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RESUMO

O texto apresentado é resultado de uma pesquisa desenvolvida junto as
comunidades indigenas Mendonca do Amareldo — RN e Jenipapo-kanindé — CE
e parte da centralidade das mulheres como liderangas nestas comunidades para
problematizar aspectos da cultura politica das comunidades a luz de uma
perspectiva descolonial das préaticas politicas, das relacbes de género e da
organizagcdo coletiva dos povos originarios de modo geral e das indigenas
mulheres de modo especifico. As protagonistas desta trama histérica foram
Tayse Potyguara (lideranca Mendonca), Cacique Pequena e Cacika Iré
(liderangas Jenipapo-kanindé€), cujas atuacdes politicas se estendem para além
de seus territorios, reverberando tanto no Movimento Indigena quanto em
politicas institucionais. Elas s&o o fio condutor que leva a uma analise
historiografica que as associa & uma ampla tradicdo de resisténcia e atuacdo
politica das indigenas mulheres no Brasil. A partir do uso da metodologia da
historia oral e guiada pelas memoérias destas mulheres, busco delinear
elementos de um cenério historico de ampla resisténcia dos povos originarios
em um recorte espacial no Nordeste, regido que abriga a segunda maior parcela
de populacdo indigena no pais. Suas memoérias sdo os fios que ajudam a
conectar a histéria do tempo presente, no qual se percebe o fortalecimento da
militAncia e da presenca das indigenas mulheres nos espacos politicos e de
poder institucional, a ancestralidade que trazem consigo, que nos remete a sua
luta e de seus povos contra todas as formas de colonialidade, e que é travada a
partir de seus corpos-territorio, de sua organizacao politica e da influéncia que
tradicionalmente exercem junto as suas comunidades. A partir da critica social
inscrita no campo do chamado giro decolonial busquei constituir analises acerca
das préticas de resisténcia das indigenas mulheres tanto a partir de suas
organizagdes coletivas no &mbito de suas comunidades, quanto para além delas,
chamando atencdo para o protagonismo que a epistemologia assume como
instrumento de uma resisténcia politica atravessada pela constituicdo de uma
cultura historica na qual seus povos sao protagonistas do enredo historico. Algo
gue se faz notar a partir da centralidade que a producdo de conhecimento
assume nos discursos e na militdncia das interlocutoras, quando elas mesmas
se inscrevem como produtoras de conhecimento. Interessadas em ocupar
espacos académicos como forma de constituir a critica a colonialidade desde os
espacos coloniais como a academia. Em funcéo disso se da a andlise de suas
escrevivéncias apresentadas a partir da producao de suas proprias pesquisas
académicas.

Palavras-chave: histéria indigena, indigenas mulheres, Nordeste,
decolonialidade, historia do tempo presente



ABSTRACT

The text which follows results from a research carried out with the Mendonc¢a do
Amareldo (in the Brazilian State of Rio Grande do Norte) and Jenipapo-kanindé
(in the State of Ceara) indigenous communities. It focuses on the centrality of
women as leadership figures within those communities, in order to problematize
aspects of the political culture in the communities, from a decolonial viewpoint of
political practices, gender issues and collective organization pertaining to
indigenous peoples in general and, more specifically, to indigenous women. As
protagonists along this historical development, Tayse Potyguara (Mendonca
female leader), Cacique Pequena and Cacika Iré (Jenipapo-kanindé female
leaders) have extended their political activities beyond their territories, with
reverberations both across the indigenous peoples’ movements and institutional
policymaking. Through these women one has access to a historiographical
perspective linking them to a long-standing tradition of resistance and political
activity by indigenous women in Brazil. Using oral history methods and guided by
those women’s memories, | seek to sketch the elements of a historical backdrop
of long-standing resistance put up by indigenous peoples, as circumscribed within
the geographical Nordeste, the northeasternmost region of the country, the
second most inhabited by indigenous populations. These women’s memories are
threads tying the history of the present time — in which one witnesses a
strengthening of the militancy and an increasing presence of indigenous women
in the political spaces, as well as in those of institutional power — to the
ancestrality they bring with them, which directs us to their — and their peoples’
— struggle against all forms of coloniality, a struggle faced by means of their
body-territories, their political organization and the influence they exert amidst
their communities. By means of the social criticism registered under the scope of
the decolonial turn, | have sought to analyze indigenous women’s practices of
resistance, both within their communal, collective organizations, and beyond
them, emphasizing the protagonism of epistemology as a tool for a political
resistance which is affected by the establishment of a historical culture in which
its peoples are protagonists of the historical narrative. Something made
perceptible by the centrality which the production of knowledge takes over in the
discourse and in the militancy of the interviewees, as they register themselves as
producers of knowledge. Aiming at the occupation of spaces in academia as a
means to build up the criticism against coloniality from the academic spaces,
traditionally colonial ones. Thus is one able to analyze their “experience-writings”
(from Portuguese: escrevivéncias) revealed through their own academic
research.

Keywords: indigenous history, indigenous women, northeast, decoloniality,
history of the present time
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REFLEXOES INICIAIS: A HISTORIA QUE COMECA PELO PRESENTE

Na tarde do dia 11 de setembro de 2023, indigenas mulheres?! de todos
os biomas do pais, estiveram reunidas no salédo verde da Camara dos Deputados
em Brasilia, para conceder entrevista coletiva a imprensa, por ocasido da
realizacdo Ill Marcha das Mulheres Indigenas que aconteceu do dia 11 ao dia 13
de setembro de 2023 na capital federal, tendo como tema “Mulheres biomas em
defesa da biodiversidade”. A entrevista coordenada pela Articulagdo nacional
das mulheres indigenas guerreiras da ancestralidade — ANMIGA, representou
um momento histérico importante para os povos indigenas, teve inicio com as
palavras da deputada federal Célia Xakriaba — MG, que fez questédo de lembrar
a importancia do momento, fazendo referéncia a outras ocasides em que as
indigenas haviam sido recebidas em Brasilia pelas forcas policiais, com violéncia
e spray de pimenta. Agora recepcionadas com honra por uma parente que
representa o Governo Federal, como Ministra dos Povos Indigenas, a também
deputada Sénia Guajajara — SP, indigenas de todos os cantos do pais se
revezaram aos microfones com discursos diversificados, mas chamando a
atencdo para dimensfGes semelhantes em defesa do corpo-territério das
mulheres na reconstrucéo do pais.

A nocdo de reconstrucdo € simbdlica e central, ndo apenas nos
discursos, que fizeram referéncia aos prejuizos sociais, econdmicos, culturais e
humanitarios vividos pela imensa maioria da populacéo brasileira desde o Golpe
de 2016, passando pela eleicdo de um presidente de extrema direita, sob o qual
tivemos mais de 700 mil mortes no contexto da pandemia da COVID-19, estando
também na mencao aos prejuizos sofridos pelos povos indigenas, notadamente
guanto a destruicdo dos biomas, a violéncia sofrida pelos seus corpos, suas
culturas e seus territorios.

As mulheres que se revezaram nos discursos pareciam ter uma

preocupacao didatica com a mensagem, falavam em “reflorestar mentes”, dando

1 O termo indigena mulher ao invés de mulher indigena ¢ utilizado aqui como referéncia a variagdo na
forma como as mulheres se referem a si mesmas a partir de suas organizaces coletivas. Percebo que o uso
do termo é também uma forma de se distinguir no contexto do Movimento de Mulheres, demarcando seu
lécus de enunciacdo e as especificidades das demandas e da construcdo da luta social, em relacdo ao
conjunto das mulheres em mobilizacdo por todo o pais, especialmente em didlogo com os Movimentos
Feministas.
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a conhecer a dimensao politica da nocédo de corpo-territério, a qual nega a
ruptura moderna/colonial entre humano e natureza, concebendo que nés e a
biodiversidade somos parte de um mesmo organismo vivo e pulsante. Ao se
referirem a si mesmas a partir de seus corpos-territorio, nomeando-se como
mulheres-bioma, mulheres-terra, mulheres-agua, relacionam a violéncia sofrida
pelas indigenas mulheres e a violagcéo de seus corpos, com a prépria destruicao
da nacdo brasileira e, por isso, chamaram atencdo para o fato de que néo é
possivel falar em reconstrucédo sem a protecédo de seus corpos-territorio.

Ao se colocarem como resposta a justica climatica, diante de uma crise
gue assola a humanidade, se inscrevem também na condicdo de guardias da
biodiversidade e, nesta condi¢éo, reivindicam a legitimidade da producao de
saberes proprios, ao afirmarem que as mulheres indigenas produzem ciéncia,
mas ndo uma ciéncia moderna/cartesiana/colonial, mas uma ciéncia das
mulheres indigenas. Defenderam a dimenséo ancestral de seus saberes e de
suas lutas, chamando atencdo da imprensa para o fato de que ali se levantavam
vozes ancestrais. Ao fazerem isso, rompem com a dimensao da temporalidade
moderna/colonial/capitalista, linear e progressiva, onde a vida das pessoas se
inscreve em um tempo irrealizavel, estruturado em funcdo de um devir futuro,
gue existe sempre como promessa e superacdo das demais temporalidades. Ao
reconhecerem ali as vozes e a luta de suas ancestrais se inscrevem em uma
temporalidade outra, capaz de perceber a existéncia para além da materialidade
de nossa fisiologia corporal. Essas mulheres-semente entendem que suas
préprias vidas e a luta que empreendem sdo semeaduras de um tempo que se
prolonga na tradigéo e nos ensinamentos coletivos.

Ligadas a valorizagdo das tradicbes e a continuidade da luta inscrita
numa dimensao que noés historiadoras aprendemos a ler como a longa duracéo,
elas tém seus pés fincados no presente e seus olhos sobre um horizonte de
possibilidades que é restaurador, ndo no sentindo do retorno de um devir a-
historico da vida antes da colonialidade, por exemplo, mas no sentido da defesa
de que o fim das populac¢es indigenas, guardias da biodiversidade do planeta,
guardias da floresta amazonica, do serrado, da caatinga e das matas tropicais,
sera o fim da humanidade, porque em breve ndo restaria mais planeta.
Restaurador no sentido da defesa de que € preciso conter a violéncia praticada

contra as populacdes indigenas; conter o avanc¢o da destruicdo dos biomas pelas



25

atividades econdmicas predatorias e fortalecer a defesa inabalavel dos direitos
de seus povos e de sua condicao de guardides da biodiversidade. Para tanto é
preciso, dentre outras coisas, repensar e mudar as praticas de consumo e as
relacGes de producao no capitalismo para que possamos ainda pensar em futuro.

N&o por acaso, falam em reflorestar as mentes, reflorestar a politica,
reflorestar o Congresso Nacional: uma expressdo que amplia a dimenséo de
direitos, agora ja nao limitados a nocdo de cidadania (Krenak, 2023), e que
inscreve o futuro no condicionamento de um passado, “re-florestar”, significa
revisitar dimensfes da existéncia deixadas para tras pelo avanc¢o da retorica
moderna de uma vida em progresso que se descola de um passado tido como
retrogrado.

Suas palavras procuram demonstrar que a nocado de poder tem um
sentido que se dilata, ele € amplo e polissémico, nas palavras de Célia Xakriaba:
‘ha muitas formas de pensar o poder e o poder também € espiritual”. Uma
expressao que demonstra como pensam a politica institucional como um espaco
central de luta. Neste sentido, Cacika Iré do povo Jenipapo-Kanindé, do Ceara
enfatiza que é preciso mandar um recado a sociedade civil e afirma que: “é
preciso reconstruir a politica para reconstruir a biodiversidade”. “Precisamos
mostrar para a sociedade que nés também sabemos fazer a politica, mas aquela
politica que orgulha, aquela politica em que a gente volta para o nosso territério”,
continua Iré, primeira mulher indigena a ser secretaria de Estado no Ceard, onde
esta a frente da Secretaria dos povos indigenas.

Ao ocuparem o saldo verde da Camara dos Deputados para a entrevista,
a qual se seguiu uma sessdo solene no plenario em alusdo a Ill Marcha de
Mulheres Indigenas, elas ocupam simbolicamente o espaco onde se articulam
relacbes de poder que levam a decisbes politicas importantissimas,
demonstrando sua insisténcia em seguir na luta por ocupar esses espacos.
Deixam explicita a mensagem de que esta ndo € uma luta recente e ndo vai
cessar diante do assédio e da violéncia sofrida por seus povos, enfatizando que
coletivamente, seguirdo lutando pelo direito de ocupar os espacos institucionais
de poder, onde entendem que terdo melhores condi¢cdes de defender seus
direitos, amplid-los e construir politicas publicas que minimizem os efeitos da
colonialidade na desestruturagcdo dos modos de vida das comunidades, na

ocupacao de seus territérios e na destruicdo da biodiversidade.
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Para tanto, ndo se furtam de enfrentar debates importantes na defesa
dos direitos dos povos indigenas, no enfrentamento as diversas formas de
colonialidade, a usurpacao de seus territérios e a violéncia sobre seus corpos-
territério. Um exemplo disso € o projeto apresentado neste ano de 2023 de
autoria da deputada Célia Xakriaba — MG que tras como pauta especifica o
enfrentamento a violéncia contra as indigenas mulheres: ela protocolou um
projeto de lei que trata de uma proposta referente a procedimentos a serem
adotados por delegacias e o6rgdos de acolhimento para atender indigenas
mulheres vitimas de violéncia, juntamente com uma rede de apoio
multidisciplinar voltada a este tipo de assisténcia. O projeto feito de forma
conjunta com mulheres de todos os biomas brasileiros foi o primeiro a ser
traduzido para linguas indigenas. Todo o seu texto e justificativa estéo redigidos
também em Guarani-Kaiowa e Xerente. 500 mulheres presentes a sesséo solene
na Camara dos Deputados o protocolaram juntas com a deputada, de forma
também a trazer ao centro do debate as questdes em torno da maneira como a
colonialidade de género afeta a vida das indigenas mulheres, com préticas de
violéncia que resguardam vicissitudes ndo contempladas na legislacédo atual,
como a Lei Maria da Penha, por exemplo. Ao fazerem isso recortam demandas
especificas sem, no entanto, desvincula-las das pautas gerais que tocam o
conjunto das populacdes indigenas.

Ao longo da coletiva de imprensa, na qual se expressaram também
através de um céantico ancestral, continuando a énfase na retdrica da
ancestralidade, se revezaram nas falas Célia Xakriaba (deputada federal - MG),
Soénia Guajajara (deputada federal - SP e titular do ministério dos povos
indigenas), Braulina Baniwua (coordenadora da ANMIGA), Puyr Tembé (titular
da secretaria dos povos indigenas do Estado do Para), Juliana Jenipapo-
Kanindé, conhecida como Cacika Iré (titular da secretaria dos povos indigenas
do Estado do Ceard), Mapulu (primeira mulher pajé no Brasil, do povo Kamayura
do Xingu), Maria Paula (atriz que esteve como representante da classe artistica
e apoiadora da luta das indigenas mulheres) e uma representante do povo
Krah0, cujo nome néo foi mencionado. O momento foi encerrado com a fala de
Shirley Krenak (coordenadora da ANMIGA) que antes de convidar a todas para
o ritual espiritual de purificacdo do espaco, saudou as pessoas dizendo: “Que a

forca ancestral de todas as nossas mulheres, que morreram por nds, vibre na
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sola dos pés de vocés agora, neste exato momento em que a nossa for¢ca da
terra, que nossa forca da dgua, nossa forca do universo possa contemplar nossa
dignidade como mulher-bioma™. Ela ndo se refere a forca da terra, forca da agua,
forca do universo, mas se refere a “nossa for¢a”, com isso, explicita, mais uma
vez, a forma como se inscrevem como um corpo-coletivo, assumindo a condi¢céo
de guerreiras, cujas forcas transcendem a dimensdo do espaco
institucional/colonial em que se encontram e, ao fazé-lo, reivindica para o coletivo
uma forga transcendente, voltada a construcdo de suas lutas, como uma forma
de dilatar fronteiras politicas para ocupar os espacos de poder e mais que isso,
dilatam a fronteira da noc¢ao de politica.

O evento se d4 em um momento em que avangam o0s debates e
articulagdes em torno do Marco Temporal, tanto no Congresso Nacional, onde o
projeto de lei tramita agora no Senado, como PL 2903/2023 — ap0s ser aprovado
na Camara dos Deputados em 30 de maio de 2023 —, quanto no Supremo
Tribunal Federal onde, até a data da escrita deste texto, os ministros Edson
Fachin, Alexandre de Morais, Cristiano Zanin e Luis Roberto Barroso, se
posicionaram contra a tese juridica que defende que os povos indigenas tém
direito de ocupar apenas as terras que ocupavam ou ja disputavam em 10 de
agosto de 1988, data de promulgacdo da Constituicdo Federal®, tese defendida
pelos ministros André Mendongca e Kéassio Nunes Marques, que votaram
favoravel ao argumento contra os direitos dos povos indigenas. Este contexto
torna a simbologia do evento ainda mais potente, tanto do ponto de vista
simbdlico, quanto da articulacdo da luta dos povos indigenas dentro do
Congresso Nacional, que € histérica, embora s6 muito recentemente tenha
tomado maiores expressdes do ponto de vista da visibilidade que Ihe confere as
midias de comunicacgédo e a prépria academia.

A cena narrada acima, juntamente com a marcha de oito mil* indigenas

mulheres pelas ruas de Brasilia no dia 13 de setembro de 2023, representa uma

2 A coletiva de imprensa pode ser vista a partir do perfil da ANMIGA no Instagram. Disponivel em:
https://www.instagram.com/p/CxD25Y IrcsT/?utm_source=ig_web_copy_link&igshid=MzRIODBiNWFI
ZA==

Acesso em: 15 de setembro de 2023.

3 Trata-se de uma contraposicdo a teoria do indigenato, que reconhece o direito dos povos indigenas sobre
as terras tradicionalmente ocupadas, em um contexto anterior a criagdo do Estado-nacdo brasileiro,
cabendo-lhe o papel de declarar e demarcar os limites dos territdrios.

4 Os dados quantitativos foram apresentados pela ANMIGA que organizou o evento em conjunto com a
APIB e o Ministério dos Povos Indigenas. Em sua pagina no Instagram a ANIMIGA noticia que: “Mais de


https://www.instagram.com/p/CxD25YlrcsT/?utm_source=ig_web_copy_link&igshid=MzRlODBiNWFlZA==
https://www.instagram.com/p/CxD25YlrcsT/?utm_source=ig_web_copy_link&igshid=MzRlODBiNWFlZA==
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peca importantissima no mosaico da historia do tempo presente, sob varios
aspectos, dentre os quais esta a possibilidade que fornece de revisitar e re-
conhecer a histéria dos povos indigenas no Brasil a partir dos elementos
fornecidos pela mobilizacdo politica das mulheres, constituindo uma paisagem
histérica que permite contemplar sua trama a partir de seu protagonismo;
permitindo interagir com um enredo que atravessa aspectos sensiveis da historia
do Brasil, os quais remetem a dramaticidade de passados que ndo passam, ao
menos nao para aqueles/as sujeitos/as que seguem vivenciando em seu
cotidiano os efeitos das feridas sociais e subjetivas latentes nos corpos;
significados e subjetivados a partir de um contexto de racismo estrutural, que
tem sido amalgamado ao longo de nossa historia. Para estes/as, o passado
colonial segue distendendo seus efeitos por meio de dispositivos de poder que
racializam os corpos, para neles e através deles, demarcar fronteiras sociais,
econdmicas e intersubjetivas que reatualizam, no presente, as formas como
incidem sobre nossas vidas; seja pela imperatividade com que discrimina e
marginaliza os corpos de pessoas indigenas e negras, seja pela forma como esta
racializacdo nao se direciona a todos os corpos, forjando entre as pessoas nao
racializadas a incapacidade de perceber o dano social que o racismo representa
e como ele é indissociavel das relacdes de producao capitalistas, as quais estao
no cerne da sociedade moderna e em fungcdo das quais sobrevivem a
colonialidade do poder, do ser, do saber e do género (Bento, 2022).

A colonialidade no conjunto do processo histérico e nas consequéncias
gue traz ao presente € uma dessas feridas que jamais cicatrizaram, como efeito
do projeto de morte que ela representa, notadamente para 0s povos subjugados,
cujos danos se multiplicam e tém no racismo uma de suas marcas mais efetivas
e mais dramaticas na histdria do Brasil.

S8o0 imensuraveis 0s prejuizos sofridos pelos povos colonizados,

notadamente pelos povos originarios de Abya Ayala® e pelas populacdes

08 mil mulheres originarias, dos mais de 247 povos marcharam no dia 13 de setembro de 2023. As Mulheres
Indigenas dos 06 biomas do pais, fizeram um marco histdrico na capital federal do Brasil. Na forca do
cocar, do maracd, do acai e do pequi, as guerreiras da ancestralidade demarcaram e ocuparam Brasilia,
pintando de urucum e jenipapo trazendo toda a sua for¢a e energia ancestral”. Disponivel em:
https://www.instagram.com/p/CxSwnkhOLHc/ Acesso em: 15 de setembro de 2023.

5 Abya Ayala pode ser traduzido a partir da lingua do povo Kuna, origindrio da Colémbia, como “Terra
Madura”, “Terra-Viva” ou “Terra em Florescimento”. Atualmente a utilizacdo do termo tem um sentido
politico de autodesignacdo territorial por parte dos povos originarios, como forma de demarcar a
contraposi¢do a denominacdo de “América”, como uma contraposi¢ao ao proprio processo de colonialidade


https://www.instagram.com/p/CxSwnkhOLHc/
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escravizadas do continente africano, objetificados nas diversas formas de
expropriacdo de suas terras, de seus corpos, de seus modos de vida, de suas
praticas culturais. Objetificacdo que também multiplicou as formas de violéncia,
diversificando as formas de matar.

Trata-se de uma historia cuja tragédia e dramaticidade néo ficaram no
passado, mas se capilarizam na manutencéao da colonialidade em suas multiplas
nuances do poder, do ser, do saber e do género, metamorfoseadas e
atualizadas, de maneira a manter um status quo social em que as estruturas de
producdo no capitalismo ndo sejam abaladas, seja pelas contradicdes do
sistema, seja pelas acdes de resisténcia das pessoas submetidas a dinamica do
capitalismo/colonialidade.

Foi justamente nesse sentido que procurei direcionar meus olhares para
tentar perceber, sentir e compreender, com a nitidez que foi possivel, a partir dos
instrumentos que dispunha — muitos dos quais disponibilizados pelas
comunidades indigenas — aspectos que marcam a histéria do povo potiguara
Mendonca do Amarelao e do povo tapuia Jenipapo-Kanindé, mais
especificamente, experiéncias sociais de mulheres cujas acbes tocam
veementemente a organizacao coletiva de suas comunidades.

As narrativas presentes aqui, sao fruto de uma pesquisa engendrada a
partir de elementos fornecidos pelo entrecruzamento do trabalho com a histéria
oral, servindo-se das entrevistas que fiz com as indigenas mulheres em suas
comunidades e outras coletadas através da imprensa, com documentos
produzidos pelas comunidades e fotografias, alinhados a pesquisa
historiografica, cuja anseio é o de contar histérias de vida de trés extraordinarias
mulheres que, em suas comunidades exercem importantes papéis de lideranca,
0S quais ndo estdo limitados a dimensdo burocratica, mas possuem faces
multifacetadas, personificadas em Tayse Campos, potiguara do povo Mendonca
do Amareldo, povo indigena que vive nos limites do municipio de Jodo Camara,

no Rio Grande do Norte, Cacique Pequena e sua filha Cacika Iré, do povo

(PORTO-GONGALVES, 2009, SANTOS, 2023). Segundo Walter Mignolo (2007, p. 51) Abya Yala,
Tawantisuyu e Anahuac eram nomes atribuidos a espacos diferentes que no processo de colonizagdo vieram
a ser definidos como América. Nesse sentido, a utilizo a nomenclatura Abya Yala numa dupla perspectiva:
epistemoldgica e politica, visto que estas sdo dimensdes que ndo se podem separar. Ela chama atencdo para
o silenciamento de narrativas que foram deixadas pelo caminho, a medida que a modernidade/colonialidade
avangou sobre as populagdes originarias do territério que veio a ser nomeado de Ameérica.
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Jenipapo-Kanindé, cuja comunidade esta nos limites das terras da Lagoa da
Encantada no municipio de Aquiraz, no Ceara. Elas sédo os novelos que guiaram
meus passos nhesta pesquisa, desenvolvida no ambito do Programa de Pés-
graduacédo em Histéria da Universidade do Estado de Santa Catarina, dentro da
linha de pesquisa Politicas de Memdria e Narrativas Historicas.

Os povos Mendonca do Amarelao e Jenipapo-Kanindé tém em comum
a destacada participacao politica das mulheres na dindmica social interna, um
aspecto que ja ganhou ares de tradicdo entre as comunidades. Elas dinamizam
as relacgdes politicas de muitas formas, as constituindo de modo mais especifico
nas associacdes comunitarias, por meio das quais protagonizam as lutas e
demandas do seu povo. A histdria dessas instituicdes, em especial no que se
refere ao papel organizativo que possuem internamente, esta diretamente
atravessada pelas historias de vida e pela militdncia destas que foram mais que
interlocutoras no contexto da pesquisa, tendo sido companheiras sem as quais
nao teria avancado nesta caminhada.

A partir do entrecruzamento das historias de vida dessas mulheres e das
historias que tocam a construcdo da luta coletiva do movimento de mulheres
indigenas busco entender os mecanismos sociais e historicos a partir dos quais
como essas mulheres constroem seu protagonismo politico. Aqui cabe uma
importante énfase a construcao da mobilizacao das indigenas mulheres por meio
da organizacdo politica expressa em um movimento nacional que agrega
mulheres de todos os biomas e que, apesar de ndo ser a Unica agéncia
anticolonial, € uma estratégia que se destaca neste sentido e que lhes tem
possibilitado avancar de modo coletivo, agenciando praticas de resisténcia que
sdo, como elas mesmas enfatizam, ancestrais, as quais fundamentam seu
protagonismo na cena social.

Fazem isso ao enfrentar os efeitos da colonialidade sobre seus corpos
feminilizados, racializados, objetificados, fetichezados e subjugados, individual e
coletivamente. Resistem quando ndo se submetem ao patriarcado e a seus
efeitos dentro e fora de suas comunidades, resistem insistentemente quando n&o
admitem ser submetidas pela colonialidade do saber, entrelacada a dimenséao
da colonialidade de género.

Do ponto de vista do fazer historiografico, posso afirmar que a busca

pelo ineditismo é um imenso desafio que mobiliza aquelas/es que se dedicam a
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escrita da historia, pois poucas coisas podem fascinar tanto uma historiadora
guanto a possibilidade de narrar historias inéditas. Por isso, busquei compatrtilhar
reflexdes que se pretendem inovadoras quanto a forma como procuram
entrelacar historias e memorias pessoais refletidas em acdes no tempo presente,
com uma trama histérica ancestral que remonta a experiéncia traumatica da
colonizacéo sobre os povos originarios de Abya Yala, de modo particular, mas
que também diz respeito ao agenciamento de formas de re-existéncia e de vida
por parte das indigenas mulheres.

Em meu oficio de historiadora carrego comigo a marca desse fascinio e
€ ele que me toma de assalto quando me detenho a pensar a respeito das
trajetérias de Tayse, Pequena e Iré; mulheres que compartilharam comigo
historias de vida, que me levaram a uma experiéncia de aprendizado profundo
sobre o oficio de viver e compreender a existéncia em sua dimensao poética, no
sentido criativo e potente do termo, ao fazerem da sua existéncia uma obra de
arte: arte de resisténcia, engajada e militante.

Nos passos dessa arte, fito seus olhares com meus olhos desejantes, tal
gual o de uma falséaria que, por dominar as técnicas da pintura, supde ser capaz
de imitar a obra prima diante da qual se detém. Me vejo assim, tomada pelo
fascinio e desejo ante a estética da existéncia dessas mulheres, sentindo o
pulsar do belo na cadéncia das memdrias narradas e partilhadas por elas. Nao
como quem faz tabula rasa do passado ou como quem supde pintar uma
paisagem sobre uma tela em branco, mas como quem busca o trago de uma
pintura que se quer representativa e que vai sendo pincelada a varias maos, com
tons e nuances de paisagens que vi, senti e que também imaginei, as quais
procuro dar forma a partir das narrativas sobre a vida das mulheres.

Alerto que ndo sdo meus 0s contornos dessa paisagem, talvez um pouco
do colorido, um sombreado, uma luz..., mas os tracejados mesmo, aqueles que
dao forma as imagens que ora pretendo compartilhar com vocé que me Ié e que
comigo seguira nesta caminhada, estes, pertencem as mestras que
generosamente, compartilharam conosco um pouco de si e de suas
comunidades. E como forma de compartilhar suas memdrias e suas impressdes
sobre a vida que ao longo deste texto estardo colocados trechos de entrevistas

concedidas por elas a mim e a outras pessoas, na busca por atribuir sentido as
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palavras compartilhadas com empatia, respeito e deferéncia pela historia de vida
de cada uma delas.

Os fios e rastros que se apresentam aqui, apontam para um dialogo que,
dentro do campo de pesquisa busca extrapolar a dimensao do saber apenas
como elemento da cientificidade, visando um exercicio de trazer para o centro
do debate o entrelacamento entre as dimensfes metodologicas e politicas da
episteme histérica, a partir do didlogo com a literatura ligada ao campo da
decolonialidade, reivindicada aqui como elemento balizador na construcdo das
questdes de pesquisa, do didlogo com as fontes, da interlocugdo com as pessoas
e com os estratos do tempo.

A escrita historiogréafica € aqui acionada como um ato politico e a escolha
pela interlocu¢cdo com autores/as decoloniais € uma opcéao feita por possibilitar
didlogos que apontam para a reflexdo sobre o tempo presente como l6cus de
transformacdo do pensamento e das praticas sociais e politicas. Nesta
perspectiva, me esforcei por também desenvolver um trabalho cujo fruto fosse
capaz de incorporar a relagao teoria/pratica como instrumento de inconformismo
ante o saber, ante a sociedade e ante a propria academia, ousando, se preciso
for, pequenos atos de desobediéncia epistémica na formatagdo de uma
operacao historiogréafica (Mignolo, 2008; Hooks, 2013).

Os caminhos desta pesquisa foram sendo trilhados com a orientagéao
suleadora dada pelos debates inscritos no chamado giro decolonial®, que se
refere & difusdo de um pensamento latino-americano, ocupado em teorizar e
produzir saberes, como forma de criticar, enfrentar e superar o processo historico
da colonialidade. Concebendo a decolonialidade como uma perspectiva que
remete a uma reflexdo social inscrita na teia de uma temporalidade ampla, onde
€ preciso lembrar duas questbes fundamentais acerca da colonizagdo como
evento-chave na historia da humanidade: 1. ela segue presente na cena da luta
e do debate social, 2. o legado do colonialismo e a lI6gica a partir da qual ele foi
estruturado sobreviveram e seguem firmes impondo sua hegemonia, mesmo

depois do fim da colonizacdo formal e dos desdobramentos dos processos de

6 “Giro decolonial” é um termo cunhado originalmente por Nelson Maldonado-Torres em 2005 e que
basicamente significa 0 movimento de resisténcia tedrico e pratico, politico e epistemolégico, a ldgica da
modernidade/colonialidade. A decolonialidade aparece, portanto, como o terceiro elemento da
modernidade/colonialidade (Ballestrin, 2013, p. 105).
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independéncia dos territérios colonizados, tanto em Abya Yala quanto em Africa
(Maldonado-Torres, 2018, p.31).

Isso implica em trabalhar a partir da centralidade da colonialidade como
um elemento constitutivo do padrdo mundial de poder que estabelece ligacdes
intrinsecas entre o advento da modernidade, o projeto colonial e o
desenvolvimento e difusdo do sistema capitalista, nos termos abordados por
Anibal Quijano (2009), que enfatiza a centralidade da colonialidade como um
elemento constitutivo do padréo de poder difundido mundialmente por meio da
retérica da modernidade disseminada, principalmente, através da colonizacao
de Abya Yala.

Assim, modernidade, colonialidade e capitalismo sao elementos
indissociaveis historicamente e assim precisam permanecer no contexto da
analise social como forma de constituir uma inteligibilidade histérica que nos
ajude a estabelecer um diadlogo s6brio com os passados, sobretudo aqueles que
ndo passam. Dai porque a escolha pelo uso das expressoes
modernidade/colonialidade/capitalismo, ou modernidade/colonialidade, ou
colonialidade/capitalismo e possiveis variacdes, para fazer referéncia a relacéo
e/ou as consequéncias desse “padrao mundial de poder” responsavel pela
constituicdo de padrdes sociais estabelecidos a partir do reflexo de paisagens
modernas que orientam a estruturacéo de um projeto universal de humanidade.

Essa ideia de universal ndo €, de nenhuma forma, a expresséao de algum
tipo de igualdade, ao contrario disso, ela traz consigo valores hierarquicos e
dicotdbmicos, segundo os quais a populacdo mundial foi sendo classificada e
dividida entre racionais e irracionais, primitivos e civilizados, tradicionais e
modernos, inferiores e superiores, dividindo a humanidade entre os povos que
possuiam histéria e 0s que possuiam cultura (Quijano, 2009). Um processo
histérico que segue se perpetuando na contemporaneidade a partir das mais
diversas formas pelas quais a colonialidade se expressa, manifestas por meio
de préticas que a fomentam em termos do poder, do ser, do saber e de género
presentes nos diversificados ambitos de nossas vidas, afetando assim, a
construcéo de nossas subjetividades.

O conceito de colonialidade do poder procura dar conta de problematizar
a forma como a colonialidade se expressa e se impde aos povos colonizados,

nas esferas econémica e politica mesmo depois do fim da colonizacdo dos
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territorios e, segundo Luciana Ballestrin (2013, pp. 99-100), possui uma dupla
funcado: denunciar a continuidade das formas coloniais de dominacéao apos o fim
das administracdes coloniais produzidas pelas culturas coloniais e pelas
estruturas do sistema-mundo capitalista, ao mesmo tempo em que torna
inteligiveis e demonstra a contemporaneidade dos processos de dominagéo que
supostamente teriam sido apagados, assimilados ou superados pela
modernidade.
A colonialidade do ser diz respeito aos mecanismos por meio dos quais
a colonialidade se inscreve em nossas formas de olhar, sentir e experienciar o
mundo, tocadas pela l6gica que nos faz conceber e experimentar o tempo, 0s
espacos e as relagdes a partir de sensibilidades orientadas e disciplinadas pela
I6gica colonial. Neste sentindo cabe atentar para as palavras do filésofo porto-
riguenho Nelson Maldonado-Torres, um dos mais expressivos divulgadores do
chamado giro decolonial. Segundo ele:
A colonialidade do ser inclui a colonialidade da visdo e dos demais
sentidos, que sdo meios em virtude dos quais 0s sujeitos tém um senso
de si e do seu mundo. Uma exploracdo da colonialidade do ser,
portanto, requer uma averiguacdo da colonialidade do tempo e espaco,

bem como da subjetividade, incluindo a colonialidade do ver, do sentir
e do experienciar (2018, p.50).

A perspectiva de Maldonado-Torres segue pelos caminhos abertos pelo
socitdlogo peruano Anibal Quijano (2005, 2009) que ao construir sua teoria sobre
a colonialidade conseguiu dilatar seus sentidos, ao chamar atencéo para o fato
de que a diferenciacdo colonial tem raizes profundas e como estas sustentam
padrdes que legitimam e regram as formas de produzir conhecimento, ao mesmo
tempo em que definem quais conhecimentos séo legitimos e necessarios. Ele
demonstrou como a colonialidade avanca da dimenséo do poder para a do saber,
através da consolidacdo e difusdo da razdo eurocéntrica como parametro
superior de saber, valorando e orientando a forma de produzir conhecimento
sobre o “outro” como instrumento de manutengédo do dominio econémico, politico
e cultural. Um dominio forjado no campo das ideias que se ocupa em legitimar,
justificar e salvaguardar a dominacgéo do/a colonizador/a sobre o/a colonizado/a,
na medida em que, se une as outras formas de colonialidade para formatar
corpos e subjetividades docilizadas e Uteis a reproducdo da

colonialidade/capitalismo.
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Apesar de ampliar o horizonte do debate social sobre a América Latina
visto sob a 6tica da heranca colonial, a teoria de Anibal Quijano foi enfaticamente
problematizada pela soci6loga e feminista argentina Maria Lugones (2008), para
guem o conceito de colonialidade do poder, central na obra de Quijano, esbarra
em seus proprios limites ja que estaria fincado em conceitos eurocéntricos e
heteronormativos, na perspectiva da normatizacao do género e da sexualidade,
que se limitariam a dimensdes meramente bioldgica. A partir deste olhar critico
sobre a obra de Quijano, ela procura trazer ao centro do debate o conceito de
colonialidade do género, concebendo-o de modo relacional.

Segundo Lugones (2014), apesar da naturalizacdo que se estabelece a
partir da biologizagdo dos géneros, havia, antes da chegada dos colonizadores
em Abya Ayala outras praticas relacionais de género, deslocadas das hierarquias
e dicotomias engendradas pelos colonizadores, responsaveis por impor
identidades e papéis de géneros binarios. O fato delas estarem baseadas na
hierarquia social do patriarcado, as levou a ter um papel preponderante na
desarticulacéo de estruturas comunais que experimentavam outros modelos de
organizacdo social, a exemplo das sociedades matriarcais. Para Lugones
(2008), o sistema colonial de género € marcado pelo intercambiamento das
dimensdes sociais de raca, género, sexualidade e classe, o qual € indispensavel
para se entender a dindmica de dominacé&o da colonialidade na América Latina.
O que, para a autora, assume uma dimensao teorico-politica importante, ao ser
colocado como peca-chave da construgcéo de um feminismo de resisténcia latino-
americano, atento a necessidade de agenciar o enfrentamento a colonialidade
de género nestes termos.

A escolha por trabalhar nos termos do giro decolonial se da em parte
pelo fato de tratar-se de dialogar com perspectivas que situam o debate na
relacdo com a luta social de superacdo de subalternidades. Neste sentido, a
epistemologia e o debate social decoloniais fazem parte de uma luta na qual
competem diferentes formas de experienciar o tempo, o espaco e distintas
formas de constituicdo de subjetividades e maneiras de socializacdo. E a partir
disto que

[...] a teoria decolonial criticamente reflete sobre nosso senso comum
e sobre pressuposicBes cientificas referentes a tempo, espaco,

conhecimento e subjetividade, entre outras areas-chave da experiéncia
humana, permitindo-nos identificar e explicar os modos pelos quais
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sujeitos colonizados experienciam a coloniza¢do, ao mesmo tempo em
gue fornece ferramentas conceituais para avancar a descolonizagéo
(Maldonado-Torres, 2018, p. 32)

Em consequéncia disso, se tem uma producdo de conhecimento
atrelada a um projeto de transformacéo social que visa a constru¢ao de um outro
mundo, que se ergue a partir de outras formas de racionalidade, concebido a
partir da experiéncia historica dos sujeitos e sujeitas subalternizadas, na medida
em que “o projeto decolonial ndo € apenas uma releitura da modernidade, mas
um projeto epistémico-politico que fala e olha a partir do lado obscuro da
modernidade, a partir dos que produzem conhecimento da subalternidade”
(Romero-Losacco, 2021, p. 16), ajudando a sistematizacdo da critica a
modernidade/colonialidade forjada por quem sofre seus efeitos, no seio de um
projeto académico-politico ocupado em problematizar o presente em perspectiva
critica, demonstrando 0 que esta em jogo na trama social, que segue sendo
escrita a partir dos dispositivos presentes na colonialidade do poder, do ser, do
saber e do género.

Contando com as possibilidades oferecidas por esses instrumentos
epistemoldgicos, estabeleci recortes temporais, conceituais e territoriais, nao
apenas no sentido da relacdo obvia que a historicidade estabelece com o
espaco. Mas, ao recortar diferentes camadas espaciais, busquei dialogar e
contribuir com a histéria dos povos indigenas no Nordeste, mais detidamente a
partir do Rio Grande do Norte e do Ceara, onde vivem e atuam na maior parte
do tempo, minhas companheiras de pesquisa. A partir do desenrolar de uma
trama historica inscrita na longa duracdo, com a qual busquei atravessar de uma
margem a outra, o processo de colonizagdo, passando pela construcao da
espacialidade a partir de dispositivos discursivos que inventam a regido
Nordeste, onde se inscrevem experiéncias partilhadas por minhas interlocutoras.
Assim, procurei dialogar com uma dada inteligibilidade da consciéncia histérica
que articula o intercambio de sentidos entre diferentes temporalidades, a partir
de um evento-chave: a expropriacdo de terras dos povos originarios no contexto
da invasdo europeia em Abya Ayala no século XVI. Um processo historico
responsavel por propagar os valores da sociedade moderna através da difusao
do sistema-mundo capitalista (Wallerstein, 1974, 2012), impactando

profundamente o modo de vida das pessoas e povos atingidos pela violéncia
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colonial, a qual esteve/esta presente no processo de expansao e diversificagdo
das forcas produtivas no capitalismo. O que, por sua vez, segue como um traco
fundamental da historia do tempo presente, tanto pela forca e capacidade
reinventiva do sistema de producao capitalista, quanto pela dimenséo traumatica
gue a violéncia colonial inscreve no seio dos povos colonizados.

Dentro de contextos sociais marcados pela colonialidade de género e
por inimeros conflitos gerados por ela, no &mbito das sociedades patriarcais, me
importa nos termos deste trabalho, demonstrar como as indigenas mulheres
interlocutoras da pesquisa, se inscrevem historicamente numa tradicdo de
protagonismo politico feminino, nado apenas numa dimensdo de
extraordinariedade pessoal, mas como reprodutoras de praticas sécio-politicas
gue fazem parte de uma tradicdo de luta compartilhada pelas indigenas mulheres
no contexto da resisténcia a colonialidade.

