdo apenas 0os humanos
que tém a palavra-alma. Ele explica que quando os primeiros colonizadores chegaram em
nosso territério, uma das grandes questdes que faziam era se nossos ancestrais tinham ou nao
alma. Essa pergunta buscava aferir a presenca da humanidade em indigenas, para saber se
poderiamos ser cristdos ou se seriamos como os demais animais, supostamente sem alma. A
resposta para esse emblema, responde Peralta (2017), é de que sim, nés temos alma, mas
também o avaxi (milho), jety (batata doce) tem alma, kaa (erva-mate) também e assim por
diante. As pedras, as arvores, o vento, todos os seres tém seus guardioes (Ijd), por isso temos

o habito de pedir licenca, de ndo nos relacionarmos com esses seres como objetos de nossa

propriedade (GUARANI, Jera, 2020). Ismael de Souza (2020, p. 40) também frisa que “a

>* A depender da regido, muiltiplas grafias sdo utilizadas para referéncia a mesma palavra.
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terra tem sangue. Como um ser vivo, ela sente, respira, escuta, fala e também chora.
Principalmente ela tem espirito e sem ela ndo vivemos”. A perspectiva guarani ndo busca,
portanto, afunilar quem conta como pessoa, mas ampliar a dignidade de existéncia a todos os
seres. Nao é possivel separar a “pratica” das violéncias etnogenocidas e ecocidas da ideologia
que as sustenta, no caso da branquitude, a fé no progresso e desenvolvimento, projeto que se
faz contra o que chamam de natureza, da mesma forma, o modo como o povo guarani e
povos indigenas e quilombolas em geral se relacionam com a natureza, também é informado
pela cosmogonia que os orienta (BISPO, 2018).

Essa relacdo originaria acaba borrando o binarismo natureza e cultura, uma vez que a
dita “cultura guarani” também faz parte da natureza, ndo havendo percepcdao de que seria
possivel estar fora dela. Em seu TCC sobre grafismos e artesanatos, Alexandrina da Silva
(2015, p. 11), comenta que “a natureza nos ensina a trancar, a tecer, modelar e a utilizar
diversos materiais. E com ela, que aprendemos a respeitar tudo antes de usufruir: o tempo, o
espaco e a forma mais adequada, de manusear para que elas ndo terminem”. E salienta que
“assim como as pinturas corporais, os desenhos do artesanato também estdo inspirados na
natureza. O artesanato é algo central da vida. E por meio e partindo dele que podemos
entender varios aspectos da organizacdo do povo guarani Mbya” (SILVA, 2015, p. 11). Ela
relata que em sua experiéncia como estudante indigena em escola ndo indigena, vivenciou
muitos episodios de racismo, podendo falar guarani apenas de forma escondida. A autora
considera que um dos modos de acolhimento do sofrimento gerado é o préprio fazer do
artesanato. Segundo ela, “o balaio é umas das artes mais importantes na nossa cultura.
Significa varias direcbes do pensamento; é um instrumento de cura para pessoas que
precisam de terapia” (SILVA, 2015, p. 15). A dimensdo terapéutica do artesanato também é
pontuada por Marisa de Oliveira (2020), que frisa que ele é uma forma dos jovens aliviarem a
angustia do corpo-espirito. Minha mae me ensinou que fazer artesanato é pensar com a maos,
desembaracando os fios do pensamento, sem que haja uma dicotomia mente e corpo, algo que
a parenta Gennis Timoteo (2020, p. 49) também salienta em seu trabalho, quando afirma que
“a alma do guarani sé estd em estado de perfeicdo se o corpo também estiver”. Em artigo™
que escrevi em co-autoria com o parente guarani nhandeva Natanel Vilharva, trabalhamos o
que chamamos de artesanato narrativo guarani e as teias da palavra, numa referéncia ao modo
como a palavra também pode fazer parte da artesania de nosso povo, bem como ser uma das

tecnologias de cuidado e amparo ao sofrimento. A ndo separagdo entre arte e artesanato, entre

> O artigo esta no prelo e serd publicado ainda em 2022 pela Revista Feminismos do NEIM - UFBA.
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mente e corpo, nos faz conceber a literatura indigena, por exemplo, como parte de nossas
artesanias. Marcia Antunes Martins (2015) em seu trabalho sobre arte guarani, elabora essa
interconexao

Penso que a arte guarani estd inserida na cultura, nos
costumes e tradi¢Ges sem estar separada. Isto é, ela ndo se
separa. Na sociedade ndo indigena a arte esta dividida seja na
danca, musica, nas pinturas de quadros feitos por pintores,
seja no cinema entre outros. Digo que esta dividido porque
para vermos a arte precisamos comprar ingresso, seja para
um show de musica ou danca, cinema. Na cultura Guarani o
conceito de arte esta inserido dentro do cotidiano e também
esta ligada a parte divina espiritual. Seja na parte da pintura,
musica, ou danca, a arte nao se divide (MARTINS, 2015, p.
23).

Além da alimentacdo originaria, da educacdao na opy, do fumar o petyngua, da feitura
de artesanatos e grafismos, outra dimensao super importante na identidade guarani sdo os
cantos e as dangas, que, como ja mencionado, sdo perseguidos pelo racismo religioso desde
1500, pois os jesuitas entendiam que interditando essas praticas o projeto civilizatorio cristao
estaria mais facilitado. Sobre esse tema, Leonardo da Silva Gongalves (2020, p. 22)
desenvolveu seu TCC enfatizando a importancia “da danca do xondaro”, a danca do
guerreiro. Assim como na feitura dos artesanatos, novamente os parentes ndo humanos estao
presentes nessa pratica, pois “os gestos usados no Xondaro sdo varios e estdo todos ligados
aos movimentos dos animais” O autor relata que em sua prépria experiéncia nessa danga, ja
incorporou varios animais e que “isso acontece sem que a pessoa escolha ou perceba — é mais
como se o animal escolhesse a pessoa” (GONCALVES, Leonardo, 2020, p. 31). A inspiracao
para a danca/treino/luta do xondaro sdo os animais pela reveréncia a treino a “suas forcas,
coragem, agilidades, reflexos, levezas, ataques, defesas, visdes, instintos, as inteligéncias,
magias das florestas e muito mais” (GONCALVES, 2020, p.29). O autor considera que a
danca do xondaro é fundamental em