Elas trazem consigo expressdes da multiplicidade de papéis sociais
exercidos pelas indigenas mulheres, presentes na dinamica da vida politica das
comunidades e na forma como elas se apresentam como produtoras de saberes.
Liderancas femininas que sdo protagonistas de histdrias compartilhadas,
alinhadas com a busca coletiva do Bem Viver’.

Considerando a diversidade de marcadores que tocam suas vidas; as
relacbes de género sao tomadas como elementos suleadores, a partir das

especificidades de cada comunidade, usadas para problematizar o

70 Bem Viver (Sumak Kawsay ou Sumak Qamafia) é uma perspectiva originada nas praticas sociais e de
construcdo da resisténcia dos povos indigenas da América Latina. Trata-se de uma proposta que foi
sistematizada, a principio, pelos movimentos indigenas para todo o conjunto da sociedade, com intuito de
construir uma alternativa a ideia moderna do “progresso”, por entendé-la como discriminatéria e violenta,
amedida que desconsidera a relagdo dos seres humanos com a natureza; além de pressupor um tempo linear
e um espaco homogeéneo, os quais ndo correspondem ao desenvolvimento histérico das sociedades. Enfatiza
que a nogdo de de progresso foi uma criagdo da burguesia em seu processo de emancipagao politica que ha
muito demonstra seus limites. Portanto a partir da nogdo do Bem Viver, os povos indigenas propdem situar
o confronto com o capitalismo para além dos seus mecanismos de exploragdo e querem demonstrar que o
marco civilizatorio no qual ele esta inscrito, quer dizer, a modernidade, também tem que ser transformado
radicalmente. A ideia do Bem Viver esta presente em quase todos os povos indigenas de Abya Yala, na
defesa dos principios da elacionalidade, complementaridade, reciprocidade e correspondéncia. Admitindo
gue tempo e espago possuem perspectivas complexas e diversas, e que a diversidade, alias, € um elemento
que toca todas as sociedades e, portanto, deve ser respeitada e defendida como direito fundamental. Assim
como o0 progresso, enquanto ideologia ndo se restringiu a burguesia, mas se estabeleceu como um ethos
histérico, o Bem Viver, também tem pretensdes amplas quanto a se inscrever como um questionamento
profundo da modernidade e de seus conceitos-base. Por isso, atualmente, ele ndo é mais apenas uma dos
indigenas nem para os indigenas, mas se coloca como uma alternativa, no sentido de apontar campinhos
para que possamos sair capitalismo e da modernidade (Acosta, 2016).
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desenvolvimento da dindmica politica e pensar a amplitude do préprio sentido do
politico, colocando em questéo a colonialidade de género sob a perspectiva da
agéncia e do empoderamento feminino, subvertendo a ordem social.

Por isso insisto no ajuste de foco para observar, com a nitidez que for
possivel, passados sensiveis que marcam a histéria do povo potiguara dos
Mendonca do Amareldo e do povo tapuia Jenipapo-Kanindé, para entender as
estratégias dessas mulheres no agenciamento social ante a colonialidade e seus
efeitos.

Nessa caminhada tive a oportunidade de acessar histérias que por muito
tempo foram silenciadas e que agora sédo contadas, ndo apenas por mim. Pois
elas mesmas ja as tem contato de varias formas, dentre as quais esta o
desenvolvimento de pesquisas académicas que foram por elas realizadas, a
exemplo das dissertacfes de mestrado defendidas por Tayse e por Iré em
Programas de Pdés-Graduacdo em Antropologia, bem como nos céanticos da
Cacique Pequena gravados em CD, posteriormente disponibilizado para acesso
irrestrito pelo Youtube.

Ao longo deste texto, procurei deixar fluir ndo apenas a destacada
importancia social de cada uma individualmente, mas também dar a ver como
elas se entendem como parte de um tecido social que vem sendo urdido
ancestralmente.

Tentei, ao longo deste trabalho, executar o exercicio de decolonizar meu
proprio olhar sobre as indigenas mulheres e suas comunidades e historias.
Espero ter logrado éxito em dada medida, ja que este € um processo em
construgdo e em movimento, motivado e provocado pela dimensdo pedagogica
gue este trabalho tem para mim como sujeita cognoscente. E quanto a isto,
importa destacar, o trabalho de Linda Smith (2018), uma autora indigena, cujas
reflexdes sobre a epistemologia, se colocaram para mim como um proficuo e
agradavel dialogo. Ela apresenta um importante texto que problematiza o padréo
de conhecimento e suas praticas de pesquisa como como um instrumento que,
a partir do olhar imperial/colonial sdo responsaveis por criar e manter uma
realidade coerente com o projeto da colonialidade, demonstrando como a
pesquisa pode ser um importante instrumento de transformacdo a medida que

for utilizado pelos sujeitos e sujeitas subalternizadas.
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Nesse sentido, a autora denuncia como o imperialismo e o colonialismo
sao formas especificas de como o Ocidente veio a ‘ver’, ‘nomear’ e ‘conhecer’ as
comunidades indigenas e de como o discurso cientifico esta no centro da
dominacéo colonial, promovendo a reatualizacdo do que ela chama de arquivos
culturais, os quais tendem a reafirmar identidades e hierarquias sociais,

fortemente marcadas pelo entrecruzamento de categorias como raca e género.

[...] € extremamente dificil discutir metodologia de pesquisa e povos
indigenas de maneira simultanea, sem que se faga uma analise do
imperialismo, sem compreender a complexa maneira pelas quais a
busca do conhecimento esta profundamente incrustada nas mdultiplas
camadas do imperialismo e das politicas coloniais” (Smith, 2018, p. 12).

Tal reflexdo, no contexto das inquietacbes presentes neste texto é
fundamental e orientou a construcdo das questbes que foram pautadas para
problematizar, por exemplo, o processo de etnogénese das comunidades
indigenas no Nordeste, a partir de praticas que estabelecem, no seio das
comunidades uma politica de memaria associada a sobrevivéncia no presente,
na medida em que ela reatualiza as tradi¢ces coletivas que se metabolizam com
rearranjos das rela¢des de género, notadamente no que se refere a organizagéao
politica has comunidades a partir do papel de lideranca desenvolvido por essas
mulheres, que se apresentam também como agentes de produgcdo de
conhecimento, que a todo tempo aciona os elemento mnemaénicos coletivos que
buscam fortalecer a luta social de seus povos.

Em meio a essas interlocucdes, os debates em torno da memodria, da
politica de identidades e da identidade na politica se destacam como esteios
sobre os quais procurei dar forma as analises construidas, em grande parte, pela
instrumentacdo metodoldgica da historia oral, que aqui € acionada segundo
aspectos distintos: como método e como resultado deste método. Ou seja, como
uma forma de registrar rastros da memaria por meio de entrevistas, quando ela
€ posta como método, e como resultado desse meétodo, ja que € partir dele que
sao produzidas as fontes para a pesquisa.

Essa escolha me possibilitou lancar méo da versatilidade da histéria oral
como instrumento epistemoldgico que se serve dos usos e das possibilidades de
acesso as memdrias, para construir uma imagem inteligivel de um passado
especifico que percorremos, minhas interlocutoras e eu, em uma relacdo

dialégica de um caminhar que, embora se inicie sob a orientacdo de questdes
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especificas, dentro da estruturacdo da entrevista de relatos de vida, vai forjando
0 proprio caminho, passo a passo, nas bifurcacfes e encruzilhadas que se
apresentaram, nos dando a possibilidade de seguir por caminhos e cenérios que
eu ndo havia imaginado no momento em que busquei cartografar os caminhos a
serem trilhados.

Uma demonstracdo de que a vida e a memoria sdo dinamicas e
pulsantes. Uma mobilidade que tentei captar, ainda que por meio de vultos do
passado, acessados por meio das entrevistas, captados com as lentes que o
presente me oferece. Assim como a fotografia, a entrevista € s6 um pequeno
resquicio, ndo do acontecimento em si, mas do sentido que damos a experiéncia,
de como ela incide sobre a histéria de nossas vidas, nos forjando como
sujeitas/os. Assim como a fotografia, ela € apenas um rastro do olhar que se
entrecruza com o da escuta.

A potencialidade da histéria oral como método de pesquisa aqui, foi
explorada justamente na possibilidade que oferece de construcao conjunta entre
entrevistadas e entrevistadora, ao nos tornamos parte de uma mesma missao,
gue visa a construcao de historias através do compartilhamento de experiéncias.
Fomos assim, construindo conjuntamente inteligibilidades acerca do tempo e da
vida, ndo apenas em um sentido biogréafico e pessoal, mas na dimensao coletiva
que elas atribuem a prépria existéncia.

A memdria como matéria prima € tomada na sua dimensao processual
e fluida, na busca por metabolizar sua face factual, acionada na entrevista, como
possibilidade de estabelecer uma reflexdo sobre a impresséo e os sentidos que
a factualidade assume, quando a lembranga aciona os sentidos do
acontecimento na vida de quem rememora. E justamente nessa percepcao,
presente na narrativa, que se assenta a potencialidade desses relatos, na busca
pela construcdo de sentidos dos elementos que sdo trazidos ao texto como
suleadores das questdes acima expostas (Kotre, 1997).

No contexto de um trabalho como este, a memoria se define ndo pela
atencdo e protagonismo que ela da ao passado, mas pela capacidade de
articular passado e presente. Por ndo ser apenas algo individual, ela assume
uma dimenséo de compartilhamento com a comunidade e nesse metabolismo
discursivo entre o “eu” e 0 “ndés”, as memoarias e narrativas dessas mulheres, vao

desenhando um perfil para dizer do papel que ocupam dentro da comunidade,
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numa dimenséo de um destaque pessoal frente a coletividade, que procura dar
conta de como elas se veem nesse processo; como elas percebem a forma como
séo vistas e como as suas histoérias de vida se confundem com a historia de seu
povo. E nesse sentido, aciono a memaéria como um instrumento que “opera com
grande liberdade escolhendo acontecimentos no espagco e no tempo, nao
arbitrariamente, mas porque se relacionam por meio de indices comuns. Séo
configuragbes mais intensas quando sobre elas incide o brilho de um significado
coletivo” (Bosi, 2003, p. 31).

A memoria vai sendo forjada a partir de fatos que sao lembrados em
conjunto com a comunidade e sobrevivera enquanto houver pessoas que a
mantenham e reproduzam (Halbwachs, 2006). Sua existéncia depende de que
ela seja replicada no contexto das historias comunitarias e aqui isto toma um
sentido especial. Me refiro & importancia que essa replicagdo da memoaria
assume na dimenséao da tradicdo que, no contexto da agéncia dos povos
originarios, possui um aspecto importantissimo. Dai se estabelece uma potente
simbiose de sentidos compartilhados nessa relacdo, de modo que a existéncia
dessas mulheres tem seu sentido plasmado na relacdo com seu povo e com 0
proprio territério, porque em linhas gerais, essa agéncia se da inscrita na sua
relacdo com o territorio.

Por isso parto da premissa de que o espaco onde vivem 0S povos
indigenas é o locus primeiro a ser molestado pelo projeto da colonizagéo e segue
sendo objeto de cobica da colonialidade/capitalismo. Essa cobica ndo se
restringe a sua dimenséo geografica. Os corpos, especialmente os corpos das
indigenas mulheres, seguem sendo alvo privilegiado da cobica colonial e,
portanto, espacos em disputa.

Isso tende a refletir na forma como estes corpos vao sendo concebidos
simbolicamente por essas mulheres. Assim, corpo e territorio se inscrevem numa
mesma dimensao de luta e re-existéncia para elas e, nesta perspectiva, entendo
gue as mais diversas formas de re-existéncia coletiva dos povos indigenas se
dao sempre em fungéo do territorio e envolvem 0s corpos que re-existem, dentre
0s quais os das indigenas mulheres assumem um protagonismo que € tanto
simbdlico quanto politico.

Por isso, neste texto, lanco méao do conceito de corpo-territoério tomado

de empréstimo dos debates construidos pelas feministas no campo da
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Geografia, para pensar como através do acionamento das memorias, essas
mulheres se fazem corpo sensivel, biologico, simbdlico; determinado pelo e
determinando o territério, numa relacdo de pertencimento que ndo esta limitada
a ideia capitalista de propriedade, mas faz referéncia a um pertencer mutuo, que
as inscreve ao territério, como espago vital; um territério de vida e um territério-
corpo do mundo, dando ao territério um aspecto transcedente.

Seguindo o sentido atribuido por Sofia Zaragocin (2018) ao fazer
referéncia a uma geopolitica do Utero como um instrumento de re-existéncia,
procurei refletir sobre como o lembrar-dizer-agir-ser dessas mulheres, em sua
condicdo de agentes politicos, se inscreve em relacdo ao espaco; para
problematizar as incursdes politicas, estéticas e simbdlicas como elementos de
experimentagcdo para significar o sentido da existéncia que se inscreve na
relacdo de pertencimento do corpo ao territorio. Esta perspectiva de corpo-
territério, mais do que um instrumento tedrico esta posta aqui em sua perspectiva
politica, que tem sido debatida e reivindicada pelas indigenas mulheres em
movimento por toda Abya Ayala.

N&o por acaso, em agosto de 2019, por ocasido da | Marcha de Mulheres
Indigenas, que reuniu em Brasilia, cerca de duas mil indigenas mulheres, foi
langado o Manifesto “Territério: nosso corpo, nosso espirito” que, ao reivindicar
o direito a saude e educacéo diferenciadas, aponta para a indissociabilidade da

luta pela re-existéncia como agenda politica em relacéo ao corpo-territorio.

Reafirmamos o hosso compromisso de continuar a luta em defesa dos
nossos territorios, de nossos conhecimentos e saberes tradicionais,
das politicas especificas e diferenciadas, especialmente nas areas da
salide e da educacgédo. Reafirmamos, ainda, o pacto entre nds mulheres
indigenas de todo o Brasil que ndo vamos nos calar, ndo vamos recuar
e ndo vamos desistir de lutar pela vida e o nosso futuro. Seguimos em
MARCHA... Territdrio: nosso corpo, nosso espirito! (APIB, 2019).

Os elementos postos no manifesto: territério, conhecimentos e saberes
tradicionais, saude e educacao, me servem também de parametro de escrutinio
das histérias de vida dessas mulheres, para pensar como elas articulam isso
dentro de suas comunidades, em funcdo dos papéis que exercem de maneira a
entender a dimenséo do corpo-territorio, capilarizada em todas as frentes em

gue atuam, sendo, portanto, este um conceito que tangenciara todo o trabalho.
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N&o basta apenas teorizar e poetizar o territério como espaco de
transcendéncia da vida dessas mulheres, para que a pesquisa se desenvolvesse
obviamente foi preciso ir aos territorios onde vivem minhas companheiras de
jornada. O que ja é algo comumente desafiador, assumiu tons de dramaticidade
no contexto da pandemia da COVID-19 quando, a partir de margo de 2020 foi
decretado estado de emergéncia sanitaria, motivado pelo crescente nimero de
pessoas infectadas e mortas, ante uma doenca até entdo desconhecida, para a
gual ndo se tinha profilaxia, remédios, vacina, nem tratamento eficaz. Por todo o
mundo, as pessoas precisaram evitar contatos entre si, 0 que levou governos a
tomar medidas para disciplinar e minimizar o convivio social. Por alguns dias o
mundo parou e, apesar do negacionismo de algumas pessoas, dentre as quais
esta o entdo presidente do Brasil, as pessoas temeram diante da ameaca da
morte eminente.

Nesse contexto, as populacdes indigenas por todo o pais foram
classificadas em maior grau de vulnerabilidade e, por isso, precisaram ter ainda
mais atencao quanto ao controle da circulagdo de pessoas nos territérios. Uma
tarefa nada facil, especialmente em se tratando de comunidades préximas aos
centros urbanos, onde o fluxo de circulacdo de pessoas é muito grande, como é
o caso das comunidades dos Mendonca do Amareldo e dos Jenipapo-Kanindé.
Muitos desafios se apresentaram e precisaram ser vencidos pelas comunidades,
diante dos quais, a impossibilidade que se me apresentou em fazer pesquisa de
campo naquele momento perde proporcdao. Quanto a isto, pude contar com
alguma ajuda da tecnologia, que possibilitou que pudesse realizar conversas de
forma remota com Tayse, via internet.

Meu contato com essas comunidades ndo se iniciou a partir da pesquisa
de doutoramento; desde 2014, quando conheci Tayse Campos, entdo minha
aluna no curso de Licenciatura em Histéria da Universidade do Estado do Rio
Grande do Norte, passei a frequentar a comunidade do Amareldo e em 2017 fui
a primeira vez a comunidade dos Jenipapo-Kanindé com intuito de conhecer e
entrevistar a Cacique Pequena. Ter certa familiaridade com os territérios e suas
comunidades me ajudou tanto na construcéo do roteiro de entrevista, quanto no
acesso a outras fontes as quais tive oportunidade de explorar, a exemplo das
atas de reunidao da Associacao comunitaria do Amarelédo — ACA e o acervo do

Museu Jenipapo-Kanindé. Fontes especificas das comunidades que procurei
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entrecruzar com documentos e registros histéricos do movimento de Mulheres
Indigenas nacionalmente, entremeados com a producéo intelectual dos escritos
e das escrevivéncias das indigenas mulheres nesse contexto. E o caso do uso
que fiz do Jornal Grumin, um informativo editado e publicado por indigenas
mulheres, sob a chefia editorial de Eliane Potiguara, entre os anos de 1989 e
1995.

Em 2021, depois que a vacina contra a COVID-19 se tornou uma
realidade para as comunidades indigenas e para mim mesma pude, finalmente,
voltar as comunidades e realizar as entrevistas que aconteceram em momentos
distintos, ocasides nas quais pude acompanhar mais de perto o cotidiano de
minhas companheiras de pesquisa e presenciar episodios que demonstraram
como elas estdo em seu cotidiano envolvidas com as demandas das
comunidades. Situacdes que passam por sanar demandas imediatas de
insegurancga alimentar de familias inteiras até cuidados p6s-morte, que envolvem
guestbes cartoriais e aquisicdo de caixdo. Quando as demandas nao eram
diretamente de suas comunidades eram referentes ao trabalho que realizavam
naguele contexto junto ao movimento indigena: Tayse como coordenadora da
APOINME - Articulacdo dos povos indigenas do Nordeste, Minas Gerais e
Espirito Santo e Juliana, Cacika Iré como coordenadora da AMICE — Articulacdo
das Mulheres Indigenas do Ceara além de, por ocasido das entrevistas em 2021,
ambas estarem ocupando o cargo de gestoras das escolas indigenas em seus
territorios.

Os passos da pesquisa que resultaram no texto que apresento aqui
foram dados muitas vezes sobre caminhos com os quais ja estava familiarizada,
como os da comunidade dos Mendonca do Amareldo para quem ndo sou uma
completa estranha, outros se deram em trilhas que foram sendo abertas ao longo
do processo, como os trilhados pelas terras da Lagoa da Encantada. Ainda que
ndo fosse minha primeira vez por |4 e tenha sido sempre muito bem acolhida
tanto pela Caigue Pequena, quanto por sua filha, Cacika Iré, entre os Jenipapo-
Kanindé ainda sou quase completamente uma estranha. E foi a partir de
movimentos de identificacdo e estranhamentos que a caminhada de pesquisa se
deu contando sempre com a parceria de minhas interlocutoras que contribuiram
nao apenas doando seu tempo e memorias, mas possibilitando que eu tivesse

acesso a documentos produzidos pelas comunidades, como ja apontei aqui,
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juntamente com o acervo do Museu Jenipapo-Kanindé — MJK, além de
generosamente compartilharem comigo fontes de suas proprias pesquisas.
Tayse, por exemplo, me permitiu acesso as entrevistas realizadas por ela com
as mulheres do territério do Amareldo, as quais fizeram parte do seu acervo de
fontes por ocasido de sua pesquisa de mestrado. Apesar de ndo as usar aqui de
modo direto, ndo posso dizer que ndo estdo presentes nas minhas proprias
andlises,

Por falar nos estranhamentos, € digno de nota que um dos mais
marcantes vivenciado ao logo deste processo ja pode ser localizado a partir dos
primeiros passos dados, quando tudo era uma proposta que eu esperava ser
aceita no PPGH da UDESC. Me refiro as minhas questdes de partida do projeto
que, coerentes com meu lugar social de feminista-académica-branca, eram
direcionadas por um olhar que hoje entendo como colonizador, segundo a qual
eu me propunha identificar a influéncia que o feminismo?®, o qual eu conhecia e
praticava, teria na vida das indigenas mulheres que exerciam cargos de
lideranca nas comunidades para tentar dimensionar o que elas haviam
aprendido com este e qual sua contribuicdo na luta que travam cotidianamente.
Contudo, esse olhar logo se dissipou e busquei e busco na interlocugédo com
essas mulheres ndo mais mensurar quais licdes o feminismo |Ihes ofertou, mas
me importa — como mulher-branca-lésbica-classe média- académica-feminista —
estar aberta a aprender com elas e com suas comunidades e, a partir desse
aprendizado, transformar minhas préprias praticas como professora, como
feminista e como ser humano. Buscando assim, ser também semente de um
outro mundo, desvencilhado do peso das violéncias coloniais, manifesta no
patriarcado, no racismo, na excluséo social, nas desigualdades de classe e em
toda sorte de preconceitos.

Assim como os estranhamentos compdem o processo de pesquisa, as
aproximagfes também atravessam a forma de olhar e sentir as questdes

reconfiguradas, as quais procurei trazer ao nivel da inteligibilidade através da

8 Apesar de ter a compreens3o de que ndo objetificar as indigenas mulheres pensando-as como parceiras e
interlocutoras da pesquisa, as questdes de partida desta interlocugdo tinham um objetivo especifico que
estava amalgamado na forma como eu via tal questdo: demonstrar que apesar de ndo se darem conta, elas
sdo sim herdeiras do feminismo civilizatorio, para usar o feliz conceito de Francoise Vergés em seu livro
Um feminismo decolonial (2020).
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escrita. E certamente que um elemento de identificacdo que me aproxima dessas
mulheres, para além da dimensé&o obvia das dimensdes de género, é a nossa
ligacdo a uma identidade que é muito mais afetiva do que propriamente cultural,
dada sua abrangéncia e seu sentido caleidoscopico. Me refiro a identidade
nordestina. A ideia “naturalizada” que plasma esta identidade a um recorte
geografico € muito mais ficcional do que coerente, se colocada sob o reflexo
caleidoscopico da “unidade regional” que procura contornar. Sua diversidade é
tanto cultural quanto em relacéo aos seus biomas. Por isso me refiro a ideia de
uma unidade afetiva, a qual vai sendo construida como performance, como lago
de pertencimento e que atualmente buscamos reforcar e valorizar em reacao aos
discursos preconceituosos que tendem a desqualifica-la.

Isso tem implicacdes as mais diversas, as quais passam pela construcao
de narrativas e contra-narrativas que estdo colocadas no seio de disputas
histéricas disseminadas a partir de elementos de colonialidade que marcam a
formacé&o do Estado-nacao brasileiro.

Partindo dessa dimensdo afetiva que sedimenta uma identidade
nordestina que toca tanto a mim, quanto as minhas companheiras de pesquisa,
procurei tragar uma perspectiva de inteligibilidade desse lugar social a partir do
didlogo com o processo sécio-histérico que levou a “invencado do Nordeste”. O
termo “invengéo” aqui n&o esta colocado como algo que é contrario a “verdade”
ou a “realidade”, mas no sentido de fabricag¢ao, de criagdo, como algo inscrito na
dimensdo das relacbes humanas, dos discursos, das relagdes politicas e
econdmicas existe como constru¢cdo e ndo de forma natural. Esta € uma
perspectiva tomada de empréstimo do professor Durval Muniz de Albuquerque
Junior que em seu livro “A invencdo do Nordeste e outras artes” (2009),
publicado pela primeira vez em 1999, historiciza o processo sécio-histérico que
delineou as fronteiras identitarias de Nordeste dando origem a uma regido
geografica, cultural e politicamente distinta nacionalmente. A tese do autor é de
gue o Nordeste € uma abstracdo, uma invencao surgida a partir dos anos de
1920. Ele busca demonstrar como a regido foi sendo engendrada como uma
construcdo mental, uma abstracdo forjada em funcdo de abrigar uma
generalizacao intelectual que negligencia o fato de as relagcbes espaciais — que
consistem nas formas de experimentacdo dos sujeitos em relacdo aos biomas

gue compdem o territério e promove o0 estabelecimento de fronteiras — séo
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relacdes histdricas e politicas, além de afetivas. E em funcdo delas, se erguem
discursos ocupados em nomear e classificar os espacos. Desta forma,
demonstra que a limitacdo das analises espaciais a nocdo de natureza é
restritiva e ignora inUmeros dispositivos de poder acionados para classificar,
delimitar e identificar a regido Nordeste, especificamente, atentando para como
as delimitacbes do espaco sdo parte de uma arquitetura discursiva que se
incorpora a producdo de saberes como estratégias de poder, capazes de criar
identidades e estabelecer lugares sociais hierarquicamente definidos, segundo
interesses especificos, para nomear espacos e identificar sujeitos.

Na busca por problematizar e historicizar nossa “nordestinidade” o
primeiro capitulo desta tese, que intitulei de “Nordeste: uma abstragdo, muitos
afetos” se ocupa desse debate, de certo modo, como uma tentativa de
conciliacdo historiografica como uma forma, talvez pretenciosa demais, de
orientar as chaves de leitura deste trabalho, buscando aproximar as/os
leitoras/es da minha tentativa de demonstrar que a referéncia ao Nordeste,
mesmo quando tratando de um recorte histérico anterior a 1920, se da no sentido
de aproximacdo e contraposicdo a uma dada tradicao historiografica que se
ocupou em narrar a extingdo dos povos originarios no territorio que veio a ser
conhecido como Nordeste. No sentido de me aproximar do processo historico de
emergéncia étnica que marca muitas comunidades indigenas na regido e que
ajudam a entender os contextos em que vivem as comunidades dos Mendonca
do Amareldo e do Jenipapo-Kanindé, com as quais trabalhei mais de perto na
pesquisa. A pretensdo aqui foi de apresentar um panorama historico e
historiografico que ajuda a explicar o “Nordeste terra indigena, terra cabocla”,
demonstrando como a construcdo dessa identidade cabocla é parte de um
projeto de eliminagdo das populacdes indigenas na regido, imerso numa
perspectiva de assimilacdo, baseada no fomento da aniquilagcdo da distincéo
étnica. O que em si, € uma caracteristica historica do indigenismo brasileiro: ser
anti-indigena.

Um importante caminho tomado nesse sentido foi a inviabilizagdo dos
povos indigenas como participes da constru¢do de um povo. No caso especifico
dos povos que viviam mais ao leste do Norte, no territério que viria a ser nossa
regido Nordeste, conta-se com a for¢a da retérica de uma dada cultura historica

gue foi sedimentando o senso comum de que os povos indigenas aqui foram
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extintos no século XVIII. Isto como parte do projeto de branqueamento da
populacdo associado a usurpacdo das terras ocupadas pelas comunidades
indigenas e o esvaziamento de sentido de Legislacbes que desde o periodo
pombalino, de alguma maneira, deveriam resguardar direitos diferenciados para
0S povos indigenas.

Quanto a esse debate, alerto que quando me refiro a periodos anteriores
a 1920, é possivel que tenha feito alguma referéncia ao termo ou a ideia de
Nordeste dentro do contexto acima como um recurso de aproximacdo, que
alguém podera condenar como o pecado histérico da anacronia, mas corri este
risco como uma forma de olhar “pelas frestas do Nordeste indigena” para
apresentar uma visdo ampliada, que ndo deixa de ser em si, um recorte do
conjunto na tentativa de dialogar com esse processo historico tocado pelo
genocidio e pelo epistemicidio das popula¢fes indigenas que seguem sendo
‘povo-semente, corpo-territério, corpo-resisténcia” mesmo depois de cinco
séculos de luta.

Prosseguindo com a perspectiva dos recortes geograficos me importa
dar a ler processos histéricos e contextos socioculturais que servem de pano de
fundo para o enredo trazido ao centro desta tese. Assim, no segundo capitulo
intitulado “nas trilas dos Mendonga do Amarelao” procuro ajustar o foco para
vislumbrar com maior proximidade as historias do povo Mendonca do Amarelao,
a partir de seus processos migratorios e da constituicdo da centralidade da figura
do feminino na comunidade. O que fomentou a centralidade das mulheres na
dindmica social e politica interna, algo orquestrado sob a “organizagéo coletiva
das mulheres Mendonga” que fomenta uma formacéo politica entre as mulheres
e para as mulheres. Um contexto em que Tayse Potiguara se destaca como
liderancga politica entre as comunidades indigenas no estado do Rio Grande do
Norte, a0 mesmo tempo em que sua participacdo na coordenacao da APOINME,
significa a projecdo do movimento indigena do Estado junto a articulagdo dos
povos indigenas em nivel nacional, em um contexto em que a organizacéo
politica das popula¢gbes indigenas no Rio Grande do Norte ainda pode ser
considerada recente do ponto de vista da unidade entre seus povos. Ja que 0s
povos indigenas do Rio Grande do Norte ainda buscam o amadurecimento do
processo de emergéncia étnica em algumas comunidades, em uma dimenséo

simbdlica cheia de peculiaridades, que oferecem muitas perspectivas de analise
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e por conta dos limites deste trabalho, acabaram ficando pelo caminho a espera
de novas incursfes epistemoldgicas.

Seguindo caminho, o terceiro capitulo ruma “Pelas bandas da Lagoa
da Encantada com os Jenipapo-Kanindé e o encanto de suas Cacikas” na
busca por apresentar o panorama historico e social da comunidade Jenipapo-
Kanindé vislumbrando a centralidade do territorio e a luta pela terra como
protagonistas dessa trama histérica, personificada na importancia da Lagoa da
Encantada e da Cacique Pequena, cuja memadria se apresenta como um icone
para as indigenas mulheres, notadamente as mulheres das comunidades da
regido Nordeste. Ao ser identificada como a primeira mulher elevada ao posto
de cacique em uma comunidade indigena no Brasil e ao desenvolver um
importante trabalho de militancia e luta politica junto ao seu povo e em prol dele,
Cacigue Peguena se tornou também fomentadora de uma cultura politica que se
estrutura a partir da centralidade das mulheres. Constituindo um cenario social
em que sua extensa familia — s6 de descendéncia imediata sdo oito filhas
mulheres e oito filhos homens — esta colocada no centro da gestéo social e em
uma posicdo de organizadora e incentivadora da luta politica. A centralidade
politica que as mulheres assumem na comunidade pelo trabalho e simbolismo
da Caique Pequena esta fincada na “organizacédo coletiva das mulheres
Jenipapo-Kanindé” onde o protagonismo da Cacique Pequena é compartilhado
com suas filhas, no exercicio de uma sucessao que se da sob a supervisao de
Pequena, com destacada atuacao de sua filha mais nova, cujo nome indigena é
Cacika Iré — com ca (K) e & assim que € nomeada aqui em respeito a
autorreferéncia —, cuja militdncia vem sendo construida desde a adolescéncia, o
gue alevou a constituir um importante destaque junto ao movimento de mulheres
indigenas no Nordeste, como coordenadora da Articulacdo de Mulheres
Indigenas do Ceara - AMICE, da qual sua méae € cofundadora bem como,
construir lutas em nivel nacional, sendo também cofundadora da ANMIGA. Os
caminhos seguidos sob a orientacdo da luz materna ja tem brilho préprio e a
levaram a tornar-se pioneira ao ser nomeada titular da recém-criada Secretaria
dos Povos Indigenas no Ceard em 2023. Uma trajetéria sobre a qual procuro
refletir e que inscrevo na perspectiva de uma tradicdo de agenciamento politico

entre mulheres indigenas, que embora s6 muito recentemente esteja sendo
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notada, ja é consolidada e se confunde com a histoéria de resisténcia dos povos
indigenas nos territorios colonizados. O que alias, é a tese central deste trabalho.

Os processos historicos marcados pela violéncia colonial incidiram néo
apenas nos territérios, mas se estabeleceram nos corpos das indigenas
mulheres que historicamente agenciam lutas e firmam no e a partir de seus
corpos-territoério histérias de vida, transformando o trauma da colonialidade em
pulsdo de vida que agencia a resisténcia e a vida comunitaria, onde
protagonizam importantes acdes politicas que seguem tecendo vida apesar das
préprias dores. Este é o fio condutor do quarto capitulo “Luta e nao luto:
resisténcias femininas e dinamicas daidentidade em politica das indigenas
mulheres” no qual a partir de um dialogo com eventos que se deram enquanto
esta tese estava sendo escrita, trazidos como exemplo de como a colonialidade
segue afetando de forma direta e imediata os povos indigenas — mas nao
somente a eles, posto que seus efeitos transcendem os limites das aldeias e das
particularidades culturais destes povos e afetam e comprometem o destino de
toda humanidade, notadamente a partir da manutencdo das desigualdades e
segregacdes proprias do capitalismo — para demonstrar como as indigenas
mulheres contribuem decisivamente para a agéncia coletiva, de maneira ampla,
sem reduzir sua luta a pauta identitaria, entendendo que representam um eu-
coletivo, que transcendem uma identidade particularizada e marcada pela
dimensdo de género que comporia uma identidade de indigena e mulher. Ao
constituirem esse eu-coletivo a partir de seus corpos-territério agenciam formas
de organizacéo coletiva baseada em uma identidade em politica que €, segundo
0s termos propostos pela reflexdo de Walter Mignolo (2008, p. 290), descolonial.
Sob esta perspectiva, o capitulo se ocupa em apresentar e historicizar diversas
iniciativas das indigenas mulheres brasileiras, voltadas a construgdo da
organicidade politica ndo como um fim em si, mas como parte da tessitura da
agéncia coletiva de seus povos, em fungdo da qual acionam elementos que
levam a reflexdo de como a colonialidade se inscreve também sobre as relagdes
de género afetando seu modo de vida e suas comunidades.

Considerando a centralidade do conceito de colonialidade de género e
das contribuicbes no campo da teoria social elaboradas pela filésofa Maria
Lugones (2008, 2014) que traz o género, ou melhor dizendo, a colonialidade de

género para o centro do debate sobre a modernidade/colonialidade,
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demonstrando que ele estd na base da estrutura do projeto colonial e do
capitalismo, procuro dialogar com pesquisas que se ocupam desse debate para
historicizar a construcao da luta politica das indigenas mulheres que, ao contrario
do que possa parecer, esta inscrita em uma tradicdo que faz parte do alicerce da
agéncia historica dos povos colonizados e se estabelece numa dimenséo
ancestral, na medida em que esta posta como um ensinamento e uma tradicao,
responsavel por forjar maneira proprias de resisténcia e organizacao politica, as
guais entdo inseridas em um projeto amplo de descolonizac&o que se dissemina
por varias dimensdes da vida e da sociedade, passando pela compreensédo de
gue é preciso ocupar espacos dentro da prépria estrutura da colonialidade para
provocar fissuras em suas estruturas. O que as levou a agregar elementos
epistemoldgicos, politicos e simbdlicos a partir de suas organizagdes coletivas e
as tem permitido aos poucos concretizar seu projeto de “aldear a politica”. O
tépico Indigenas mulheres: resistindo e aldeando a politica reflete sobre a
histéria do tempo presente sob os termos apresentados por esse projeto das
indigenas mulheres de ocuparem 0s espacos institucionais como forma de se
colocarem como agentes de conhecimento, de construcdo de politicas publicas
e de leis que afetam suas vidas e as vidas de seus povos, sem deixar para tras
pautas de enfrentamento do capitalismo, as quais dizem respeito ao
enfrentamento as desigualdades sociais de maneira ampla. Contudo, para elas,
nem de longe, o enfrentamento das desigualdades passa pela ascensao social
pela via do consumo, ao contrario, a fratura da colonialidade/capitalismo que
propdem esta ligada a promocdo do Bem viver como principio orientador do
direito a diversidade e da felicidade que ndo passa pela aquisicdo de bens de
consumo. Nao pretendo com isto, construir nenhuma referéncia romantizada das
indigenas mulheres e de seus povos, mas dizer que apesar de estarem, de
diferentes formas e em niveis diversos, imersas na estrutura colonial/capitalista,
resguardam projetos sociais que fazem frente a esta estrutura a partir de projetos
sociais diversificados, mas que buscam construir uma unidade politica dentro de
sua organicidade, reunidas em torno de pautas como: territério, demarcacéo das
terras, seguranca alimentar, educacdo diferenciada, saude e violéncia, por
exemplo. Ainda que esteja partindo de referéncias no campo de uma histéria que
parece quase que imediata, importa aqui demonstrar como esta representa um

tecido cuja tear possui fibras muito antigas e tradicionais entre as mulheres.
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Nesse contexto, procurei a partir do tépico sobre a organizacéo coletiva
das indigenas mulheres em movimento, trazer ao nivel da representacéo
histérica essa tecitura por meio da organizacdo de coletivos de indigenas
mulheres, que emergem como reflexo de uma tradicdo politica que lhes é
anterior. E ao fazé-lo, procurei lancar mao dos exemplos que me foram dados a
partir da trajetoria politica e das memoérias compartilhadas comigo por Tayse
Potiguara, Cacique Pequena e Cacika Iré, na condicado de lideranca de suas
comunidades e, portanto, protagonistas a nesta trama social.

Elas séo pecas importantes em uma engrenagem politica que hoje dé as
mulheres certo protagonismo institucional quando a propria Iré é convidada a
ocupar o cargo de secretaria dos povos indigenas do Ceara, na medida em que
o governo do Estado segue o0 exemplo do Governo Federal que criou o Ministério
dos Povos Indigenas, para o qual nomeou uma mulher, Sénia Guajajara, para
responder pela pasta. Uma engrenagem que passa pelo niumero recorde de
candidaturas de indigenas mulheres no pleito de 2022, a partir do qual, a
representacdo indigena no Congresso Nacional foi de uma (Joenia Wapichana
— REDE - RO) para duas deputadas eleitas: Sénia Guajajara (PSOL- SP) e Célia
Xakriaba (PSOL-MG), formando o que tem sido chamado de bancada do cocar,
cuja performance de mobilizacédo politica no contexto do parlamento e junto ao
Governo Federal se fortalece ao chamar a centralidade o eu-coletivo dos povos
indigenas, o que tem sido fundamental no papel de enfrentamento que tém
capitaneado ante aos projetos neoliberais, notadamente aqueles ligados a
bancada que representa os interesses do agronegécio®.

“Indigenas mulheres: resistindo e semeando futuros” é o titulo do
guinto capitulo deste trabalho, a partir do qual sigo caminho pela historia do
agenciamento dos povos indigenas a partir do protagonismo de suas mulheres.
Partindo da pergunta: “o que querem as indigenas mulheres?”, retomo a
centralidade do debate sobre colonialidade de género para refletir acerca de
como a construcdo de uma tradicdo politca em que as mulheres sé&o

protagonistas, as coloca diante da necessidade de administrar demandas que

° Enquanto esta introdugéo era escrita, na terca-feira, dia 21 de setembro de 2023 o Supremo Tribunal
Federal derrubou a tese juridica do marco temporal por um placar de 7 votos a 2, contra a tese. Dificil para
uma historiadora falar do se, mas penso que sem a mobilizacéo feita pelos povos indigenas junto a sociedade
de modo mais amplo, ocupando as redes sociais, as midias e a tribuna dos parlamentos dificilmente essa
vitoria do principio constitucional teria ocorrido.
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surgem a partir dos efeitos da colonialidade de género sem deslocar a
centralidade de um eu-coletivo, que néo € simplesmente um noés, mas um todos-
nés, que se constitui a partir de elementos objetivos, intersubjetivos e simbalicos,
gue se inscrevem no corpo-territério dessas mulheres, como referéncia a forma
como exercitam a politica em espacos institucionais ou ndo-institucionais. Elas
Sao responsaveis por articular a partir de suas performances sociais, tradicéo e
inovacgao, pela forma como operam o entrelagamento de uma dada identidade
étnica e de género, ao mobilizar o feminino com as demandas que se
apresentam na articulacdo entre o publico e o privado, entre o espaco aldeia e 0
mundo da colonialidade, entre o fascinio do novo e o desejo de resguardar
aspectos tradicionais, os quais fomentam a distin¢cdo étnica de seus povos.

Considerando o contexto em que a producdo do conhecimento se
apresenta como um instrumento central na estruturagdo da agéncia politica dos
povos indigenas, notadamente a partir da educacgéo, o capitulo traz o subtépico
forjar resisténcias e gestar o futuro: producdo de conhecimento como pratica
politica das indigenas mulheres, que procura demonstrar como a estruturacao
dessa tradicdo politica de protagonismo das mulheres tem na educacdo um
elemento primordial: ela € um importante instrumento de reproducdo social a
partir do qual é possivel constituir a valorizacdo da identidade étnica, a
manutencao de tradi¢cdes coletivas e a capacidade de metabolizar as inovagdes
sem se perder o sentido de unidade coletiva que lhes mantem ligados/as por
lagos socioculturais, 0 que passa também pela compreensdo de que as
ferramentas epistemoldgicas fornecidas pela educacéo formal possibilitam aos
povos indigenas fraturar a colonialidade do saber, ao assumirem o lugar de
sujeitos/as cognoscentes, de gestores/as e operadores/as de sua propria
educacdo. Como o fazem Tayse, Pequena e Iré que estdo colocadas como
operadoras nesse campo politico da producdo, operacdo e gestdo do
conhecimento como produtoras de conhecimento sobre seus povos, assim como
mulheres-sementes que germinam seus territérios de maneira a criar condi¢coes
para que as geracdes seguintes se estabelecam também como produtora de
conhecimento e a partir disso sigam fraturando a colonialidade do ser, do saber,
do poder e do género.