fortalecer a vida Guarani é uma forma de integrar a vida
social, espiritual e fisica, além de ajudar a definir a
identidade das pessoas e como se comportar com 0s outros.
Conhecer a histéria e os valores da cultura Guarani é tao
importante quanto a fala. Assim o xondaro abrange também
gastronomia, terapia, defesa pessoal, treinamento de
resisténcia, nobreza, satde e as histérias. O Xondaro é nossa
danca, nossa pratica, conhecimento, religiosidade e também
nossa resisténcia! (GONCALVES, 2020,p.34).

A danca do xondaro também alude a algo essencial na identidade guarani, o

movimento. Na cosmogonia mbya guarani, Nhanderu Tenonde gua (nosso Pai primeiro, que
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veio antes) criou o milho caminhando e “de suas pegadas brotaram os primeiros milharais.
(...) é a caminhada a responsavel pela manutencdao da vida, ou mesmo da sua prépria
existéncia” (PRADELLA, 2009, p. 106). De acordo com o parente Vera Poty Benites

No caminho em que tu caminha tu produz a vida. (...) Minha
avé dizia que é preciso conhecer diferentes cheiros,
diferentes cascas de arvores, de ervas, diferentes lugares,
para assim ter sabedoria, vivenciar o mundo, para depois
contar o que aprendeu. Ndo tem um caminho certo, vai
andando para descobrir as coisas, entendendo por onde deve
ir. Desse jeito o Mbya conhece a natureza, vai conhecendo
cada planta que é usada nas cerimonias (...) (PRADELLA,
2009, p. 106).

O jeguata, o caminhar, visa a busca pela “Terra sem males”, horizonte da cosmogonia
guarani relacionado a um bem viver coletivo, a um estado de concomitancia de seres sem a
presenca da violéncia. Para além disso, a caminhada “é encarada como uma forma de
producdo de saide e vida (...) de experiéncias necessarias para o ato de existir no mundo”
(PRADELLA, 2009, p. 107). A agua parada é considerada agua morta, também o guarani
deve estar em movimento para estar vivo (PRADELLA, 2009). A caminhada ndo visa o
progresso, a evolucdo, pois o tempo guarani nao é linear. Como pontua o fil6sofo guarani
Vera Timoéteo Popygua: “os Guarani vivem em circulos, orientando-se através dos ciclos da
Natureza, tendo a consciéncia de que nosso planeta é redondo. E que o universo é expandido
em anéis pelo infinito” (2017, s/p). O tempo espiralar guarani se orienta pelos ciclos da
natureza, entendendo que as mesmas sazonalidades vivenciadas pelas plantas também

atingem nosso espirito, por isso nossa cultura é ao mesmo ancestral e contemporanea.

I11: Refletindo sobre as potencialidades das perspectivas guarani e alguns de seus efeitos

tedrico-politicos.

As discussoes levantadas sobre branquitude e cosmogonia guarani encontram
materializacao em conflitos emergentes para nosso povo, como por exemplo, no julgamento
sobre o Marco temporal, em tramitacdo no Supremo Tribunal Federal (STF). A tese do Marco

temporal®®

, defendida por ruralistas (de repercussao geral 1.017.365) é um exemplo extremo
do etnogenocidio, uma vez que parte de varios pressupostos antagonicos a cosmogonia

guarani e a de centenas de outros povos originarios. A tese defende que s6 teria direito a

%6 Ver mais em:
https://www.conectas.org/noticias/marco-temporal-entenda-a-importancia-do-julgamento-no-stf-para-os-indigen
as?gclid=CjwKCAjwtcCVBhAQEiwAT1fY76as-DnEMKEnxeh6h2xbD0OLT73StMblXamEUY 1_UpWdEqOihS
bymvBoCVpEQAvVD_BwWE
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demanda por demarcacgao de terra aqueles territérios em que se comprovasse “posse” da terra
no dia 05 de outubro de 1988, data da promulgacdo da Constituicdo. Com tudo que ja foi
discutido, sabemos que a invasdo de terras indigenas nunca cessou, que muitos povos foram e
sdo expulsos de seus territdrios com o apoio do préprio Estado, que agora exige sua presenga
neles. Além disso, se 1a em 1500 os jesuitas criaram o pecado do “nomadismo” contra a
mobilidade de povos indigenas, ainda hoje essa mesma logica persiste.

Uma das perguntas do Marco temporal gira em torno de saber “quem seriam os donos
da terra”. Essa é uma pergunta falaciosa, uma vez que parte de um pressuposto ideol6gico da
branquitude, que se vé como proprietaria da terra. Essa acdo exemplifica também o
etnogenocidio contra nossos povos, sendo mais uma das ofensivas que visa nosso exterminio,
em torno de uma certa no¢ao de tempo, de um dito progresso, civilizacdo, desenvolvimento
que todo o projeto colonial busca se sustentar. Também ¢é a partir dele que o racismo anti
indigena diz que somos seres do passado, que estamos fora do nosso lugar (tempo, espaco),
colocando-nos em um lugar impossivel: se s6 é indigena quem esta em 1500 e na mata
fechada, ndo temos como existir no agora.

A tese do Marco Temporal também €é nociva aos outros povos da terra, 0s parentes
quilombolas®’. O mestre quilombola Nego Bispo (2020, p. 5) explica que

Os quilombos (e aldeias) sdo perseguidos exatamente porque
oferecem uma possibilidade de viver diferente. Nao é por
conta da nossa cor da pele. Nos documentos da Igreja que eu
avaliei, as autorizagOes e as permissoes para que poOvVOS
fossem escravizados ndao dizem a cor da pele desses povos,
dizem a religiosidade. (...) Que povos sdo esses? S3o povos
que continuam comendo dos frutos das arvores. Sdo povos
que ndo obedeceram a orientacao do deus eurocristdo. Sdo
povos que nado sentem a obrigacdo de trabalhar (...).

Com essa fala, mestre Bispo se soma a nossas vozes guarani quando dissemos que
raca, racismo, branquitude e colonizacdo sao sistemas de poder e hierarquia que vao muito
além da genética e do fenotipo, mas dizem respeito, sobretudo, a um certo jeito de estar no
mundo. Ndo a toa, a critica ao cristianismo se fez tdo presente nesse trabalho, pois
compreendo que a imposicao global dessa moral e todas as suas hierarquias sdo partes
indissociaveis do avanco do etnogenocidio contra nossos povos, contra os demais bichos,
contra a terra. E justamente esse binarismo cristio que compreende essa vida como passagem

para a vida verdadeira, que coloca em antagonismo o corpo contra a alma, amor contra sexo,

57 Ver mais em:
https://www.brasildefato.com.br/2021/08/25/indigenas-e-quilombolas-se-manifestam-contra-o-marco-temporal-
em-frente-ao-trf4
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a terra contra o céu que inspira o projeto do desenvolvimento, no qual para evoluir é preciso
se des-envolver de si e da terra, visto como territérios a serem dominados, subjugados pelo
progresso, ou seja, é do afastamento da terra que se faz a evolugao do humano.

Como assinala mestre Bispo, um dos maiores desafios que temos na luta
contracolonial é justamente o fato de serem, a esquerda e a direita brasileiras, ambas cristas.
Isto implica em uma agenda politica que muitas vezes segue tendo fé no Estado, na sua tutela
e suposta salvacdo de nossos povos em relacdo as violéncias que esse mesmo Estado perpetra
contra nds. Para nos, nao sdao as ovelhas que precisam do pastor, elas ja tém sua 13, mas sim
ele que precisa delas. Da mesma forma, a dependéncia que temos com o Estado é produzida
por ele mesmo, uma vez que retirando nosso direito a terra, ele também nos tira a vida. Como
pontua Fanon, “para a populacdo colonizada o valor mais essencial, por ser o mais concreto,
é em primeiro lugar a terra: a terra que deve assegurar o pao e, evidentemente, a dignidade”
(1968, p. 33).

Iniciei neste ano, de 2022, a participacdo como membro do Observatorio OKA -
Kunhangue Aty Guasu Guarani Kaiowa, que é uma organizagao gerida por parentas guarani
kaiowa e que tem centenas de rezadoras (nhandesy) que seguem sofrendo persegui¢des™
motivadas pela mesma logica crista-colonial que as nomeia como bruxas e feiticeiras. Nesse
sentido, a luta contra o racismo religioso se torna sindbnimo de luta contra a colonialidade,
contra o etnogenocidio, tendo em vista que o proprio Estado é colonial e cristdao. Ressalto
essa vivéncia para pontuar o quanto o discurso que afirma que “a colonizacdo e o racismo sdo
coisa do passado” opera como um marco temporal que ignora a atualidade das violéncias
etnogenocidas, que desde 1500 vém sendo repetidas em nosso territério. O racismo religioso,
a violéncia policial, a precarizacdao do acesso a educacdo e a satde, sdo expressoes estruturais
dessa atualidade.

Para além dos danos especificos a nés povos indigenas e quilombolas, esse tempo
colonial ndo fere apenas a nés, mas aos préprios brancos, a todos ndo indigenas e aos seres
ndao humanos, por isso quando convocamos aos apoiadores que se somem as nossas lutas, isso
nao deve ser compreendido como um oferecimento para mais “caridade ou benevoléncia”
cristds. Como assinala Jera Guarani

Talvez um dia o Jurua perceba que é importante apoiar a
questdo indigena ndo porque somos bonitinhos, coloridinhos
ou porque usamos peninhas e temos criancinhas pintadinhas,
mas por uma questdo de sobrevivéncia de todas e todos.
Podem acusar os indigenas de tudo quanto é tipo de coisa,

%8 Ver mais em: https://catarinas.info/nhandesy-e-acusada-de-bruxaria-por-evangelicos-de-amambai-ms/
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mas os povos indigenas sdo as tnicas pessoas aqui no Brasil
que respeitam a natureza de fato. Basta digitar no Google
“territorios indigenas no Brasil” para visualizar, rapidamente,
os territérios indigenas, sempre verdes, no meio do mato,
sem areas descampadas, sem areas queimadas, apesar do que
diz o governo atual, que os indigenas cansaram de ficar
olhando para as estrelas. (...) Gosto de chamar mais pessoas
para serem selvagens. O nosso planeta, do jeito que est4, esta
sofrendo muito, estd chorando, esta gritando, e, por estarmos
integrados com ele, vamos ter que comecar a viver, a ver, a
saber e a ter que enfrentar muitas coisas negativas também.
Fumo cachimbo, fago fogo no chédo, cozinho, durmo e acordo
com a cantoria dos passarinhos, e tudo isto é tdo simples,
mas € tdo bonito, tao lindo, tdo importante (GUARANI, Jera,
2020, p. 19).