O Jultimo tépico do capitulo intitulado “indigenas mulheres e os

feminismos: a quem interessa essa relacdo” em alguma medida pode até
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parecer deslocado da tecitura de um conjunto textual por esta colocado ao final,
como se oferecendo uma reflexdo de fechamento, quase como se antecipasse
de maneira precoce o lugar de uma suposta conclusédo para aquelas leitoras e
leitores que seguirdo os caminhos desses tear, mas prefiro pensar que se trata
sim de um fechamento, ndo sei se necessariamente das reflexdes acerca da
tradicdo politica construida pelas indigenas mulheres ao longo de uma longa
histéria de agenciamentos, mas certamente de minha prépria gestalt de
pesquisa. Partindo do compartilhamento de minhas reflexdes iniciais para
construcéo do projeto de pesquisa, que estavam fundamentadas num fantasioso
protagonismo epistémico e politico dos feminismos hegemdnicos para pensar o
exercicio da politica por parte das indigenas mulheres, procurei tracar um didlogo
com os chamados feminismos decoloniais de maneira que pudesse, na condicéo
de feminista e académica, fazer um exercicio de autocritica que passa pela
analise das praticas politicas das indigenas mulheres como pedagogias socias
com as quais temos muito o que aprender. Trazendo consigo a questao: o que
nés feministas ndo-indigenas temos a aprender com as indigenas mulheres?

Reitero, contudo, que isso ndo implica em desqualificar de nenhuma
maneira o importante papel social que os feminismos tém na historia do
enfrentamento ao patriarcado. Algo com que tém contribuido através da
organizacdo politica, da producdo de conhecimento e da mobilizacdo das
mulheres em todo o0 mundo. Suas contribuicbes tém nos ajudado a avancar
coletivamente. Significa outrossim, olhar para os limites estabelecidos a partir da
forma como esta luta foi estabelecida de modo a avancar na construcédo de uma
dindmica que possa ser mais inclusiva, justa e cada vez mais contundente e que
faca sentido para a vida das mulheres de forma amplamente coletiva.

N&o ha como construir a justica social, a justica climatica, a equidade de
género, a libertacdo das sexualidades e o fim do patriarcado em um mundo
verdadeiramente descolonizado e anticapitalista, desconsiderando a importancia
dos povos indigenas e de suas mulheres, a poténcia de sua forca e a sabedoria
de seus ensinamentos e préaticas. E sob este entendimento que o presente
trabalho propde-se a caminhar por paisagens do tempo presente, da vida que
pulsa e acontece em um momento de nossa histéria que carrega as marcas do
Golpe de 2016, que destituiu a primeira mulher eleita democraticamente para o

cargo de presidente do Brasil, ao qual se seguiu uma miriade de retrocessos
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sociais e politicos que afetaram de forma dramética a vida dos povos indigenas
em Nnosso pais, que resistem ao peso da colonialidade ha mais de quinhentos
anos e sempre tiveram que lutar demasiadamente por cada direito conquistado.

Para esses povos existir sempre foi sinbnimo de resistir.



56

1 NORDESTE: UMA ABSTRACAO, MUITOS AFETOS...

O Nordeste que aprendi a amar e exaltar na condigao de “mulher
nordestina” que resguarda consigo a alegria de estar arraigada a este espaco,
tdo diverso e tao caleidoscopico, marcado pelas multiplas faces das culturas que
Ihe forjam €, sobretudo um espaco de desafios, inclusive epistémicos, que
oferecem formas de ver e sentir diversificadas, mesmo que para historicizar e
instrumentalizar as identidades socioculturais que nos forjam como povo. Na
tentativa

Reconheco, de antemdo, o risco a que me exponho, ao discorrer sobre
o Nordeste, tomando-o como uma abstracdo naturalizada pela afetividade, na
qual se misturam aspectos identitarios dessa “nortestinidade”, que me forja como
sujeita, e tantos outros elementos subjetivos que me (trans)formam de forma
dinamica e fluida, os quais constituem o l6cus de enunciacéo a partir do qual vou
tecendo as narrativas deste texto, com um olhar multifacetado de quem
re(a)presenta o espago para os/as de “fora”, exacerbando um pertencimento
como um ato politico, imerso em contextos historicos especificos, frente ao
fortalecimento de discursos xenofébicos, oriundos de uma onda de fascistizacao
nacional observada desde a regido Sul do Brasil, que parece ter sido notada de
modo mais enfatico apds as eleicdes de 2022 e cujos efeitos parecem se
espalhar por todo o pais.

Embora deseje seguir atenta para resguardar o carater académico deste
texto, ndo posso desconsiderar as marcas das subjetividades que nele se
inscrevem, oriundas das letras de uma mulher nascida nestas terras, a partir de
onde escrevo este texto, sob o irradiar de um sol que contrasta com um azul de
um céu que nao se intimida ante a imponéncia de sua luminosidade e se impde
em seu contraste para compor o tom alegre das cores deste dia, que se faz
iluminado e rebelde as barreiras de concreto, adentra as portas do apartamento,
trazendo consigo a brisa de um mar t&o “nordestino” e tdo nosso.

Um cenario que ao ser descrito aqui ajuda a dar um sentido visceral ao
gue o professor Durval Muniz de Albuquerque Junior quer demonstrar quando
diz, em sua obra A invencao do Nordeste e outras artes (2009), que a regiao é

uma constru¢cao mental, uma abstracdo que se engendra em fungao de aglutinar
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uma generalizacdo intelectual, tecida a partir de uma variedade de fios de
experiéncias afetivas.

A medida que vai sendo historicamente institucionalizada, a regido,
assim como a nacao, ganha um aspecto de veracidade que se cristaliza na
realidade, ao passo que vamos atribuindo sentido as imagens construidas pelas
narrativas, as quais dao forma a uma dada identidade regional. Segundo Durval
Muniz:

Nossos territorios existenciais séo imagéticos. Eles nos chegam e sao
subjetivados por meio da educacao, dos contatos sociais, dos habitos,
ou seja, da cultura, que nos faz pensar o real como totalizacGes
abstratas. Por isso, a histéria se assemelha ao teatro, onde os atores,
agentes da historia, s6 podem criar a condi¢do de se identificarem com

figuras do passado, de representarem papéis, de vestirem mascaras,
elaboradas permanentemente (2009, p. 27).

Se os territérios regionais e suas fronteiras, S&o mascaras a serem
(re)elaboradas constantemente, estamos assim, diante de uma performance
espacial que aponta para diversos aspectos da dinamica de organizacdo do
espaco — econdmico, juridico, cultural, racial, social, de género e de classe — e
ao se enfatizar qualquer destes, ou sua relagcdo, se processam escolhas
politicas. O que faz perceber como as relacdes espaciais estdo marcadas pela
dinamicidade das relacdes politicas, na medida em que os discursos que se
ocupam em nomear e classificar os espacos possuem tal natureza, indicando
uma politica dos espacos, que atesta o carater histérico de uma dimenséo, que
comumente nos é apresentada como natural, a exemplo das fronteiras e da
propria regido. Dando conta que a cartografia € em si mesma um discurso
politico.

Pensando nisso, teria muito a discorrer sobre a experiéncia de performar
essa identidade regionalizada em terras que Ihes séo hostis, como as do Sul do
pais, mas penso que neste momento importa mais ater-me a construcao de
contextos narrativos que atravessam o foco desta pesquisa, que sdo as
indigenas mulheres em contexto nordestino.

Assim, para além de todas as imagens criticas, poéticas e apaixonadas
que posso aqui revisitar do Nordeste, a operacao historiogréfica reivindica que
faca esse exercicio arqueoldgico de historicizar a “invengdo do Nordeste”

enquanto regido e pensar como ela estd atrelada a um enredo historico, de
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relacdes de poder e de interesses mdltiplos, dentro de um projeto de nacéo.
Neste sentido, cabe lancar mao da perspectiva proposta por Michel Foucault,
gue chama atencdo para o fato de que as delimitagdes do espago compdem uma
arquitetura discursiva que, camufladas sob a forma de saberes, representam
estratégias de poder capazes de criar identidades e estabelecer lugares sociais
hierarquicamente definidos, segundo interesses especificos, para nomear
espacos e identificar sujeitos. Segundo Foucault:
Desde o momento em que se pode analisar o saber em termos de
regido, de dominio, de implantacdo, de deslocamento, de
transferéncia, pode-se apreender o processo pelo qual o saber
funciona como um poder e reproduz os seus efeitos. Existe uma
administracao do saber, uma politica do saber, relagdes de poder que
passam pelo saber e que naturalmente, quando se quer descrevé-las,

remetem aquelas formas de dominagéo a que se referem no¢des como
campo, posic¢ao, regido, territorio (2004, p.158).

O conceito de regido, para além do dominio epistémico e semantico da
Geografia, nos remete a um dominio politico da no¢do administrativa, militar
(regere, comandar) e fiscal. Ao contrario do que somos ensinadas/os a
naturalizar, ndo se refere unicamente a uma morfologia natural do espaco, nem
muito menos a uma dindmica do espaco econémico. Trata-se de uma fabricacéo
conceitual: semelhantemente ao que ocorre com o conceito de “nacao”,
construido em funcdo da estruturacdo do Estado moderno com o sentido de
agregar, forjado a partir do dominio das elites econémicas e politicas com fins
de manutencdo de dominios (Foucault, 2002; Hobsbawm, 1990), a “regiao” é
concebida na tecitura da espacializacdo das rela¢des de poder, segundo critérios
gue visam o disciplinamento da dinamica do espaco.

Sobre isso, o professor Durval Muniz de Albuguergue Junior aponta que:

ela (regido) remete a uma visdo estratégica do espaco, ao seu
esquadrinhamento, ao seu recorte e a sua analise, que produz saber.
Ela € uma nog¢éo que nos envia a um espago sob dominio, comandado.
Ela remete, em Ultima instancia, a regio (rei). Ela nos p&e diante de
uma politica de saber, de um recorte espacial das rela¢des de poder.
Pode-se dizer que ela € um ponto de concentracédo de relagdes que
procuram tracar uma linha divisoria entre elas e o vasto campo do
diagrama de forcas operantes num dado espaco. Historicamente, as
regibes podem ser pensadas como a emergéncia de diferencas
internas a nagdo, no tocante ao exercicio do poder, como recortes
espaciais que surgem dos enfrentamentos que se dao entre os
diferentes grupos sociais, no interior da nagao. A regionalizacdo das
relacdes de poder pode vir acompanhada de outros processos de
regionalizacdo, como o de producdo, o das rela¢des de trabalho e o



59

das praticas culturais, mas estas ndo determinam sua emergéncia. A
regido é produto de uma batalha, € uma segmentacéo surgida no
espaco dos litigantes. As regifes sao aproveitamentos estratégicos
diferenciados do espaco. Na luta pela posse do espaco ele se fraciona,
se divide em quinhdes diferentes para os diversos vencedores e
vencidos; assim, a regido é o botim de uma guerra (2009, p. 25-26).

Partindo da perspectiva de desnaturalizacdo da ideia de regido, como
uma realidade pré-existente e imutavel e assumindo-a como uma construcéo
histérica e social, ele promove uma genealogia da construcdo do Nordeste
enquanto regido, colocando em cheque perspectivas reducionistas, que o
concebem como uma unidade homogénea, as quais ignoram suas diversidades
internas e complexidades, postas a servico de uma dinamica histérica, permeada
pelos interesses das elites econdmicas e politicas que se servem da monocromia
dessa representacéo.

Assim, Durval Muniz demonstra como “a invengao do Nordeste” esta
inscrita em um processo historico marcado pelo projeto colonial de apropriacao
do espaco que respondem ao fato de que por ocasido da intrusdo colonial
portuguesa o territério — ou pelo menos boa parte do que se entende hoje por
Nordeste — era habitado por diversos povos no qual a diversidade étnica era
marcante.

Com o avanco da dominacéo colonial, marcada pelo crescimento da
monocultura da cana de acucar e o desenvolvimento da empresa agucareira, 0
territdrio passou a ocupar um destacado papel na dinamica econémica da
colonizagéo, atraindo assim, a atencdo metropolitana. E neste contexto que
emergem as primeiras narrativas ocupadas em dar inteligibilidade ao espaco, tao
desafiador e diverso, mas cuja diversidade foi sendo suplantada justamente pela
necessidade de que esta inteligibilidade, constituida a partir de padrdes coloniais
reificadores, servisse a divisdo do espaco, nomeado segundo critérios
cartograficos enddégenos e geralmente estranhos aos povos que
tradicionalmente habitavam os territorios.

Assim, emergem narrativas responsaveis por criar estereotipos,
oriundos de uma visao exotica e tropicalizada, que demarcavam nao apenas as
belezas naturais e os desafios dessa natureza, mas adjetivavam as pessoas que
nele viviam, dando conta de um comportamento identificado como pregui¢oso e

rastico, atribuido primeiro aos povos originarios e posteriormente aos seus
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descendentes. Mas, naquele contexto, a divis&o territorial trazia consigo outras
formas de se dizer e o territério que posteriormente veio a ser identificado como
Nordeste, era nomeado de Norte.

As reflexdes empreendidas pelo trabalho de Durval Muniz nos permitem
pensar como a construcao do regionalismo tracou um perfil homogeneizador e
culturalmente limitante, como parte de um processo social e politico que ignora
a diversidade e a complexidade da regido, marcada pela miscigenagéo violenta
e pela mistura, pouco harmoniosa, da heranca cultural dos povos originarios, dos
povos da didspora africana e dos europeus, responsavel por metabolizar os
diversos processos de ocupacdo espacial, de formacdo populacional e por
desagregar praticas culturais e tradicdes as mais diversas.

A tese de Durval Muniz langa m&o de uma analise que problematiza e
historiciza diferentes perspectivas e discursos responsaveis por inventar o
Nordeste e o faz a partir de marcos temporais especificos, demonstrando como
a partir da década de 1920, o papel exercido por intelectuais, escritores,
cientistas sociais, artistas e imprensa, conferiu alicerce a arquitetura do discurso
regionalista, posto a servico de interesses politicos e econdmicos, que deu forma
a construcdo e inventividade do Nordeste como uma regido homogénea
internamente, a0 mesmo tempo em que, externamente, se inscrevia sua
distingdo em relacdo ao restante do pais.

Segundo ele:

Assistimos, na década de vinte, a emergéncia de um novo regionalismo
(...) Com as mudangas substanciais no campo econdmico e técnico,
como a industrializacdo e a urbanizagao, a imigragdo em massa, o fim
da escraviddo, o Centro-sul, notadamente S&o Paulo, vai se tornando
uma area bastante diferenciada do restante do pais. No antigo Norte,
vive-se um periodo de crise acentuada, com mudancas também
substanciais que advém do processo de aprofundamento de sua
dependéncia econbmica, de sua submissao politica em relacdo as
outras areas do pais(...) O discurso da seca, tragando ‘quadros de
horrores’, vai ser um dos responsaveis pela progressiva unificagao dos
interesses regionais e um detonador de praticas politicas e econdmicas
que envolve todos ‘os Estados sujeitos a esse fendmeno climatico’(...)
O cangacgo e o messianismo, lidos pejorativamente tanto por ‘nortistas’
como por ‘sulistas’, surgem, no discurso da seca, ligados a esse
fendbmeno, tornando-se mais um argumento a favor dos ‘investimentos
e da modernizacdo do Norte'(...) O Nordeste nasce da construcao de
uma totalidade politico-cultural como reacéo a sensacéo de perda de
espacos econdmicos e politicos por parte dos produtores tradicionais
de aclcar e algoddo, dos comerciantes e intelectuais a eles ligados.
Lanca-se mao de topos, de simbolos, de tipos, de fatos para construir
um todo que reagisse a ameaga de dissolu¢do, numa totalidade maior,



61

agora ndao dominada por eles: a nacdo(..) A necessidade de
reterritorializacdo leva a um exaustivo levantamento da natureza, bem
como da histéria econdmica e social da &area, ao lado de todo um
esforco de elaboracdo de uma memodria social, cultural e artistica que
pudesse servir de base para sua instituicdo como regido(...) Nao é a
toa que as pretensas tradicGes nordestinas sdo sempre buscadas em
fragmentos de um passado rural e pré-capitalista; sdo buscadas nos
padrbes de sociabilidade e sensibilidade patriarcais, quando nao
escravistas. Uma verdadeira idealizacdo do popular, da experiéncia
folclorica, da producéo artesanal, tidas sempre como mais proximas da
verdade da terra.” (Albuquerque Jr., 2009, p. 40-77)

Assim, explora amiude a forma como o Nordeste foi construido como o
“Outro” em relagao ao sul do pais, enfatizando o que chama de “nordestinizacéo”
da regido, transformada em amalgama de esteredtipos e caracteristicas
associadas ao seu povo e ao seu espaco, a partir de inUmeras mecanismos
discursivos que contribuiram para a constru¢do de uma comunidade imaginada,
estabelecendo sentidos e representacdes acerca do Nordeste. Essas
linguagens, por meio de manifestacdes artisticas como poesia, cinema, pintura,
musica, entre outras, ndo apenas retrataram a realidade nordestina, mas
também a inventaram, conferindo-lhe uma identidade prépria.

Ele examina as diversificadas formas, através das quais caracteristicas
do modo de vida das pessoas na regiao vao gestando o povo “nordestino” como
um tipo humano especifico, enfatizando a multiplicidade de sentidos produzidos
pelos diversos agentes culturais. Dentro do percurso proposto na Invencao do
Nordeste € possivel acessar o panorama historico desta construcdo da regido
apartada do resto do pais por suas peculiaridades. A exemplo da narrativa
forjada pela literatura romantica do século XIX, a partir de obras como a de José
de Alencar, que cria uma imagem idealizada e romantizada dos tipos humanos,
cujo vaqueiro é destaque, habitando o cenario da seca e vivendo amores
tragicos, o que levou a perpetuacao de esteredtipos e consolidacdo de uma
identidade regional construida segundo um olhar também endd6geno.

Dentre as muitas interlocucfes que se estabelecem na formacéao e a
consolidagdo de um “sentimento” regionalista, que se alicergca alinhavando os
fios da histéria do espaco com a tecitura de uma saudade, a que se destacar a
de Gilberto Freyre, que tem no passado colonial um espaco de evasdo ante o
presente de um mundo que, nos anos de 1930, caminhava para uma
‘modernizacdo”, permeado pelos estranhamentos de novos contextos

socioecondmicos, nos quais nao parecia haver muito espaco para as elites rurais
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da regido, das quais ele se fazia porta-voz, ao retratar o Nordeste por meio da
poética e eloquente narrativa do mito da democracia racial, tdo belo quanto
danoso socialmente! Para o autor pernambucano, ele préprio oriundo das elites
acucareiras, o Nordeste € um espaco marcado pela harmonia racial e pela
convivéncia pacifica entre diferentes grupos étnicos.

A eloquéncia literaria, com que Freyre narra seu mito da democracia
racial, é fruto de reflexdes elucubradas a partir do alpendre da casa grande,
eivada pelas saudades que as elites canavieiras cultivavam de um velho mundo,
onde resguardavam uma destacada influéncia politica, econémica e cultural, que
se esvaira no tempo (Freyre, 2006). E neste sentido que, mesmo reconhecendo
a importancia da obra de Gilberto Freyre na construcdo de uma narrativa sobre
a nacdo, Durval Muniz, questiona sua perspectiva, demonstrando como ela
possibilita um escamoteamento das desigualdades sociais, econémicas e raciais
na regiao.

De um modo geral, pode-se dizer que o cerne do debate desenvolvido
para problematizar “a invencéo do nordeste” aponta para uma cartografia cultural
empenhada em delimitar a regido Nordeste como um espaco de negacdo, o
grande “Outro” do Sul que se construia como referéncia de desenvolvimento e
em alteridade. Assim, nos termos atuais, o Nordeste seria concebido como um
“sul do sul”, cada vez mais deslocado e distanciado em relagao ao Sul, como se
0 passar do tempo tivesse promovido um afastamento ainda mais profundo e
constante entre as regibes Nordeste e Sul, forjado por diversificadas
interpretacdes, sentidos e olhares.

Ao observar esses elementos, ndo se pode, contudo, ignorar que eles
se firmam sobre a esteira de questbes socioecondmicas importantes. Sim, o
Nordeste € uma regido onde se enfrenta desafios histéricos relacionados a seca
— sobretudo nas regides que avancam do litoral —, a pobreza e a desigualdade
social, que jamais podem ser ignorados. Mas € preciso entender como
historicamente esses problemas vao se perpetuando em funcao de interesses
socioeconémicos das elites capitalistas, muito bem representadas pelas elites
politicas que juntas lucram com o caos. E preciso dizer ainda que, a despeito
destes problemas, eles ndo definem de modo exclusivo a regiao.

Ao longo desse periodo os discursos, vozes e imagens construiram o

Nordeste e os nordestinos como um problema, estereotipizando e perpetuando
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representacdes simplificadas e homogeneizadoras. Essas representagdes foram
alimentadas ao longo do tempo e se tornaram monumentos culturais que
contribuiram para a manutencdo das imagens associadas ao Nordeste e a
identidade nordestina.

Descontruir esse Nordeste inventado é tanto reconhecer a face
caleidoscoépica de nossa cultura, em sua beleza, poténcia e preciosidade, quanto
reafirmar que essa invengao e seus esteredtipos tocam o “nosso Nordeste”, mas
nao Ihe encerra, pois ele transborda em possibilidades multiplas e afetos. Afetos
em relacdo a propria vida e as inumeras possibilidades de existir neste territério,
no qual estabelecemos — eu como pesquisadora que enuncia seu lugar de fala
e minhas interlocutoras que vivenciam a relagcdo com esta terra na qual
inscrevem suas existéncias — uma cartografia de afetos que resistem aos
esteredtipos e preconceitos, que nos faz tremular ostensivamente a bandeira de
nossa nordestinidade, mesmo que para isso, as vezes, nossa performance nao
escape a tais esteredtipos, notadamente quando eles constroem imagens da
‘mulher nordestina”, inspirada na figura da cangaceira que rompe padrdes
sociais, uma imagem que particularmente me agrada, pela riqueza de
possibilidades de analise que ela fornece, mas que, mais uma vez, precisarei
deixar de lado para seguir caminho na empreitada de aprender com a vida de
outras mulheres, nordestinas, outras Marias, também bonitas, mas que
experimentam a vida a partir de tramas outras, ainda que também semeadas no
solo dos nordestes que se multiplicam em cada uma de nés.

Em relagdo aos termos em que se processam esta operagdo
historiografica, me cabe ainda chamar atencdo de quem me |é para o fato de
que, as digressoes feitas acima acerca da fabricacdo de uma identidade e de
uma regido chamada Nordeste que teve como marco os anos de 1920 dizem
respeito a uma tentativa de antecipar uma mea culpa com relacdo a possiveis
desvios conceituais que possam se dar ao utilizar o termo Nordeste para me
referir ao territério ao longo deste texto, notadamente quando estiver tratando de
uma periodo anterior a 1920.

O que pode ser dar, ndo por ndo reconhecer a relevancia da tese do
professor Durval Muniz, mas pela auséncia de um conceito que permita pensar
o territorio que vira a ser plasmado como Nordeste como unidade, num recorte

temporal anterior a este momento, que possa dar conta da realidade social que
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desejo tratar, a saber: povos indigenas que habitam territorios do atual Nordeste.
A questao é que o uso do termo Norte, que no periodo anterior a 1920, era usado
para identificar também os territérios do que hoje seria o Norte/Nordeste, traz
consigo uma aderéncia para pensar a realidade dos povos indigenas que ali
habitam que é bastante distinta das que serao tratadas ao longo deste texto e
cuja distincdo é justamente um elemento suleador das questdes a serem
exploradas. Trata-se de uma tentativa de se descolar de uma cultura historica
gue tende a fazer pensar que no Nordeste ndo haveria mais povos indigenas e
gue estes estariam restritos ao Norte e Centro-Oeste do pais.

Sigo no esforgo de ndo utilizar o termo Nordeste de modo anacronico,
considerando a perspectiva historiografica desenvolvida pela tese da invencao
do Nordeste, mas sei que ha grandes chances de escorregar quanto a isto.
Possivelmente minha justificativa ndo seja aceita e minha escolha ndo seja
palatavel a critica historiografica, notadamente aquela que se ocupa do periodo
colonial, o que faz com que minha escolha seja um risco, sem duvida, além de
uma desobediéncia epistémica.

Apesar de ndo ignorar que o Nordeste, como um signo de regionalidade
é fruto de um projeto de colonialidade de uma elite agucareira em decadéncia
econdmica e politica, preciso admitir também que a escolha por usar o termo,
mesmo quando parece inadequado, € uma escolha afetiva de quem se vé

plasmada nesse sentido as identidades que a colonialidade Ihe atribuiu.

1.1 Nordeste terra indigena, terra cabocla

A cultura histérica sobre os povos originarios no Brasil é atravessada por
um imaginario que tende a localiza-los dentro de um perimetro geografico
amazonico, na regido Norte do pais e, com menos expressao, na regiao Centro-
Oeste, mas dificilmente associa esses povos a regido Nordeste. Isso tém alguns
motivos, 0S quais passam, necessariamente, por um projeto politico que contou
com o empenho de uma tradicdo historiografica, responsével por noticiar a
extingdo dessas populacdes e declara-las “integradas” ao conjunto da populagéo
brasileira, segundo narrativas que atestavam e celebravam a mesticagem

populacional personificada na figura do caboclo.
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O poder da narrativa de integracéo e mistura das populac¢des indigenas
obteve grande eficacia, mas nao bastava a consolidacdo do projeto de
apagamento da presenca indigena no contexto da sociedade brasileira,
notadamente no Nordeste. Por isso, outros instrumentos do aparato estatal
foram acionados para sofisticar esses discursos e orientar a construcéo de
mecanismos juridicos que garantissem sua operacionalidade, especialmente a
partir do século XIX.

O levantamento censitario da populacdo, por exemplo, era um
importante instrumentos para este fim, a medida que fornecia um perfil
populacional e possibilitava o planejamento da gestdo do Estado sobre a
populagdo. Apesar de governos contemporaneos desprezarem a importancia da
analise censitaria como instrumento de planejamento, o censo € uma pratica
historicamente tradicional no Brasil, desde o século XIX.

O censo de 1872 foi o primeiro realizado pelo Estado brasileiro e tinha o
objetivo de desenhar o perfil da populacdo da jovem nacdo oferecendo
parametros a consolidacéo do projeto de seu branqueamento, num contexto em
gue, depois de trés séculos, a oposicao a escravizacao de pessoas indigenas e
negras passava a encontrar forte ressonancia entre atores politicos importantes,
tanto local como internacionalmente. Sob o argumento de que a escravidao era
oposta ao desenvolvimento de um capitalismo moderno. Em funcéo disso, o
Estado brasileiro passa a estimular a imigracdo de familias de trabalhadores e
trabalhadoras livres advindas da Europa, como forma de dar um outro tom a
miscigenacao populacional.

Contrariando aquilo que afirmavam os governantes locais, que ja davam
por certo o sentido pretérito da presenca indigena nas provincias que se
tornariam os Estados da regido Nordeste, ao asseverarem seu
desaparecimento, a contagem censitaria reafirma a presenca indigena, apesar
da diminuigdo do quantitativo geral de sua populacdo. Contudo, cabe notar que
os dados censitarios podem em certos contextos, significar muito mais um
reflexo da metodologia utilizada do que propriamente da realidade pesquisada.
No caso especifico das populacdes indigenas, Jodo Pachéco de Oliveira (2011,
p. 662), chama a atencédo para o fato de que, no levantamento feito pelo Censo

de 1872, apenas as pessoas indigenas catequizadas, que ja mantinham uma



66

interacao normatizada e normalizada com os “brasileiros” é que foram incluidas

na contagem e nela passaram a receber em definitivo a classificacéo de caboclos

O caboclo representa uma categoria étnico-racial que ganha forca no

discurso oficial dentro de um contexto em que se buscava mudar os termos

raciais para reforcar o novo perfil populacional pretendido para a jovem nacao
brasileira.

Para aqueles que ndo eram enquadrados como brancos ou negros,

(isto é, ex-escravos e seus descendentes), apresentavam-se, portanto,

duas opc¢oes: figurar como pardo (0 que, em termos de significados

sociais difusos, conotava sua proximidade com a condi¢cao escrava) ou

como caboclo (pela qual se destacava a proximidade em relacdo aos
indigenas (Oliveira, 2011, p. 664).

N&o era suficiente ao Estado asseverar a inexisténcia dos povos
originarios oficialmente, isto precisava assumir uma eficacia retdérica quanto ao
conjunto da sociedade, para ser apreendido pelo inconsciente coletivo,
demandando que os/as proprios/as indigenas e seus/suas descendentes
passassem a desacreditar de seu pertencimento étnico, o que se daria envolto
a uma atmosfera de vergonha e silenciamento.

Consideramos que a categoria "caboclo”, identificada etnicamente
como o mestico de origem indigena, € menos uma categoria social
concreta e muito mais urna construcao ideolégica, que se cristalizou
em meados do século XIX, como forma de negar a identidade do indio

e seus direitos, pela via da dominacdo cultural, em substituicdo a
violéncia militar e a coercéo do Estado (Porto Alegre, 1994, p. 21).

Assim, o caboclo é uma categoria humana criada em funcéo da cobica
sobre a posse das terras onde viviam as comunidades indigenas, como forma
de justificar seu esbulho, uma identidade que comeca a ser gestada com mais
forca no contexto do século XIX advinda do “indio misturado”.

Esses mecanismos de construcdo de identidades sociais, fazem do
territério que hoje é conhecido como Nordeste uma terra de caboclos/as, que
servirdo ao esteredtipo do sertanejo/a pobre e brutalizado/a, herdeiro/a daquilo
gue a lida com a caatinga fez com sua personalidade. Um tipo que durante o
século XIX e boa parte do século XX, serviu aos interesses das elites
econdmicas e politicas que se utilizam das imagens da aridez do solo, de sua
infertilidade, da fome e da miséria para construir uma regido sob a insignia da
pobreza e fazer disso um lucrativo negdécio que arrecadaria vultuosos

financiamentos estatais e ajudaria a sedimentar uma cultura politica marcada
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pelo mandonismo local, sustentado pela promoc¢ao da pobreza e da exploracéo
da forca de trabalho precarizada e ma remunerada da populacéo, especialmente
nas regidbes onde a economia € movimentada pelo poder do agronegdécio
(Albuquerque Jr., 2009).

Mas os povos indigenas existem e resistem no Nordeste, em detrimento
das inumeras tentativas de apagamento que historicamente tém sofrido. E € em
funcdo disso, que 0s povos originarios que vivem neste solo, marcado como
“caboclo”, ousaram semear a velha/nova semente da identidade étnica para
fazer brotar sua “indianidade”, que fora declarada extinta as vésperas da
Republica (1880), quando uma nova reclassificacdo juridica determina que
passem a ser identificados como caboclos. Isso representou o estabelecimento
de um dispositivo juridico que trazia consigo o fim da tutela missionaria e do
direito de dispor das terras de uso comum nos aldeamentos, que ao longo do
século XVIII eram mais de 60, ocupados por 27 nagdes (Arruti, 1995).

Uma breve andlise acerca da dimensdo semantica em torno das
identidades coletivas, permite uma reflexdo em torno do uso politico feito,
especialmente pelo Estado, dos termos identitarios “indio” e “caboclo”, que
acabaram ganhando sentidos politico importantes no Nordeste.

A mudanca da categoria de “indio” para “caboclo” apesar das
consequéncias diretas sobre as organizacdes da vida comunal das familias, ndo
trouxe consigo uma mudanca de status social que significasse algum tipo de
inclusdo para essas pessoas. Se por um lado a pessoa indigena figurava como
representacao do “silvicola” (termo presente na legislagdo), como seres que
habitavam as matas, distantes das cidades e com modos de vida distintos da
civilidade, o “caboclo” nordestino, por sua vez, identifica os descendentes de
‘indios” que foram “amansados”, deixaram de ser “brabos”, mas que ndo estao
integrados a populacdo embranquecida. O “caboclo” é o “ex-indio”, ocupando
um n&o-lugar no conjunto da populagéo brasileira. E uma situagdo andmala a de
um “ex- presidiario” que sofreu a pena, teve sua vida devastada por ela, mas nao
tem a oportunidade de ser de fato integrado ao conjunto dos/as cidadaos/as de
bem e de bens deste pais.

Em funcéo desses processos histéricos, que seguem o fio de inimeras
estratégias de apagamento da presenca indigena no Nordeste, as quais

resguardam consequéncias importantes sobre a histdria dessas comunidades
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no presente, me importa conhecer e refletir sobre os processos historicos que
tocam a existéncia dos povos indigenas no Rio Grande do Norte e no Ceara, a
partir do dialogo com duas comunidades especificas: Mendongca do Amareléo,
povo da etnia potiguara que vive em um territério localizado no municipio de Jodo
Camara, no Rio Grande do Norte e os Jenipapo-Kanindé, descendentes dos
Payaku que habitam a regido conhecida como Lagoa da Encantada, no
municipio de Aquiraz no Ceara.

Partindo de interlocu¢cdes com Tayse Potiguara (Mendonca do Amarelédo
- RN), Caciqgue Pequena (Jenipapo-Kanindé — CE) e sua filha, Cacika
Iré (Jenipapo-Kanindé — CE), seguindo elementos das teias discursivas
engendradas especialmente nas entrevistas realizadas, segundo metodologias
da histéria oral, busco refletir sobre a forma como elas articulam a relacao
publico-privado nas redes de sociabilidade e de solidariedade e na relacdo com
as instituicbes, ao assumirem o protagonismo politico dentro de suas
comunidades.

Os povos Mendonca do Amareldao e Jenipapo-Kanindé tém em comum
a influéncia politica de suas mulheres que, através de suas associacdes
comunitarias se apresentam como protagonistas no que se refere as lutas e
demandas das comunidades, assim como orientam a organizacao interna.

Nesse contexto, a histéria das comunidades indigenas dos Mendonca
do Amareldo — RN e dos Jenipapo-Kanindé — CE, assim como outras
comunidades no Nordeste, seguem um enredo muito parecido no que se refere
a luta pelo reconhecimento de sua identidade étnica, que € o ponto inicial para
seguir na luta pelo reconhecimento do direito coletivo aos territérios
tradicionalmente ocupados.

O processo histérico que abrigou a narrativa de sua inexisténcia, faz com
gue os povos originarios no Brasil e no Nordeste, especificamente, tenham no
autorreconhecimento e no processo de etnogéneses das comunidades,
instrumentos basilares na construcdo da agéncia e da luta pela sobrevivéncia,
que se estabelecem, sobretudo, a partir dos usos da memdria e das tradigoes,
gue fomentam a construcdo de um sentido de solidariedade e compromisso entre
as geracoes.

Os processos histéricos de re-existéncias dessas comunidades, em

geral, contam com enfrentamentos que vao desde a agéncia ante a violéncia que
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atenta contra seus corpos e sua existéncia material, passando por inimeros
mecanismos de violéncia simbdlica que tentam deslegitimar seu modo de vida
ou tentam inscrever sua inexisténcia no seio de nossa sociedade.

Dentro dessa dimenséo da construcdo de agéncias de enfrentamento a
violéncia simbdlica e epistémica situo a oposi¢ao as narrativas que, no passado,
davam conta de que no Nordeste, especialmente no Rio Grande do Norte, ja ndo
havia mais comunidades indigenas e por isso iniciei o texto chamando a atencao
para a dimensao da cultura historica, com o intuito de me referir, neste contexto,
as formas como as relagdes com a temporalidade e a historicidade fomentam os
usos politicos do passado e formatam memarias sociais que sao utilizadas como
elementos de construgédo de identidades. Por isso, me ocupo dela como um
fendbmeno social, que se refere as diversas possibilidade de apropriacdo da
experiéncia histérica, sob a influéncia de regimes de historicidade que séo
atravessados pela dinamicidade das relagbes politicas e de exercicio de poder,
0s quais determinam o prestigio de dadas narrativas em funcéo do desprestigio
de outras e que, no caso dos povos originarios do Brasil, representam um
aspecto contundente de colonialidade do poder e do saber (Andrade, 2008, p.15;
Quijano, 2000, 2007).

Isso suscita em mim, como professora, a preocupacao de discutir o
modo como a producdo historiografica que versa sobre a chamada Histéria
Indigena, se constitui como um elemento tanto relacionado a elaboracédo de uma
cultura politica, quanto de uma cultura histérica, as quais se apresentam no
cotidiano da minha sala de aula, na forma como lido e construo conhecimento
com minhas alunas e alunos, indigenas e nao indigenas e no cotidiano delas/es,
na forma como se apropriardo dos saberes produzidos na academia e daqueles
gue sdo produzidos nas suas proprias salas de aula, através do ensino de
Historia, para fazer circular uma cultura historica deslocada de sua dimenséao de
violéncia simbdlica, que atesta a inexisténcia de determinados grupos sociais
e/ou deslegitima os seus modos de vida e sua historicidade.

Isso possui implicagfes objetivas na vida das pessoas, notadamente das
pessoas indigenas. O caso do Rio Grande do Norte é embleméatico quanto a isto:
h& uma narrativa que da conta da extingdo das populac¢des indigenas no Estado
a partir do século XIX, que se estabeleceu de modo muito eficaz e instalou no

imaginario coletivo da populagao a ideia de que n&o existem “indios” no Estado.
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Nesse sentido, faco referéncia a incidéncia de uma cultura historica,
veiculada por historiadores e antropdlogos no Rio Grande do Norte, dentre os
quais Camara Cascudo (1995) é um dos principais expoentes, responsavel por
construir narrativas a partir dos estudos de Histéria Colonial, que davam conta
da extin¢cdo dos povos originérios no Estado, formatando um fenémeno que traz
consigo consequéncias sociais severas. No contexto do Nordeste, por exemplo,
Rio Grande do Norte e Piaui, foram durante muito tempo os Unicos estados do
territério nacional nos quais ndo havia registros oficiais da existéncia de
comunidades indigenas.

O que, por sua vez, esta diretamente relacionado ao processo de
ocupacao territorial no século XIX e ao projeto, anteriormente mencionado, de
branqueamento da populacdo, os quais contaram com acdes institucionais
responsaveis, por exemplo, por retirar da contagem da populagéo no século XIX
a figura do indigena, que ndo era uma “categoria” presente nos Censos Oficiais,
cedendo espacgo para categorias como “pardo” e “caboclo” (Medeiros, 1973),
como forma de “atestar” o desaparecimento étnico e sua irrelevancia no presente
(Oliveira,1999b, p.130).

A historiografia demonstra como os dados oficiais dos censos que foram
realizados nos séculos XIX e XX corroboram com a ideia do gradativo
“‘desaparecimento”, ao passo que as narrativas oficiais foram instituindo o
“pardo” como categoria censitaria em substituicdo do indigena, que assim teria
deixado de existir (Medeiros, 1973; Guerra, 2007). Ora, ndo ha demanda de
politicas publicas nem de ocupacéao de terras para sujeitos invisiveis.

A sub-representatividade oriunda disso gerou consequéncias notaveis
por ter corroborado durante muito tempo com um projeto social que nao incluia
a vida das populacdes indigenas no conjunto do tecido social. Por isso, esta
uma gquestdo que nao diz respeito a uma histéria que passou, mas a um
problema que persiste no tempo, dai a importancia de ouvir o que a historia do
tempo presente tem a nos dizer a este respeito.

Ha nesse sentido implica¢des que afetam o cotidiano das comunidades
e a vida das pessoas que séo invisibilizadas e alijadas do acesso aos servi¢os
estatais que Ihes sdo devidos por direito constitucional. No contexto da pandemia
da COVID — 19, por exemplo, a comunidade do Amareldo precisou lidar, no

momento da vacinacéo, a partir de marco de 2021, com problemas que estao
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diretamente relacionados com essa invisibilidade. O programa de imunizagéo do
Governo Federal colocou as popula¢gdes indigenas como grupo prioritario, em
um momento que ndo havia vacinas suficientes para toda a populacdo e quando
a vacinacao chegou a comunidade, Tayse Potiguara conta que as liderancas
locais precisaram intervir junto aos organismos de Estado para garantir o acesso
das pessoas a vacina.

Entéo,

Vocé tem que provar que vocé é aquilo que vocé t4 dizendo. Em todos
os instantes. E se vocé ndo tem documentacdes estaduais vocé néo é
ninguém. Aqui no Amareldao a gente tem indigenas que ndo tem
documento, e que ndo queriam dar a vacina de COVID porque néo
tinha documento. S6 que quando a gente identificou que o indigena
néo tinha documento, ja estava sendo aplicada a vacina, e os 6rgéaos
gue emitem documentos estavam fechados por causa do COVID. E ai
foi que comprou a briga, teve que fazer documentacéo respaldando a
equipe que tava aplicando aquela vacina pra gente néo deixar a equipe
sair sem dar a vacina naquele indigena. Porque pra gente € um
indigena que a gente conhece desde que nasceu, pro Estado ele nédo
existe. Pro Estado ele ndo existe. Entdo nds temos indigenas aqui que
as maes perderam o prazo de fazer documentos. O parto foi em casa,
ndo sei que diabo foi que nunca foram registrados. Porque precisava
fazer o exame de DNA pra comprovar a idade. Enfim, € todo um
processo que faz pra atrapalhar nossa vida E no caso de indigenas,
ainda tem mais a questao da negativa né. Eu sou indigena Mendonga,
ai a FUNAI reconhece o Amareldo como comunidade indigena, ai
chega numa secretaria pra fazer um cartdo do SUS, a secretaria diz
gue nao sabia que tinha indigenas no Estado, entdo ndo pode botar
gue eu sou indigena no cartdo do SUS. Precisa de um documento da
FUNAI, a FUNAI n&do pode reconhecer indigena. Isso € um grande
equivoco na sociedade brasileira, é achar que a FUNAI reconhece
guem é indio. A FUNAI nao reconhece indigenas, a FUNAI é o Unico
6rgdo que tem no Brasil indigenista. O Unico 6rgao do governo que é
um Orgdo pra trabalhar politica indigena. Entdo a FUNAI tem a
obrigacdo de demarcar terra e tal, mas quem reconhece o0 povo é o
proprio povo. Isso esta bastante claro na convencéo mais nova da OIT,
na Constituicho Federal de 88 no art.232 que fala sobre
autodeterminacdo, autoafirmacdo dos povos indigenas. Mas pras
secretarias, pro Estado, a gente ainda precisa de varias provas de que
€ indigena. E ainda séo vitimas de pessoas ignorantes que trabalham
no Estado e que usam a sua ignorancia pra serem preconceituosos,
racistas (Campos, 2021).

Esse relato é muito representativo dos dilemas e das injusticas que as
comunidades indigenas no Rio Grande do Norte enfrentam, posto que na luta
histérica pela demarcacao de seus territorios, as comunidades no Estado partem
Muitos passos atras, porque precisam comecar por provar aos organismos de
Estado sua existéncia, que sdo mesmo quem dizem ser, para garantir
minimamente 0 acesso aos direitos constitucionalmente garantidos, mas néo

efetivados. Em funcao disso, precisam despender muita energia de luta para
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dizer ao povo e ao Estado do Rio Grande do Norte que ha ali pessoas e
comunidades indigenas que sao sujeitos de direito, para que, a partir disso,
possam seguir com outras reivindicagbes que versam sobre a luta pela
demarcacao de suas terras, atencao diferenciada a saude e educacéo, além de
criar condicbes para que as pessoas consigam garantir o sustento de suas
familias em um contexto de vulnerabilidade social arquitetado pelos males que
a colonialidade e o capitalismo ainda infringem as sociedades indigenas de um
modo geral e de forma muito enfatica.

Esta situacdo especifica vivenciada pela comunidade do Amareldo é
representativa dos desafios que as comunidades indigenas no Nordeste
enfrentam, fruto de uma heranca historica legada por um processo que se
desenrola no interior de um projeto de colonialidade que € em si, um projeto de
morte.

A tradicdo historiografica que se empenhou em narrar 0
desaparecimento dos povos originarios no territério que haveria de ser o
Nordeste, € marcada por aquilo que costumo chamar de negacao do direito a
historicidade, pois suas producdes, boa parte delas oriundas de trabalhos no
campo da Antropologia, j& no inicio do século XX pareciam ndo considerar o
elemento de historicidade que toca a dinamica da vida humana, a qual produz
transformacdes, tanto na cultura material como no modo de vida das pessoas.
Neste sentido, as narrativas seguiram na busca pela manutencdo do que
entendiam ser uma pureza étnica desses povos, quando a colonialidade ja lhes
havia atravessado a existéncia. O que colaborou sistematicamente para a
constituicdo de uma memaria publica acerca da historia nacional que arquitetou
0s contornos de uma cultura historica na qual ndo havia espaco para 0s povos
originarios para além dos limites do chamado “periodo colonial’.

A obra de Darcy Ribeiro, merece destaque quanto a difusdo dessa dada
cultura histérica, erguida em torno do imaginario do desaparecimento dos
‘indios”, especialmente no Nordeste. Sua narrativa segue no sentido de
demonstrar as rupturas com o que entendia ser uma cultura originaria, o que se
daria em fungdo de um maior ou menor contato e convivéncia entre 0s povos
originarios e as popula¢gbes néo indigenas, e da manutencdo de uma lingua
nativa, seguida pela pratica de rituais originarios. Ele usou destes critérios para

classifica-los e atestar seu desaparecimento.
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Ao tratar especificamente do Nordeste, Darcy Ribeiro desenhou o perfil
de seu desaparecimento, que se deu em consequéncia da expropriacao de seus
territorios, levando os povos a dispersdo e fazendo com que, segundo ele,
vivessem no inicio do século XX, “aos bandos que perambulavam pelas
fazendas, a procura de comida” e de maneira jocosa até, falava que “varios
magotes desses indios desajustados eram vistos nas margens do Sao
Francisco” (Ribeiro, 1982, p. 56).

Uma narrativa que, tanto fornece indicios para compreender 0 processo
de empobrecimento das popula¢des indigenas no Brasil, quanto contribui para o
estabelecimento de uma cultura historiografica que ndo resguarda espaco para
gue se possa no presente interagir com esses povos e vislumbra-los sob a 6tica
do direito a historicidade. Um exemplo disso € que durante longo periodo a
historiografia brasileira os deixou de lado e, ndo por acaso, a etno-histéria esteve
durante muito tempo sob a gestdo da Antropologia que, por sua vez, também
esteve vacilante quanto a assumir a importancia devida a este debate.

O desprestigio que isso implicou nao significa, necessariamente, que a
historiografia ndo Ihes fizesse referéncia, mas este ndo chegava a ser um tema
privilegiado entre nés. Disso resulta que os debates sobre cultura, identidades
étnicas e relacfes culturais, inscritas no cotidiano de pessoas comuns e povos
nao ocidentais foram sendo deixados a cargo da Antropologia, marcada por uma
episteme dedicada a colonialidade do saber. Como efeito, o conceito de “povos
primitivos” se popularizou e passou a ser elencado em pesquisas que buscavam
compreender a Cultura deles em sua originalidade e autenticidade (Almeida,
2010, p.15). Uma Cultura como substantivo préprio, homogeneizada, plasmada
a partir de matrizes epistémica proprias de um saber cientifico, amalgamado no
projeto da modernidade e da colonialidade do saber e do poder.

Somamos a isto o fato de que o desenvolvimento das Ciéncias Humanas
e Sociais no Brasil esta fortemente marcado pela colonialidade do poder, do
saber, do ser e do género, na medida em que acabaram por reproduzir, durante
muito tempo, perspectivas e pressupostos tedrico-metodoldgicos oriundos do
norte global, de modo irrefletido quanto a natureza da producdo do
conhecimento. Isso fez com que a historiografia e a producdo antropolégica

fossem responsaveis por propagar e, por que nao dizer, por legitimar, aspectos
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da colonialidade que transcendem a dimensao propriamente epistemoldgica e
gue tém consequéncias politicas na vida das comunidades.

Quanto a historiografia, isso significou manter as pessoas indigenas
ausentes de suas pesquisas. Quando a auséncia nao era total, o perfil delineado
era de sujeitos passivamente vitimizados pela colonizagdo, cujo
desaparecimento era uma consequéncia quase inevitavel, ao passo que
avancava a colonialidade em suas multiplas formas: do ser, do poder e do saber
(Maldonado-Torres, 2018).

S6 muito recentemente, no final da década de 1980, por ocasido da
reabertura politica, depois de duas décadas de um regime de excec¢édo sob a
ditadura civil-militar no Brasil, € que a Histéria Indigena e do Indigenismo,
comecaram a receber destaque em trabalhos na area de Antropologia e
Arqueologia. O que, por sua vez, pode também ser lido como reflexo do préprio
movimento da histéria, promovido pelos povos originarios por todo o pais, que
intensificaram suas mobiliza¢Bes, a partir da agéncia desenvolvida no contexto
da Assembleia Nacional Constituinte, reivindicando especificamente, sua
inclusdo no texto constitucional, o qual veio a ser promulgado em 1988. Isso
implicou a constru¢do de uma visibilidade social importante que reverberou na
academia.

Apenas em 1988, quase 500 anos depois da invasao colonial e 164 anos
depois da primeira Constituicdo (1824), € que 0s povos originarios aparecem no
texto constitucional brasileiro. Agora sob a égide do reconhecimento de direitos
sociais e com a responsabilizacdo do Estado, quanto a demarcacdo de suas
terras e a protecdo das comunidades, com a garantia do direito a diversidade.
Isso faz com que a mobilizacdo desses povos entre em uma fase de
organicidade mais institucionalizada, com vistas a reivindicar aquilo que
teoricamente estaria garantido pela Constituicdo (Baniwa, 2012).

Esse movimento dos povos originarios reverbera também na producao
de conhecimento acerca de suas populacdes. Em 1989, ao organizar o primeiro
dossié sobre Historia Indigena da Revista de Antropologia da USP, Manuela
Carneiro da Cunha em sua apresentacdo, reflete acerca de algumas
peculiaridades do campo epistemoldgico:

A historia dos povos indigenas no Brasil estd mudando de figura. Até
aos anos 70, os indios, suponha-se, ndo tinham futuro como tampouco
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tinham passado. Vaticinava-se o fim dos Ultimos grupos indigenas,
deplorava-se sua assimilacdo irreversivel e sua extincdo tida por
inelutavel diante do capital que se expandia nas fronteiras do pais. A
auséncia do passado, por sua vez, era corroborada por uma dupla
reticéncia, de historiadores e de antropélogos. A reticéncia dos
historiadores era metodoldgica, a dos antropdlogos, teorica. Os
historiadores, afeitos a fontes escritas — e escritas por seus atores —
hesitavam ainda em pisar nas movedicas areias da tradi¢cao oral ou de
uma documentacdo sistematicamente produzida por terceiros:
missionarios, inquisidores, administradores, viajantes, colonos,
intermediarios culturais, em suma, com interesses proprios e
geralmente antagbnicos aos das populacdes descritas. Em tais
condi¢cdes, essas fontes vinham viciadas por distor¢cdes, por
incompreensdes inevitaveis que filiravam e refratavam as informagdes.
Com uma arqueologia ainda por fazer, com auséncia de quaisquer
monumentos que atestassem grandes impérios, ndo era tangivel a
existéncia de uma histéria antes de 1500. A abstencdo dos
antropdlogos, por sua vez, provinha de varias e diferentes fontes
tedricas. Havia, jA um tanto anacronica, a velha doutrina evolucionista,
para quem os indios ndo tinham passado por serem, de certa forma, o
proprio passado, ponto zero da sociedade. Essa teoria, vigorosa no fim
do século passado, havia substituido, vale a pena lembrar, outra
vigente no comec¢o do século XIX e associada aos nomes de Buffon e
de Cornelius de Pauw, que tinha a peculiaridade de explicitamente ligar
a auséncia de futuro a auséncia de passado para os indios: eles seriam
como que a decadéncia prematura da humanidade, frageis habitantes
de um continente onde nada podia prosperar, onde a infancia se ligava
diretamente a velhice, sem passar pela maturidade. Assim como nao
havia grandes mamiferos na América, assim também seus habitantes
eram fracos sem vitalidade e sem porvir (Cunha, 1989, p. 1-2).

A historiografia brasileira, caminha a passos muito lentos quanto a
superacao de uma visdo herdada de uma antropologia assimilacionista, segundo
a qual, os povos originarios integrados a ordem colonial, imergiam em um
processo de aculturacédo, ao qual se seguia a assimilacdo e a perda de uma
identidade étnica, esta pensada numa dimensao essencializada o que, por sua
vez, subtende a busca pela preservacdo de uma natureza primitiva (Ribeiro,
1986). Seria assim, ainda uma histéria sem o direito a historicidade. Ou seja,
ainda estava por se construir uma narrativa histérica que fosse capaz de se
ocupar da dindmica do atravessamento das temporalidades no modo de vida das
pessoas, sem pressupor seu desaparecimento em funcdo da mudanca.

Essa visdo, durante muito tempo compartihada pelos/as
historiadores/as, traz uma perspectiva tanto de essencialismo cultural, quanto de
passividade dos povos originarios, segunda a qual eles ndo teriam reagido e
lutado o suficiente para preservar sua cultura em sua condigdo primitiva

(Almeida, 2010).
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Nesse sentido, entendo que os siléncios da Historia tém muito a nos
dizer, por isso me importa, problematizar a relacdo que uma dada epistemologia
histérica estabelece com seu tempo e como ela estda comprometida com um
projeto de sociedade especifico. Apontando para o fato de que o presente, na
dimensédo de uma tal estratificacdo do tempo, demanda questées que levam a
interrogar o passado, a partir de reflexbes que se apresentam na
contemporaneidade. Ao nivel da operacgédo historiografica, isso possibilita pensar
como € dado a ler o campo da experiéncia e como esta se relaciona com o
horizonte de expectativas, numa relacdo dialégica e de circularidade dinamica,
gue permite, a0 mesmo tempo que desafia, a uma analise de outro postulado: o
da narrativa histérica como um instrumento de constru¢cdo ndo apenas de
identidade politica, mas da identidade em politica (Koselleck, 2006).

As narrativas historicas sobre as populagdes indigenas no Nordeste
desaguam na questdo da sub-representatividade e do silenciamento a nivel de
apagamento, dessas populacées como referéncia direta a um projeto de
colonialidade que visa reforcar o processo de branqueamento da populacédo, ao
mesmo tempo em que sempre esteve atrelado a posse da terra.

Isso implica no fato de que, mesmo o Nordeste possuindo a segunda
maior populacédo indigena no pais, a re-existéncia de povos como os Mendonca
do Amareldo e os Jenipapo-Kanindé, que negam a narrativa de sua morte e
reivindicam o reconhecimento de suas identidades étnicas e de seus direitos
constitucionais, seja uma resposta a marginalizacdo sociocultural e econdémica
a que foram relegados e que, dentro do processo de colonialidade, ainda
segrega essas populagbes e ameaca sua existéncia.

E em contexto de muitos conflitos que vai se delineando o processo
recente de emergéncia étnica das populacées indigenas no Nordeste, em reacao
ao tradicional projeto de colonialidade levado a cabo pelo Estado burgués
moderno de extinguir os povos indigenas como estratégia de expropriagdo de
terras. Em territérios em que sua presenca havia sido dada apenas como matéria
de memodria, foi preciso enfiar a méo pelas brechas e forcar as dobradicas da
histéria, para mover as portas pelas quais passariam o conjunto dos povos
originarios que habitam o territério dito caboclo, mobilizando-se em contextos de
correlacdes de forgca que séo historicamente desproporcionais (Machioro, 2018).

Mover tais dobradicas foi uma forma de reagir a morte declarada, tanto aquela
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que se estabelece no campo simbdlico, quanto aquela que fez/faz tombar os
corpos a terra. As frestas foram sendo forcadas por meio de muditiplos
movimentos originados a partir do entendimento das comunidades de que as
disputas politicas passam necessariamente pelas narrativas e que estas estao
também em disputa.

Assim, a constituicdo da etnicidade das comunidades se inscreve como
um elemento politico fundante que orienta as praticas sociais e as mobilizacdes
coletivas a partir de demandas de diversas ordens, mas que estédo
prioritariamente fundamentadas na luta pelos territérios que, como ja foi dito
anteriormente, é tanto geografica, quanto cultural e subjetiva. Um processo que
abriga dindmicas complexas de producéo de identidades sociais, atravessadas
por multiplos regimes de historicidade, na qual alteridade e mesmidade estao
colocadas em uma relacdo dialdgica de conflito e negociacdo constantes, que
abriga o “nés versus eles”, o “eu versus o outro”. O que leva ao engendramento
de préticas culturais que passam a ser organizadas em funcéo da formatacéao de
identidades sob disputas, postas a servico da demanda do reconhecimento da
distincdo étnica dos grupos.

Dentro dessa dinamica, se processam inumeros desafios que os povos
indigenas no Nordeste precisam equacionar com relacdo tanto a manutencao
das particularidades de cada comunidade, no empenho de resguardar sua
historia, suas memorias e tradicbes quanto ao enquadramento identitario
demandado pelas politicas indigenistas estatais, que abrigam um processo de
reconhecimento étnico marcado por um dado engessamento de modelos
culturais que, de certo modo, servem para disciplinar e homogeneizar as
multiplas identidades dos 57 povos'? que habitam a regido, criando padrdes para
definicdo da condicao de “indio”, os quais séo primordiais para que se dé inicio
a qualquer pleito junto ao Estado, o unico que legalmente tem o poder de
determinar a indianidade das comunidades — um termo que por si s6 ja aponta
seu carater artificial e heterotdépico —, em relagéo a vivéncia coletiva, mas que
estd posta como exigéncia para que os direitos sociais e 0 acesso a politicas

publicas possam ser garantidos as popula¢cées (Munduruku, 2012).

10 Segundo dados levantados pelo Censo de 2010 realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica — IBGE.
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No caso do Nordeste, especialmente, 0s processos de emergéncia
étnica trazem consigo a necessidade de se empreender uma apropriacao politica
de elementos e termos enddgenos as comunidades; tais como “indio” e
“‘indigena”, os quais sao usados como elementos de identificacdo e distincéo,
postos a servigo do reconhecimento da ancestralidade das tradi¢cdes culturais
praticadas pelas comunidades, as quais atravessam a historia e a historicidade
das mesmas, mesmo que, em algumas condi¢cbes, passe por processos de
atualizacao proprios do atravessamento historico.

A este respeito cabe, inclusive, langar m&o de uma questédo que € basilar
acerca da semantica do termo “indio” e dos iniumeros condicionantes que este
termo identitario carrega consigo, ao passo gue se trata de uma nomenclatura
estranha aos povos originarios e que esteve sempre a servico de uma
classificacao ante o desconhecido e o diverso, forjada pelos colonizadores para
criar em torno da diversidade de povos que encontraram em Abya Yala uma
atmosfera discursiva que permitia a constituicdo de verdades sobre o
desconhecido e que possibilitariam tecer teias classificativas que estiveram a
servico de uma homogeneizacéo que é em si mesmo um principio fundante do
projeto de eliminagéo desses povos.

E nesse sentido que se pode contextualizar as palavras de Tayse
Potiguara, da comunidade dos Mendong¢a do Amarel&o:

Nunca existiu indio no Brasil e vai continuar ndo existindo indio no
Brasil. Ele (o termo), foi trazido pelo colonizador, pelos portugueses
gue passaram a chamar todo mundo aqui de indio. Essas pessoas até
hoje ndo se auto afirmam como indios, a ndo ser usam a categoria que
foi criada pelo colonizador. E que foi usada por esses povos para
garantir direitos. Entdo nds somos indios, temos direitos, vamos
garantir os nossos direitos a partir dessa categoria. Mas continua no
Brasil existindo os Mendongas do Amarelédo, os Potiguara do Catu, os
Potiguara do Sagi, os Potiguara da Baia da Traicdo, os Fulni-6 de
Pernambuco, os Pankararu de Pernambuco, os Xavante, os Tuxa da
Bahia, os Caiapd la na regido Norte... os Guarani-Kaiowa que
perderam suas terras, estdo espalhados em varios Estados. Esses
povos continuaram preservando sua etnia, seu povo. Porque todos nés
éramos povos de etnias diferentes, de culturas diferentes. A grande
maioria ndo se conhecia, porque pra nés a gente ndo conhecia quem

morava ho norte, la em 1500, a gente ndo tinha esse contato (Campos,
2021).

O entrelagamento do passado, presente e futuro que é apresentado nas
palavras de Tayse Potiguara, vai se dando por meio do investimento coletivo em

torno da identificacdo étnica, que possa marcar seus corpos como O “corpo-
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indio”. indio aqui € uma adjetivagdo que se torna o estandarte de uma luta em
torno da sobrevivéncia. O termo foi criado pelos colonizadores para
homogeneizar e desagregar o diverso e o coletivo, visando sua eliminagao, mas
no Brasil acabou sendo apropriado pelo conjunto dos povos indigenas,
especialmente a partir da década de 1970, como um termo capaz de agregar o
conjunto desses povos quanto a necessidade de constituicdo de uma unidade
para a luta politica e desde entdo tem servido ao propdsito de organizacao
politica e autoidentificacdo étnica das comunidades por todo o pais.

Os termos “indio” e “indigena” trazem consigo uma construcao identitaria
gue se capilarizou no imaginario coletivo e tem servido a submisséo do conjunto
dos povos originarios e seus descendentes, cujos corpos foram amalgamados e
significados nos termos da colonialidade e cuja existéncia coletiva é
condicionada em termos de disciplinamento de praticas culturais, de modo a
responder ao imaginario daqueles que historicamente lhes tém usurpado a terra
e 0 modo de vida. Em consequéncia disso, mais de quinhentos e vinte anos
depois dos primeiros contatos entre os invasores coloniais e 0s povos originarios,
ainda resguardamos em relacdo a estes o estereétipo de um nao-ser-humano,
um nao-ser-animal, um nao-ser, de quem esperamos modos de existéncia
semelhantes aos que julgdvamos que tinham no século XVI e com isso,
prosseguimos roubando-lhes a humanidade que esta presente na historicidade
e no direito de ser diverso.

Mesmo diante da pluralidade contida nos diversos processos historicos
vivenciados pelas comunidades, alguns elementos amalgamados no imaginario
colonial acabaram sendo introduzidos nas préticas culturais das comunidades e
passaram a ser partilhados entre elas e tornaram-se parte de suas tradicdes
através do compartilhamento de préticas culturais e tradicdes que passaram a
se dar entre as diferentes comunidades, a0 mesmo tempo em que passaram a
ser vistas pelo Estado como elementos que comunicam a distin¢cdo étnica de
maneira “universal”’, ou seja, sem que haja questionamento por se tratar de
“coisa de indio”.

Isso fez com que certos elementos considerados “proprios dos indios”

fossem acolhidos por quase todas as comunidades indigenas na regidao. Um
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exemplo claro disso é o toré'!, que passou a ser compartilhado entre as
comunidades como uma forma de intercambio cultural, o que acabou fazendo
dele uma referéncia para se vislumbrar a identidade étnica de “indigena’.
Respondendo assim, a uma inteligibilidade em relacdo as praticas culturais dos
povos indigenas que ainda estd amalgamada a uma dada cultura histérica que
associa tradicdo e ancestralidade a resisténcia aos atravessamentos da
historicidade.

Um exemplo disso é a associacdo do Toré, feita pelos agentes do
Servico de Protecdo ao indio — SPI na década de 1930, como algo que atestaria
a autenticidade da indianidade das comunidades, o que fez com que o ritual, na
condicdo de tradicdo originaria, se reafirmasse tanto como pratica ja
estabelecida, quanto como retérica mnemonica, cujos efeitos procuram se
distender ao inconsciente coletivo, porque ndo basta a comunidade
compreender o valor que é dado a pratica do rito, as pessoas precisam
estabelecer uma relacdo de sentido e se associarem a ele. Neste caso, o rito €
eleito como selo de autenticidade que além de seu sentido cultural assume um
papel estratégico como representante das praticas culturais coletivas a servico
de uma inteligibilidade para os de “fora” das comunidades, o que tem em si, um
sentido politico importante no contexto do reconhecimento da distincdo étnica

para definir quem é e quem nao é “indio”.

110 Toré é uma danga ritualistica que foi disseminada entre quase todas as comunidades indigenas no
Nordeste. Ele possui algumas variacdes e em algumas comunidades, esta associada ao culto da Jurema. A
partir de um grande circulo as pessoas desenvolvem um compasso de marcha circular no ritmo dos canticos
ancestrais que sdo acompanhados por instrumentos musicais, como maracés e tambores e consomem uma
bebida fermentada feita a base da casca da Jurema. O ritual em geral é liderado pela pessoa que representa
a lideranca espiritual da comunidade. Em alguns casos o circulo é organizado a partir de uma hierarquia
interna para a disposi¢do das pessoas na fila, e ndo é permitida a participacdo de pessoas externas ao povo.
Mas como mencionei, h& muitas variacGes da dindmica do rito e h4 algumas comunidades que permitem a
participagdo de pessoas externas e o toré tem também um sentido de promotor da cultura indigena junto aos
ndo-indigenas, neste caso, ele tem mais um sentido de entretenimento do que de rito religioso. Ha muitas
pesquisas no campo da Antropologia que tratam do tema, sobre o qual, penso que ndo cabe nos limites deste
texto, analises mais extensivas. Sobre a tematica do Toré ver: GRUNEWALD, Rodrigo de Azeredo (Org.)
Toré: regime encantado do indio do Nordeste, Recife: Massagana, 2005.
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1.2 Pelas frestas da historia do nordeste indigena

Poderia dizer que a histdria dos povos indigenas no territério que hoje é
chamado de Nordeste € a mais antiga e a mais negligenciada pela historiografia
nacional. Mas dizer isto seria, mais uma vez, tomar o marco temporal da invasao
portuguesa como um ponto de origem para pensar as temporalidades. Algo que
pesar de recente, vem sendo repensado, em grande medida, pela forma como
as proprias populacdes indigenas no Nordeste vém demandando atencdo em
contextos sociais mais amplos. Por isso, a academia e a historiografia n&o lhes
podem mais ignorar, pois se estas silenciam, as proprias comunidades estao
aptas a cumprir este papel de usar a narrativa historiografica como instrumento
de construcéo de identidade coletiva e de luta politica.

O direito a memoaria e a histéria € um instrumento politico importante que
os povos indigenas ha muito aprenderam a utilizar. Eles ndo precisam da
academia para construir tal narrativa, ndo precisam do meu trabalho para contar
suas histérias, pois podem fazé-lo sem ndés. Sou eu, como mulher, historiadora,
professora, educadora e militante das causas sociais quem necessito dos
conhecimentos que estdo presentes necessito conhecer suas histérias para
entender o entrelacamento de nossos caminhos. Somos nés, ha academia e fora
dela, que precisamos conhecer-lhes para entendermos um pouco mais quem
somos como sociedade e dos caminhos que precisamos seguir para
construirmos uma sociedade mais justa e democrética, de fato.

A referéncia a antiguidade desta histéria se da em funcéo de ter sido no
territério que posteriormente veio a ser engendrado como a regido Nordeste,
onde se deram 0s primeiros contatos e as primeiras violéncias entre 0s povos
originarios da terra e os invasores europeus. A negligéncia quanto a ela esta no
fato de, por muito tempo, as narrativas historicas sobre as populacdes originarias
ficarem circunscritas ao debate do periodo Colonial, que tendiam a perder félego
a medida que nos aproximamos do tempo presente.

E uma consequéncia direta da eficacia de uma retérica que dava conta
do apagamento e da extingdo dos povos originarios como parte de um projeto
mais amplo de sociedade, o qual fazia parecer que no Nordeste, estes povos de
fato haviam sido extintos, afetados definitivamente pelo processo de assimilacéo

e cabloquizacao. Importante salientar que as narrativas historiograficas e mesmo
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os trabalhos no campo da Antropologia, ndo se estabelecem deslocadas de seu
préprio tempo, elas sdo produto de um contexto histérico e social especificos. E
neste caso, estavam associadas, durante muito tempo, especialmente a partir
do inicio do século XIX, com um projeto de construcdo do Estado-nacao
brasileiro que, apds a independéncia em 1822, investiu sistematicamente numa
narrativa acerca da jovem nagao que a associava ao progresso, a civilizacédo e
a modernidade, para tanto, havia um empenho sistemético em distanciar-lhe das
raizes histéricas que a associavam a heranca indigena e negra.

Nesse sentido, é fundamental olhar para enredo histérico que interliga o
processo de apresamento dos povos originarios nos aldeamentos e a construcao
da narrativa de sua pretensa extingdo, notadamente a partir do século XIX
(Amoroso, 2014; Monteiro, 2022). Muito importante compreender como 0sS
aldeamentos promoveram uma contundente mudanca no modo de vida dos
povos originarios e como aqueles que viviam nos territdrios que vieram a ser
cartografados como a regido Nordeste, foram sendo levadas a marginalizacéo e
invisibilidade, até que em alguns estados, como Rio Grande do Norte, por
exemplo, foi decretada sua total extingdo, em funcéo de interesses econdmicos,
que seguem relacionados a luta histérica dos povos indigenas pelo seu direito
aos territdérios nos quais semeiam suas vidas. Compreendendo também que
qualquer histdria que se escreva sobre os povos indigenas no Brasil sera sempre
uma narrativa direta ou indireta sobre 0 agenciamento de estratégias destes em
funcéo da preservagéo da existéncia de seus modos de vida.

Porque se no ano de 2023 ainda estamos falando de povos indigenas
neste pais € tdo somente porque estes povos seguiram resistindo e agenciando
formas de preservacdo de suas vidas, seus territorios, sua diversidade, sua
historicidade e suas memorias, nos ultimos 523 anos.

Parece obvio dizer que quando os colonizadores chegaram em Abya
Yala ndo havia indios. Havia potiguaras, tabajaras, guaranis, paiakus, Kariris,
tapebas, tremebés, tapuyas, anacés, apinayés, guajajaras, atikums, baniwas,
mundurukus, carnijos, jeripancdés, kalabagas, kanindés, pankararus, kapinawas,
karapotés, Kkariris, karuazus, Kkiriris, pankaiukas, pankaras, pankararés,
pankarurus, pankarus, pataxds, arawas, pitaguarys, trukas, tumbalalas,

tupinambas, xokos, xukurus, dentre outras nagdes, sO para citar alguns dos que
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se encontravam no territério que a cartografia da colonialidade viria a identificar
como Nordeste do Brasil.

Por isso, o exercicio de narrar as historias dos povos indigenas no
Nordeste, passa pelo desafio de tecer uma compreensdo dos processos
histéricos que foram entrelagcados a partir do projeto da colonialidade que,
obviamente, postula a eliminacdo destes povos desde os primordios da invasao
colonial, que visa, principalmente, a usurpagéo de seus territorios, transformando
as terras tradicionais em bens mercantilizaveis o que, no caso da histéria do
Brasil, passou a representar uma das mais, se ndo, a mais importante fonte de
riqueza e poder.

Transformados em caboclos, os povos indigenas por todo o Nordeste
experimentaram um violento processo de expropriagdo de suas terras e
exploragdo de sua mao de obra. Ora, o caboclo € uma figura que esta
relacionada, historicamente, a um processo de proletarizacdo da méo de obra
campesina, herdeira da logica de exploracao colonialista, que jamais valorizou o
trabalho realizado pelas pessoas indigenas que — a despeito das narrativas
sobre sua preguica — foi fundamental para o desenvolvimento das forcas
produtivas no contexto da colonizacéo, tendo explorado até o limite da lei e de
sua transgressao (Porto Alegre, 1994).

O uso da forca de trabalho indigena sem a remuneracéo devida por parte
dos proprietarios de terras; grandes, medios e pequenos, era alvo de queixas e
querelas que comumente aparecem na documentacao histérica das provincias
gue faziam parte do territdrio que hoje € o Nordeste, dando dimensao de o
quanto isto esta associado ao processo de empobrecimento das familias
indigenas que viram seu modo de vida comunal ser desarticulado, passando a
ter que, de modo atomizado, sobreviver numa sociedade capitalista que nao
estava disposta a remunerar - Ihes pelo trabalho realizado. Isso faz com que a
pauperizacéo se torne uma marca na vida daqueles/as que buscaram fugir dela,
se integrando a populacéo colonial (Porto Alegre, 1994).

A questéo do trabalho € uma pauta historicamente importante para os
povos indigenas, pois é em funcdo dela que se deu a dispersdo de muitas
comunidades. A saida das pessoas da comunidade para ir em busca de trabalho

com suas familias ou mesmo sozinhas, levando a casamentos com nao-
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indigenas, € uma questdo que norteia, ainda hoje, os projetos de coletividade
dessas comunidades.

A cacique Pequena, do povo Jenipapo-Kanindé faz pensar sobre a
demanda do trabalho como um elemento que tanto pode ser agregador quanto
dispersivo da comunidade. Ao fazer um balanco das conquistas que obteve
através de sua acdo de mobilizacao coletiva ela garante que:

Fiz tudo isso e ainda quero mais, eu ainda quero mais. Meu sonho
antes de eu morrer € eu deixar uma mini fabrica aqui dentro da
Encantada, pro pessoal trabalhar, porque tem uma boa parte que ta
empregada, mas tem outros que nao tdo. A maioria dos homens ainda
precisa trabalhar, ter emprego, pra ter seu ganha pdo de todo dia.
Muitos véo trabalhar |4 fora, porque aqui dentro ndo tém emprego pra
eles (Pequena, 2017).

A pauta do trabalho é indissociavel da busca pela sobrevivéncia das
comunidades que se coadunam em torno da organizacédo do trabalho coletivo.
De maneira analoga, na comunidade dos Mendon¢a do Amareldo, uma das
tarefas nodais da organizacao coletiva € a busca por criar condi¢cdes objetivas
para oferecer acdes que fomentem a capacitacdo para trabalhos especificos que
possam ser desenvolvidos internamente, de modo que se possa ter, dentro da
prépria comunidade uma cadeia produtiva que, semelhante aos Jenipapo-
Kanindé, dé condi¢cBes para que as pessoas sigam vivendo e trabalhando dentro
do proprio territério. Esta € uma tarefa protagonizada pela associacao
comunitaria, constituida como um espaco que é tanto material quanto simbalico,
a partir do qual a comunidade dialoga com o poder publico e com parcerias
institucionais externas. Este protagonismo esta explicitado nas palavras de
Tayse:

E a associacdo do Amareldo, ela ficou conhecida na regido e em
algumas instituicdes a partir dos projetos que executou. Como o projeto
da midsica, criou uma orquestra. Trabalhou com cooperativa de
castanha. Criou um grupo de mulheres indigenas. Uma cozinha
comunitaria, toda equipada. Também através de editais, conseguiram
telecentro com internet gratuita pra toda a comunidade, que a gente
tem desde 2010, onze anos agora que a gente tem internet gratuita no
Amareldo. Entdo, esses projetos foram fazendo da associagcdo do
Amareldo uma referéncia. Aqui na regido, nao sé uma referéncia pro
povo indigena, mas uma referéncia pra outras comunidades rurais, pro
assentamento, que sempre procuram a gente pra buscar informacdes

e pra tentar se organizar politicamente, juridicamente em associacoes,
essas coisas (Campos, 2021).
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O trabalho e a necessidade de organizar as forgas produtivas dentro das
comunidades, de modo que as pessoas tenham condi¢cdo de seguirem vivendo
dentro dos territérios, € um importante elemento de agéncia ante a
desarticulacdo das comunidades patrocinadas e promovidas, historicamente,
pelo Estado moderno/capitalista, bem como de fortalecimento comunitério e das
identidades étnicas.

Esse processo de desarticulacdo sempre investiu na prerrogativa do
poder de fixar os termos em que haveria de se estabelecer a identidade étnica
dos povos originarios, genericamente chamados de “indios”. Um termo que
carrega consigo o peso e as contradi¢cdes que a colonialidade do poder plasmou
em si e que homogeneizou os diferentes povos originarios dentro da légica
colonizadora do Estado burgués, fazendo-se presente nas diferentes legislacdes
desde o periodo colonial e mesmo depois ja no século XIX, quando atesta a
inexisténcia de “indios” nas provincias que viriam a compor os Estados do
Nordeste, em 1870, resguardando para si o direito a desassisténcia das
populac@es indigenas, cujas formas de vida foram radicalmente afetadas pela
acao da colonialidade.

Entdo, a invencdo do “caboclo® €& a consolidacdo da
desresponsabilizacdo do Estado para com os efeitos da ferida colonial. O
caboclo j& nasce empobrecido, no litoral vira caicara e no sertdo o vaqueiro,
migrante, pobre e marginalizado. E assim se fara também nordestino. E assim
gue, ao narrar cenas de sua infancia, Cacique Pequena vai delineando essa
identidade que lhe marca as origens familiares e a histéria do seu povo:

N&o sei o que foi infancia na minha vida. Eu néo tive infancia na minha
vida. Mas mesmo assim eu era filha de dois caboclos que gostavam
muito de trabalhar, meu pai e minha mae eram pessoas do rio.
Catavam. Siri, Caranguejo, camarao. Eles gostavam muito de pescar

no rio. E eu crianca, com idade de sete anos comecei a sair com a
minha mé&e pro rio também. Eu ndo ficava em casa sé (Pequena, 2017).

A questdo identitaria em torno das comunidades sempre foi central,
posto que est4d diretamente entrelacada com questbes politicas
importantissimas. Isso se da primeiro, a partir da utilizagdo do conceito “indio”
gue serviu ao esvaziamento da diversidade e da importancia particular dos
diferentes povos, passando a identifica-los genericamente como “indios” ou

‘indigenas”. A identidade de potiguara, tabajara, jenipapo, kanindé, guarani,
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tupinamba, dentre tantas outras, foram diluidas na figura do “indio”. O que, em
si, representou um importante instrumento de desagregacdo, cujas
consequéncias se arrastam até os dias de hoje. Posto que o primeiro desafio das
comunidades, em reacdo a desagregacdo do seu modo de vida, segue sendo
reforcar, ratificar e provar sua indianidade, em contexto social que jamais lhe foi
favoravel e que nos ultimos anos, desde o Golpe de 2016, tornou-se ainda mais
cruel e, ao que indica a experiéncia, jamais sera simples enquanto a
colonialidade e o capitalismo existirem.

O que repercute no cenario em que o Estado brasileiro e seus poderes,
além de ndo cumprirem seu papel de garantir os direitos constitucionais dos
povos indigenas, tém a tendéncia historica, a se aliar e alinhar agueles que
desrespeitam a lei, se apropriam dos territorios e atentam contra a vida das
pessoas e a existéncia das comunidades. Praticas que alimentam a dinamica da
sociedade capitalista e reforcam o racismo estrutural brasileiro na figura da
pessoa indigena. Cuja sedimentacéo se firmara antes mesmo do século XIX, no
qual os processos historicos levaram a extingdo das Diretorias de indios e a
promulgacdo de um texto constitucional em 1891, que além de nao fazer
referéncia as pessoas indigenas, transferia aos estados federados as terras
consideradas devolutas que haviam sido ou ainda eram tradicionalmente
ocupadas pelas comunidades indigenas, pelo menos por aquelas que
conseguiram resistir (Porto Alegre, 1993). Terras estas que, a partir de entéo,
passaram a poder ser negociadas segundo os termos dos Estados. Ainda que
nao tenha havida uma ruptura total quanto ao reconhecimento dos direitos
territoriais indigenas, acessa-los tornara-se algo cada vez mais dificil (Dantas,
Sampaio, Carvalho, 1998, p. 452).

O governo republicano da uma nova diregcdo a politica indigenista,
abandonando, teoricamente, o paradigma exterminacionista adotado nos
periodos anteriores, para adotar um paradigma integracionista, que segue
baseado numa legislacdo tutelar, que levou a criacdo em 1910, do Servico de
Protecdo ao Indio — SPI, significando um importante marco institucional na
politica indigenista nacional que, a partir de entdo, recebe entdo um status de
politica governamental, cuja a institucionalizacdo tinha for¢a de lei e abrangéncia
em todo territorio nacional.

Segundo Daniel Munduruku (2012, p. 33),
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“dentre as diretrizes que norteavam a atuagéo do SPI, destacam-se o
respeito aos povos indigenas, aos seus direitos de identidade cultural.
Com relagédo a esta Ultima, acreditava-se que poderiam, com o passar
do tempo, ser mudadas para inseri-los numa comunhao nacional”.

Particularmente, considero ser esta uma visdo generosa do autor, visto
que a perspectiva de superacdo da diferenciagdo étnica e cultural dos povos
indigenas, os quais “progrediriam” até a condi¢cao de brasileiros/as — pessoas
ndo-indigenas —, ndo deixa de representar uma violenta eliminacdo da
diversidade de seus modos de vida, um etnocidio escamoteado naquilo que
parecia ser uma perspectiva humanista.

Mesmo assim, ndo se pode deixar de considerar a importancia do fato,
de que a Republica traz consigo uma nova fase na politica indigenista do Estado,
passando a ter um o6rgdo especifico: o Servico de Protecdo aos indios e
Localizacdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN), que ficaria conhecido
apenas como Servico de Protecdo ao indio (SPI). Como o préprio nome
denuncia, estava inscrito em um contexto em que o republicanismo, através de
seu Viés positivista, procurava constituir aparelhos estatais sofisticados, voltados
para o desenvolvimento de um capitalismo moderno dedicado a expansdo das
fronteiras agricolas e arregimentacdo de mao de obra, cujo papel enfatizando a
necessidade e as préticas de disciplinamento e ordenacéo territorial por parte do
Estado.

Nesse contexto, era preciso garantir que 0s grupos indigenas néao
representariam mais problemas a expansao da producao agricola, o que também
significava superar e exterminar as barreiras naturais que se apresentavam no
caminho da produtividade capitalista, significando ndo apenas o desbravamento
das matas dos territorios indigenas para producdo agricola e pecuéria, mas
também, a realizacdo de obras de infraestrutura para o desenvolvimento do
capitalismo nacional, atravessado pelo estabelecimento de uma burocracia
administrativa, caracteristica indelével da primeira republica. Isso se deu em um
contexto de transicdo da dinamica de reproducao da forca de trabalho capitalista,
passando de uma economia baseada na forca de trabalho de pessoas
escravizadas para um capitalismo organizado a partir de novas formas de

trabalho juridicamente livres (Arruti,1995, p.60).
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O SPILTN (doravante SPI) foi criado a 20 de junho de 1910 pelo
Decreto n° 8.072, tendo por objetivo prestar assisténcia a todos os
indios, dos ndmades aos aldeados. O projeto do Servico procurava
afastar a Igreja Catélica da catequese indigena, seguindo o preceito
republicano de separacéo Igreja-Estado. Sua base era a ideia de que
a condicdo de indio seria sempre transitdria e que assim a politica
indigenista teria por finalidade transformar o indio num trabalhador
nacional. Para isso, seriam adotados métodos e técnicas educacionais
gue controlariam o processo, estabelecendo mecanismos de
homogenizagcdo e nacionalizacdo dos povos indigenas. Os
regulamentos e regimentos do SPI (1910, 1911, 1936, 1942, 1943,
1945 e outros) estavam assim voltados para o controle dos processos
econdmicos dirigidos aos indios, estabelecendo uma tipologia que
permitisse disciplinar as atividades a serem desenvolvidas nas areas.
Tal classificacéo definia 0 modo de proceder e as intervencdes a serem
adotadas, disciplinando a expansdo da cidadania (Oliveira & Freire,
2006, p. 113-114 — grifo meu)

A partir de entdo, o Estado brasileiro passou a desenvolver no Nordeste,
uma politica neocolonizadora muito enfatica, com ac¢des voltadas ndo ao cuidado
com a vida das pessoas, mas ao disciplinamento da ocupacao das terras e das
forcas produtivas, que se davam muito em fungdo da criagdo de frentes de
trabalho indigenas voltadas as obras de infraestrutura local, coordenadas pelo
Estado, a0 mesmo tempo em que este gerenciava o0 processo de integracao
daqueles/as considerados remanescente indigenas — caboclos — a populacéo
nacional. O que por seu turno, ndo conseguiu modificar sistematicamente as
condicBes de vulnerabilidade social nas quais estdo enredadas as comunidades
indigenas.