Considerar como contribuicdes importantes no debate antirracista e anticolonial as
perspectivas guarani e indigenas como um todo, envolve abandonar um certo centramento no
humano (e de um determinado humano) como ponto de partida e chegada das reflexdes. As
consequéncias das criticas indigenas convocam ndo apenas a uma ressignificacdo do que é
mente e corpo, natureza e cultura, selvagem e civilizado, humano e animal, mas a uma
desisténcia/desobediéncia ao binarismo que as formula. Percebemos, assim, que da mesma
forma como o negro, o indigena, o amarelo, o cigano foram inventados como “outro”
genérico do branco e este, por sua vez, feito o simbolo genérico do humano, também a
natureza é o outro da cultura e o animal o outro do humano. Se como destaca Fanon (1968)
“precisamos ter a coragem de dizer: é o racista que cria o inferiorizado”, também precisamos
da mesma coragem para compreender que é o humano que cria o animal. Digo ndo no sentido
de que o humano tenha poder para criar os animais literalmente, mas justamente porque o que
se inventa nesse gesto é uma caricatura, necessariamente homogeneizada e reduzida, que
jamais dara conta da multiplicidade dos demais seres.

Nesse ponto, as proprias alternativas antirracistas indigenas irdo a contramao do
humanismo e de uma ressignificacdio do humano como algo positivo e do “desumano” como
negativo, desistindo assim da chantagem que essa inclusdo aciona, marcadamente, o
rebaixamento dos demais parentes ndo humanos. Se para este Humano branco universal, as
principais ofensas aos “ndo tdo humanos assim” se faz na associacdo destes com animais,
chamando-nos de cavalos, macacos, vacas, galinhas, porcos, cobras, respondemos: sim, todos
esses seres sao nossos parentes e nos assemelharmos a eles ndo nos é vergonha ou ofensa
alguma, pelo contrario. Alids, o recalcamento que a branquitude faz silencia o fato de que

também as pessoas brancas sdo igualmente “parentes” dos macacos e dos demais bichos.
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Ailton Krenak pondera sobre o quanto o apego a nocdo hegemonica de humanidade e aos
seus projetos pouco ou nenhum sentido faz para nés indigenas:

Porque insistimos tanto e durante tanto tempo em participar desse
clube, que na maioria das vezes s6 limita a nossa capacidade de
invencado, criacdo, existéncia e liberdade? (...) quando a gente vai
entender que os Estados nacionais ja se desmancharam, que a velha
ideia dessas agéncias ja estava falida na origem? Em vez disso,
seguimos arrumando um jeito de projetar outras iguais a elas, que
também poderiam manter a nossa coesdo como humanidade (2019,
p.13).

Observei nestes 37 trabalhos de conclusao de curso que em nenhum momento estes
autores/as indigenas guarani mobilizaram a ideia do que é ser branco pela referéncia ao tom
da brancura da pele. A branquitude, a todo tempo, esteve relacionada a um certo modo de ser
e estar no mundo, herdeiro direto da colonizacdo. Neste mesmo sentido, ser indigena,
guarani, neste caso, também foi ndo definido através da fenotipia, mas pelo pertencimento
aos modos de vida, saberes, constituidos através das cosmologias presentes nos artesanatos,

nos grafismos, na forma de produzir saide, na maneira de ensino e aprendizagem, entre
outros.

Minha aposta é de que as perspectivas guarani e, num plano maior, indigenas, podem
trazer um importante contributo aos estudos sobre branquitude e a luta e teoria anticolonial,
na medida em que ndo essencializam o debate em fundamentos biologicistas e apontam para
um horizonte critico em que o enfrentamento as violéncias etnogenocidas nao se limita ao
campo do humano, mas também considera outros seres, como nossos parentes rios, matas e
demais bichos. Afinal, como diz Cacique Babau Tupinamb4, nossa luta nunca foi apenas
sobre nds, nem mesmo a demarcacao de terras se centra no humano:

Como podemos achar que somos 0s Unicos com direito a
terra? E o direito dos passaros de ter suas arvores para
pousar, cantar e fazer ninho? E o direito da preguica de ter
sua arvore para morar? E o direito do tatu de ter uma terra
para cavar e morar dignamente? Por que s6 o ser humano
acha que pode viver dignamente sobre a terra? Nos,
Tupinambad [e acrescento, guarani], ndo pensamos
assim.(BABAU, 2019, p. 101).

Finalizo este terceiro, e dltimo, capitulo da tese com uma poesia de minha autoria, que

a meu ver dialoga com o que foi discutido nesse capitulo:

Vestida estou de minha alegria
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Tenho em mim todas as idades do mundo

Se a maior parte do meu corpo é dgua,

também sou rio

Se s0 existo se respiro, também sou vento

Os trilhdes de micro organismos que convivem em mim, em nos, ndo me deixam reivindicar a
autoria individual do ser que somos

Com quantos milhdes de seres se faz nosso sorriso, lagrimas, gozo?
A cada vez que vejo o por do sol, a chuva, festejo a lembrancga de saber que também sou
(parte do) sol, da chuva, da terra.

Toda vez que machucamos a terra é uma autodestrui¢do
Alguns ndo indigenas dizem ndo se preocupar com o "meio ambiente" porque sua vida
humana é limitada a uma certa idade e nem estardo aqui quando as coisas piorarem ainda
mais.
Ainda que ndo se pense nas geragdes seguintes de humanos, hd que se lembrar que nosso
corpo vai se transformar em terra, bichinhos, plantas, o ciclo da vida ndo tem comego, meio
e fim, é espiralar.

Eu aspiro que se em outro momento da minha corporalidade quando eu for peixe, que eu
possa nadar fora de um aqudrio,

que eu possa viver num rio-universo com milhdes de outros parentes, sem estar em cativeiro,
sem viver no veneno.

Quando eu for planta, bicho, ndo vou querer que minha poténcia de vida seja esmagada pelo
agrotoxico.

Quando for nuvem no céu, meu desejo é que possa chover dgua potavel.

Que em nenhuma das minhas/nossas versoes impere a monocultura colonial.

Em todas as versdes que eu fui, sou e serei, permanego indigena, origindria e nativa dessa
terra.