A acédo do SPI no Nordeste é motivada pela mobilizacao dos Fulni-6, de
Pernambuco, que sdo a Unica comunidade na regido, que conseguiu resguardar
e manter ativa o uso de um idioma préprio, o la-té (Yaathe), o qual, juntamente

com o ritual do Ouricuri'?, resguarda aspecto da ancestralidade desse povo, cuja

12 Quricuri é um ritual ancestral dos Fulni-6, sobre o qual a comunidade ndo tem autorizagéo de falar, sob
pena, segundo a fé local, de sofrer puni¢bes divinas. Apesar do carater ancestral do rito ele é tocado ao
longo dos anos por elementos que remetem a um sincretismo religioso em relagdo ao catolicismo. E
considerado um momento de conex&o total com o sagrado. Na abertura é celebrada uma missa e a partir do
meio dia s6 é permitida a permanéncia dos Fulni-6 no local. Sabe-se que hd uma divisdo em que homens e
mulheres sdo mantidas em separado, de modo que haja uma concentracéo ritualistica e que ambos se
purifiquem espiritualmente, de modo que desenvolvam as responsabilidades estabelecidas pelo ritual a
partir do qual se exige a abstinéncia sexual dentro do Ouricuri. Liderados pelo cacique e o pajé, os Fulni-0
tém o Ouricuri como fator fundamental para a resisténcia e 0s costumes ancestrais, como a lingua Yaathe
que é a base para a pratica do rito. Ao que parece, 0 segredo resguardado em torno do ritual esté associado
a sua protecdo. Pois consideram que se 0s conterraneos brasileiros o conhecessem, teriam algo mais para
destruir. Ao que parece, é a partir da inspiragdo do Ouricuri que se dard a propagacéo do Toré entre as
comunidades indigenas no Nordeste, como elemento de distingdo étnica assimilado pelas comunidades por
ter sido tomado pelas autoridades estatais como elemento fundante da indianidade. A este respeito vide:
https://terrasindigenas.org.br/noticia/60068#:~:text=0%200uricuri%20%C3%A9%20um%20momento,re
strita%20somente%20a0s%20Fulni%2D%C3%B4. Acessado em: 02/07/2022


https://terrasindigenas.org.br/noticia/60068#:~:text=O%20Ouricuri%20%C3%A9%20um%20momento,restrita%20somente%20aos%20Fulni%2D%C3%B4. 

https://terrasindigenas.org.br/noticia/60068#:~:text=O%20Ouricuri%20%C3%A9%20um%20momento,restrita%20somente%20aos%20Fulni%2D%C3%B4. 
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origem remete aos Kiriri, povo originario que povoava o territorio do que hoje é o
Nordeste.

Em 1920, os Fulni-6, por intermédio de articulagBes externas do
historiador e jornalista recifense Mario Melo e do Padre Alfredo Pinto Damaso,
de Aguas Belas, que v&o até a capital federal em nome da comunidade, para
provocar o poder publico, reivindicando junto ao SPI, acdes que garantam a
posse do territério situado no municipio de Aguas Belas, que historicamente
pertencia a comunidade indigena (Schréder, 2011). Isto inaugura a relacao do
SPI com o Nordeste, que até entdo ndo havia sido alvo da atencdo do 6rgéo
indigenista, o qual concentrara suas acdes nas Regides Centro-Oeste e Norte
do pais, tendo em vista seu objetivo de realizar um trabalho neocolonizador no
territdrio, com o argumento de nacionalizar espacos que ndo haviam sido
alcancados e resguardar as fronteiras mais longinquas, o que serviu também a
ampliacdo das fronteiras agricolas e a pratica de inUmeras violéncias contra os
povos indigenas.

A implantacdo do primeiro Posto Indigena do Nordeste, s6 se dard em
1924 fruto da mobilizacdo da comunidade dos Fulni-6. O que, no contexto, tem
destacada importancia, pois, segundo Peter Schroder:

A criagéo do posto representou uma nova configuracao de forgas que
passou a orientar a distribui¢c@o de recursos fundiarios em Aguas Belas.
O SPI conseguiu impor-se como porta-voz legal dos Fulni-6 e colocar
sob sua jurisdi¢ao os “intrusos” da terra indigena por transforma-los em
arrendatarios do 6rgdo indigenista. Desse modo, o0s invasores
deixaram de pagar foro as respectivas coletorias estaduais e o SPI,
através de seus representantes locais e regionais, passou a intervir na
dindmica de valorizacao de terras (2011, p. 54).

Um processo, cuja histéria denuncia a fragilidade dos Fulni-6 na
correlacdo de forcas quanto a luta pelo reconhecimento da posse de seu
territorio, ja que o 6rgao indigenista estabelecera a¢des que ndo pareciam partir
de tal reconhecimento e que estavam voltadas ao disciplinamento da ocupacéo
fundiaria, que ao invés de garantir a expulsdo dos ndo-indigenas da terra em
disputa projetava a cobranca de taxas a serem pagas ao SPI, modificando a
condicdo dos ndo-indigena de “intrusos” para “arrendatarios”, garantindo
recursos financeiros ao érgéo.

Além da funcg&o conciliadora em conflitos agrarios, o arrendamento de
terras indigenas, tanto desempenhou uma funcdo econdmica



90

fundamental para os postos indigenas por representar uma fonte
financeira para seu sustento, quanto fazia parte de estratégias
assimilacionistas com relagédo aos povos indigenas, com base na ideia
de transforma-los gradualmente em popula¢des rurais pelo contato

cotidiano com agricultores (Ildem, p. 55)
Essa acao do SPI, contudo, nédo foi suficiente para dar conta do contexto
de conflitos fundiarios instalado na regido em torno dos territérios ocupados e
reivindicados pelos povos indigenas, que historicamente conviviam com a
auséncia de uma politica fundiaria que fosse de encontro aos anseios das
populacdes indigenas, de modo a garantir seu direito histérico de ocupacéo dos
territérios (Silva, 2008, p.20). Somado a isso, had problemas que séao
historicamente causados e alimentados pelo modelo de apropriacdo de terras
baseados no latifindio — marca indelével do capitalismo brasileiro, desde os
primeiros anos da colonizacdo, que serve de base ao desenvolvimento do
capitalismo — e das relacdes de trabalho baseadas na expropriagédo de terras,
produzindo muita desigualdade social e alimentando, até os dias de hoje,
inimeros conflitos em torno da posse, propriedade e uso da terra. O que segue
sendo combustivel para uma cultura de violéncia que ja ceifou muitas vidas, nao
apenas no Nordeste, onde a luta dos povos indigenas por seu territério se
confunde com o drama vivido pelas populacdes campesinas, cujas origens se
bifurcam com o processo de expropriacdo de terras dos povos originarios e seus

descendentes, transformados em caboclos na dindmica de “assimilagao” vivida

por esses povos?!3,

13 Em termos de memodria histdrica cabe aqui nomear alguns poucos nomes de pessoas que morreram em
funcdo da luta pela terra: Margarida Maria Alves — PB (1933 — 1983), Jodo Pedro Teixeira — PB (1918 —
1962), Xicdo Xucuru — PE (1950 — 1998), Raimundo Lima Ferreira “Gringo” — PA (1937-1990), Chico
Mendes — AC (1944 — 1988), Dorothy Stang — PA (1937 — 2005), Zé Maria do Tomé — CE (1968 — 2010).
A violéncia em funcdo dos conflitos agréarios segue sendo sub-notificada e as memorias das vitimas
negligenciada.

“Indigenas s3o as principais vitimas de assassinatos por conflito no campo” — Disponivel em:
https://infoamazonia.org/2023/04/19/indigenas-sao-as-principais-vitimas-de-assassinatos-por-conflitos-
no-campo/ Acesso em: 23.05.2022

“Assassinatos no campo subiram 75%, denuncia pastoral da terra” — Disponivel em:
https://www.camara.leg.br/noticias/877088-assassinatos-no-campo-subiram-75-em-2021-denuncia-
pastoral-da-terra/ Acessado em: 23.05.2022

“Relatorio retrata alta violéncia contra povos indigenas no Brasil, mesmo em ano marcado pela pandemia
da Covid-19” — Disponivel em: https://www.plataformadh.org.br/2021/10/29/relatorio-aponta-alta-de-
violencia-contra-povos-indigenas-no-brasil/ Acessado em: 23.05.2022

“Violéncia contra indigenas: 2021 teve maior numero de casos em 9 anos, diz CIMI” — Disponivel em:
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2022/08/17/violencia-contra-indigenas-2021-teve-maior-
numero-de-casos-em-9-anos-diz-cimi.ghtml Acesso em: 27.12.2022


https://infoamazonia.org/2023/04/19/indigenas-sao-as-principais-vitimas-de-assassinatos-por-conflitos-no-campo/
https://infoamazonia.org/2023/04/19/indigenas-sao-as-principais-vitimas-de-assassinatos-por-conflitos-no-campo/
https://www.camara.leg.br/noticias/877088-assassinatos-no-campo-subiram-75-em-2021-denuncia-pastoral-da-terra/
https://www.camara.leg.br/noticias/877088-assassinatos-no-campo-subiram-75-em-2021-denuncia-pastoral-da-terra/
https://www.plataformadh.org.br/2021/10/29/relatorio-aponta-alta-de-violencia-contra-povos-indigenas-no-brasil/
https://www.plataformadh.org.br/2021/10/29/relatorio-aponta-alta-de-violencia-contra-povos-indigenas-no-brasil/
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2022/08/17/violencia-contra-indigenas-2021-teve-maior-numero-de-casos-em-9-anos-diz-cimi.ghtml
https://g1.globo.com/df/distrito-federal/noticia/2022/08/17/violencia-contra-indigenas-2021-teve-maior-numero-de-casos-em-9-anos-diz-cimi.ghtml
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1.3 Povo-semente, corpo-territério, corpo-re-existéncia

No Brasil, a posse e propriedade da terra representam o fundamento
sobre o0 qual se ergue o poder econdémico e politico que historicamente,
organizou, e segue gerenciando a formacg&o do Estado-nac&o. E em funcéo disso
gue 0s povos originarios, mesmo anteriormente, no contexto do projeto colonial,
sempre foram alvo de atengdo como empecilhos aos interesses do Estado, cujas
acOes estiveram historicamente voltadas a fazer com que sua presenca, ou
melhor dizendo, sua re-exiténcia fosse gradativamente deixando de ser um
obstaculo ao projeto capitalista de posse sobre os territérios. Como forma de
garantir a manutencdo do sistema de latifindio que é, sem duvida, uma das
piores herancas que a ferida colonial legou as estruturas sociais e econémicas
deste pais.

A relacdo com a terra € um marco primordial para pensar a histéria
indigena. Pois, sem a terra, ndo s6 nao ha historia indigena, como ndo héa vida
sem a conexao dessas pessoas com o territério onde vivem. Seus corpos, a
partir dos quais vivenciam sua existéncia, sua presen¢a no mundo Sao corpos-
territério que se inscrevem na vida e na terra e fora dela, ndo ha sentido para a
existéncia. A vida pode até continuar a existir em seu sentido fisioldgico, mas se
considerarmos que a existéncia humana € muito mais que nossa fisiologia,
comegamos a compreender a conexao que agrega essas pessoas aos Seus
territorios.

A vivéncia da territorialidade é tanto social quanto afetiva e representa
um elemento central na organizacéo social das comunidades e constituicdo das
subjetividades das pessoas pois atravessa a construcéo das identidades que se
entrelagam no tecido social. Assim, o territério € um espago de sentidos
multiplos, onde os saberes ancestrais se conectam com dinamicidade das
praticas culturais que tramam os sentidos do passado e alicercam o horizonte de
sentidos para o futuro. Nesse entrelacar do corpo e do territdrio as pessoas
experimentam as nuances da temporalidade e Ihes atribuem sentidos, como
forma de arrochar os nos coletivos que dao organicidade a comunidade e sentido
de pertencimento a esta.

Minha perspectiva ndo se coloca, € importante dizer, no sentido de

construir um olhar idealizado, que queira reforcar a inscricdo das pessoas
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indigenas em um estado de natureza selvagem e a-histérico, mas no sentido de
perceber que corpo e territério, neste caso, entdo imbricados e sdo mutuamente
afetados. A violagdo do territério € a violacdo dos corpos que também lhes
compoem.

Nesse sentido, diria que a histéria das popula¢des indigenas no Brasil &
tangenciada e muitas vezes se confunde com a historia de seus territérios, nos
termos da histoéria agraria, ndo apenas no sentido da inscricdo das pessoas num
territdrio geograficamente localizado. Mas vai além e aponta para uma relacéao
de transcendéncia entre a terra e a constru¢do das subjetividades, que marca a
forma de experimentar a existéncia e mover-se pela vida; na metabolizacao
constante das condicbes materiais de existéncia, das praticas culturais, das
vivéncias comunitarias, das identidades que se inscrevem em cada pessoa e
daquelas que escolhem como suas, dentro de um processo historico rizomatico,
atravessado por continuidades e descontinuidades.

A posse, uso e gerenciamento das terras, sobretudo aquelas
consideradas férteis e produtivas, sempre estiveram na ordem do dia,
determinando os termos das politicas estatais em relacdo aos povos originarios,
as quais visavam tutelar, invisibilizar e extinguir suas populagdes no Brasil.

Desde o periodo colonial existia uma tradicdo politica que atribuia a
questdo indigena certa centralidade associada a ideia de integracdo nacional,
gue esteve presente no periodo pombalino (1750-1777); quando se incentivava
0s casamentos inter-raciais. Mas € com o advento do Estado-nac¢éo que se da a
intensificacdo dessas politicas de tutela que tém na criagcdo do Regulamento das
MissBes no século XIX (Decreto 428, de 27/7/1845) um importante marco legal,
responsavel por regulamentar a gestdo sobre os povos indigenas e seu
patrim6nio, dando maiores possibilidades aos proprietarios rurais, em geral,
grandes senhores de terras, de assumirem o controle das aldeias, ampliando as
acdes no sentido de levar ao fim dos aldeamentos, justificado pela alegacao de
gue aintegracao gerara os “indios misturados”, como passaram a ser chamados
os povos aldeados. A esta identidade, agregaram-se inameros atributos
negativos, como forma de desqualificar e de Ihes opor a um tipo-ideal de “indio
puro”, que passa a ser uma figura mitica que habita um passado igualmente
mitico, permeado por uma memoria idealizada e a-histérica. As consequéncias

disso se distendem pelo tempo e acabam, naquele contexto, sendo mais uma
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forma de desqualificar a presenca das popula¢cdes contemporaneas, como forma
de atestar o fim dos povos originarios. (Dantas; Sampaio; Carvalho, 1992, p.
451).

A partir disso, é facil compreender por que a politica indigenista no Brasil
jamais teve um carater humanitario, estando outrossim, atrelada a gestao
fundiaria. Assim, € a terra, enquanto bem mercantilizavel, que protagoniza as
acOes do Estado em relagéo a vida das populagdes indigenas (Verdum, 2018, p.
62-85).

A violéncia colonial tem no esbulho dos territérios indigenas uma de suas
faces mais cruéis e € em funcéo dele que se estabelece o requintado projeto de
extingdo das populacdes; que foi desde a “guerra justa” contra aqueles/as que
eram considerados/as barbaros/as infiéis, transformados/as em escravos/as,
passando pela barganha com liderangas indigenas tornadas “nobres”, buscando
a consolidacdo de estratégias de evangelizacdo e tutela dos povos originarios.
Tudo sempre estruturado a partir de uma elaboracao discursiva empenhada em
erguer uma identidade extremamente negativa em torno das comunidades
originarias que se valeu, por exemplo, do discurso politico-religioso acerca da
humanidade dessas pessoas, com 0 questionamento se teriam ou ndo alma, ou
seja, se seriam ou ndo parte da mesma criacdo que os colonizadores. Uma
perspectiva que passa a ser central, se tornando o eixo em torno do qual
inimeros outras narrativas se erguem em funcéo de reforcar a disfuncionalidade
do que era ser “indio” (Oliveira, 2011).

O debate no campo religioso caminhou no sentido de “aceitar’ a
existéncia da “alma indigena”, o que lhes aproximava, no contexto da
colonizacéo, da condicdo de criaturas de Deus. A partir de entéo, foi seu intelecto
e sua espiritualidade que seguiram sendo desqualificados, como justificativa
para a violéncia que tomava de assalto suas terras e a autoimagem das
comunidades e das pessoas.

A cristianizacao era justificativa para a exploracao do trabalho escravo,
gue apesar de ter sido proibido formalmente em diferentes momentos e em
definitivo por um decreto de 1758 — motivado por inUmeras revoltas dos povos
originarios — seguiu sendo uma realidade durante todo o periodo colonial e,
mesmo aqueles que diziam defender os indigenas da escraviddo, como 0s

jesuitas, lucraram muito com a exploracéo de seu trabalho.
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Isso teve implicagdes que se distende por um contexto cultural amplo e
gue pode, por exemplo, ser encontrado em tradicbes importantes que se
inscrevem na identidade regionalista que foi sendo forjada em torno de ideia de
Nordeste. Me refiro, especificamente ao artesanato como um elemento de
cultura material e identidade regional, o qual sobrevive ao longo do tempo: uma
tradicdo que foi sendo gestada a partir da exploracdo da forca de trabalho dos
povos originarios, estando historicamente associada a organizac¢édo do trabalho
indigena nos aldeamentos por parte dos jesuitas. Os religiosos exploravam sua
forca de trabalho, valendo-se de tradicionais praticas artesds dos povos
originarios, tanto na regiao do litoral, quanto no sertdo adentro. Isso faz pensar
acerca dos mecanismos utilizados por eles para adestrar psicolégica e
espiritualmente as pessoas e, sob sua tutela, disciplinar seus corpos
transformados em forga de trabalho, utilizada para a fiagéo e tecelagem de panos
de algodao e redes de dormir, por exemplo (Monteiro, 2022; Alencastro, 2000).

Esse disciplinamento, ordenado a partir da retdrica espiritual
possibilitava, por um lado manter as pessoas indigenas nos aldeamentos
comandados pelos religiosos, impedindo a dispersdo das comunidades pelo
territorio, satisfazendo, assim, o ordenamento dos organismos estatais e
agradando as elites econdbmicas locais, a0 mesmo tempo em que criava
condi¢cBes para que o uso compulsério da méo de obra indigena atendesse as
necessidades da Igreja, gerando dividendos importantes, advindos da
comercializacdo da producao, oriunda do sangue e do suor de indigenas de
todas as idades: adultos/as e criancas, jovens e velhos/as.

Nem mesmo as meninas eram poupadas, a elas lhes foi ensinado a arte
darenda e do bordado, que posteriormente foi difundida entre a populacéao pobre
feminina e se tornou uma tradi¢do cultural importante do Ceara até hoje. Nao é
coincidéncia que o museu histérico dos Jenipapo-Kanindé, cujo acervo é
composto em grande parte por fotografias, que buscam representar a historia e
a cultura da comunidade, dé destaque a imagem de uma almofada de renda, por
esta representar uma arte que protagonizou, durante muito tempo, a cultura e a
producéo econdmica das comunidades.

A Cacique Pequena, a partir se seu proprio exemplo, nos ajuda a
perceber a distensdo desse processo histérico e como a vida das familias

empobrecidas no campo estdo conectadas a esta trama histérica.
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E renda de bilro. Que tem la no museu. Eu trabalhei numa oficina disso
aqui pra criar meus filhos. Enquanto eu trabalhava no pesado com meu
,velho fazendo carvao, apanhando castanha... Como eu também
trabalho de almofada, ele ia pescar de noite na maré e eu ficava, e era
na lamparina, ndo era na energia ndo, que energia chegou agora em
2001, era na lamparina. Enchia a lamparina de gas, (...) a lamparina
ficava ali acessa e eu ficava trabalhando até a hora dele chegar da
maré, fazia as vezes meia dizia de trabalho. Trabalhava até a hora que
ele chegava da maré de madrugada, quando ele chegava eu guardava
a almofada, ia tratar o peixe, os camarao, o siri, comer e noés ia dormir.
Quando era de manha ele ia trabalhar e eu ia trabalhar na almofada. E
era assim, nosso trabalho era esse. Nunca tive vida facil, minha vida
toda vida foi dura (Pequena, 2017).

N&o por acaso, esta populacédo feminina empobrecida vem das familias

“caboclas”, indigenas que foram se misturando ao conjunto da populagao e

foram sendo estimulados/as a abandonar seu modo de vida, suas cosmogonias,

sua fé e suas formas de experimentar o mundo. E que, sobretudo, foram

expulsas/as de suas terras, de maneira que foram vendo a vida que conheciam

e sabiam viver gradativamente se esvair de sentido (Porto Alegre, 1994).

A

Figura 1: Almofada para fazer renda de bilro. Acervo MIJK.

Foto: Andreza Oliveira - 2021

retérica cristd hegemonica, que investia na imagem de

degenerescéncia dos povos originarios, empenhava-se em justificar a

colonizagdo, com o0 argumento de que, a integracdo das pessoas nativas ao

trabalho colonial era necesséria para que se pudesse processar a transformacgéo
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dos modos de vida, experimentados tanto individual quanto coletivamente. A
exploracdo de diferentes formas de trabalho compulsério de indigenas, no
contexto dos aldeamentos, criados para apresar os diversos povos sob o olhar
disciplinador do Estado e da Igreja, se dava a partir do equacionamento dos
conflitos entre os proprios colonizadores, pois missionarios e colonos possuiam
projetos distintos e conflitantes, o que alimentava a constante tenséo entre eles,
0s quais resguardavam concepcoes diversas sobre as populacdes indigenas, no
gque se refere especialmente a posse e controle de sua forca produtiva
(Alencastro, 2000).

Era o investimento no imaginario sobre a difundida condi¢ao “barbara”,
associada a praticas de canibalismo e poligamia, por exemplo, que sustentava a
legislacéo responsavel por reger os principios da “guerra justa” que, além do
esbulho do territorio, servia a demanda de escravizagdo indigena para provisao
de méao de obra na Col6nia. Recorrentemente esse imaginario era acionado tem
funcao dos interesses econémicos dos colonos (Oliveira & Freire, 2006).

J& os missionarios estavam em confronto constante com as liderancas
espirituais dos povos originarios, cujas praticas dedicadas a simbiose entre
humano, natureza e ancestralidade, eram demonizadas a partir do imaginario
medieval do constante conflito cristdo contra o poder das bruxas e feiticeiros.

Dai encontrarmos uma iconografia recorrente de mulheres canibais
nos textos dos cronistas muito distante da realidade. Ha gravuras em
gue o canibalismo é associado as praticas demoniacas, tudo indicando
a necessidade de uma intervencao salvadora, disciplinadora e exterior.
Foi com base nessas representacdes, associadas a argumentacdes de
distintas ordens, que se construiu a crenca (que se naturalizou como

certeza) do carater filantrépico e humanitario da intervencéo
colonizadora (Oliveira & Freire, 2006, p.30).

ApoOs expulsdo dos jesuitas em 1760, a dinamica dos aldeamentos foi
afetada, ao passo que sua administracéo deixa de estar sob gestdo de religiosos
e passa a cargo de agentes estatais, ndo que os religiosos nao fossem zelosos
dos interesses do Estado, mas isso fez com que se intensificassem as acoes
voltadas para promover uma suposta integracdo das pessoas indigenas que
neles viviam, junto a camada de trabalhadores e trabalhadoras rurais
empobrecidos/as, como forma de arregimentar for¢ca de trabalho na lavoura e na

pecuéria, visando o desenvolvimento das forcas produtivas capitalistas, criando
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também condicdes objetivas que sustentariam os argumentos em torno do fim
das comunidades indigenas (Monteiro, 2022).

Isso significou, a partir do século XIX, a liberagdo de terras antes
ocupadas pelos povos originarios, que viriam a ser divididas entre os grandes
latifundiarios do agronegdécio e o0s imigrantes europeus que ja comegavam a
chegar nas col6nias do Sul e do Sudeste do pais durante o Segundo Reinado.
Essa tal integracao servia aos interesses de desarticulacao da vida comunal dos
povos originarios, em funcao dos quais importava fazer com que as comunidades
gradativamente fossem perdendo os elementos culturais e intersubjetivos que
Ihes diferenciavam do conjunto da populacdo. O que, ainda que muito
precariamente, fornecia as comunidades certos direitos resguardados pela
legislagéo, seja na tentativa de barrar a escraviddo indigena, seja pela
demarcacao das terras dos aldeamentos que eram destinadas prioritariamente
aos povos originarios (Amoroso, 2014).

O projeto de extinguir os povos originarios no Brasil € complexo e
requintado e no caso do territério que identificado atualmente como Nordeste,
em especial, foi muito eficaz. Ele tem na Lei de Terras de 1850 um marco legal
fundamental, a partir do qual passa a ser disciplinada a ocupacao fundiaria no
territério nacional, reconhecendo a posse legal da terra apenas a partir da sua
comercializacdo. Ou seja, ao disciplinar a ocupacgéo e a posse dos territorios,
determinava que apenas a compra, que é uma negociacao mercantil, garantiria
a aquisicdo e a propriedade, excluindo totalmente a modalidade de posse
comunitaria dos territérios. Isso afetou diretamente a vida das comunidades
indigenas que ocupavam as terras e delas se utlizavam de uma forma
totalmente diversa, posto que para essas pessoas a terra tinha/tem valor de uso,
nao de mercado, em funcdo do qual estabelecem com ela uma relagédo de
pertencimento diferenciada. Ndo é a comunidade que possui a terra, mas é a
terra que da sentido a existéncia da comunidade.

Por isso, mesmo quando contendiam entre si por conta dos territorios,
0S povos originarios ndo tinham em vista a apropriacdo para fins de
comercializacdo. Os conflitos eram pela ocupacdo de territérios que estavam
associados as necessidades de sobrevivéncia coletiva e de moradias

estratégicas.
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Assim, a historia da construcdo da nacéo brasileira se confundo com a
historia da desagregacdo do mundo dos povos originarios. Isto se processou a
partir de muitas frentes, dentre as quais a que se destacar a tutela que a Igreja
estabeleceu junto as comunidades, demonizando sua espiritualidade e
operacionalizando, por meio da catequese e da educacao, praticas doutrinarias
extremamente desagregadoras socialmente, fazendo com que muitas pessoas
acreditassem que suas formas de experimentar a existéncia eram erradas, que
o mundo que conheciam precisaria ser modificado, que a forma como se
relacionavam em comunidade precisaria ser mudada e que quem eles e elas
eram, precisaria deixar de existir, para dar lugar a um “novo nascimento” como
principio de conversao crista. Até que o mundo que conheceram desaparecesse
por inteiro e que eles/as mesmos/as passassem a se envergonhar e a negar
guem sdo. Diante da impossibilidade de capturar os corpos indigenas, a
colonialidade segue, por meio do cristianismo, a busca por aprisionar as
consciéncias.

Era preciso promover a eliminagédo de caracteristicas étnicas, ou seja,
fazer com que deixassem de ser “indio”, o que representaria o fim do direito ao
uso da terra e o fim da convivéncia comunitéria. Isso tornaria essas populacées
ainda mais vulneraveis as acdes dos colonizadores, avidos por se apropriarem
das terras e da mao de obra indigena.

E esse aprisionamento das consciéncias resguarda, ainda no presente,
forca, trazendo consequéncias danosas para as comunidades, por meio da
intervencao de missionarios/as, notadamente evangélicos/as, que se empenham
na demonizacdo e desagregacdo das culturas dos povos indigenas por todo o
pais. Um movimento respaldado por um processo histérico que se estende e
segue associando 0s povos originarios ao desvio espiritual, a selvageria, a
tradicdo, a ancestralidade e a inferioridade intelectual que se expressa através
de cosmogonias particulares, em meio a uma sociedade nacional fundamentada
nos dogmas do cristianismo, alinhados ao discurso modernizador da nacéo,
fomentado a partir da independéncia em 1822 e intensificado no curso da
implantagéo do republicanismo em 1889, o qual intensificou a oposi¢ao entre o
mundo dos colonizadores e dos/as colonizados/as. Mundos divergentes,
excludentes e inconciliaveis, que se opunham em um enfrentamento longo,

desgastante e com correlacdes de forgcas muito desiguais. Isso fez com que, o
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agenciamento das resisténcias empreendidas pelos diversos povos indigenas,
nao conseguisse, na mesma proporcao, fazer frente ao poder destrutivo da
colonialidade, que ao se capilarizar e interferir na vida e na morte das pessoas,
conseguiu desagregar o mundo que eles/elas conheciam.

A narrativa em torno do projeto de nac¢do no Brasil € parte de uma
arquitetura social cujas estruturas de poder, tanto econémico, quanto politico
estavam, em grande medida, fincadas nas relagbes que se estabeleciam a partir
da posse da terra e do agronegdcio, que segue representando importante fonte
de riqueza da elite econdmica nacional. Mesmo quando se “moderniza” e se
torna industriaria, esta elite jamais abandona a terra como elemento mercantil,
mesmo porque € a partir dela que se organiza a industrializacdo nacional que
estabelecera os contornos das agroindustrias que representam importante
parcela do PIB — Produto Interno Bruto — nacional.

Tal narrativa é responsavel por criar uma representacéo sobre a jovem
nacao que serve aos anseios de progresso econdémico, politico e social oriundos
de uma sociedade moderna, que apesar de declarada autonomia politica, faz
guestdo de manter o vinculo histérico com seu passado colonial, o qual
representa sua vinculacdo com o mundo moderno, sua heranca civilizatéria.

O progresso representado pelo modernizacéo seria, assim, a chave para
o futuro de desenvolvimento, cuja arquitetura consistia, nos termos do
desenvolvimento do capitalismo a brasileira, manter o olhar fitado no futuro, ao
mesmo tempo em que se que deveria romper com as memorias histéricas e
praticas culturais que pudessem nos associar ao passado dos povos originarios
da terra, associados aquilo que era arcaico e a um passado que precisaria ser
superado.

Como o passado ainda era presente, neste caso, houve um esforgco por
criar narrativas que faziam crer que o “passado indigena” era algo que havia
ficado para tras, j& que a narrativa de construgdo da nacdo dava conta de que,
em boa parte do territério nacional e nos territérios que viriam a ser identificados
como Nordeste, em especial, jA ndo havia mais indigenas. A retdrica desta
narrativa marca a literatura romantica do século XIX, com o bucolismo de um
passado indigena que, de tdo distante, parecia mitico, representado em tipos-
ideais inexistentes e inalcancaveis. Ela marca também os primeiros anos do

Instituto Histérico e Geografico Brasileiro — IHGB, criado em 1838 com a funcao
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de institucionalizar esta narrativa e forjar uma versao de Brasil que deveria
associar nossa histéria ao nosso futuro, o qual ndo se interligaria com os
aspectos de um dado passado a ser superado. E, neste caso, o chamado
“passado indigena” era a memoria que deveria ser deixada definitivamente para
trds para se esvair nas brumas do tempo.

Tal narrativa ndo diz respeito apenas as interpretacdes prestigiosas do
passado portugués, enquanto o elo entre a jovem nacgao e a tradicao de civilidade
e progresso do continente Europeu, como uma ancestralidade a ser evocada,
elatambém ndo esta apenas na literatura romantica quinhentista, que exalta esta
conexao, trazendo o preciosismo de um passado idilico e superado. Ela se
inscreve também, de uma forma muito eficaz, nos siléncios que resguarda e
cultiva como a grande retérica da excluséo.

Seu poder retdrico ndo esta apenas no discurso que veicula através da
producéo ligada ao IHGB, baseado nas teorias raciais colonialista, populares no
universo cientifico do século XIX, o qual assumiu o papel institucional de grande
divulgador da histéria oficial, o alquimista das memorias de uma nacdo que se
ergue sobre os pilares do racismo, prestigiosamente acomodado nos siléncios
cultivados, que invisibilizam pessoas indigenas e negras nos termos do do
enredo da histéria nacional e na formacéo da nacéo.

O mundo inventado pela colonialidade ganha espac¢o ndo apenas na
arquitetura das vilas e cidades que vao sendo erguidas, também toma espaco
no inconsciente coletivo dos/as colonizados/as, que passam a se ver como 0S
colonizadores os/as veem, numa condicdo abjeta de sua prépria existéncia,
COmo corpos que carregam a inscrigdo da vergonha e da inferioridade, grafadas
na cor de sua pele, cuja beleza e valor vai se diluindo nas representacfes
negativas que lhes cercam por toda parte, para justificar e reforcar o seu nao-
lugar nessa sociedade.

O século XIX marca a consolidagédo do discurso oficial de extingdo dos
povos originarios no que viria a ser a regido Nordeste. O fim dos aldeamentos e
a Lei de Terras de 1850, a partir da qual passava-se a considerar devolutas as
terras indigenas em lugares onde fossem dadas como extintas suas
comunidades, estdo atrelados a um processo de dispersdo das comunidades
gue gerou um importante movimento de migracdo, o qual levou, em alguns

casos, a novos arranjos comunitarios e, em outros, a disperséao total de alguns
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grupos, obrigando as familias indigenas a abandonar costumes ancestrais e
tracos culturais que as identificasse a partir de qualquer traco de diferenciacao
étnica. Pois, a negacao da identidade de “indio”, era uma prerrogativa para a
integracao a sociedade nacional, como forma de amenizar os efeitos do racismo
e da exclusdo social que traziam inscritos em seus corpos. Nesse contexto, ha
que se pontuar o esforco dos Presidentes de Provincia, especialmente no
Nordeste, em reafirmar o “desaparecimento” das populagdes indigena em seus
territérios (Dantas; Sampaio; Carvalho, 1992).

Os povos indigenas que vivem no Nordeste foram todos, em alguma
medida, afetados por esse processo historico. Os potiguaras que formaram a
comunidade dos Mendonca do Amareldo no Rio Grande do Norte e os antigos
Payakus, que hoje se autonomeiam de Jenipapo-Kanindé e que habitam as
terras ao redor da Lagoa da Encantada no Ceara, ndo divergem quanto ao terem
sofridos os efeitos desse processo historico, que buscou dispersar e diluir as
populacdes originarias no conjunto da populagéo nacional, ao lhes identificarem

como caboclos. Sigamos mais de perto as trilhas e os rastros de suas historias.
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2 NAS TRILHAS DOS MENDONCA DO AMARELAO

Mendon¢ca do Amareldo é o povo de Tayse Campos, aqui homeada
também de Tayse Potiguara como a costumo chamar. A historia de nosso
encontro comeca a ser trangcada ha quase uma década. Era o ano de 2014 e eu
professora responsavel por ministrar o componente curricular de Metodologia do
Ensino de Histéria, em uma turma de terceiro periodo do curso de Licenciatura
em Histéria. Na ocasido de nosso encontro, eramos todas/os estranhas/os,
qguando na noite daquela terca-feira, iniciavamos um novo ciclo pedagogico,
minhas alunas, alunos e eu. Cabe as/aos desconhecidas/os, ritos de
apresentacao e para cumpri-los, cada uma de nés se dispds a falar de si. Ela foi
a ultima pessoa a falar porque chegara atrasada, o que seria algo constante.
Depois descobri que vinha de longe e nem sempre dispunha de transporte para
chegar a aula.

Seguiu sua apresentacao: “eu sou Tayse, sou da comunidade indigena
do Amareldo, somos potiguaras aqui de Jodo Camara, sempre chego atrasada
por causa do transporte e preciso sair de vez em quando pra fumar”. Como eu
lembro disso depois desse tempo todo? Creio que essa memodria esta atrelada

ao impacto que nossa conversa ap0s a aula teve em meu imaginario.

L"‘!_
Figura 2: Tayse Potiguara durante a Festa da Castanha em 2016.
Foto: Andreza Oliveira - 2016

Ela era uma presenca cujo destaque saltava aos olhos entre seus
colegas de turma. E ndo imaginem que por estar falando de uma mulher

potiguara, ela apareceu la vestida com os aderecos do tipo que povoam 0s
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esteredtipos sobre as pessoas indigenas. Nao! Nao havia cocar, nem saia de
palha, nem nenhuma nudez a mostra. Ela se destacava pela altivez e capacidade
de articulacdo do discurso. Sua presenca forte j4 era para mim um indicio de
firmeza dos passos fincados na caminhada de suas lutas.

Depois, em uma breve conversa apés a aula, onde seguiu discorrendo
sobre seu povo, sua descendéncia potiguara e sobre sua condi¢ao de lideranca,
fez questdo de me informar: “La ndés vivemos o matriarcado. S&o as mulheres
que decidem”. Isto bastou para suscitar minha curiosidade. Eu que mal tinha
conhecimento que no Rio Grande do Norte havia comunidades indigenas, fui
tomada por um misto de ceticismo e curiosidade, que dali em diante, passou a
estimular minha instinto de historiadora. A aproximacdo que estabelecemos a
partir daguele momento rendeu algumas parcerias em atividades de ensino e
extensdo através do meu trabalho no Departamento de Historia da Universidade
do Estado do Rio Grande do Norte, o que me deu oportunidade de estar na
comunidade muitas vezes.

Do meu lugar de mulher ndo indigena, ao longo desse tempo, tenho
aprendido com essas pessoas 0 significado e a dimensédo da agéncia historica
gue mobiliza ndo apenas resisténcia como forma de reacdo a desarticulacdo de
suas formas de vida, mas da articulacao criativa de formas de vida no que se
refere & organizacdo social das comunidades, as disputas politicas
empreendidas interna e externamente e na construcdo de subjetividades
marcadas pela necessidade de criatividade. Porque desde muito cedo aprendem
gue soO é possivel existir re-existindo e re-criando mundos.

Esse é um resumido relato de como conheci Tayse Potiguara, que nos
documentos oficiais € Tayse Michelly Campos, jovem indigena mulher que,
inicialmente por sua condi¢do de alfabetizada e filha de lideranca comunitaria,
foi inserida no Movimento Indigena por seu pai ainda na adolescéncia.

E eu adolescente ainda, nos catorze, quinze anos, quando tinha uma
reunido, ou na comunidade ou em Jodo Camara, na secretaria, com o
prefeito, seja com quem for, ele (0 pai) me levava pra anotar as coisas,
porque ele ndo sabia ler nem escrever, e eu achava aquilo muito chato,

muito chato. Eu ndo queria aquilo pra mim, e meu pai queria fazer de
mim essa pessoa, essa referéncia na comunidade (Campos, 2021).
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A orientagdo familiar serviu bem aos anseios paternos de torna-la uma
lideranca da comunidade dos Mendoncga do Amareldo e nosso encontro naquela
sala de aula, em 2014, fez dela uma parceira, cujas histérias serdo
compartilhadas em fragmentos ao longo deste texto.

Nosso encontro desvelou para mim, uma historiadora do tempo
presente, nascida e formada na Paraiba, a existéncia das comunidades
indigenas, primeiro no Rio Grande do Norte, depois, motivada pela interlocucao
com Movimento Indigena, me levou as comunidades na Paraiba e no Ceara.
Uma jornada em muito orientada pelos passos da jovem lider potiguara.

Essa boa nova que me chagou com sentidos multiplos, levou a querer
conhecer mais de perto aquelas pessoas e me tocou primeiro por saber que téo
préximo a mim havia uma comunidade indigena em um Estado no qual a
historiografia fez um sistematico esfor¢o para decretar a total extingdo dos povos
originarios no século XIX, motivada por interesses econémicos que envolviam a
posse do territdrio e o projeto de branqueamento da populacdo; segundo como
feminista ouvir que se tratava de uma comunidade que a lideranca identificava
como matriarcal, despertou-me um interesse epistemoldgico e politico peculiar.

Nosso encontro inaugurou uma interlocucao perene, que me levou a
conhecer a comunidade e a desenvolver parcerias em acfes de extensdo
universitaria. Desde entdo costumo levar minhas alunas e alunos todos os anos
a Festa da Castanha, um festejo tradicional do povo Mendoncga, sobre isso
trataremos adiante.

A tradicdo oral da comunidade com algumas variacdes, da conta de que
0os Mendonca do Amareldo descendem de um grupo de potiguaras que sairam
da Paraiba, da regido de Brejo de Bananeiras, para a regido do Mato Grande no
agreste potiguar, em um processo migratorio que comecou a partir do final do
século XIX e foi até o inicio do século XX e, ao que indicam as narrativas
historiograficas e memoriais, parece ter sido motivado pela expropriacédo de terra
e pelas secas que atingiram a regido do Brejo paraibano (Guerra, 2017, p. 36 -
45). A documentacdo sobre a comunidade é rarefeita, visto que a producéo de
documentos e de relatos escritos, tdo caros a historiografia, era/é privilégio de
guem tinha/tem poder de escrita ou 0 manejo dos instrumentos estatais, a partir
dos quais se fazem os registros documentais. No caso dos povos originarios, a

manutencdo das memdrias coletivas e o0 estabelecimento de tradicdes estao
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muito associadas a tradicdo oral, ao costume das pessoas mais velhas de
repassar as mais jovens os relatos, os costumes e as historias das comunidades,
como instrumentos de manutencdo da memodria coletiva, 0 que € em si, um
mecanismo de autorreferéncia comunitaria, a partir do qual se alinhava as tramas
do tecido da vida em coletividade. Por isso é tdo importante para essas
comunidades a garantia do direito a uma educacao diferenciada comprometida
com os referenciais culturais e memorialisticos das comunidades, de forma
particularizada a partir de curriculos e praticas curriculares pluriversais que
considerem sua condi¢ao de produtoras de conhecimento.

Os Mendonga do Amarelao sao um povo caboclo, descendente direto de
“‘indios amansados”, semeados no solo rochoso dos dias vividos sob a labuta
extenuante na lavoura de algodédo e de agave, nas quais vendiam sua forca de
trabalho para tentar sobreviver as condigbes sociais adversas, impostas pela
pobreza e pelos limites das condi¢Bes naturais da vida no semiarido em tempos
de seca, nas primeiras décadas do século XX.

Migrantes fugidios da seca, da fome e da hostilidade, seguiram do Brejo
paraibano para o Agreste potiguar, numa zona de transicdo do semiarido, em
busca de terras para cultivar e onde pudessem semear a propria sobrevivéncia.
Os caminhos trilhados sob os auspicios do sol nomearam a terra onde
cultivavam suas esperancas. O nome Amareldo, € uma referéncia ao sol e a
conexdo dessas pessoas com meio natural, em uma comunidade que se vé
como produto da terra que Ihe abriga. E terra aqui, ndo € uma referéncia apenas

ao solo, mas ao clima, aos ventos, a vegetacao.

O nome Amareldo vem de um antigo ritual praticado pelos
antepassados que cultuavam o Sol: subiam uma serra de madrugada
e esperavam o Sol aparecer. Entdo, desciam-na cantando e tocando

as maracas e se referiam ao Sol como “o Amareldao” (Campos, 2021b.
p. 31)

Essa relacdo com o meio marca a historia da comunidade, pois as
condi¢cOes de vida sdo em grande medida, afetadas pelos fenbmenos naturais
que trazem prolongados periodos de seca, que incentivaram migracdes
constantes de grupos familiares da comunidade em busca de acesso a agua e

as condi¢bes adequadas de reproducdo social e de sobrevivéncia.
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As dificuldades sociais e econdmicas vivenciadas pela comunidade sao,
em grande medida, geradas e potencializadas pelas desigualdades sociais
fomentadas no seio da modernidade/colonialidade e do capitalismo, que além de
levar as familias indigenas as condi¢cdes de extrema pobreza, estdo sempre as
colocando sob suspeicdo e ameacando os direitos das comunidades quanto a
permanéncia nos territorios tradicionalmente por elas habitados. Isso se tornou
algo marcante na dindmica comunitaria dos Mendonca do Amareldo. Segundo

Tayse relata em sua dissertacdo de mestrado:

Os processos de deslocamentos do povo Mendoncga para a formagao
dessas comunidades estdo diretamente relacionados a duas principais
questdes (...). A primeira (e anterior ao processo de invasao de suas
terras) diz respeito ao acesso a agua. Durante os periodos de
estiagem, migravam para préximo de rios e retornavam durante o
inverno. Os mais velhos do Territério Mendongca relatam
deslocamentos para Taipu, Ceara-Mirim e Igap6 (Natal) durante os
longos periodos de estiagem no Territorio. Esses deslocamentos
davam-se para lugares que ficavam proximos de rios onde podiam
praticar agricultura de subsisténcia (milho, feijdo, jerimum, batata) e
pesca. Quando comegavam os periodos chuvosos no Territdrio, eles
voltavam. Minha av6 paterna, Maria Felipe, contava que, na sua
infancia, com menos de 10 anos, na década de 1940, durante a
estiagem, ela migrava com seus pais e seis irmaos para as margens
do Rio Igap6 (em Natal). Para a viagem, levavam farinha de mandioca
em cestos amarrados em jumentos. Todos iam a pé, caminhando
durante varios dias, parando préximo a reservatorios naturais de agua
(cacimbas, acudes) para descansar, se abastecer com agua, se
alimentar de caga que capturavam pelo caminho, além de frutos e
farinha de mandioca. Chegando as margens do Rio lgapd, construiam
pequenos abrigos de cip6, varas e barro, cobertos com palhas — casas
de taipa — e ali botavam os rocados. Nesse local, permaneciam por
meses ou anos, dependendo de quanto tempo a seca se estendesse.
Quando comecava a chover “para os lados da Baixa Verde” — onde se
localizava o Territdrio — voltavam para casa (Campos, 2021b, p. 31)

Ao migrarem, inicialmente, da Paraiba em direcdo a regido conhecida a
época como Mato Grande, as familias indigenas se concentraram em uma faixa
territorial que faz parte do que hoje € o municipio de Jodo Camara, no Rio Grande
do Norte, em um territorio que fica a 13 km da sede do municipio, ha zona rural
e a cerca de 90 km de Natal, capital do Estado do Rio Grande do Norte. A maior
concentracdo comunitaria esta no territério conhecido como Amarelédo, onde se
instalaram a principio. Contudo, a que se destacar o relato acima, que da conta
de que a ocupacao territorial ao longo dos ultimos 150 anos foi dinamica.

O grupo originado a partir de duas familias, Mendonca e Batista, se
instalou no territério e a partir de um processo de endogamia estabeleceu uma

comunidade, o que levou a sua expansado para além do territério originalmente
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ocupado, seguindo para outros localidades como é o caso do Serrote de Sdo
Bento (ha 2 km do Amareldo), Cachoeira ou Nova Descoberta (ha 15 km do
Amareldo) e o Assentamento Santa Teresinha (h4 2 km do Amareldo), este
altimo resultado da luta coletiva da comunidade e do Movimento dos
Trabalhadores e Trabalhadoras Rurais sem Terra (MST), que encampou a luta
em torno da retomada de um territério expropriado no inicio do século XX pelos
grandes fazendeiros locais, dentre 0s quais 0 mais famoso era um empresario
chamado Jodo Céamara, cujo nome tornou-se o do proprio municipio, antes
denominado de Baixa Verde (Guerra, 2017).

Os processos migratorios constantes vao aos poucos, levando parte da
familia estendida Mendoncga a estabelecer ramificacdes até Natal, em um bairro
gue passa a ser conhecido por Amareldao Novo, para onde algumas familias
migraram na década de 1980, motivadas pelo temor ante os abalos sismicos que
se deram na regido do Mato Grande. O chamado Sismo de Jodo Camara'4, que
ocorreu em 1986 e levou a migracéo de parte da comunidade para a zona norte
de Natal

Em sua pesquisa sobre a comunidade do Amareldo, a antropéloga
Jussara Guerra, demonstra que essa dispersao territorial ndo representou uma
desagregacdo comunitaria, gracas aos fortes lacos intersubjetivos que unem a
coletividade para além da dimensdo do compartilhamento do espago geogréfico.

Os Mendonga, embora ocupem espacos diferentes, ampliaram as
redes de parentesco, incluindo novos valores culturais, sem, no
entanto, perderem os lagos de afinidade junto a familia extensa,

tornando fortemente consolidado o sentimento de pertenga a terra de
origem - o Amarel&o (2017, p. 36).

Todos esses processos migratorios representam, cada um a sua
maneira, a semeadura de um povo. O movimento migratorio é sempre um mover-

se em funcéo da fertilizacdo de uma nova vida e, de certo modo, nem a aridez

14 O sismo de Jodo Camara foi o de maior magnitude em uma série de eventos sismicos que tiveram inicio
no ano de 1986. O primeiro tremor - sentido inclusive em Natal - aconteceu no dia 21 de agosto, e alcancou
4.3 na Escala Richter que vai até 7. No més seguinte, foram dois eventos sismicos: 4.3 e 4.4,
respectivamente. O terremoto principal ocorreu no dia 30 de novembro de 1986, com magnitude de 5.1,
seguido por milhares de réplicas. Este se tornou um evento que marcou profundamente a vida e a historia
das familias que viveram o episédio. Motivadas pelo medo muitas familias abandonaram suas casa e terras,
vendendo-as por valores irrisérios, tanto na zona urbana quanto na zona rural, se deu um processo
migratdrio intenso das familias tentando fugir dos terremotos. Isso redesenhou a economia local do periodo
posterior, pois muitas pessoas enriqueceram em funcdo de terem adquirido imoveis e terras a precos
baixissimos, porque além da tradicional elite econdmica local, emergiam os enriquecidos do terremoto



108

do solo, marcado pela escassez de &gua e pela dureza da pedra-rocha
abundante em sua geologia, obliteraram a fé nos recomecos, sempre téo
presente na vida de quem se entrega a viver dos desafios que a terra apresenta.

Trata-se de um territorio cercado por grandes fazendas que, segundo a
tradicdo oral da comunidade, eram terras que pertenciam aos Mendonga e que
foram sendo expropriadas a medida que os grandes latifiundios expandiam suas
fronteiras, o que fez com que gradativamente a comunidade ficasse espremida
no que hoje € seu territério, em torno do qual se empreende a luta pelo seu
reconhecimento como Terra Indigena (Guerra, 2017).

A relativa prosperidade econdmica vivenciada pelos fazendeiros e
comerciantes da regido durante um breve periodo marcado pelo ciclo do algodéo
do século XX, se traduz na vida da classe trabalhadora como um periodo de
exploracdo extrema das forgcas produtivas. Isso afeta diretamente o povo
Mendoncga, ao reforcar o processo de empobrecimento que historicamente
marca a trajetoria das populagdes indigenas no Brasil de uma forma geral. No
contexto local, isto significou, dentre outras coisas, o fornecimento de mao de
obra barata, garantindo altas margens de lucros financeiros e prosperidade para
os empreendimentos dos fazendeiros locais, 0s quais contavam com verdadeiro
exército de homens, mulheres e criancas que recebiam valores muito baixos por
seu trabalho, arraigado a uma cadeia produtiva de extrema desigualdade.

Quanto aos trabalhadores, havia dividas que se acumulavam através
dos sistemas de “vales” e muitos deles tinham perdido sua pequena
propriedade por ndo honrarem os débitos contraidos. Assim se
caracterizou 0 momento aureo da cotonicultura e das plantagdes de
agave nas fazendas do Mato Grande, sobretudo nas fazendas de Jo&o

Cémara, conforme contam os Mendong¢a do Amareldo (Guerra, 2017,
p. 62)

Empobrecidos/as e endividados/as os/as Mendonga eram parte
importante da cadeia produtiva da regido, fornecendo forca de trabalho e as
vezes comercializando produtos ofertados aos demais trabalhadores e
trabalhadoras que, em geral, eram obrigados/as a comprar os produtos na
mercearia de Jodo Camara. Quando nao havia dinheiro suficiente para o
pagamento, o “vale” era uma opg¢ao ante a fome. Essa dindmica fomentou um
ciclo de empobrecimento da populagdo submetida a condi¢cdes de trabalho
extremamente precarizadas com uma carga de trabalho de seis dias por semana
(Guerra, 2017).
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Sem a posse da terra, restava-lhes trabalhar nas terras dos fazendeiros,
em geral essa era uma tarefa que cabia aos homens, que executavam diversas
funcdes, notadamente preparando a terra para o pasto e o plantio, especialmente
no desmatamento dos biomas, cuja madeira era comercializada para servir de
lenha, um comércio muito comum na regido. As familias empurradas para longe
viviam em localidades que as vezes distavam das fazendas e isso muitas vezes
impedia um retorno diaria a casa, alguns inclusive iam trabalhar em localidades
ainda mais distantes e ficavam “mais de més” fora.

Essa migracdo masculina em funcdo das atividades produtivas, levou a
uma reorganizagao social da comunidade a partir da qual foi se inventando a
tradicdo do “matriarcado” a qual Tayse havia feito referéncia quando de nosso
primeiro encontro. Ela propria, na condigéo de historiadora em formagé&o, quis
descortinar as camadas dessa histéria, que ajuda a entender melhor como a
comunidade Mendoncga estabeleceu para si dinamicas sociais que trazem as

mulheres para o centro da cultura politica. Tayse conta que:

Mas eu fui entender o contexto disso, eu fui tentar entender um pouco
depois da minha pesquisa em Histéria. Entdo, eu comecei a perguntar
pra minha avé, minha avé paterna, Dona Maria Felipe, que inclusive foi
uma das entrevistadas. Bom, hoje s6 quem participa das coisa sao as
mulheres, minha avé inclusive, era uma das mulheres que néo perdia
uma reunido da associacdo. Ela com quase 80 anos. Eu disse “como
era antes? as mulheres participavam e tal?” Ai minha avé: “aqui as
mulheres que manda na comunidade. Aqui sempre foi assim 0, os
homens so6 trabalham no rogcado. Sempre que precisava resolver
alguma coisa aqui é as mulheres. Antigamente... precisava cavar uma
cacimba, pros homem ir precisava as mulheres se juntar, fazer aquele
mutirdo pra chamar os homem pra ir cavar cacimba, e iam ajudar a
cavar a cacimba, pra ter agua pra beber”. E também, os homem saia
tudo... Ai foi essa fala da minha avo que me fez fechar um pensamento,
como se eu tivesse conhecimento total da comunidade. Ela disse, os
home saia da comunidade pra ir cortar lenha, porque era
desmatamento e fazer pasto na fazenda e era as mulheres que ficavam
na comunidade organizando tudo. Era a gente que ia cagar pra trazer
comida pra dentro de casa, pra cuidar de menino, 0 menino adoecia
era a gente que ia a pé sozinha pra cidade, e ai formava aquele grupo
de mulheres para proteger umas as outras, e elas andavam em grupo,
como forma de protecdo. la lavar roupa, ia tudo no mesmo dia pro
acude, pra ndo ir uma mulher sozinha, isolada e ter algum cabra de
fora e chegar e... enfim, pegar a mulher, estuprar, matar, enfim
(Campos, 2021).

Suas palavras fazem pensar como as multiplas formas de desagregacao
da vida coletiva das comunidades em seus moldes mais tradicionais que, de
muitas formas, eram reflexo de um projeto de eliminagdo coletiva e mortes

individuais, fez com que essas comunidades constituissem agéncias capazes de
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trazer alguma tipo de protecdo ante condicOes de extrema fragilidade. E neste
sentido, me parece que nao é exagerado dizer que as mulheres sdo um grupo
mais vulneravel entre os vulneraveis e isto as leva a criar redes de sociabilidade
e protecao proéprias.

Chama atencéao o fato de que as violagGes sofridas pela comunidade se
agravam sobremaneira quando se trata das mulheres, porque uma vez violado
seus territdrios, a colonialidade segue em busca de violar seus corpos, hdo por
acaso, ela enfatiza o medo que toca todas as mulheres: o estupro. Isso € um
reflexo direto dos efeitos da colonialidade de género sobre a vida de cada uma
de nos e que incide de modo ainda mais cruel sobre as indigenas mulheres que,
ao longo de toda a historia da colonizagédo de Abya Yala — o que néo é diferente
com as mulheres de Africa — tiveram a violagdo de seus corpos ignorada e
naturalizada. A rede de protecéo das mulheres Mendonga cuidava dos corpos
gue cuidavam da comunidade, por isso: “la lavar roupa, ia tudo no mesmo dia
pro acude, pra nao ir uma mulher sozinha, isolada e ter algum cabra de fora e
chegar e... enfim, pegar a mulher, estuprar, matar, enfim” (Ibidem).

A colonizacéo buscou redefinir as cartografias dos territérios ao usurpa-
los de seus/as moradores/as originarios/as e a partir disso impor fronteiras de
segregacao geografica, social e econémica aos povos, de um modo geral. De
forma semelhante a colonialidade de género inscreveu uma cartografia nos
corpos das mulheres, delimitando fronteiras de género e sexualidade, que
impdem limites a forma de se viver como mulher no mundo, de sentir seu proprio
corpo, de desejar e viver afetos.

O corpo-territério de cada uma delas segue sob ameaca diaria sob a
colonialidade/capitalismo e para fazer frente a isto, as indigenas mulheres
entendem muito cedo que juntas sao mais fortes.

Para o povo Mendonca, de um modo geral, se manter junto nem sempre
foi possivel, visto que a desagregacao territorial acabou por impulsionar uma
dindmica distributiva que, nos ultimos setenta anos pelo menos, a partir de
variacdes especificas, levou a formagédo de comunidades menores por parte das
familias, o que ndo significou, no entanto, uma desagregacdo dos lacos
comunitérios.

Na década de 50 (...) tinha os Mendonga que foram trabalhar pra um
fazendeiro, que ocuparam uma parte do territdrio que é onde hoje esta
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localizada a comunidade Cachoeira. Que é a ultima comunidade do
territério. E teve um Mendonga que ficou trabalhando alguns anos pra
esse fazendeiro e quando o fazendeiro percebeu que as terras nao
eram tao propicias pro plantio como ele achava, que tava numa regiao
semi-arida... Comegaram a vender as terras. E como pagamento, deu
parte das terras ao Mendonca. E esse Mendonca pegou a familia dele
todinha que morava aqui no setor Biana, e levou pra |a. Hoje deve ter
aproximadamente 200 Mendonca l4 nessa comunidade. Detalhe, as
terras ndo pertenciam ao fazendeiro. Pertenciam a linha férrea do Rio
Grande do Norte. As casas la sdo construidas praticamente em cima
da linha férrea. E eles s6 foram descobrir isso no inicio dos anos 2000,
guando foram procurados por uma empresa que estava comprando,
tava tentando comprar essa linha férrea do Estado do Rio Grande do
Norte. Entdo, toda a comunidade Cachoeira, da comunidade
Mendonga, esta em cima da linha férrea, e foi dado por esse fazendeiro
na década de 50, dizendo que era pagamento por esses anos
trabalhados pelos Mendonc¢a. Entdo hoje quem mora la sdo os netos
dele, os filhos, e essa terra nunca foram deles. E a Agucena, em 2008
se juntou as familias Mendonc¢a do Serrote, entraram em contato com
a Sedraf, que é a secretaria de agricultura do Estado, que tinha um
programa de reassentamento. A Sedraf compra a terra, as familias vao
pra essa terra, e pagam parcelas anuais pra Sedraf até terminar de
pagar a terra, tipo um empréstimo. E ai se juntaram 14 familias
indigenas do Serrote, e compraram a fazendo da Acucena, que
também era uma fazenda do territério indigena Mendongca. Que
pertencia aos Mendonga, foi ocupada por fazendeiros. E ai eles
compraram de volta essa fazenda, e hoje € a comunidade Agucena...
(Campos, 2021).

Os relatos de Tayse sdo uma referéncia a desagregacao territorial da
terra tradicionalmente ocupada pelos Mendoncga ao longo do século XX, ao
passo que, por serem consideradas devolutas, vao sendo vendidas ou doadas
pelo Estado a fazendeiros que passam a ocupar a regido em um contexto de
expansdo da cultura do algoddo, do agave e da pecuaria, que ja ocupava
grandes extensOes de terra e que se expandiu consideravelmente com os
empreendimentos econémicos de Jodo Camara, um importante personagem
neste enredo, por ter sido o fomentador da expanséao comercial na regiao, a qual
levou ao desenvolvimento das relacfes econbmicas que motivaram a instalacao
da ferrovia e a atracdo de contingente populacional formado basicamente por
trabalhadores da obra de construcao da linha férrea, dentre os quais muitos eram
do povo Mendonca (Guerra, 2017).

Em grande medida, a perda de territorio que representava a
possibilidade de viver da terra e viver na terra, € um marco importante na trama
da histéria do povo Mendonca e do proprio municipio da Baixa Verde, que
posteriormente foi rebatizado de Jodo Céamara, pois esse processo levou-os a

ficarem confinados em uma faixa territorial que basicamente se limita ao territorio
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do Amareléo e a pequenas faixas de terras ocupadas pelas outras comunidades.
Constituindo uma cartografia territorial relativamente recente que ndo condiz

com o territério original do povo Mendoncga.

Hoje onde é o Amareldo, era o local das casas, do nosso povo, dos
nossos tataravds... E onde eles precisassem tirar o sustento era o
Amareldo. Um acgude que fica a 10 quildbmetros daqui, eles iam pescar
la. Botavam rogado em nédo sei aonde, entao aquilo tudo era Amarelao.
E qguando comecou a construir o municipio de Jodo Camara, o
Amareldo ficou s6 onde tém as casas. Meu tio tem 54 anos, ele disse
gue o pai dele, meu avé Luis Felipe, ele ia pro rocado, o rogcado era
distante, passava trés dias no ro¢ado, voltava, passava quatro dias em
casa. Passava trés dias no rogado abrigado em Furnas, de noite se
abrigava em Furnas. E uma dessas semanas que se estava
construindo a cidade de Jodo Camara, tinham construido a estacéo,
tavam construindo algumas casas, e tava trazendo a familia de Jo&o
Céamara toda pra la, e ele foi na semana pro rocado dele e na semana
seguinte quando ele foi passar tinha uma cerca, e ele passou o0s
arames da cerca. Quando ele chegou do outro lado, tinha uns
capangas armados de espingarda. Mandaram ele voltar ou matava ele.
O rogado dele ficou para l4. Foi assim que tomaram as terras do ro¢cado
dele. (Campos, 2021)

A violéncia sofrida pelo povo Mendonca no processo de expropriacdo de
seu territorio ndo chega a ser uma memoria importante, nem uma questao a ser
considerada fora da comunidade, é mais um daqueles siléncios da histéria que
abrigam o processo de violéncia e silenciamento das comunidades indigenas e
do campesinato pobre em nosso pais que, neste caso, sustentava a estrutura
econdmica local, baseada no empobrecimento das pessoas, cuja forca de
trabalho barata, precarizada e alienada garantiria a prosperidade dos negocios

dos fazendeiros e comerciantes.
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Mapa 1: Localizagéo das comunidades indigenas do territério Mendonga.
Fonte: Jacqueline C.V. Martins (2022), adaptado das informagdes do mapeamento participativo.

Com o encerramento da cadeia produtiva da cotonicultura e do sisal o
povo Mendonga precisou buscar novas alternativas para sua sobrevivéncia, de
modo que pudesse impedir novas migracdes e a desagregacao da comunidade.
E neste contexto, que emerge o ciclo produtivo do castanha de caju na
comunidade, que se apresenta como uma possibilidade de sobreviver fugindo
da mendicancia a que algumas pessoas precisavam se submeter ante o
empobrecimento comunitario e que se coloca como uma opcao frente a
marginalizacdo social que desumaniza as pessoas e |lhes rouba a dignidade.

A partir da década de 1980 o beneficiamento da castanha de caju se
torna a principal atividade econdmica da comunidade, em torno da qual
agregam-se as familias do povo Mendonca. Trata-se de um trabalho exaustivo
gue costuma envolver todos os membros da familia e que agrega o trabalho

coletivo, em funcéo do qual a comunidade passou a se organizar criando uma
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associacdo comunitaria como forma de organizagdo politica e econdmica para
disciplinar a dinamica produtiva.

Assim, a castanha de caju passa a ser um elemento importantissimo no
ciclo de producdo econbmica da comunidade, a0 mesmo tempo em que, ao
motivar 0 associativismo, representa um importante elemento de agregacao
social e politica, passando a ser também um elemento que se plasma a cultura
material da comunidade. Ela passa assim, a ser utilizada também como
instrumento de referéncia de identidade cultural, utilizado para reforcar as
fronteiras da diferenciacdo étnica em relacdo ao conjunto da populagdo do
municipio de Jodo Camara. De modo que, a principal celebracdo da comunidade
é a Festa da Castanha que se tornou um evento catalizador na relagéo entre a
comunidade indigena e o conjunto da populagdo do municipio. Trata-se de uma
ocasido em que a comunidade indigena celebra sua identidade étnica e o faz na
presenca dos/as ndo indigenas, de forma a demarcar e divulgar suas
especificidades, ao mesmo tempo em que aproveita a ocasido para ensinar
acerca de sua historia aos/as visitantes.

A primeira vez gque estive na Festa da Castanha foi em 2015, desde
entdo tive a oportunidade de acompanhar cinco edi¢cdes do evento. A festa
acontece tradicionalmente no més de agosto e € um momento em que a
comunidade se abre para a visitacdo de um publico que em geral é composto
por alunos e alunas de instituicdes de ensino superior do Rio Grande do Norte e
de escolas de nivel médio, notadamente da rede publica de ensino. Os grupos
vao a comunidade do Amareldo ja pela manhad do sabado e participam de
palestras ministradas pelas liderancas indigenas, através das quais costumam
contar a histéria do povo Mendonca, na sede da Associacdo Comunitaria.

Depois da palestra, as pessoas sdo encaminhadas para uma trilha
ecoldgica pela caatinga até uma pequena serra onde ha uma grande pedra com
inscricbes rupestres, sobre as quais ha pouca informagéo, mas que € tomada
pelos/as guias como um atestado da antiguidade do povo Mendonca. A trilha é
também um ato de performance mnemadnica que faz do territério da comunidade
um museu a céu aberto. Ao levar as pessoas pelos caminhos trilhados por
seus/suas antepassados/as o poco Mendongca amplia essa performance
trazendo para o centro a narrativa em torno da ancestralidade, cuja filiacdo é

performada na relagdo com o espaco e no contato com o outro (Hartmann, 2011,



115

p. 231). Ao incorporar essa memoria, cuja origem se perde em sua prépria
antiguidade — das inscri¢cdes rupestres, por exemplo — acessam e transmitem
conhecimentos silenciados pela colonialidade, os quais vao sendo
reconfigurados no presente, por meio de uma artesania narrativa que cria 0s
moldes para sua duplicacao, replicacao e proliferacdo, de modo que haja a
transferéncia de saberes por meio de outros sentidos que nao apenas a escuta
exercitada na palestra. Sao saberes que querem entrar pelos poros,
transmutados na experiéncia da estafante caminhada sob o sol, sentido na
guentura que toma nosso corpo desde o solo e provado no sabor da poeira da
caatinga, que querem nos aproximar dos sentidos dos/as antepassados/as do
povo e dos/as proprios Mendoncga (Taylor, 2013, p. 27). Performance esta que
tem um sentido politico difuso, que serve tanto para fins de constru¢cdo do
sentimento de pertenca por meio da memoria ancestral do corpo-territério entre
0 povo Mendonca, quanto serve ao fim de reforcar a identidade étnica ante os/as
visitantes que serdo multiplicadores/as destes saberes, legitimando
publicamente a memdéria em torno daquele povo. Uma forma de ratificar tal
legitimidade em funcdo das demandas da comunidade, notadamente aquelas
em torno da luta pela demarcacao de seu territorio.

Ao final da performance coletiva que vivenciamos no passeio pela trilha,
ao voltarmos ao Amareldao ha um almogo comunitério, seguido de atividades
culturais no periodo da tarde que contam com gincanas para criancas e
adolescentes, a0 mesmo tempo em que a comunidade aproveita para
comercializar artefatos artesanais e produtos alimenticios como doces variados,
bebidas e, claro, castanha de caju e seus derivados.

A festa como um todo é um ato performativo com destaque especial para
0 Toré das criangas que acontece durante o evento e se apresenta como um
instrumento de divulgacdo da etnicidade diferenciada e tradicionalmente
estabelecida, de maneira que o sentido ritualistico do momento é acionado para
apresentar o povo Mendonga aos nao-indigenas ou como costumam falar: “a
quem nao é Mendonga”.

O épice da festividade acontece a noite e se da com um show musical,
cujo publico é bem mais amplo e conta com muita gente de Jodo Camara e de

outros municipios da regidao do Mato Grande.
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Figura 3: Toré das criangas durante a Festa da Castanha - 2017.
Foto: Andreza Oliveira - 2017

A Festa da Castanha € um importante momento para comunidade
divulgar e reafirmar a “diferenca” advinda de sua ancestralidade indigena. Em
relacdo a isto, cabe destacar que a ocasido da festa € propicia para pensar a
forma como a comunidade procura se articular com o entre mundo, com a
populacdo que esta fora, mas que faz parte do Estado. A festa acaba sendo
também um mecanismo de comunicacdo com aquelas pessoas que
desconhecem a existéncia dos povos indigenas no Rio Grande do Norte.

Nesse sentido, ndo € demais reafirmar como aqui também o termo
‘indigena”, assume um espectro conceitual amplo, tanto para a comunidade
quanto para seu entorno, de uma identidade que esta sempre em disputa e
negociacao, visto que adjetiva e reafirma a distincdo étnica daquele povo, no
sentido da busca por articular os estratos do tempo, por meio de uma
autenticidade identitaria, que precisa lidar com o amalgama de um tipo ideal de
“indio” que nao se inscreve no presente e que, por ser a-historico, € inalcancavel.
Este € um tipo com o qual a comunidade tem uma relagdo ambigua, a medida
gue o repele, asseverando as formas como os seus modos de vida podem ser
atualizados sem que percam aquilo que a distingui etnicamente, ao mesmo
tempo em que se deixa seduzir por ele, ostentando aspectos de uma pretensa
“autenticidade identitaria” pretensamente manifesta, por exemplo, no toré, como
um possivel atestado de autenticidade étnica, mas que ndo deixa de ser uma

pratica atravessada pelos intercambios culturais e pela historicidade.
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Nesses estratos do tempo a relacdo entre as geracfes também esta
posta em disputa, pois no imaginario coletivo € como se a geracdo das/os
‘indias/os amansadas/os”, “dos bichos brabos”, aquelas/es “pegas/os a lago de
cavalo” fosse mais auténtica do que a geracao atual. Neste caso, o presente é 0
grande “outro” da historicidade. Isto esta associado ao imaginario coletivo que
resguarda as comunidades indigenas modelos de existéncia estereotipados que,
em geral, ainda as associa a vida selvagem, bucdlica e distante dos instrumentos
culturais, tecnoldgicos e sociais contemporaneos. E neste caso, 0 momento da
festa € tomado como uma possibilidade de representar a existéncia desses
povos no presente e asseverar sua distingao étnica e seu direito a diversidade.

Os multiplos elementos identitarios que compdem a vida em comunidade
séo acionados atraves de instrumentos constitutivos da etnicidade, fazendo das
pessoas nascidas na comunidade, “Mendonga”, mesmo que ja ndo possuam o
sobrenome “originario”, resguardando nestes termos uma identidade étnica e um
pertencimento ao territorio. Sao corpos-territério, que engendram tradicbes que
se revezam e sao acionadas através de instrumentos reafirmadores da
etnicidade e da organizacéao coletiva, resguardando seu lugar de pertenca dentro
da identidade de “Mendonga”, que por vezes se sobrepfe a “indigena” como
elemento de autoidentificacao.

Aqui no Amareldo, a gente € Mendong¢a, e sempre sentiu que era
Mendonga, pelo fato da gente se diferenciar do resto da sociedade e
da sociedade nos diferenciar. Sé que os Mendonca falavam e até hoje
ainda falam de indigenas também como se fosse uma coisa que ficou
no passado(...).

Eles dizem: “ndo, eu sou Mendonga... porque minha avé era india do
brejo de Bananeiras na Paraiba.. ai tipo assim... minha avo, minha
bisavd... era quem morava em barraca de Taipa... minha avo era india
de verdade...”. E como se fosse ser Mendonga ja fosse mais civilizado.
E ha quem dissesse que “ndo, eu sou prima de Mendonga, mas nao
sou muito Mendonga néo... porque o meu avd por parte de vé era
branco”. Sabe? Ainda existe umas histérias assim, mas eu atribuo isso
ao tamanho do preconceito né. Se pra gente que ta na linha de frente
de discussao ja é dificil lidar com o preconceito, imagina pra quem nao
ta, pra quem sempre sé recebe um preconceito. Mas aqui dentro da

comunidade todo mundo se referencia a todo mundo como Mendonga,
ainda tem os Mendonga do pé rachado (Campos, 2021).

Essa declaragéo vinda de uma lideranga, que tenta fazer uma reflexao
em torno das questdes identitarias, possibilita pensar como aqui esta
representada uma dupla distingdo: por um lado, a distingdo do povo Mendonca

em relacdo ao conjunto da populacdo néo-indigena e por outro uma distingéo
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interna na comunidade que diferencia as geragoes a partir de um dado parametro
“civilizatorio”, que tenta mensurar o nivel de “evolugao” cultural para definir quem
€ mais “indio” ou menos “indio” e, neste caso, a definicdo da etnicidade esta
posta como um mecanismo politico, necessario apenas para uso externo, para
ser utilizado nas lutas junto ao poder publico, como forma de garantir direitos
sociais, mas que nao escapa do toque de elementos que sdo claramente
coloniais e racistas. Porque internamente as pessoas se veem como “Mendonga”
e ser “Mendonga” traz consigo a certeza de distingdo étnica em relagdo ao
conjunto da populacdo de Jodo Camara.
E entdo, a gente ja cresceu entendendo... a gente que eu digo:
Mendonga, eu Mendonga, eu indigena. Entendendo que a gente
pertence a um setor familiar. Entdo eu nasci no setor da Linha. Minha
avo morava la, meu pai morava la, e a gente mudou pra ca quando eu
tinha 11 anos, para esse setor Margarida. Entdo eu cresci minha
infancia e entendia que eu era do setor da linha e que o0 Amarelao era
tipo a nossa cidade. O amareldo era a nossa cidade. Entédo tinha no
setor que a gente ia colher imbu, tinha o setor que vendia pao, tinha o
setor e tal, mas eu pertencia ao setor da linha. E todos nés, da minha
infancia, do meu povo, tinha esse entendimento. A gente se encontrava
na escola e todos tinham entendimento de pertencimento a um setor
familiar. “Ah eu sou dos Biano, ah o povo do setor tal é tal coisa, tal
povo..” e o Amareldo é a nossa cidade. E fora do Amarelédo era o
mundo. Nao existia Jodo Camara...Natal....Era o mundo. Pra gente,
fora do Amareldo era o Outro Mundo que ndo pertencia a gente. Que
a gente precisava daquele outro mundo, que a gente ia comprar coisas
e tal, mas que ndo era o nosso mundo. Inclusive, sempre teve muito

preconceito com o povo da regido, com os Mendonga “que os
Mendonga ¢é bicho, ignorante, é ndo sei o que” (Campos, 2021).

Ha aqui um exemplo de como a comunidade cria para si uma cartografia
identitaria que constitui subdivisées no territério a partir de marcadores préprios
gue criam uma toponimia do lugar inscrita em relagcdes sociais dispersas em
nucleos familiares menores. Essa cartografia é tanto geografica quanto afetiva e
ajuda a constituir o Amareldao como um mundo que lhes é proprio e independente
do mundo externo, ainda que o entendimento de uma articulagdo com esse outro
mundo seja necessaria.

Ao resguardarem, valorizarem e reafirmarem iniUmeros elementos de
identidade coletiva, 0s quais se misturam com elementos intersubjetivos, essas
pessoas vao constituindo seu lugar de sujeito no mundo. As familias Mendonca
foram assim, forjando para si uma identidade étnica associada a uma heranca
histdrica e cultural bifurcada das etnias potiguara e tapuia, como explica Tayse

Potiguara, em sua dissertacado de mestrado.
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No caso do nosso povo, existem trés etnias que aparecem na histoéria
oral com os etndnimos Potiguara, Tapuia e Mendonca. Tapuia faz
referéncia aos antepassados mais arredios, “brabos”, que ja habitavam
essas terras ha muitos anos. Potiguara, por sua vez, é termo que quase
ndo aparece nas narrativas, pois assim sdo chamados “os brejeiros”
gue se deslocavam do Amareldo para o Brejo de Bananeiras, na
Paraiba, e do Brejo para o Amareldo. Mendonga, como todas as
familias do meu povo se autoafirmam, € uma juncdo desses dois povos
gue habitavam essas terras. Ndo sabemos precisar se Francisco
Mendonga, que originou a familia Mendonca da qual as demais familias
séo descendentes, era Tapuia ou Potiguara do Brejo da Paraiba.
Quando pessoas de fora da comunidade dizem “vocés sdo Mendonga”,
estdo demarcando a diferenciacdo social, algumas vezes como forma
de identificar que pertencemos a esse grupo. Na maioria das vezes,
pelo menos na regido onde moramos, as pessoas falam Mendonca de
forma pejorativa, atribuindo a esse grupo adjetivos como brabo,
ignorante (ndo tem conhecimento), dizendo que falam rapido e tém um
dialeto de dificil compreensdo, sdo de estatura baixa, “arrumam”
confusao, entre outras caracteristicas (...) (Campos, 2021b, p. 25).

Tayse explicita aspectos de distingdo étnica associados a estereotipos
gue constantemente sao enfrentados pela comunidade e advém, em parte, da
posicdo de isolamento geografico tomada pelas primeiras familias do povo
Mendonca, que para proteger-se da hostilidade e dos preconceitos, se
instalaram distantes da populagdo ndo-indigena. Essas familias foram
consideradas por Camara Cascudo como sendo um grupo “indigena-mesti¢o”
descendente de indigenas fugidas/os dos aldeamentos, cujo dispersdo é
motivada, em grade medida, pelas politicas indigenistas da segunda metade do
século XIX, em especial, pela Lei de terras de 1850, cujo um dos
desdobramentos é o fortalecimento da identidade de “caboclo” como instrumento
de extincdo dos povos originéarios, como ja mencionei anteriormente (Lopes,
2003; Guerra, 2017).

A forca da agricultura familiar e das atividades econémicas baseadas no
extrativismo talvez seja um dos aspectos mais tradicionais da cultura da
comunidade.

Essa producdo depende das chuvas e, quando conseguem colher a
producéo, os indigenas armazenam parte das sementes crioulas para
o plantio no ano seguinte. Os indigenas também produzem artesanato
(extrativismo) com cabacas, cipd, trabalhando as sementes nativas e
ndo nativas na confeccdo de colares, pulseiras, brincos, filtros dos
sonhos, maracas, entre outros itens. A atividade é desenvolvida com o

objetivo de preservar, valorizar e fortalecer a cultura indigena local
(Campos, 2021b, p. 28)
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Vidas caboclas que, assim como sementes, sédo fincadas a terra,
instadas na aridez do solo, onde a agua é escassa e mesmo assim, as pessoas
tradicionalmente vivem do cultivo da terra, da criacdo das galinhas, das cabras
e bodes, soltos pelo terreiro e dos porcos, presos no tradicional chiqueiro, todos
animais cujo sustento pode advir daquilo que sobra da mesa das familias ou dos
restos das persistentes lavouras de milho, feijao, mandioca, macaxeira, fava e
batata, cultivadas em um solo pedregoso, onde abunda a pedra-rocha, e entre
0S umbuzeiros, as goiabeiras, as mangueiras e 0s cajueiros, estes Ultimos,
fornecedores da castanha, cujo beneficiamento é a principal atividade
econdmica da comunidade desde a decadéncia da producéo do algodéao e do
agave (conhecido também como sisal) no inicio do século XX.

Em relacdo a diversificagcdo produtiva, cabe ainda apontar a atividade
econbmica e cultural baseada na producdo de aderecos artesanais que sao
feitos a partir de sementes, cabacas ou mesmo as garrafadas medicinais,
produzidas para serem comercializadas pela comunidade. Produtos que
resguardam um forte entrelacamento com a reafirmacéo e o reconhecimento da
distincao étnica do povo, visto que o elemento “indigena” que lhes adjetiva acaba
também por agregar valor simbdlico traduzido em valor comercial. Ou seja, trata-
se do “artesanato indigena” e da “garrafada dos indios”, que tém neste aspecto
do “indigena” e do “indio” uma folclorizagdo que da aos produtos um aspecto
fetichezado de apelo ao consumo. Neste caso posso dizer que, em certo sentido,
a comunidade objetifica sua etnicidade que serve como uma autenticacao, tendo
em vista um nicho de mercado feito de pessoas que desejam consumir uma tal
indianidade. Ainda que esse consumo possa levar a apropriacdes culturais
distintas por parte das pessoas nao-indigenas, os Mendonga, assim como varias
outras comunidades indigenas pelo pais, lancam méao disto para fomentar sua
sobrevivéncia material, mesmo se tratando, neste caso especifico, de uma
atividade menor em relagéo ao beneficiamento da castanha.

O solo caboclo onde o povo semeia sua existéncia costuma padecer pela
escassez de chuvas, o que faz com que a comunidade dependa do fornecimento
de agua que é feito pelo Estado por meio de carros-pipa e 0 armazenamento se
da em cisternas construidas nas casas com recurso do Governo Federal como
parte de uma politica publica de promocdo da convivéncia com o semiarido,

implementada entre os anos de 2003 e 2015.
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Quando a chuva chega com 4guas abundantes, como fruto de um bom
inverno, como este de 2022, que proporcionou boa colheita, mais do que colorir
a caatinga de belos tons de verde, tdo marcantes a paisagem, amenizando aos
olhos a face hostil desse bioma tdo nordestino e tdo nosso, ela traz em certa
medida, novos tons a vida das pessoas. A terra qguase sempre seca, esta agora
umedecida, anunciando o tempo de ser cuidada e preparada para o plantio, é
tempo de semear. Prenunciando seus proprios limites, ela movimenta a dindmica
das temporalidades na comunidade, pois ha pressa e ndo se pode demorar, 0
tempo de semear é ja! E provavel que logo a aridez dos dias se imponha a vida
mais uma vez.