Consideracoes finais

Durante os ultimos anos estive presente no I Encontro Nacional de Mulheres
Indigenas Guarani (I Nhemboaty Kunhangue Yvyrupa), que ocorreu na aldeia Jatai (SC), em
marco de 2020; no I Encontro Estadual das Mulheres Guarani de Santa Catarina, que
aconteceu na Terra Indigena Tekoa Pira Rupa (SC) em julho de 2021; no II Encontro
Nacional de Mulheres Guarani, ocorrido na Terra Indigena Sapukai (RJ), na I Marcha
Nacional das Mulheres Indigenas que aconteceu em setembro de 2019 em Brasilia; na II
Marcha Nacional das Mulheres Indigenas também em Brasilia, em setembro de 2021 e em

inimeros outros eventos, marchas, atos, junto a meu povo.

Cada um desses espacos foi co-autor das reflexdes que trouxe aqui, cada roda de
conversa em torno da fogueira, cada mborai (canto) que entoamos em coletivo, inspirou essas

que sdo minhas palavras, mas também sdao nossas. Agradecendo profundamente pela
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oportunidade de ter feito parte como uma das gotas no rio de nossas lutas, espero que esse
trabalho continue, por mim e por outros parentes, trazendo nossas contribuicoes ao debate

sobre relagcOes étnico-raciais, racismo, etnogenocidio e resisténcia anticolonial.

Na introducdo, contextualizei o cendrio politico desde o qual a pesquisa foi feita,
refletindo sobre as implicacoes da atual gestdo do governo Bolsonaro nas ofensivas contra
povos indigenas, salientando o quanto o proprio Estado brasileiro tem sido colonialista e
etnogenocida contra nossas comunidades e contra tantas outras atingidas pelo racismo e
demais opressdes. Ainda na introducdo, realizei consideracOes sobre algumas preocupacoes
ético-metodolégicas que me acompanharam nessa trajetoria, através de perguntas como: a
quem e como expor? Como ir além da visibilidade da dor? Algumas das autoras que me
deram suporte para refletir sobre isso foram Ochy Curiel, Gayatri Spivak e Judith Butler.
Ochy Curiel, com sua aposta no que chama de “antropologia da dominagao”, me auxiliou a
pensar formas de discutir racismo nas quais a exposicao da hegemonia também seja parte
central de uma perspectiva relacional sobre as opressdes. Nesse sentido, falar sobre
branquitude compde esse giro ético-politico em que pessoas brancas sao deslocadas do lugar
de sujeito transparente (conceito de Spivak), que expde sem nunca ser exposto. Judith Butler,
com sua reflexdo sobre as politicas do enquadramento, me auxiliou a pensar o quanto a
visibilidade da dor, em si mesma, ndo necessariamente conduz a uma maior sensibilizacao da
hegemonia, uma vez que para que o sofrimento seja reconhecido como digno de luto, ele
precisa antes ser enunciado por alguém reconhecido como humano. Com isso, o objetivo da
tese ndo tem como centro, por exemplo, o “convencimento” de racistas, mas antes visa um
fortalecimento de aliancas entre povos e comunidades subalternizados. Autores/as indigenas
como Sandra Benites, Anastacio Peralta, Farato Matipu, Daniel Munduruku dentre outros/as
também me auxiliaram a refletir sobre a importancia da virada epistémica em que nos
indigenas saimos da condicdao de “objetos de pesquisa” e passamos a construir, nds
mesmos/as, reflexdes ndo sé sobre nossos povos, mas também sobre a branquitude. A partir
desse giro, uma série de questdes que antes ndao eram visibilizadas passam a entrar em cena,
tanto no sentido das violéncias nao reconhecidas como tal, quanto dos encaminhamentos
possiveis para reparacdo da ferida colonial. Os saberes e tecnologias indigenas, quando nao
tutelados, podem fornecer importantes pistas no que diz respeito a uma nao hierarquia entre
epistemologias, um ndo binarismo entre mente e corpo, natureza e cultura, humano e animal,

divisoes que orientam boa parte da producao de conhecimento hegemonica.
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Na introducdao também compartilhei os principais procedimentos da pesquisa, que
envolveram leitura e anélise de 37 TCC’s de autoria guarani, além da pesquisa na Plataforma
Scielo por artigos que trabalhassem as tematicas “étnico-racial”, “branquitude”, “etnocidio” e
“etnogenocidio”. Também explico o porqué de ter escolhido a Plataforma Scielo (viabilidade
no que diz respeito a quantidade de artigos) e pondero que, embora seja bastante qualificada,
o portal Scielo tem a limitacdo de ndo incluir uma série de periodicos, revistas e outras
producdes que ndo estejam em seus critérios de publicacdo. Sinalizo que, embora a pesquisa
tenha sido feita nessa plataforma, eu também inclui uma série de artigos, dissertagoes e teses
pertinentes ao tema, que estavam disponiveis em outros espacos. Reforco a importancia de
que mais pesquisas sobre as temadticas que discuti nesta tese, sejam feitas em outras
plataformas e espagos. Quanto aos TCC’s que analisei da Licenciatura Indigena, embora
sejam referentes a uma unica universidade e tenham tido como énfase apenas um povo,
acredito que ainda assim, trouxeram muita poténcia para os debates que me propus levantar,
uma vez que a nacao guarani é multipla e diversa, inclusive em si mesma e seus limites
territoriais ndo sao restritos a um estado em especifico e nem mesmo a um unico pais, como
ja mencionado. De toda forma, estimo que mais pesquisas sejam realizadas com as
referéncias produzidas em outras licenciaturas indigenas, em outras universidades, com
outros povos, etc., pois tenho certeza que poderdo expandir ainda mais as reflexdes sobre
essas tematicas. Cada povo tem sua lingua, seus costumes, seus modos de vida e perspectivas
de mundo, por isso as reflexdes que trago a partir do povo guarani, tém especificidades, ao
mesmo tempo que tém pontos em comum com povos indigenas num geral: a luta pela terra e

a defesa do nosso direito de existir do modo como somos.