Por isso cada pessoa e cada familia que pactua sua re-existéncia com
esse bioma precisa estar atenta ao tempo e a experiéncia da semeadura, um
momento em que o humano se coloca em comunh&o com a semente e ele
préprio se faz semente e territoério, em esperancas depositadas a penetrarem o
solo, como que adulando as sementes a germinar, apelando a que sejam fortes
e cumpram seu destino em florescer.

Quem ja conviveu de perto com alguém que vive da agricultura nao
demora para perceber como a relagdo com a terra € simbidtica. Solo, semente e
semeadura estdo em conexdo. Ao preparar 0 solo para receber a semente,
essas pessoas vao adubando seus dias com esperanca, numa aposta de fé na
vida, a espera do broto que vira, resistente e insistente a despeito da aridez
caatingueira. Cientes de que nao tardard o tempo em que a seca voltara,
depositam ao solo suas esperancas de que o fruto da terra vingue, resistente as
condicdes desfavoraveis e traga consigo alimento, fartura, movimente a
economia local e mova a roda da vida em comunidade.

Porque o alimento a mesa é a objetificagdo do principio béasico da
dignidade humana e das condi¢cdes mais primarias de existéncia, transformado
em um elemento agregador da comunidade, pois se ha alguém com fome é
preciso que todos/as se mobilizem para alimentar-lhe. A fome é reflexo da
desigualdade social e do processo de empobrecimento a que foram submetidos
os povos indigenas no contexto da colonialidade/capitalismo e supera-la segue
sendo um desafio enfrentado por essas comunidades.

Quem tem fome tem pressa e por isso a experiéncia da temporalidade é

tdo marcada pelos caminhos e movimentos feitos em funcédo de supera-la, de



122

modo a construir uma sobrevivéncia digna, na qual as pessoas tenham
condi¢cBes de comer todos os dias e alimentadas, possam assim, ter condicdes
de construir os demais aspectos de sua existéncia. Pois sem comida, ndo ha
dignidade, ndo ha possibilidade de existéncia, ndo h& humanidade, nem
democracia, nem cultura, nem vida.

Nessa luta pela vida em comunidade existe dois pilares entre o povo
Mendonca, que sdo: as associagcdes comunitarias e as mulheres, que assumem
um protagonismo importantissimo, ndo apenas ocupando cargos nhas
associacdes comunitarias, mas ao movimentar a dindmica da luta coletiva que
se da a partir delas, enquanto instrumento institucional de democracia direta e
de interlocucdo com os aparatos burocraticos de Estado. Sdo elas as principais
liderancas do povo Mendonca e |hes cabe o papel de organizar coletivamente
as familias em torno das demandas comunitarias.

As associagBes comunitarias entre o povo Mendoncga representam um
instrumento institucional que possibilita a estruturacdo de uma organizacao
politica, em especial na comunidade dos Mendonga do Amareldo, que foi a
primeira delas a ser organizar neste sentido, a partir do incentivo e apoio dado
pelo trabalho da missionaria catolica Irm&@ Terezinha Tesselle Gallles, que
trabalhava com as comunidades rurais na regido e que é um personagem muito
importante na histéria da comunidade, a ponto de parte do territério ser batizado

com nome em sua homenagem: Assentamento Santa Terezinha.

E ai no final da década de 80, chegou a irma Terezinha, em Jo&o
Camara. Chegou do Rio Grande do Sul, pra trabalhar com familias
carentes e tal, e falaram tdo mal do Amareldo que ela resolveu vir pro
Amareldo. Ela falava pra gente que teve uma reunido com o Prefeito,
na época de Miranda, o Prefeito, que ela pediu pra apresentar as
comunidades rurais que tinha aqui e a situacdo dessas comunidades.
E ele falou “olha, tem essa, essa, essa tal, o pessoal aqui € pobre, ndo
sei 0 que 1a” e ele pulou o Amareldo, e ela perguntou “e essa
comunidade aqui?” no mapinha que eles tinham, bem simples 13, “e
essa aqui?”, “ndo, esse povo aqui é tudo bicho irma, esse povo nao
sabe o que € Jesus. Esse povo ndo sabe rezar, é tudo brabo, ndo pode
entrar ninguém de fora 14, esse povo tem parte com indio”. A irma disse:
“eu vou pra 1a” (Campos, 2021).

Essa decisdo da religiosa fez com que ela se tornasse um fio importante
na trama da vida do povo Mendoncga, ao ajuda-lo a articular-se a um processo
gue ja vinha se dando a nivel nacional desde a década de 1970, quando no

Brasil, ainda no contexto de uma ditadura civil-militar, comeca se desenrolar uma
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mobilizac&o por parte das comunidades indigenas em todo o pais, dinamizadas
pela realizacdo de assembleias indigenas, com a articulacdo do Conselho
Indigenista Missionario - CIMI, ligado a Igreja Catdlica e por liderancas indigenas
carismaticas que conseguem se projetar nacional e internacionalmente sob a
lideranca da Unido das Nacdes Indigenas — UNI. Esse impulso favorece as
condi¢cBes para que o Movimento Indigena articule a formacado de uma frente
indigena em defesa dos direitos coletivos, formada por liderancas e
organizacfes comunitarias locais, regionais, nacionais e internacionais, ao
passo que também cria condicdes para que se identifiquem demandas e
estratégias das comunidades localmente, como base do movimento e da luta
dos povos indigenas.

Ha nesse contexto, a mobilizacdo de diferentes setores da sociedade
civil em apoio a causa, a exemplo de organizagbes ndo governamentais e
setores progressistas da Igreja Catdlica e das Universidades. Setores que
buscaram mobilizar debates e acdes em torno da Constituinte de 1987,
empenhados na conquista de direitos fundamentais para os povos indigenas e
de avancos sociais, em especial aqueles que representariam a superacao do
principio da capacidade civil relativa das pessoas indigenas, que historicamente
foi usada como justificativa da pratica de tutela por parte do Estado.

O reconhecimento da capacidade civil dos povos indigenas que veio com
a promulgacao da Constituicdo de 1988, foi muito importante para impulsionar o
protagonismo das comunidades em todas as frentes, em especial, junto ao Poder
Judiciario, na medida em que isto lhes conferiu o direito de autorrepresentacéo
civil em pleitos legais e demandas politicas (Baniwa, 2012).

As organizacdes indigenas se tornaram, dentro do contexto politico da
redemocratizacdo e da Constituicdo de 1988, importantes mecanismos de
organizacdo e empoderamento coletivo, frente as demandas junto ao Estado
brasileiro, pois apesar dos direitos garantidos a partir da carta constitucional a
desassisténcia estatal segue sendo uma realidade, isso explica em parte o
vultuoso crescimento dessas organizagfes que se multiplicam em todo o pais,
experimentando um crescimento exponencial desde entéo.

S6 a APOINME — Articulacéo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas
Gerais e Espirito Santo, a qual estdo associados os povos indigenas no

Nordeste, agrega aproximadamente 213 mil pessoas, de 78 povos do Nordeste



124

e Sudeste. Ela foi criada formalmente em 1995 com o objetivo de articular as
diversas liderancas da regido quanto a defesa de direitos, sobretudo de direitos
territoriais, e com a missao de lutar pela recuperacdo dos territérios tradicionais
e implementacéao de politicas publicas diferenciadas, relativas a atengéo a saude
indigena e a educacgdo diferenciada, bem como o desenvolvimento e a
sustentabilidade dos povos, junto ao Estado brasileiro.
Apesar do crescimento do associativismo entre as populac¢des indigenas
no Brasil nos ultimos cinquenta anos, este ainda € um desafio aos povos e a
manutencao da diversidade, ja que o agregamento das diferentes comunidades
a partir dessas organizagcdes requer que sejam equacionados multiplos
elementos que atravessam politica e culturalmente o entre-mundo das aldeias e
do espaco colonial do Estado, responsavel por disciplinar esse tipo de
organizacdo. Segundo Gersem Baniwa:
O modelo associativo, geralmente, entra em conflito com os modos
tradicionais de organizacdo social, politca e econbmica da
comunidade ou do povo indigena e lhe é pouco compreensivel,
impedindo qualquer apropriagdo consciente e qualificada desse
instrumento. No entanto, € o Uinico caminho para 0 acesso a recursos
publicos ou de cooperacdo internacional. O desafio € como
compatibilizar as diferentes logicas, racionalidades e formas
operacionais de tomada de decisdo, de distribuicdo de bens e
produtos, de organizacéo das diferentes tarefas e responsabilidades,
da nocdo de autoridade, de poder, de servico e de representacéo
politica. Nesse sentido, a questao € como lidar com o aparato juridico-
administrativo do Estado que ndo apenas nado reconhece os direitos

especificos dos povos indigenas, como tem se tornado o principal
instrumento de negacéao de direitos indigenas. (2012, p. 221)

Esse contexto motivou muitas entidades indigenistas, dentre as quais o
CIMI se destaca, no sentido de mobilizar e auxiliar as comunidades na
construcdo de suas organizacdes coletivas. E justamente seguindo esse fluxo,
no entendimento da importancia da criagdo deste tipo de instrumento de luta,
que figuras como a da Irm&@ Terezinha, ligadas a ala progressista da Igreja
Catolica, cientes da importancia da luta social e que a ela se dedicavam,
mobilizadas na luta pelo acesso a terra, a 4gua e contra 0 empobrecimento
extremo das comunidades, foram parceiras fundamentais nesta que ainda € uma
jornada complexa para os povos indigenas. Pois, dificilmente vai deixar de ser
uma jornada de ente-mundos e conflitos, mas a historia tem demonstrado a
imensa potencialidade das comunidades em empreender mais esse tipo de

agenciamento histérico e social.
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Sob o incentivo e orientag&o da religiosa, foi criada a primeira associagao
comunitaria entre o povo Mendonca: a Associagcdo Comunitaria do Amareldo,
criada no dia 21 de maio de 1997. Digno de nota o fato de que, quando da
realizacdo da entrevista com Tayse Potiguara, em 21 de maio de 2021 a ACA
estava completando 33 anos de fundagdo em um contexto de enfrentamento a
pandemia da COVID — 19 e tendo que lidar com demandas muito especificas
geradas neste contexto, seja quanto ao acesso a vacina, seja quanto ao acesso
a comida para familias que, naquele momento ainda tinham que lidar com os
prejuizos que a pandemia trouxera ao comércio da castanha de caju beneficiada
na comunidade e cuja comercializacao é feita parcialmente a beira das estradas
da regido, em localidades que as vezes distam até Natal, num raio de mais de
80 quilémetros.

O pioneirismo da Associacdo Comunitaria do Amareldo — ACA foi muito
importante para incentivar a formagéo de associagdes nas outras comunidades
do territério Mendonca que passaram a ser lideradas pelas mulheres. Segundo

Tayse,

[...] o fato de o Amareldo ser uma referéncia através da associacao,
n&o é sé pelo fato de ter uma associacdo. E pela forma como essa
associacdo atua na sociedade. E eu acho, eu acho hoje que esse
processo de replicar o que € feito, tentar replicar o que é feito no
Amareldo, ele pode tirar a oportunidade das outras comunidades
fazerem alguma coisa de forma diferente, que talvez tivesse um
potencial maior pra essas comunidades. Como aqui no Amareldo,
desde a década de 90, a gente se organiza em torno da associagéo,
entdo a gente procura fortalecer a associagdo como organizacdo de
referéncia da nossa comunidade. Entdo todos os projetos; todos os
debates; todas as discussfes, elas partem da associagdo comunitaria.
E as pessoas se organizam ali, em torno da associacdo. As outras
comunidades do territério, elas viram na constituicdo de associacdes
uma forma delas também atuarem.. é,, de ter esse respaldo da pessoa
juridica como tem aqui no Amareldo. Que tem Tayse que é
coordenadora administrativa da associacdo, mas se Tayse sair e outra
pessoa assumir.. € uma associacao que, pelo fato de ja ter quase 30
anos, ja tem um reconhecimento.. ja trabalhou com varios projetos e
tal. E ai foram fazendo associagbes nas outras comunidades
indigenas, sendo que tem acgles que a gente aqui faz que ndo é tao
importante pra eles. Da mesma forma que as comunidades que criaram
associagfes também tem coisas que eles tao pedindo hoje que a gente
ja tem, que ndo é mais pauta nossa, que ja tem no Amareldo. Entéo,
guando eles pensaram e se organizaram, a exemplo do Amarelao,
criando associagdes indigenas.. o Amareldao deu esse suporte na
elaboracdo documental, de estatuto, de regimento, entdo ficou tudo
muito parecido né. Eu fui uma das pessoas que participei, mas mée
também. E a associacdo do Amareldo, ela ficou conhecida na regiédo e
em algumas instituicbes a partir dos projetos que executou. Como o
projeto da musica, criou uma orquestra. Trabalhou com cooperativa de
castanha. Criou um grupo de mulheres indigenas (Campos, 2021).
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Sem fugir do enredo da historia que vinha sendo escrita naquele
momento, a criacdo da Associacdo Comunitaria do Amareldo — ACA seguiu a
arquitetura de um instrumento institucional que pudesse ser capaz de captar
financiamentos internacionais de entidades patrocinadoras de a¢des destinadas
a geracdo de renda e erradicacdo da pobreza extrema na comunidade, os quais,
segundo Tayse, estavam prioritariamente destinados a projetos a serem
desenvolvidos para qualificacdo profissional das indigenas mulheres. Por ser a
primeira associacao criada no territorio, ela tem um papel preponderante quanto
a organizacao sociopolitica das mulheres, contribuido para seu empoderamento,
com a formacao de liderancas de jovens mulheres, desde a década de 1990.

A criacdo da ACA foi fundamental para organizagéo politica ndo apenas
da comunidade do Amareldo, como para todo o povo Mendonga, notadamente
pelo fato de ter se estabelecido como um espaco a partir do qual as mulheres
passaram a se organizar social e politicamente, mobilizando a formacéo politica
em geral e de liderancas femininas em particular. Isso fez com que o
associativismo se tornasse um elemento central na organizagao coletiva do povo
Mendonca.

O fato de a comunidade do Amareldo ser, segundo Tayse, “a unica
comunidade do Territorio onde existem varias mulheres exercendo a funcéo de
lideranca ha muitos anos, também atuando no Movimento Indigena do estado”
(Campos, 2021b, p.20), apesar de nao ser a Unica onde as mulheres tem o papel
destacado de liderancas, fez e faz com que essas mulheres se envolvam muito
de perto com o Movimento Indigena fora da comunidade. Ndo me resta duvida
de que o protagonismo das mulheres foi um fator importante para direcionar os
caminhos trilhados por nossa interlocutora.

Em todas as comunidades passaram a existir associagdes, cujo
intercambio passou a possibilitar que as demandas comunitarias sejam
discutidas localmente e levadas, pelas liderancas, a esfera de mobilizacdo
estadual por meio do Movimento Indigena do Rio Grande do Norte, ao qual as
comunidades passaram a integrar no inicio dos anos 2000. Quando necessario,
as demandas sd@o também levadas as instancias das demais entidades como
APOINME, APIB e/ou entidades indigenistas como CIMI e, claro, a propria Funai

e a estrutura estatal como um todo.
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As liderancgas utilizam estrategicamente 0os espagos das associagdes
para reunir 0 maior niumero de familias possiveis e discutir as
necessidades das comunidades, pensando em como resolvé-las. Mas
essas liderancas ndo representam apenas as familias associadas,
posto que aquelas ndo associadas também se dirigem as liderancas e
organizacdes em busca de ajuda para resolver questdes coletivas.
Todas essas demandas, de sécios e ndo socios, sdo encaminhadas
pelas liderancas (Campos, 2021b, p. 64).

Essa preocupacdo com a mobilizacdo do maior niumero possivel de
familias aponta para a tentativa de constru¢do de um regime de democracia com
participagdo ampla, coerente com a descentralizagdo do exercicio da lideranga
no Amareldo que é compartilhada, em grande medida, por mulheres, algumas
das quais se revezam na diretoria da ACA, dentre as quais ha a figura da
lideranca principal responsavel, dentre outras coisas, por representar a
comunidade nas instancias externas, um papel que ha alguns anos tem sido
exercido por Tayse Potiguara, seja por cargo ou por tradicdo. Ela que ja assumiu
diferentes funcdes nesse contexto, segue desde a juventude tendo um papel

destacado junto ao povo Mendonca.

Eu atuava mais na comunidade, na associacdo da comunidade. E o
primeiro evento que eu fui do Movimento Indigena foi a 12 Assembleia
Geral Indigena. E 14 me elegeram coordenadora da microrregional da
APOINME do Rio Grande do Norte. Era a primeira vez que tava se
criando a coordenacédo da APOINME aqui no Estado, a APOINME ja
atuava em todos os Estados do Nordeste, exceto Rio Grande do Norte
e Piaui. E na reunido de 2009 foi criada a coordenac¢éo da APOINME
no Estado, eu fui a primeira lideranca eleita como coordenadora. E
guando me elegeram, eu lembro até hoje das palavras que era: ela fala
bem, ela sabe colocar as demandas, ela entende de documento. Entéo
era isso. As liderangas do Estado tinham um perfil do que devia ser um
coordenador estadual e eu me encaixava nesse perfil deles. Que era,
disponibilidade de tempo segundo eles, é... Assim, ndo tinha tantas
coisas me restringindo a ndo poder viajar. E falar bem, néo ter
vergonha de falar em publico e saber fazer documento. Entdo esse foi
um dos trés critérios que usaram para me eleger a primeira
coordenadora da APOINME aqui no Rio Grande do Norte. E eu passei
de uma organizacéo Estadual para uma a nivel de Nordeste, assim, foi
tudo muito rapido. Que em 2009 fui eleita a coordenadora da APOINME
e em 2010 eu assumi uma vaga da APOINME no Conselho Nacional
de Educacéo representando o Nordeste. Que era ha comissdo nacional
de educacdo escolar indigena, onde eu fiquei até 2012. E ai comecei,
participei da politica de criagdo do PNGATI que é a Politica Nacional
de Legislacdo Territorial e Ambiental em Terras Indigenas. E fui
participando de outras coisas que estavam sendo discutidas do
Movimento Indigena nacional ali, foi quando comecei a participar a
nivel nacional também do Movimento Indigena. E meu foco virou isso,
virou o Movimento Indigena (Campos, 2021)
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As palavras de Tayse dao conta de uma tendéncia que ha entre o povo
Mendonca como um todo, de as mulheres assumirem um protagonismo com
relacdo a gestdo da organizagdo sociopolitica comunitéria, a partir da qual elas
vao moldando suas proprias vidas em funcdo de equacionar as demandas
coletivas e pessoais, que se entrelacam e mobilizam-nas em acdes que
impactam a vida das pessoas.

Nesse contexto 0 espago publico e o doméstico vao se unindo e se
confundindo na urdidura do tecido social. Segundo Tayse, “nas comunidades
indigenas do Territério Mendonca, esse espaco publico nada mais € do que uma
extensdo do privado, do doméstico. O espaco domeéstico também é publico”
(Campos, 2021b, p. 47).

Essa urdidura entre o publico e privado tangencia a constituicdo de
relagbes sociais que na visao de Tayse, representam uma ampla socializacéo

dos espacos da comunidade.

Eu arriscaria afirmar que no Territério Indigena Mendonc¢a nao existe
um espacgo compreendido como privado. Todos eles s&o publicos, de
interesse coletivo, desde as residéncias onde estdo concentradas as
familias domésticas até os espacos da comunidade que sao
compartilhados pela familia Mendonca. Também n&o ha uma cultura
da diviséo sexual do trabalho entre homens e mulheres. Geralmente,
tanto homens como mulheres desempenham os mesmos trabalhos,
seja no ambiente doméstico, na agricultura, na castanha, no futebol ou
na religiosidade (Campos, 2021b, p. 47)

Esse € um aspecto que nao diz respeito apenas a dimenséao da divisdo
sexual do trabalho nos termos trazido por Tayse, mas atravessa agéncias
historicas que levaram a criacdo de formas de sociabilidade, nas quais as
mulheres assumiram um protagonismo que faz delas o grande referencial de
gestao dentro da comunidade, tanto no que se refere a dinamica familiar quanto

as demandas coletivas mais amplas.

Entdo, isso eu pude perceber que € uma coisa que ja vem do tempo
da minha av@, que ela disse que ja vem do tempo da mae dela, onde
as mulheres de uma forma ou de outra, as mulheres Mendoncas, as
mais velhas principalmente, é as que tipo, controlam ou pelo menos
tentam controlar a convivéncia na comunidade, os conflitos na
comunidade. E as referéncias dessas mulheres sdo as mais variadas
possiveis. As vezes é um conflito familiar que a avo, a mais velha da
familia, ndo ta conseguindo resolver, que recorria a parteira. A parteira
€ a chamada de mae por toda comunidade, entéo recorria a méae fulana
gue era parteira, recorria @ mée que é a rezadeira, que é a curandeira,
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gue entende das plantas medicinais, que € quem cura todo mundo da
comunidade desde crianga até adulta (Campos, 2021).

A simbiose entre publico e privado, da qual Tayse faz referéncia é uma
importante marca da arquitetura comunitaria que fornece indicios para pensar a
dindmica das relacdes de género e como elas se refletem nas relagdes politicas
internas, quanto a participacao politica dentro da ACA e dos sentidos que podem
ser dados ao protagonismo das mulheres, que estdo historicamente no centro
das decis0es coletivas.

Porque me parece também que se criou um habito, um costume, dos
homens se isolar dessa parte do que é problema. A gente ndo pode
dizer também que é s6 a autonomia da mulher ta na reunido da
comunidade, t4 na assembleia. Porque os homens naguele momento,
eles tdo num momento de lazer, a maioria, estdo fazendo outra coisa
€ ndo querem ir pra reunido e ai é a esposa que vai pra reunido, &€ mae
gue vai pra reunido, ele ndo quer parar as atividades dele pra ir pra
assembleia que tem fora da comunidade, pra uma reunido. Ai € a
esposa que vai, e muitas vezes ela vai porque o marido, que tipo, da
um jeito, dizer “ndo, a gente tem que participar, porque s&o nossos
direitos, mas quem vai é vocé que é mulher”. Alguns homens da
comunidade, mais jovens, com quem eu falei, com quem tentei puxar
pra associacdo, ja me relataram que tém vergonha de ir porque séo
muitas mulheres, “mas é muita mulher, eu tenho vergonha de ir’. Ai
muitos tem vergonha de falar, porque sdo muitas mulheres falando, ai
depois eles dizem “nao, fiquei calado toda a reunido porque é muita

mulher falando e tenho vergonha de falar alguma coisa e ser rechagcado
dentro da reuniao” (Campos, 2021).

Interessante chamar atengcéo para um elemento q trazido nas palavras
de Tayse e que se refere ao o fato de as mulheres serem maioria nas reuniées
comunitéarias. Algo que ndo diz respeito apenas ao que entendo como a
subversdo das tradicionais hierarquias, proprias da colonialidade de género
entre o povo Mendonca, mas também implica em uma transferéncia de
responsabilidades quanto aos problemas da comunidade, que parecem ficar a
cargo das mulheres, isso faz pensar no elemento da sobrecarga de trabalho,
afetiva e psicologica dessas mulheres que sdo maes, esposas, filhas, estudantes
e trabalhadoras, que participam dos debates politicos, assumem a
responsabilidade das decisbes e dos encaminhamentos que serdo tomados,
enquanto os homens usam o tempo das reunibes para o lazer e para
socializacdo entre pares, a0 mesmo tempo em que se desresponsabilizam
quanto as decisdes tomadas e as consequéncias delas advindas.

Curioso notar que o siléncio pode ter sentidos muito distintos para

homens e mulheres. Ele pode significar mais privilégio masculino e me parece
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que é esse 0 sentido que assume neste caso especifico. Ao ficar em siléncio os
homens que alegam intimidacdo pela presenca feminina ndo terdo nenhuma
grande consequéncia a esse respeito, porque sabem que as mulheres se
colocam no lugar de cuidadoras da comunidade e com isso assumem também
todas as responsabilidades que essa posi¢éo traz consigo. Para as mulheres o
siléncio tem um sentido proibitivo de invisibilidade social e de deslegitimacéo das
formas de existir, trazendo consigo consequéncias que muitas vezes afetam a
dimenséo dos direitos sociais de modo amplo.

Firmado na centralidade dos papéis sociais das mulheres, o povo
Mendonca estabelece uma importante articulagdo junto aos demais povos
indigenas no Estado do Rio Grande do Norte de modo que, especialmente a
partir da atuacéao politica e de militancia de Tayse Potiguara, se tornou peca
fundamental na construgéo das lutas sociais e na articulagdo das demandas
politicas e burocréticas.

Entdo, eu me afastei das coordenaces do movimento indigena em
2019, mas até hoje algumas liderancas me procuram pra falar sobre
problemas, conflitos que estdo acontecendo dentro das aldeias. Para
pedir ajudar em elabora¢éo de documentos. Pra pedir pra fazer contato
com algum ministério, com alguma secretaria. E eu me sinto tomando
um papel que ndo é mais meu. E falo isso pros atuais coordenadores,
eu falo “olha, eu procuro ndo..”. Sempre recomendo, passo o contato
dos atuais coordenadores pra ndo continuar assumindo um papel que
nédo é mais meu, sabe. Mas eu acho que a referéncia é essa mesma,
€ do tempo que eu fiquei, € muito tempo, foi 10 anos como
coordenadora, representante do movimento indigena do Rio Grande
do Norte, entdo é muito tempo, eu virei tipo uma figura de museu. Ai
tudo, “aah foi aprovada uma lei agora alterando a questdo da
vacinacdo” ai o pessoal me liga “Tayse, e sobre essa lei?”. Mas as
pessoas tém essa ideia de que eu sei de tudo, tudo que acontece, tudo
gue aparece de lei, acham que t6 por dentro.. quando na verdade eu

ja fico sabendo por eles. Quando me perguntam “Tayse, tava sabendo
disso?” Eu digo: aconteceu quando? (Campos, 2021).

Esse protagonismo levou-a a retornar aos quadros da militancia fora da
comunidade e assumir mais uma vez um cargo de coordenacdo dentro da
APOINME, retornando, de certo modo a posicdo de articuladora junto ao
Movimento Indigena no Estado do Rio Grande do Norte, que alids, parece nunca
ter abandonado, apesar da auséncia de um cargo institucionalizado, pois é
notorio que sua lideranca ja € algo consolidado tanto entre o seu povo quanto
entre os povos indigenas no estado.

Considerando que a organizacao coletiva é historicamente, uma forma

fundamental para a sobrevivéncia das comunidades indigenas frente as
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investidas da colonialidade/capitalismo e representa um mecanismo
fundamental para sobrevivéncia fisica e cultural das comunidades, a
centralidade que a lideranca de Tayse Potiguara tem junto aos povos indigenas
no Rio Grande do Norte testemunha ndo apenas sobre si mesma, mas diz das
mulheres de sua comunidade, sobre as estratégias que fundamentam as

agéncias que elas constroem para si e para seus povos.

2.1 Cultura politica e os lagcos de solidariedade entre as mulheres

Mendonca

As mulheres Mendonca estabeleceram formas de sociabilidade
comunitéria que se capilarizam ao alcance dos papéis sociais que tomaram para
si, 0s quais estdo diretamente relacionados a cultura politica que reordena as
relacbes de género, desmantelando as tradicionais hierarquias préprias da

colonialidade de género e do patriarcado.

Mas hoje a compreensao que eu tenho é que a comunidade, o povo
Mendonga, e ai eu vou entrar nessa questdo do territério, eles
enxergam a mulher como a cuidadora, e é essa cuidadora que tem uma
maior sensibilidade para falar sobre os problemas da comunidade, pra
resolver os conflitos da comunidade, pra interferir em todas as esferas.
E isso é uma coisa que, quando eu falava do matriarcado eu tava
falando mais especificamente na interferéncia das mulheres mais
velhas, das ancias, nos nucleos familiares. Nos seus grupos familiares.
Mas hoje, eu tenho essa ideia de que essa atuacédo feminina entre os
Mendongas ela é muito maior, ela é muito mais ampla.

[...] Essa interferéncia das mulheres mais velhas, na organizagéo
familiar, nas relagbes internas, domésticas, nas relagdes politicas, €
muito presente até hoje! Entdo, até hoje € muito comum acontecer um
conflito familiar, um conflito na comunidade e as mulheres mais velhas
estarem interferindo para mediar aquele conflito. E elas sédo ouvidas,
porque ninguém tem coragem de questionar a mulher mais velha.
Entao, vai desde o tipo, um casal esta se separando e ela diz “nao vai
se separar” e o casal nao separa porque a mais velha ta dizendo que
nao é pra separar. Até as mais velhas dizerem: “ndo, tem que parar
com esse negécio de festas na comunidade, porque esta acontecendo
uma epidemia e tal e tal e tal”. Nem que tenha uma interferéncia do
Estado, e a comunidade respeitar o saber dos mais velhos. E esses
mais velhos séo sempre as mulheres (Campos, 2021).

O protagonismo das mulheres ganha corpo institucional através ACA
gue direciona as acdes e onde algumas personagens como Tayse, assumem
responsabilidades especificas, quanto aos encaminhamentos das demandas e

da militdncia social, constituindo uma organicidade institucional muito importante
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para o coletivo. Apesar de seu protagonismo, as mulheres fazem questao de
ratificar o fato de que, “as demandas apontadas por elas, e por elas levadas ao
Movimento Indigena, ndo séo especificas para mulheres, mas sim coletivas,
pensando as pautas gerais que atendem todo o povo Mendonga” (Campos,
2021b, p. 88).

O trabalho de mobilizacao e luta protagonizado por elas vai sendo urdido
na mesma trama social em que se apresentam suas demandas pessoais como
maes, esposas, filhas, trabalhadoras e estudantes. Por isso equacionar as
demandas préprias desses lugares sociais € sempre um grande desafio que
passa por: conciliar a reproducéo social, tangenciada pelo trabalho doméstico e
o cuidado com a familia nuclear, com as demandas politicas da comunidade,
conciliando militancia como desafio pessoal e coletivo com a permanéncia nos
espacos educativos, onde buscam se colocar como produtoras de conhecimento
e se qualificar profissionalmente. Pois ao assumirem as demandas coletivas,
muitas vezes ndo tém a possibilidade de deixar de assumir responsabilidades
domeésticas as quais tradicionalmente sédo delegadas as mulheres. Isso faz com
gue precisem constantemente recorrer a rede de apoio que criam entre si e que
se baseia na solidariedade entre as mulheres reforcando assim a senso de
coletividade e a solidariedade feminina.

Ao analisar esse contexto em sua pesquisa de mestrado Tayse aponta
essa solidariedade como uma peca-chave para a manutencéo da especificidade
da cultura politica entre o povo Mendonca, pois ela permite que as mulheres
sigam ocupando o protagonismo e construindo a luta social fora da comunidade.
Esse senso de solidariedade € o sustentaculo da lideranca e passa pelo cuidado
com a casa e os/as filhos/as uma das outras, oportunizando que aquela que
assumiu o cargo institucional ou esta estudando, possa se ausentar da
comunidade quando necessario.

Essa rede ndo é exclusiva das liderancas indigenas: as mulheres
indigenas do Territério Mendonga costumam se ajudar nas tarefas
domésticas e familiares. Quando uma mulher esta doente ou no pés-
parto, outras da comunidade assumem os cuidados com ela, com os
filhos e com a casa. Quando uma mulher precisa sair da comunidade

para resolver algo na cidade, outras também assumem suas tarefas
(Campos, 2021b, p. 43).

E essa rede de solidariedade que esta no centro do desenvolvimento de

uma cultura politica que mobiliza a participacdo das mulheres. Foi ela que
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possibilitou que Tayse abracasse a luta social de seu povo, a qual se tornou o

eixo em funcado do qual toda sua dinamica de vida passou a se organizar.

Mas a minha vida familiar, as minhas questfes pessoais, elas séo
encaixadas dentro de uma agenda que é da comunidade do movimento
indigena. E tipo assim, eu pego minha agenda e eu tenho um
compromisso até julho nos fins de semana. Esses compromissos sao
reunides da comunidade, é uma assembleia indigena, € uma reunido
de liderancas em Natal. Ai eu sei que em agosto no fim de semana de
agosto eu posso pegar meus filhos e sair. E sair e me programo ali
dentro, j& aconteceu de eu fazer uma programacédo pessoal e ter que
sair da minha programacdo porque aconteceu alguma coisa na
comunidade. Me programar pra estudar e ndo conseguir, porque tém
uma demanda da comunidade que eu tenho que atender. Como é
agora o meu mestrado, eu devia ter defendido minha dissertacdo em

fevereiro, s6 que eu s6 qualifiquei em dezembro do ano passado.

Casada com um companheiro que também esta inserido na militancia
dentro do movimento indigena e envolvido na conducdo das demandas da
comunidade, Tayse vivencia a maternagem dentro da rede de solidariedade
feminina existente na comunidade, mas isso nao implica que ao assumir papéis
sociais diversificados, que demandam tempo de vida dessas mulheres, isso se
dé sem sacrificios pessoais e sem dramas, 0s quais nao dizem respeito apenas
a si, mas atravessam as relagdes familiares, notadamente o papel social de méae.
Especialmente para alguém como ela que muito jovem esteve experenciando 0s

dois papéis: de mée desde os vinte anos e de militdncia desde a adolescéncia.

Eu entrei cedo, no movimento da comunidade eu entrei aos catorze,
quinze anos. No movimento indigena, eu tinha uns 20 e alguma coisa
(ta ali a foto, bem no comeco do meu ingresso no movimento indigena,
ainda com um cabelédo). E tentei me aposentar em 2019, pra me
dedicar ao mestrado, pra me dedicar um pouco mais ao meu bebé. Eu
fui mde em 2017, e de 2017 eu via que eu fui 0 mesmo tipo de méae
para 0 que tem quinze anos. E na época que eu tive meu primeiro filho
eu ndo me importava com isso, que era aquela de o menino dormir no
ch&o comigo em acampamento, de nao ter horario pra se alimentar,
nao ter um tempo comigo e tal. E pro meu segundo filho bioldgico,
porque eu tenho quatro filhos, dois bioldgicos. E pro meu segundo filho
biolégico que é o Téo, que vai fazer quatro anos, eu... ndo sei se
porque eu tava ficando mais velha, mas fiquei me cobrando mais “néo
tenho tempo de brincar com meu filho”. Se acredita que chegou um
primo dele aqui, e perguntou: cadé tua mée? E disse, eu ndo tenho
mée (risos). Eu fiquei horrorizada! Eu fiquei pra morrer quando eu
soube, quando me falaram que ele disse “eu ndo tenho méae”. Eu disse
meu deus... E eu disse, por que vocé nao fala que nao tem pai? Seu
pai também viaja, mas vocé fala que ndo tem méae. E quando foi em
2019, eu falei, ndo... Em uma reunidao com liderangas eu falei “vou me
afastar do movimento... por questfes pessoais, eu quero ta mais perto
dos meus filhos, eu quero ter um tempo pra mim, descansar, t6 desde
a minha adolescéncia tdé dentro do movimento indigena, direto, todo dia
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do ano, todos os meses, natal, ano novo, quantas vezes eu ja
interrompi programas pessoais pra resolver coisas do movimento
indigena”. Ai eu falei que quero tirar um tempo pra mim, pra cuidar um
pouco mais de mim, da minha familia e tal. Isso no final de 2019, inicio
de 2020 comecou a pandemia e ai eu entrei de cabeca em tudo, e td
aqui até agora, mas ai querendo me aposentar (Campos, 2021).

Seu protagonismo e lideranca traz para si um custo pessoal que tem
atravessado tanto sua formacdo académica quanto suas relagbes pessoais, as
guais evidenciam o fato de que, quando se € mulher tudo na nossa vida é politico,
até mesmo a vivéncia dos afetos, especialmente os que atravessam a relacao
com os/as filhos/as, uma vez que esta € fortemente marcada pela inscricdo das
mulheres no espaco privado, enquanto aos homens é naturalizado o transito no
espaco publico. Por isso, ndo se costuma cobrar da mesma forma a presenca
do pai e da mae no espaco da casa para cuidar das demandas educativas e
emocionais dos/as filhos.

Ainda que Tayse compartilhe com seu companheiro demandas que
dizem respeito a comunidade e a familia e que ela mesma fale da inexisténcia
da distingcdo entre o espacgo privado e o publico na comunidade, a atitude da
crianca, relatada em seu testemunho, parece refletir elementos proprios da
colonialidade de género inscritos no imaginario coletivo que acabam sendo
propagados simbolicamente.

Em se tratando de pensar as nuances de uma dinamica politica em que
as mulheres estdo no centro do debate, o ambiente doméstico se torna o
catalizador da vida politica da comunidade, pois € nele que as mulheres se
reunem para debater e organizar questdes politicas, estratégias de luta, divisdo
sexual do trabalho e discutir as relacdes de género, agenciando o0s processos de
luta pela defesa de seus direitos e as questdes internas da comunidade e
gerenciando conflitos, a partir da atuacdo como mediadoras e conciliadoras.
Mas, especialmente no fortalecimento da organizacdo feminina, pois embora néo
conte com uma Associacdo de Mulheres, como em outras comunidades, a rede
de solidariedade entre as mulheres Mendonga esta firmemente empenhada no
fortalecimento de uma identidade de “mulher indigena”. O que passa pelo
estabelecimento de estratégias de fortalecimento da organicidade da ACA, como
instrumento institucional para conquista e efetivacdo de direitos sociais e na
interacdo com as estruturas politicas e burocraticas estatais (Campos, 2021b, p.
49).
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Nesse sentido, Tayse aponta em sua pesquisa, que essa agéncia é uma
caracteristica das indigenas mulheres e incide sobre a transformacéo dos papéis
de género em suas comunidades, a medida que redefine 0 ambiente doméstico
como um espaco publico e politico. No entanto, sendo uma forca mobilizada
pelas mulheres, essa agéncia tem implicagOes diretas em suas experiéncias e
possibilidades de atuac&o no contexto social (Ibidem).

Essa agéncia atua de modo a mobilizar essas mulheres quanto a
formacdo académica, vista como um instrumento de intervencdo sobre a
realidade social, na medida em que tal formac&do fornece mecanismos de
inteligibilidade acerca do funcionamento da dinamica que atravessa sua
militancia e a estrutura do Estado. Este € um aspecto que sera explorado ao logo
deste trabalho.

Um dado curioso apresentado pela pesquisa de Tayse Campos (2021)
€ que as mulheres representam maioria entre as liderancas do movimento
indigena no Rio Grande do Norte, mas apesar disso, as demandas especificas
voltadas as mulheres quase nao estao presentes nos documentos produzidos
pelo movimento indigenas, especificamente os documentos produzidos a partir
das Assembleias Indigenas do Rio Grande do Norte - AIRN. O que, se apresenta
para si como um ponto de inquietude e reflexao.

Tal fato provoca-nos a repensar nossa atuacdo e nossas pautas no
Movimento Indigena enquanto liderangas femininas.

As demandas que aparecem nos documentos das Assembleias de
Mulheres Indigenas do RN sédo, por ordem de prioridade, as mesmas
apresentadas nas AIRNs. Mas nesses documentos surgem mais
demandas especificas, provavelmente pelo fato de terem as mulheres

das comunidades participando em maior niUmero, e hdo s6 as mulheres
gue ocupam os cargos de lideranca (Campos, 2021b, p. 99).

A analise autorreflexiva que Tayse faz a partir de sua pesquisa de
mestrado fornece indicios para pensar como a participacdo crescente das
mulheres nos espacos de militdncia e de poder corroboram para a mudanca de
mentalidades e de demandas politicas, que vao sendo orientadas no sentido de
empoderamento das mulheres frente aos efeitos da colonialidade de género. A
participacdo dessas mulheres nos debates politicos e seu protagonismo em meio
a luta de seu povo referendam, cada vez mais, praticas que se contrapdem a

uma estrutura social fincada nos principios do patriarcado.
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3 PELAS BANDAS DA LAGOA DA ENCANTADA: OS JENIPAPO-KANINDE
E O ENCANTO DE SUAS CACIKAS

As interlocu¢bes com os Mendonca do Amareldo inspiraram algumas
acoes e trouxeram também parcerias. Em 2017, realizamos na Universidade do
Estado do Rio Grande do Norte, no campus de AssU, a | Jornada de Educacao
Patrimonial, em parceria com o Instituto Cobra Azul, uma associagéo sediada
em Fortaleza - CE, que se dedica a protecao, estudo e promocao da Arqueologia
e do Patrimbénio Cultural. Esse evento reuniu representantes de comunidades
indigenas e quilombolas do Rio Grande do Norte, Paraiba e Ceara, durante o
qual tive a oportunidade de conhecer liderangas, manter contatos e estreitar
lagos com pessoas que, de varias formas, estéo envolvidas com trabalhos junto
as comunidades tradicionais no Rio Grande do Norte, Paraiba e Ceara. Através
dessas inteiracdes, ouvi uma narrativa que me chamou atencao, ao dar conta de
gue: no Ceard, na comunidade Jenipapo-Kanindé vivia a primeira mulher
cacique no Brasil. Seu nome: Cacique Pequena, cujo um dos filhos estava
presente em nosso evento para compartilhar a experiéncia de gestdo e
desenvolvimento do museu indigena Jenipapo-Kanindé e do trabalho da
comunidade com o eco/etno-turismo.

N&o demorou muito para que eu fosse até as terras da Lagoa da
Encantada onde vive o povo Jenipapo-Kanindé em busca de ouvir algumas de
suas historias de vida e conhecer as memdrias da Cacique Pequena, uma
senhora com ar sereno, doce e meio timido, que saudou a desconhecida trazida
pelo seu filho ao alpendre de sua casa com um sorriso amistoso e acolhedor.
Assim, no ano de 2017, tive meu primeiro contato com a mais impressionante
narrativa de vida dentre as interlocutoras convidadas a esta pesquisa: Cacique
Pequena, do povo Jenipapo-Kanindé que vive no territorio da Lagoa Encantada
no Ceara, como ela costuma se identificar.