Além disso, a formacdo de académicos/as indigenas é parte do processo de construcao
de nossas contribui¢cdes ndo s6 como alunes, mas também como futuros docentes nos cursos
de graduacdo e pos-graduacdo, dai a importdncia de que cursos como o de licenciatura
indigena na graduacdo também sejam oferecidos na poOs-graduacdo. Nesse sentido, as
reflexdes de autoria indigena devem deixar de serem pensadas apenas como tteis para as
proprias questoes indigenas, mas também reconhecidas como importantes contributos para se

pensar outras problematicas, situagdes e conjunturas conceituais e politicas.

No primeiro capitulo, intitulado “Povos indigenas nos estudos étnico-raciais: limites e
possibilidades dos conceitos de raca e branquitude”, apresentei um breve histérico sobre a

categoria raca, desde sua passagem no que ficou conhecido como “racismo cientifico” até sua
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atual ressignificacdo como categoria politica nos estudos e movimentos antirracistas. Nessa
primeira parte da andlise, reforco o quanto a animalizacdo sempre esteve presente no racismo
e de que maneira essa discussdo é percebida por nds indigenas. Uma das principais criticas
que trazemos € referente a “naturalizacdo” das hierarquias entre humanos e os demais bichos,
presente também na catequizagdo, vista como 0 projeto que tornaria possivel nossa
“evolucao” de animais para humanos, de “barbaros” para “civilizados”, de pagdos para
cristdos. A interconexdo com os demais seres que compoem a chamada “natureza” é parte

central de nossas cosmogonias, que, em vez de afunilar o conceito de pessoa, de gente,

expandem-no.

Em seguida, elaboro o quanto a branquitude é definida pelo binarismo racializado de
mente e corpo, humano e animal, razdo e emocdo. Embora saliente a importancia dos
conceitos de raca e branquitude para nomear processos vividos por nds pessoas indigenas,
saliento o quanto a discussdo realizada nessas tematicas nos tém ignorado. Justamente sobre
isso, na segunda parte do capitulo, intitulada “se e como povos indigenas aparecem nos
estudos de branquitude: reflexdes sobre o apagamento indigena” apresento consideracées a
partir da pesquisa que realizei em livros, artigos e dissertacoes de autoria ndo indigena, sobre
branquitude. O que constatei foi que ha um quase absoluto “esquecimento” das questdes
indigenas nos estudos sobre racismo e branquitude, que, em sua maioria, refletem apenas
sobre a relacdo racial branco-negro. Pondero que minhas criticas ndo se direcionam a
trabalhos que tenham como recorte a negritude, mas ao modo como muitas das pesquisas
sobre branquitude e racismo acabam por tomar o racismo anti-negro como o resumo do
racismo no Brasil. Algumas das consequéncias desse tipo de apagamento sdo a tendéncia a
tomar as caracteristicas do racismo anti-negros como igualmente validas para outros povos,
desconsiderando as especificidades indigenas e reforcando o silenciamento de nossas
demandas. Pontuo ainda o quanto os estudos de branquitude poderiam ser fortalecidos se
considerassem as perspectivas indigenas, uma vez que poderiamos reforcar e expandir uma
série de debates. Um exemplo disso sdao os questionamentos que fazemos a ideia de
branquitude costumeiramente centrada no humano, centralidade que acaba por ignorar uma

série de outras violéncias que incidem sobre rios, matas e demais bichos.

No segundo capitulo, intitulado “Etnia, etnocidio e etnogenocidio: limites e
possibilidades dos termos etnia e étnico-racial para a questdo indigena”, apresentei as

13

reflexdes que realizei a partir de andlise de artigos relativos as tematicas “etnocidio” e
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“étnico-racial”. Em um primeiro momento, problematizei alguns usos da categoria etnia e
seus efeitos. Uma das principais criticas que apareceram na literatura foi o quanto ela tem
sido, muitas vezes, utilizada como “eufemismo” para falar de raca, de maneira que, em
muitos casos, raca e etnia sdo equivocadamente utilizadas como sinénimos. No ultimo
recenseamento do IBGE (2010) que tivemos, houve a divisdo de ragas em cinco grupos:
branco, preto, amarelo, pardo e indigena. Enquanto as quatro primeiras categorias fazem
referéncia a cores, a categoria indigena ndo nomeia uma cor em especifico, uma vez que
nossos povos/etnias sao multiplos e diversos no fenotipo, na cultura e nos modos de vida.
Esse é um exemplo do quanto a perspectiva racial ndo indigena ndo da conta das nossas
especificidades étnicas (de povo). Ao mesmo tempo, quando povos indigenas sdo descritos

apenas pela etnia, muitas vezes o debate sobre o racismo sofrido se esvazia.

Para além disso, na pesquisa que realizei, observei que para muitos/as autores/as, raca
é definida como algo “bioldgico” e etnia como algo “cultural”, uma perspectiva que
despolitiza a categoria raca, que também é uma construcao socio-historica, ao mesmo tempo
que toma etnia como algo que qualquer raga teria, o que é questionavel, ja que pessoas
brancas, por exemplo, ndo tém etnia. Essas questdes também apareceram nos textos sobre a
tematica “étnico-racial”, nos quais raramente havia alguma definicdo sobre o que os/as
autores/as estavam compreendendo por “étnico-racial”. Com isso constatei que os estudos
sobre povos indigenas, historicamente alocados nas pesquisas etnoldgicas, dificilmente
tinham a perspectiva antirracista como centro, o que ¢ um dos resultados da despolitizacao da
categoria etnia. Por outro lado, nos estudos antirracistas, nos estudos étnico-raciais e sobre
branquitude, também ndo costumavamos ser visibilizados em nossas especificidades. Esse
apagamento ndo incide apenas sobre o povo guarani, mas sobre todos os povos indigenas,

sendo uma pauta comum entre as diversas etnias de nosso territorio.

Na segunda parte deste segundo capitulo, intitulada “Do etnogenocidio e seus
principais eixos”, faco uma andlise sobre os termos genocidio e etnocidio. Assim como
discuti no capitulo anterior, em que pontuei o quanto havia um binarismo entre raca como
biolégica e etnia como cultura, também nas defini¢des de genocidio e etnocidio observei ser
comum esse tipo de divisdao que atribui ao genocidio uma violéncia “material” e ao etnocidio,
violéncias “simbdlicas”. Para compreender melhor a construcao desses conceitos, retorno as
suas formulacGes iniciais, nas quais percebo que as disputas politicas em torno do que

significaria genocidio acabaram levando, posteriormente, a criacdio do termo etnocidio.
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Diante disso, proponho o conceito de etnogenocidio, entendendo que para nos povos
indigenas a propria divisdo entre exterminio fisico e cultural, entre destruicdo material e
simbdlica ja é, por si s6, uma violéncia contra nossas cosmogonias, essencialmente nao
binaristas. Considerando que etnocidio ndo é considerado um crime no Brasil, pondero o
quanto o conceito de genocidio, em geral entendido como referente apenas a violéncias
“fisicas” acaba por dificultar e silenciar uma série de responsabilizacdes que poderiamos
melhor disputar se fosse considerado o quanto uma violéncia ndo se dissocia da outra quanto

falamos em exterminio da populacao indigena.

Ainda no capitulo II, elenquei alguns dos principais eixos do etnogenocidio contra
povos indigenas, foram eles: a) da exigéncia de habitacdo em terra demarcada; b) da
exigéncia do falar a lingua indigena; c) da exigéncia da aparéncia fisica correspondente ao
esteredtipo colonial da “cara de indio” e d) do paradoxo da descendéncia e a producao do
pardo. Essas exigéncias se formulam em termos paradoxais, uma vez que o mesmo Estado
que exige a habitacdio em terra demarcada, ndo as demarca; o mesmo Estado que
historicamente sempre perseguiu linguas indigenas e impos a lingua portuguesa, exige de
pessoas indigenas fluéncia em suas linguas originarias; o mesmo projeto violento de
mesticagem forcada, exige “pureza sanguinea”; o mesmo recenseamento que so incluiu povos
indigenas em 1991 continua com categorias problematicas e assim por diante. Ao mesmo
tempo que pontuei essas violéncias, também discuti sobre as resisténcias que nds povos
indigenas temos feito contra esses paradoxos, uma vez que seguimos afirmando nossas
identidades quer estejamos em territorio demarcado ou nao, continuamos celebrando nossa
diversidade fenotipica e seguimos cada vez mais tensionando o apagamento que categorias
como “pardo” engendram na subnotificacdo das estatisticas de nossas populacdes. Neste
capitulo, utilizei producdes de parentes de diferentes etnias, em didlogo com outros/as

pesquisadores ndo indigenas que também tém versado sobre essas questdes.

Por fim, no terceiro capitulo, intitulado “Perspectivas guarani acerca do que é ser
branco e do que é ser guarani: abrindo caminhos”, o centro do dialogo se deu a partir das
percepcoes de académicos/as guarani, registradas em seus trabalhos de conclusao no curso de
graduacdo em Licenciatura Intercultural Indigena do Sul Mata Atlantica na UFSC. Esse

capitulo foi dividido em trés segoes.

Na primeira parte, intitulada “Devolvendo o espelho: perspectivas guarani sobre

branquitude”, através da andlise dos TCC’s dos parentes, destaco alguns dos principais temas
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elencados por eles e elas na definicdo do que seria ser branco. Dentre eles, o modo de educar
despontou como uma das principais diferencas entre a ideologia da branquitude e o modo de
vida guarani. A educacao colonial, perpassada pelo cristianismo e o capitalismo, orienta um
certo jeito de lidar com as criangas, com a terra, com rios, consigo mesmo. A légica do
desenvolvimento é apontada pelos parentes como caracteristica marcante da branquitude,
acompanhada da crenca na propriedade privada. Branquitude e ser branco sdao nocoes que
aparecem de maneira indissociavel na perspectiva dos/as parentes, sempre relacionadas muito
menos a cor da pele e muito mais a um certo modo de habitar o mundo (metaforicamente

explicitado pelas monoculturas da terra, da fé, da sexualidade e do pensamento).

Ja na segunda parte, quando trago as reflexdes sobre o que constituiria a identidade
guarani, observei que para os parentes, ser guarani também nao é associado a ter um fendtipo
Unico, mas ao pertencimento reciproco ao coletivo de nosso povo, ao partilhamento dos
valores que orientam nossa cosmogonia, tais como a relacdao de ndo exploracao com a terra e
nem consigo, a importancia da espiritualidade dos cantos, rezos, dancas, a importancia da

revitalizacdo da lingua, dos modos de se alimentar, viver e se cuidar em comunidade.

Na terceira parte, reflito sobre as potencialidades das perspectivas guarani e alguns de
seus efeitos tedrico-politicos. Uma das grandes diferencas entre a identidade guarani e a
branquitude é justamente o modo como vivenciar o tempo, pois as temporalidades originarias
estdo a contramdo de todos os marcos temporais pautados na aceleracdao psicossocial, na
exploragdo da terra, na percepcao de que os demais seres sdo produtos, objetos, recursos e/ou
propriedades etc. Nisso, dou énfase aos efeitos da tese do Marco Temporal, que estd em
tramitacdo no Supremo Tribunal Federal (STF) e que fortalece todo o etnogenocidio contra
Nnossos povos, uma vez que busca diminuir ainda mais as chances de que nossos territorios

possam ser demarcados.

H4, portanto, uma série de implicacdes politicas em todos os debates que levantei ao
longo da tese, que dizem respeito ndo sé ao direito a terra, mas a tudo que circunda essa luta.
Seja do ponto de vista da subnotificacdo de nossa populacdo, seja o quanto esse tipo de
apagamento enfraquece nossas demandas pelo direito a saide, educacdo, moradia,
espiritualidade. O convite que fazemos aos pesquisadores nao indigenas é para que se somem
a nds ao combate pelo fim desse pacto segundo o qual nossa existéncia é coisa do passado
e/ou de minorias demograficas. Neste trabalho, busquei contribuir para um maior letramento

antirracista no que diz respeito a nossas perspectivas guarani, no sentido de avangar para que
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essas violéncias sejam reconhecidas e reparadas, seja no ambito da educacdo, seja na
construcao de politicas afirmativas. Os eixos do racismo anti-indigena que elenquei na
pesquisa ndo esgotam a capilaridade das violéncias, sdo pontos possiveis de reflexdo que

certamente se beneficiardo de novas pesquisas.

Nas contribui¢des das perspectivas guarani para a luta antirracista e contracolonial,
reforco nossa critica a essencializacao biologicista e nossas reflexdes sobre a importancia do
descentramento do humano. Além disso, destaco o quanto as percepcdes sobre ser guarani
ndo foram centradas no racismo, no sofrimento e na colonizacdo. Esse é um importante
deslocamento, a meu ver, pois constréi formas de pertencimento coletivo que ndo se
centralizam, novamente, no olhar do colonizador (ainda que nao deixemos de reconhecer seus
efeitos na producdo das violéncias que sofremos). Isso também é metodologia e
epistemologia guarani. Essa descentralizacdo fortalece inclusive a luta contra o racismo, pois
nos auxilia a identificar as caracteristicas da branquitude sem que precisemos toma-las como
bussola das nossas proprias identidades. Como bem pontua o parente guarani nhandeva Elon
Jacintho (2020, p.3) em seu poema:

Quando vocé chegou aqui,

Nesse chdo, nessa terra

Eu jd estava aqui

E vocé com a mentira no olhar

e o o6dio no coragdo

Me roubou, me escravizou

e me matou

E depois disso me jogou na miséria

e me fez acreditar que ali era

o meu lugar

Entdo eu sonhei,

Sonhei com Nhanderu,

sonhei com meus encantados

E de ld, Id da terra dos sonhos renasci
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Renasci, ndo como aquele que vocé roubou,

escravizou e matou.

Mas sim como um guerreiro,

Guerreiro guarani

(-..)

Ah, e agora eu também posso entender o porqué de vocé ter feito
Tudo o que fez comigo

Ndo foi por me achar inferior a vocé

Ndo foi por ter édio de mim

Mas foi por medo

Medo do que eu poderia me tornar

Porém, eu tenho uma coisa a te falar

O seu pior pesadelo se tornou realidade

Nos voltamos, nos ainda estamos voltando

E cada vez seremos mais e mais

E nos nos tornaremos tantos que vocé ndo mais
Conseguird nos subjugar com o estralar do seu chicote
(-.)

Gostaria de frisar que cada uma das noc¢Ges cosmogonicas do povo guarani que
mencionei nessa pesquisa sdo de grande profundidade e nem mesmo em muitas teses esses
saberes seriam suficientemente bem explicados. Cada um dos TCC’s que li e analisei
trouxeram questoes amplas, multiplas e complexas, sobre as quais espero que mais pesquisas
sejam feitas. Eu ndo tive a pretensdo de esgotar nenhum dos debates que levantei,
especialmente os referentes a nossa espiritualidade, mesmo porque, nem tudo que vivemos e
sentimos existe para ser capturado pela palavra escrita, pois é na oralidade que se
fundamentam. Além disso, o mistério também tem seu lugar de importancia, nem tudo deve
ser explicado/traduzido ao ndo-indigena e isso é parte das nossas tecnologias de existéncia e

sobrevivéncia no hostil terreno colonial. Por isso, é com muita humildade que sinalizo que
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meu objetivo neste trabalho ndo foi apresentar exaustivamente nossos saberes, tanto pelo fato
de que eu ndo poderia fazé-lo mesmo se quisesse, quanto pelo fato de que isso também
compOs minhas preocupagdes éticas de uma metodologia que ndo visasse nos colocar como
objetos de estudo e curiosidade aos ndo indigenas. Ao contrario disso, minha proposta foi
compartilhar nossas perspectivas sobre branquitude e colonizacdo, na expectativa de que, na
melhor das hipdteses, essa tese possa auxiliar a quem a ler a ser um pouquinho menos

civilizado, um pouquinho menos humano.
O amor da minha vida
€ meu povo, N0Ssos povos
a paixdo que mais me brilha os olhos é a da ancestralidade
nunca estou s6 quando me percebo gota no rio das nossas vidas
é com meu povo que eu quero envelhecer, amadurecer e crescer
com meu povo quero passear e ter muitos encontros
minhas paixdes ndo sdo de Cristo
ndo as quero nem pintadas de ouro,
muito menos pintadas de ouro,
minhas paixdes sdo pintadas em grafismos
a colonizagdo ndo acabou,

mas nos também ndo.
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ANEXOS
Anexo I:

PROJETO POLITICO PEDAGOGICO DO CURSO LICENCIATURA INTERCULTURAL
INDIGENA DO SUL DA MATA ATLANTICA (GUARANI, KAINGANG E
LAKLANO-XOKLENG):
https://licenciaturaindigena.paginas.ufsc.br/files/2022/02/PPP-Licenciatura-Intercultural-Ind
%C3%ADgena-UFSC-2016.pdf

Anexo II:

Site onde estdo disponiveis os TCC’s da Licenciatura Indigena (UFSC):

https://licenciaturaindigena.ufsc.br/guarani/

Anexo III: capa do ebook Jaxy Jatere:
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https://licenciaturaindigena.paginas.ufsc.br/files/2022/02/PPP-Licenciatura-Intercultural-Ind%C3%ADgena-UFSC-2016.pdf
https://licenciaturaindigena.paginas.ufsc.br/files/2022/02/PPP-Licenciatura-Intercultural-Ind%C3%ADgena-UFSC-2016.pdf
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jaxy jatere

o saci guarani

Geni Nufiez
Guarani
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