Batizada na igreja catélica como Maria de Lourdes Alves, ela é
conhecida como Cacique Pequena, nascida em 1945, tinha no momento da
minha primeira visita em 2017, 72 anos, contabilizava 16 (dezesseis) filhos/as,
sendo 8 (oito) mulheres e 8 (oito) homens, 52 (cinquenta e dois) netos/as e 29
(vinte e nove) bisnetos. Estes numeros por si s6 ja sdo de impressionar, ao

imaginar o que deve ter sido a vida de uma mulher que, dos 15 (quinze) aos 40
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(quarenta) anos de idade viveu a experiéncia da maternidade dezesseis vezes.

Mas a extraordinariedade de suas memarias nao parou por ai.
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Figura 4: Cacique Pequena em sess@o solene na Assembleia Legislativa do
CE - 2022. Foto de divulgagdo da Aldeia Jenipapo-knidé (@aldeia_jk)

Tendo nascido cega, narra a histéria de como ficou curada ao ser tratada

pela mae bebendo agua de ostra:

Minha mée comecou a tirar a ostra, e trazer, botava em cima do fogo,
guando a ostra abria, ela tirava a gua e me dava pra eu tomar. E assim
eu tomei muita, muita mesma, muita, muita, ndo foi pouca. E foi ai que
eu comecei a enxergar, comecei a ver assim clarinho. Bem fraquinho,
mas comecei a ver. Eu disse: “Minha mae eu td6 enxergando”. Ela disse:
“Vocé vai ficar boa, essa fé eu tenho em Deus”. E eu passei uma
temporada boa e sempre tomando a agua da ostra... Tomando a agua
da ostra... Inté que ela limpd minha vista, que eu vi tudo. Dai no dia
gue eu vi tudo foi uma alegria pra mim, que vivia com os olhos abertos
mas ndo enxergava hada, nesse dia que eu vi tudo eu fiquei muito feliz.
Eu tinha onze anos, onze anos de idade (Pequena, 2017).

Entre um café e outro, naquela tarde de sabado quando a luz ja serena
e poética do sol anunciava seu recolhimento, passou a me contar dos passos
gue na caminhada a fez assumir a lideranca de seu povo e dizer dos desafios
que teve que superar para se manter firme nesta missdo. Contou-nos como teve

gue enfrentar a resisténcia de outras liderangas masculinas, por ser mulher,
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tendo ouvido que “nao pode ter mulher cacique no meio de nés. Isso néo é
trabalho pra mulher” (Pequena, 2017) e de como fora desafiada e enfrentou um
grupo de 39 caciques, no que homeou como um ritual de consagracéao.

Em tom alegre, ela se apresenta expressando seu orgulho como lider de
seu povo e guardid da memaria, deixando transparecer a satisfagéo e o zelo pela
missdo que assumiu na vida: “Eu ainda sou cacique, sou guardia da meméria,
conto histéria do meu povo, conto minha histéria” (Pequena, 2017). Ao titulo de
guardid da memoria, reconhecido pela comunidade, soma-se o de “mestre de
cultura™>® vindo do reconhecimento do Governo do Estado do Ceara.

No seu oficio de contar, se ateve demoradamente em nossa conversa
para contar-me que ha trinta e trés anos tem lutado por sua comunidade, primeiro
para que ndo fosse despejada na década de 1980, e de la para ca, segue
buscando o que chama de melhorias, para que 0 povo possa se manter
unificado, sem que as pessoas tenham que migrar em busca de emprego e
sobrevivéncia na cidade.

Né&o foi facil quando eu peguei a missdo de Cacique, nao foi facil pra
mim. Nao foi facil minha histéria de cacical, nada foi facil.. Nada foi facil,
nada foi facil. E hoje estou aqui, mas ainda tenho muita coisa pra eu
resolver ainda, muita. Por eu ser Cacique foi muito trabalhoso, por eu
ser também guardid da meméria também, que € outra coisa trabalhosa.
Eu tive que sair da minha mente. Quando foi também agora quando
passei a mestre de cultura, ai sim... Nao teve nada facil. Tudo foi dificil.
Eu ainda sou cacique, sou guardida da meméria, conto histéria do meu
povo, conto a minha historia. Mostro a cultura né. Com certificado e
tudo. E t6 ai.. Vivo na mao do pai. Eu ndo tenho nenhuma grandeza,
sou uma formiguinha daquelas mais mildas que existe na terra, na

mée terra. Sou uma pessoa muito humilde, tenho muita consideragéo
por todos (Pequena, 2017).

15 A Lei Estadual 13.842, de 27 de novembro de 2006, instituiu o Registro dos “Tesouros Vivos da Cultura”
no Estado do Ceard, € uma lei pioneira no Brasil, voltada para o reconhecimento dos saberes e fazeres das
mestras e mestres da cultura tradicional e popular. Elas e eles sdo reconhecida/os como difusoras/es de
tradicBes, da historia e da identidade, sendo responsaveis por repassar seus saberes e experiéncias as novas
geracBes. Selecionadas/os pela Coordenadoria de Patrimodnio Historico, Artistico e Cultural da Secretaria
de Cultura do Estado, ap6s apresentacdo de propostas pela sociedade civil, as mestras/es da cultura passam
a contar com reconhecimento institucional e recebem um subsidio no valor de um salario-minimo mensal,
como auxilio para a manutengdo de suas atividades e para a transmissdo de seus saberes e fazeres. O
programa Mestres da Cultura se tornou um referencial do Ceara para o Brasil, recebendo, a época de sua
criacdo, prémio do Ministério da Cultura, pela qualidade e pelos efeitos da iniciativa. Em articulagdo com
a Secretaria da Cultura do Estado do Ceard, a Universidade Estadual do Ceara (UECE) concedeu o Titulo
de Notdrio Saber em Cultura Popular aos mestres e mestras da cultura do Ceara. Assim, a academia
reconhece 0s saberes, os fazeres e as artes das/os mestras/es, que, com esse titulo, poderdo, inclusive, ser
convidadas/os por universidades e outras instituicfes de ensino para palestras e outras atividades, sendo
remuneradas/os da mesma forma que professoras/es que contam com essa distin¢do. Texto disponivel em:
https://www.secult.ce.gov.br/tesouros-vivos-do-ceara/. Acessado em: 11.04.2022.


https://www.secult.ce.gov.br/tesouros-vivos-do-ceara/
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Familia e comunidade sdo temas que se entrelagcam na vida da Cacique
Pequena, pois seu papel de lideranca é indissociavel do seu papel de matriarca
de uma familia estendida em vérios sentidos. S&o cuidados que estdo sempre
entrelacados e que orientam tanto suas acdes no presente, quanto o cuidado
com o futuro de todos/as. Ao falar dos filhos e filhas, narra um momento dificil
em que adoeceu gravemente, em funcdo de comorbidades causadas pela
diabetes, em 2010 e precisou convocar a familia, temendo morrer sem organizar
sua sucessao na lideranca de seu povo.

Falei com todos, um disse que nado, ndo dava pra eles, outro também
ndo dava pra eles, ai ficou assim sem ninguém, dai eu fui e disse:
Juliana cé ndo quer ndo minha filha? Assumir o lugar da méae. Ela disse:
eu sei la méae, eu sou tdo nova. Ela tinha 23 anos, ai disse: mae eu sou
tdo nova pra isso, sei ndo. Ai a Concei¢éo disse: ndao mulher, mas nés
vamos assumir, a mée t4 pedindo nds assume, quando tu ndo puder ir
eu vou, quando tu ndo puder sair eu saio, da muito bem pra nés fazer,
ai uma ficou como titular e outra como suplente né. Ela é a titular, o

nome dela de guerra é cacique Iré, e a outra é cacique Jurema
(Pequena, 2017)

Ela consagra assim, suas filhas Juliana (Cacika Iré) e Conceicéo (Cacika
Jurema) como suas sucessoras na lideranca comunitaria. Uma lideranca que
nao se situa no momento em especifico, mas que vem da articulacdo da mae em
construir o protagonismo das mulheres dentro da comunidade e das mulheres
da familia ao longo dos anos, ao insistir em mobilizar as filhas a participarem do
cotidiano da politica na comunidade. Em seu relato, deixa transparecer seu
empenho em treinar de modo particular Juliana, uma das mais novas da familia,
incentivada muito cedo a desbravar o mundo fora da aldeia acompanhando sua
mae nas lutas cotidianas.

Tudo isso ela ja faz com a maior facilidade. E uma pessoa bem
treinada. Ela comecou a andar mais eu ela tinha oito anos. Ela perdeu
muitas semanas de aula, quando ia ela mais eu participar la nos
eventos, ela ia comigo. E ela ja ia botando na mente, ja ia vendo o que
eu falava, o que eu discutia, as reivindicacbes que eu fazia, ela foi

aprendendo, e hoje ela t& uma senhora, uma “senhora cacique”
(Pequena, 2017)

Aqui no Nordeste essa expressao “senhora/ senhor” usada antes de
algum adjetivo que indica o desempenho de alguma funcéo, serve para dar ideia
de exceléncia no desempenho da tarefa e é assim que Cacique Pequena a usa

para destacar o orgulho em relacdo a propria obra: o treinamento eficaz da filha,
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que a levou a dilatar os limites da propria vida para além da aldeia, ndo apenas
ao acompanhar a mae, mas seguir desde muito cedo o caminho dos estudos,
buscando graduar-se, como forma de ampliar horizontes de vida e de luta. Este,
alias é um aspecto que sera explorado no capitulo 5 deste trabalho.

Juliana Alves que fora da comunidade se apresenta como Cacika Iré,
apesar da auséncia, era uma personagem em destaque no enredo narrado por
sua mae, sobretudo quando no trato com as camadas do tempo, buscando
presentificar o futuro e pensar a continuidade de seu trabalho na lideranca da
filha. Quando da minha primeira visita ao povo Jenipapo-Kanindé em setembro
de 2017, ainda se via estampada na parede da casa da Cacique Pequena a
propaganda da candidatura da filha a vereadora pelo municipio de Aquiraz - CE.
Apesar de nao ter sido eleita no pleito de 2016, a politica institucional se

mostraria um desafio que ela seguiria encarando direta ou indiretamente.

Figura 5: Letreiro no alpendre da casa da Cacique Pequena em setembro de 2017 - Aldeia Jenipapo-
kanindé - CE.
Foto: Andreza Oliveira — 2017
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Figura 6: Letreiro que diz: “Jenipapo-kanindé essa é a vez da mulher". Publicidade eleitoral no alpendre da
casa da Cacique Pequena em setembro de 2017. Foto: Andreza Oliveira - 2017

Passado algum tempo, segui passos e quildometros que me levaram de
volta ao territério do povo Jenipapo-Kanindé para onde me encaminhei em uma
manha ensolarada de outubro para ouvir mais historias sobre o povo e sua
lideranca.

A forma como os raios de sol insidiam sobre a terra do povo Jenipapo-
Kanindé naquela manhd, me parecia avivar o tom quente das cores na
paisagem, contrastando o verde da vegetacdo ao tom sépia do avermelhado
solo, revestindo a paisagem como um manto sacralizado sobre as vidas que ali
sdo semeadas e que dele se fazem brotar ao mesmo tempo. Um realce que
trazia a paisagem um ar poético e acolhedor. A brisa que vinha do mar que fica
nas proximidades, era insistente ainda que ineficaz, na tarefa de amenizar o calor
de verdo na manhéa de primavera nordestina em outubro de 2021, quando fui ao
encontro de Juliana Alves, a Cacika Iré, filha e herdeira politica da Cacique
Pequena.

Ao voltar ao museu Jenipapo-Kanindé, encontrei um grupo de mulheres
reunidas para uma atividade na qual seria ministrada uma oficina sobre
fabricacdo de pdes. Logo que cheguei, fui recebida por Juliana com muita
simpatia em um contato amistoso e receptivo que durou todo o dia, tendo a
oportunidade de acompanha-la enquanto se dividia entre as atividades na

comunidade e os cuidados com a familia, em especial com a propria méae.
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Juntas, fora do alcance do microfone e da camera, pautamos muitos
assuntos que versaram sobre familia, afetos, trabalho e formacédo académica.
Eramos, naquele momento, duas mulheres que procuravam dizer um pouco de
si e conhecer um pouco da outra. Seguimos o dia e somente no meio da tarde
ela teve tempo para nos sentarmos e conversar amiude sobre as questfes que
me haviam levado até ali.

Ao iniciar nossa entrevista, Cacika Iré explicita ja de inicio o cuidado de
demonstrar que inscreve no proprio corpo os papéis que assume dentro de sua
comunidade e em relagdo a mesma. Ela agora se adorna de tradigdo: minha
interlocutora veste um bonito cocar feito com penas de aves coloridas em belos
tons de azul. Na postura altiva que seu corpo apresenta, aquele azul me pareceu
uma cor tdo quente quanto aquela tarde de primavera nordestina. Frente a frente,
seguiamos nosso desafio de nos ver e nos enxergar uma a outra, sem deixar de
lado o cuidado de performar devidamente os papéis que nos levaram aquele
momento. E assim, seguimos com os ritos de pesquisa:

Bom, eu sou Juliana Alves, esse € meu nome de batismo, meu nome
de luta é Cacika Iré. Tenho 36 anos. Sou a filha mais nova da Cacique
Pequena. Sou a décima terceira das filhas. Minha histéria com o
Movimento Indigena Jenipapo-Kanindé... Desde muito cedo, muito
jovem, acho que uns 10 anos, 11 anos de idade, quando se comecava
0 processo de reconhecimento étnico dos povos indigenas no Ceara,
e aqui no Jenipapo-Kanindé também. Nés nos organizdvamos da
seguinte forma. Cacique Pequena, ela é semialfabetizada, entdo ela
ndo conseguia ler nem escrever. Entdo como € que se deu todo o meu
processo com a lideranca feminina né, como uma mulher que luta. A
Cacique Pequena usava o seguinte argumento: Juliana, como vocé ja
sabe ler e escrever, entdo vocé vai me acompanhar em determinados
eventos. Entdo tipo, quando era assembleias, foruns, conferéncias, ela
sempre me levava pra que eu pudesse escrever, pra que eu pudesse
ler 0 que as pessoas entregavam pra ela. Algum folheto que as
pessoas entregavam pra ela. E assim eu iniciei dentro do Movimento.

Dentro da aldeia também, eu s6 andava com o caderninho na mao.
(Irg, 2021).

Essa narrativa, acerca dos primeiros passos no caminho de lideranca e
militancia, sao tracos desenhados por uma mulher que, desde muito cedo, se
empoderou em funcao das lutas que teve que travar ao lado de seu povo e que,
muito recentemente em funcgéo disso, se lancou ao desafio de disputar cargos
legislativos. Em 2016 tentou ser vereadora e nas eleicdes gerais de 2022
concorreu a uma vaga na Assembleia Legislativa do Ceara, ndo tendo sido eleita.
As tentativas parecem a ter ajudado a construir caminhos que Ihe possibilitaram

a acumular um capital politico que a levou a ser nomeada a primeira titular da
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recém-criada Secretaria dos Povos Indigenas do Estado do Ceara em janeiro de
2023. Um aspecto que sera discutido de modo mais pormenorizado no préximo
capitulo.

Naquele momento, diante de mim se apresentou, consciente da
mensagem gque queria expressar, um corpo-politico que sabia a importancia de
marcar seu lécus de enunciacdo (Grosfoguel, 2009, p. 386), ele também, um
corpo-territério que se movia entre os/as seus/as e que durante o correr do dia
esteve mobilizado em funcdo de seus afazeres costumeiros, interagindo em
conversas corriqueiras, mas que agora assumia uma postura direta e incisiva de
corpo-politico-territério. Ao fazer isso demonstra como o ato de adorna-se é mais
que um requintamento estético, mas se apresenta como uma performance
politica, direcionada a demarcar seu lugar sujeito, a diferenca e a alteridade que
estava posta entre nds, um corpo inscrito no territério, dentre um povo que |lhe

d& sentido e significagdo na identidade em politica (Mignolo, 2007).

Cacika Iré durante nossa entrevista em 2021 nas dependéncias do Museu Jenipapo-kanindé
Foto: Andreza Oliveira
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A performance inscrita em seus adornos, posta na dimensédo de uma
escrita de si, € também uma escrita de “nds”, elaborada ndo apenas em funcéo
de apresentar e representar seu lugar ante seu povo, mas também ante o “outro”,
a “outra”. E isso parece dizer muito sobre como ela me lia naquele momento: o
olhar de outrem que vem em busca de uma verdade sobre si, seu povo e sua re-
existéncia.

O ato de adornar-se se inscreve como estratégia e traz para o centro de
nossa conversa a corporeidade, expressando cores e tons de memdrias culturais
e da distingdo étnica do povo Jenipapo-Kanindé. Isso faz pensar como uma tal
performance € parte de uma urdidura social a partir da qual:

(...) € impossivel pensar sobre a memoaria cultural e a identidade como
desincorporadas. Os corpos que participam da transmissdo de
conhecimento e memoria sdo, eles mesmos, o0 produto de
determinados sistemas taxondémicos, disciplinares e mnemdénicos
(Taylor, 2013, p. 134).

O espaco escolhido por ela para realizagdo da entrevista foi 0 Museu
Jenipapo-kanindé, onde ela prépria ja h4 muito esta inscrita como artefato do
acervo, estando revelada em um monumento fotografico que é uma das
primeiras imagens a saudar a quem adentra o espaco. Como um espaco mental
e material que oferece uma estrutura para memoria individual e coletiva, diz

muito sobre os sentidos que passaram a ser construidos para aguele encontro.

-
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Figura 7 - Cacique Pequena, Cacika Iré e Cacika Jurema em fotografia exposta no
Museu Jenipapo-Kanindé.

Acervo: Museu Jenipapo-Kanindé
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A fotografia das trés Caciques traz em primeiro plano a Cacique
Pequena que parece afagar os proprios colares, feitos artesanalmente,
reforcando a simbologia e a importancia das tradicdes de seu povo, seu ar quase
afetuoso ndo deixa de resguardar a seriedade na expressao e uma postura de
comando. Na outra ponta da imagem estd a Cacique Jurema'®, cujos olhos
parecem sorrir para o/a expectador/a como se também perscrutasse aquelas/as
de nds que lhes observam. Adornada com uma tiara de penas, que parecem ser
de galinhas, traz sobre o pescoc¢o um colar artesanal, com contas mais discretas
gue as que adornam a Cacique Pequena. Entre elas, em uma posi¢cao que
parece Ihe resguardar, esta a Cacika Iré, a mais jovem das trés mulheres, fluindo
uma expressao também de lideranga, se mostra indiferente ao olhar que Ihe
observa, mas inscreve em seu corpo as marcas da luta de seu povo, expressada
na pintura corporal. Mais uma vez, o azul de seu cocar parece expressar uma
marca tradicional que inscreve no préprio corpo. Nao pude deixar de perceber
gue na fotografia a jovem Iré, traz um cocar um pouco menor. Fica a pergunta:
ele cresceu a medida que cresceram também as responsabilidades ao longo dos
anos? Esta é uma questdo que deixarei em aberto, por ora.

Cacika Iré ndo tarda em me apresentar o panorama da organizagao

sociopolitica da comunidade:

Como é que ta a organizagdo social do povo Jenipapo-Kanindé?
Primeiro, nés temos o conselho, é que o Conselho Indigena Jenipapo-
Kanindé, que é o CIJK né. O CIJK ele foi fundado em 2000, dentro do
gue se pede, dentro das regalias convencionais de ata, estatuto, CNPJ.
Entdo € um conselho organizado dentro da sua platitude. 50% homem,
50% mulher. E ai, depois do CIJK, Museu Jenipapo-kanindé.n6s temos
a AMIJK, que € a Associacdo das mulheres indigenas Jenipapo-
Kanindé. [...]JNds temos o Conselho de Saude Indigena Jenipapo-
Kanindé. O Conselho de Saude é uma instancia, de uma certa forma,
do controle social. Nao tem CNPJ, ndo tem como os outros tém, porém
€ um conselho deliberativo né. E ai é juntamente com a sadde primaria,
gue é um subsistema de saude indigena. E ai nds temos a unidade
executora, da escola. Na qual, a unidade executora ela é feita por pais,
alunos, comunidade escolar, funcionarios, professores, gestores da
escola indigena. Que j& se enquadra também ao padrdo da AMIJK e
do Conselho Jenipapo Kanindé, com CNPJ, ata e Estatuto. E ai nés
temos também a organizacdo de jovens né, que é o AJK né,
Associacgdo dos Jovens Indigenas do Jenipapo-Kanindé - AJK. E ai nés
temos todos esses conselhos que tém representatividade de todos os

16 Cacique Jurema apesar de também ser lideranga na comunidade Jenipapo-Kanindé ndo esteve disponivel
para que pudéssemos conversar e realizar entrevista e portanto, ndo esteve arrolada entre as interlocutoras
da pesquisa.
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segmentos, mulher, homem, jovem, adolescente, idosos, parteira
artesdo, agricultor. Dentro desses conselhos tem representantes
desses segmentos né (Iré, 2021).

Tal panorama, apresentado pela Cacika Iré aponta para uma
preocupacdo quanto a ampla participacdo da comunidade nas instancias
deliberativas, no sentido de uma democracia direta que ndo deixa de estar sob
a influéncia de suas liderancas e que tem no componente género um elemento
orientador quanto a participacdo equitativa. Um reflexo direto do fato de as
principais liderangcas comunitarias serem mulheres e da centralidade simbdlica
da Cacique Pequena, nao apenas dentro da comunidade, mas também fora dela,
a partir da visibilidade que conquistou no Ceara como um todo, ao ganhar
destaque pelo seu pioneirismo na lideranca politica.

As instancias representativas se capilarizam a partir dos marcadores
sociais de género, geracgao e trabalho, como forma de mobilizar a comunidade e
ampliar a participacao coletiva quanto a luta social da comunidade indigena e as
deliberagbes a serem tomadas nesse sentido.

Semelhantemente ao que se deu com os povos indigenas no Rio Grande
do Norte, os povos do Ceard também tiveram que enfrentar uma politica
indigenista que, durante séculos, esteve empenhada em silenciar, ocultar e
extinguir a presenca indigena em seu territorio. A historiografia da conta de que
a extincdo da presenca indigena na provincia do Ceara foi oficialmente
decretada com o Relatorio Provincial de 1863 (Bezerra, 1999; Silva, 2011;
Freitas, 2015) e desde entdo, deu-se um longo processo de agenciamento de
formas de existéncia das populacdes indigenas locais que, a partir da década de
1980 buscaram mobilizar-se no sentido de resguardar seu reconhecimento
étnico como instrumento primordial na luta pelos seus territorios (Oliveira, 2004).

No caso dos Jenipapo-kanindé esse foi um processo que, assim como o
povo Mendonca, se deu recentemente, iniciado na década de 1980, contando
com a mediacdo da Igreja Catodlica através da equipe de Assessoria da
Arquidiocese de Fortaleza e da orientacdo da Universidade Estadual do Ceara -
UECE e da Universidade Federal do Ceard — UFC, responsaveis pelas primeiras
investigacdes, no sentido de identificar a descendéncia indigena dos “cabeludos
da Encantada”, como eram conhecidos os habitantes do territério das

proximidades da Lagoa da Encantada em Aquiraz no CE. Segundo a Cacika Iré:
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Jenipapo-Kanindé vem dos cabeludos da Encantada, que era 0 nosso
nome antes né. Que tem sua linhagem com Tapuias e Paiakus. E ai o
Jenipapo-Kanindé... na década de 80 foi quando comegou né, muito
siléncio dentro da sua historicidade. N&o se falava nem em indio nessa
época. Nem em indigenas néo se falava né. E ai quando recebeu em
82 a visita dos primeiros universitarios UFC que vieram fazer um
trabalho aqui na aldeia. (...) na época era tudo areia e as casas néo era
de alvenaria, era tudo de palha né. As pessoas quando chegaram aqui
e ai eles mesmo disseram uns para o outro “ndo esse povo aqui, eles
ndo sdo um povo comum, eles dentro da sua estrutura de origem e
dentro do que a gente ta observando esses aqui eles séo indios, eles
s&o daqui” (Iré, 2021).

Tendo uma populacéo de aproximadamente 328 pessoas de acordo com
os dados do Subsistema de Integracdo da Atencdo a Saude Indigena da
Secretaria Especial de Saude indigena — SIASI/SESAI, os Jenipapo-Kanindé,
juntamente com os Tapeba, Tremembé e Pitaguary Sao pioneiros na
organizagdo coletiva do Movimento Indigena no Ceara. A mobilizacdo se
estabelece buscando o reconhecimento étnico, como 0 primeiro passo no
sentido de acessar direitos sociais, sobretudo no que se refere a demarcacéo
das terras tradicionalmente ocupadas pelas comunidades.

Esse periodo representa um marco na busca por institucionalizar o
reconhecimento de uma distincdo étnica ja existente por parte da populacéao
envolvente, que vivia nos arredores do territério da Lagoa da Encantada, que ha
muito reconhecia nos Cabeludos da Encantada uma diferenciacao cultural, que
marcava uma distincdo em relagdo ao conjunto da populacdo do municipio de

Aquiraz (Bezerra, 1999).
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Mapa 2: Limites geograficos da terra indigena Lagoa da Encantada do povo Jenipapo-kanindé, Aquiraz —
CE.
Fonte: Mapa adaptado a partir da base de dados do IBGE, 2007.

E naterra e em funcéo dela que a comunidade se organiza e da sentido
a sua existéncia e isso fica explicito nas palavras da Cacique Pequena, a grande
matriarca, que desde a década de 1990 esta engajada na luta pela demarcagéao
da terra indigena, enfrentando, junto com seu povo as ameacas que se lhes
chegavam de expropriacdo do territdério. Mas é apenas a partir da segunda
metade da década de 1990 que tem inicio o processo de demarcacao do
territorio indigena da Lagoa da Encantada, onde vivem os Jenipapo-kanindé,
iniciado em 1997, mas que sO em 24 de fevereiro de 2011 teve sua portaria de

declaracéo publicada.

Ai passou 97, 98, quando foi 99 a gente recebeu a noticia que a terra
tinha sido delimitada pela FUNAI. Foi delimitada na gestdo do
Fernando Henrique Cardoso, na gestéo dele. Quando foi 2004 ela foi
reconhecida oficialmente pelo governo Lula, em 2011 ela foi
demarcada pela Dilma. Ai teve ai uns problemazinho, que as empresas
industrial, da questao industrial teve fazendo vistoria e ndo aceitavam,
a gente recebia carta, n6s ganhava a causa e eles iam e derrubava. Ai
foi ter uma junta de juiz, parece que foi em 2013, néo t6 bem lembrada,
nao sei se foi em 2013 que teve essa junta de juiz. Ela nem ficou na
estaca zero, e nem ficou demarcada de uma vez, mas eles fizeram com
gue a portaria ficasse segura (Pequena, 2017).

O processo ainda se arrasta pelos anos, apesar de a terra indigena ja

ter sido identificada, delimitada e declarada de posse definitiva, ainda aguarda a
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homologacéo e resposta as contestacfes. Assim, as demandas ligadas a luta

pelaterra seguem sendo uma das prioridades da comunidade, segundo a Cacika

Iré.
As principais demandas né. Jenipapo-Kanindé: nés temos 1734
hectares de terra. Essa terra é conhecida pelo Governo Federal, e nés
tivemos ela demarcada. Porém, pra finalizar, € uma das demandas que
pra gente é a mais principal. Porque sem um processo territorial tudo
se torna mais dificil né, para as outras conquistas. E ai n6s temos uma
terra demarcada, desde 2011 que essa terra esta demarcada. Teve
processo na justica, quando foi 2017 veio a decisé@o da terra do povo
Jenipapo-Kanindé demarcada. Porém ainda falta os outros passos.
Depois da demarcacao € para vir a desintrusdo né, e a regularizacédo
do territério como sendo uma terra da Unido de usufruto do povo
Jenipapo-Kanindé (Iré, 2021).

E em funcdo dessa luta que se estabelece, com a ajuda de grupos de
trabalho ligados as Universidades federal e estadual do Ceara, a busca pela
reconhecimento da distingdo étnica que, em grande medida, € algo a ser
comunicado as realidades exteriores a comunidade. Porque internamente isso
s6 se torna uma questao na medida em que se estabelece como um elemento
politico importante, implicado como requisito primario para iniciar a luta da
comunidade e de suas liderancas, pela garantia de que as pessoas possam se
manter arraigadas a terra, onde construiram suas vidas, semearam suas
familias, cultivam o solo, plantaram suas tradicdes, as mais antigas e as mais
recentes. Internamente, entre si, elas sdo quem sao: descendentes dos
Payakus, dos Jenipapo e dos Kanindés, que habitaram a regido e foram
aldeados no século XVIII na regido da Lagoa da Encantada e dispersos apos o
fim dos aldeamentos.

Ainda na década de 1980, antes do processo de emergéncia étnica, 0s
estudos realizados pelo Nucleo de Geografia Aplicada — NUGA da Universidade
Estadual do Ceara — UECE com os “habitantes da Encantada” ja davam conta
da ancestralidade Payaku, identificando “os habitantes da Encantada como uma
sociedade possuidora de uma ‘heranga indigena’ possivelmente do grupo dos
Tapuia da tribo dos Paiacu” (Nuga, 1983, p. 568 apud Bezerra, 1999, p. 62). Ha
ainda, outro estudo do mesmo periodo e que compde o relatério histérico-
documental de identificacdo e delimitacdo da Terra Indigena Lagoa da
Encantada (DOU, 2004), que faz referéncia a uma descendéncia indigena

diversificada que relaciona os Jenipapo-Kanindé aos Payaku, Jenipapo e
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Canindé. Apesar desta Ultima, ser considerada uma versdo pouco consistente,
“resultado de pesquisa historica pouco aprofundada” (Porto Alegre, 2018), trata-
se de versfes que nao se excluem, mas ao contrario, dao conta da complexidade
e amplitude do processo historico vivenciado pela comunidade (Freitas, 2015).

Contudo, a versdo que se popularizou entre os proprios Jenipapo-
Kanindé e que compdem a maioria dos documentos oficiais relativos a
comunidade, identifica o povo como sendo descendente dos Payaku, que
habitavam a faixa do litoral que vai do Ceara ao Rio Grande do Norte, também
conhecidos como “tapuias do Nordeste”, nome genérico para identificar os
grupos indigenas nao-Tupi (Bezerra, 1999, p. 68).

A historiografia da conta de que até o século XVIII, os Payaku habitavam
regides ribeirinhas, nas proximidades dos rios Apodi, Jaguaribe e Chocé em
territérios que atualmente sdo Rio Grande do Norte e Ceard. Ja os Jenipapo e
Kanindé, nesse periodo foram dispersos de seu territorio e aldeados na vila de
Montemor-o-Novo, que veio a se emancipar e passou a ser o municipio de
Baturité, que fica numa regido préoxima do municipio de Aratuba, onde
atualmente vive o grupo indigena Kanindé. Um outro grupo dos Payaku foi
aldeado na missao Montemor-o-Velho, que veio a tornar-se a cidade de Pacajus,
gue fica préximo ao municipio de Aquiraz, onde esta localizado o Terra indigena
da Lagoa da Encantada, onde vivem os Jenipapo-kanindé. (Bezerra, 1999).

Esses grupos sofreram diretamente as acdes da politica indigenista
demonstrada anteriormente, que levou em 1863 a que fosse “confirmada” no
Relatério Provincial a “extingdo” das comunidades indigenas na provincia do
Cear4, ao declarar: “Ja ndo existir aqui indios aldeados ou bravios” (Silva, 2011,
p. 328). Quanto a isto, a historiografia ha muito ja permite compreender que o
documento representa, mais que qualquer outra coisa, o desejo de consolidagéo
do projeto estatal de extingdo dos povos originarios, tendo em vista que ao
declarar sua inexisténcia, o Estado passa a dispor dos territdrios em que viviam
e até mesmo dos bens que algumas comunidades conseguiram acumular.

A cultura historica baseada na narrativa da inexisténcia de comunidades
indigenas no Ceara também foi amplamente difundida até pelo menos a década
de 1970, popularizando uma perspectiva sobre etnicidade que traz consigo uma
retdrica racial muito incisiva e eficaz, proliferada por alguns estados nordestinos:

Ceard, Rio Grande do Norte e Piaui, até entdo eram estados que atestavam a
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‘extincdo” dos povos indigenas em seus territorios. Isso resguarda implicagdes
sociais para as comunidades que, apesar de terem mantido a coesao grupal em
territorios tradicionalmente ocupados, em grande medida, tém na pauperizacao
dos povos um dos principais legados da colonialidade sobre si.

O processo de emergéncia étnica do povo Jenipapo-kanindé se deu em
contraposicao a essa narrativa e foi sendo constituido a partir de referenciais
histéricos externos, associados as tradicbes e a oralidade da prépria
comunidade, elementos que lhes possibilitasse constituir instrumentos
legitimadores de sua identidade coletiva. Mas o processo em si € marcado por
acles institucionais que trazem elementos que muitas vezes infringem o
cotidiano da comunidade e isso pode causar muitos estranhamentos nas
pessoas. Um estranhamento que, no caso de algumas familias, trouxe consigo
0 medo ante a desconhecida necessidade de afirmacgéao de uma identidade que
ja lhes era “natural”. Isso fez com que por ocasido da presenca da FUNAI na
comunidade, algumas pessoas nao se reconhecessem como “indio”. A Cacique
Pequena em seu depoimento fornece um breve panorama a este respeito:

Quando foi em 97 a FUNAI chegou aqui dentro. Nos tava na primeira
reunido dos povos indigenas daqui do Jenipapo la debaixo das
Mangueiras, la no sagrado [...]. Eu disse, olha... Nao pode fazer aqui
agora porque ndo tamo numa assembleia, assembleia dos povos
indigenas do Ceara, mas cés vao pros Pitagury de l4 vocés vem pra
ca. Que nem eles fizeram, foram fazer um estudo dos Pitaguary, das
terra e dos indios, quando eles terminaram vieram pra ca. Ai chegaram
e fizeram um estudo daqui, em 97. Estudaram os indios primeiro,, as
pessoas disseram que ndo. Esses que ndo se reconheceram como
indio, hoje choram de vontade de terem se reconhecido, ndo se
reconheceram. Os que se reconheceram a gente foi trabalhar junto
com eles, depois foram reconhecer a terra. Ai a antropéloga disse:
olha, cacique, a terra de vocés é uma terra indigena tradicional, ndo
tém o que negar. Ela encontrou tanto caco de cacareco dos indios, de

antepassado, os trecos véio. Ela encontrou muita coisa (Pequena,
2017).

Esse episddio narrado pela Cacique Pequena demonstra como, dentro
do processo de emergéncia étnica que a comunidade precisou empreender, 0
autorreconhecimento ainda é um processo incompreendido por muitas pessoas
e gue, em alguns casos, esbarra no racismo que fomenta uma identidade
negativa do que venha a ser a identidade de “indio” dentro de uma sociedade
como a nossa, tdo marcada pela ferida colonial e, portanto, tdo alicercada no

racismo estrutural.
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Dentro desse processo de autorreconhecimento de sua distingédo étnica
os Jenipapo-Kanindé lancam méao da metabolizacdo das temporalidades,
mesclando algo que estd relacionado com a longevidade das tradigbes
imemoriais com tradicfes recentemente inventadas, em um processo no qual a
reentrancia das temporalidades vai compondo o tecido social que é o esteio da
luta cotidiana pela sobrevivéncia material. E essa fluidez das memorias e das
tradicbes que tecem condicionantes materiais, 0S quais resguardam as
condicbes para que o povo siga arraigado a terra, onde reproduzem as
condicbes materiais de re-existéncia. Um exemplo disso esta na propria
nomenclatura que a comunidade adotou: Jenipapo-kanindé é o nome “indigena”
gue os Cabeludos da Encantada escolheram para si dentro desse processo.

As pesquisas historiograficas apontam para o fato de que o nome
Jenipapo-kanindé foi-lhes atribuido por membros da Arquidiocese de Fortaleza,
nos primeiros momentos do referido processo de emergéncia étnica. Antes
disso, eram reconhecidos na regido apenas como Cabeludos da Encantada.
Uma denominacao que se constituiu externamente a comunidade, mas que ela
parecia usar sem maiores problemas, em um contexto em que a “origem étnica”
nao era uma preocupacao (Bezerra, 1999, p. 74; Freitas, 2020).

Cacigue Pequena apresenta outra versao para o etnémio, segundo
relata, Jenipapo-Kanindé vem da relacdo com a terra e com espiritualidade
cristd. Jenipapo faz referéncia a arvore jenipapeiro, comum no territorio e
kanindé é uma referéncia ao fato de ter existido na comunidade uma capela
dedicada a S&o Francisco, que era conhecida na comunidade como
Canindezinho (Pequena, 2017).

Apenas em 1997, em assembleia realizada no territorio com a
participacdo do grupo técnico da FUNAI, a comunidade decidiu por permanecer
como Jenipapo-Kanindé, um etndmio mantido, aceito e difundido em funcéo da
luta pelo reconhecimento do grupo como indigena. Uma escolha que passa
necessariamente por motivacbes gestadas no contexto da burocracia estatal
(Bezerra, 1997). A este respeito, Cacika Iré fala do sentimento em relacéo a ter
gue depender do aval de outrem acerca da autoidentificacéo:

Bom, na verdade eu sempre fui muito polémica com relacéo a algumas
situacdes. E eu sempre disse pra minha méde, e em palestras, em

reunides que eu participe, que na verdade o sentimento é de
impoténcia em alguns momentos né. Tipo, eu Juliana me
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reconhecendo e sabendo quem eu sou, eu ndo preciso de uma
segunda pessoa para dizer quem eu sou. Mas a nivel politicamente né,
de instancias governamentais, a gente compreende que é preciso fazer
esse processo. Como a gente sempre fala: ndo é a Funai que nos disse
gue a gente é indio ou ndo. A FUNAI ela apenas faz a catalogacao dos
dados, das pessoas que se auto determinam e se auto identificam
como sendo. E tanto, que quando aconteceu isso, de alguns indigenas
nao se reconhecerem, mesmo a gente sabendo que eles também eram
da mesma linhagem, mas eles ndo se auto identificavam né, a Funai
néo fez nada. A Unica coisa que a FUNAI pode fazer foi colocar eles la

no cadastro como néo indigena (Iré, 2021).

Trata-se de um processo que mobiliza a comunidade e a vida das
pessoas. Coletivo e individual seguem sendo tecituras de uma mesma trama que
€ afetada pelo legado da colonialidade tanto no que se refere a heranca historica,
quanto a luta no presente por reaver minimamente o legado da ancestralidade a
partir do reconhecimento da distingédo étnica.

O processo de emergéncia étnica da comunidade, como ja disse
anteriormente, é relativamente recente e tem inicio com a parceria entre o tio
Odorico, que foi o primeiro lider da comunidade e antecessor da Cacique
Pequena, e a Arquidiocese de Fortaleza, com intuito de criar uma associacao
comunitaria para defender o territorio e estabelecer a narrativa que reafirma a
identidade étnica, para o que contaram com a contribuicdo das pesquisas
académicas que forneceram alguns subsidios historicos e antropolégicos que
posteriormente serviram ao proposito de reforcar e legitimar a etnicidade da
comunidade. A defesa do territério se torna mais efetivo e sistematico quando o
prefeito de Aquiraz arquiteta um projeto turistico para a regido, o qual previa,
dentre outras coisas, 0 loteamento e venda da terra no entorno da Lagoa da
Encantada onde se instalaria também o Aquiraz Resort, um empreendimento
imobiliario que iria adquirir grande parte do territorio dos Jenipapo-kanindé.

Neste contexto de conflito foi criada a Associacdo do Trairussu, Lagoa
da Encantada e Tapuiu contando também com o apoio da Pastoral Indigenista e
do Sindicado dos Trabalhadores Rurais. E um momento que a Cacique Pequena
identifica como um marco na sua luta em defesa da comunidade e na
emergéncia de sua lideranca, mesmo ndo sendo ainda a cacique da

comunidade.

Na minha vida comegou assim, na era de 80, j& nos anos os anos 70,
60 pra tras ja tinha vindo muita, muito trilheiro, comprando terra e tudo
mais. Ai quando foi ha era de 80 chegou um rapaz que morava ha praia
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€ mais um rapaz que se chamava Cordeiro e veio a busca de indio né,
gueria conhecer nés. Isso em 84, porque na era de 80 quem chegaram
aqui foram os alunos da UCE e outra da UFC. Fizeram um estudo aqui
por quatro anos, e naquela época de 80, o tava povo muito voltado a
nossa cultura, a vida que nds tinha, nés comia com a méo, nés comia
de manha cedo primeiro café e junto com panela de peixe. Fazia um
pote de café mas aquele pote de café era com o que hoje seria a
sobremesa, t4 entendo? A gente comia primeiro a comida, aquela
panela de peixe fresco todo amarelo da lagoa, a gente comia e depois
gue a gente comia pegava o café pra turma pra tirar o gosto da comida,
chamada de tira gosto. E esse povo que vieram pra c4, eles chegavam
bem cedinho na casa da gente, s faltava pega a gente mijando do
terreiro. Quando eles chegavam bem cedinho era objetivo deles.
Chegavam no terreno a gente tava comido, tiravam foto de tudo. E os
meninos quando via aquilo corria pra dentro da mata, porque isso ai
era cheio de mato até 14 em cima. Corriam e se escondiam. Ai,
passaram quatro anos nesse trabalho. Em quatro anos eles foram
embora, nos més que eles foram embora no outro més chegou esse
rapaz na minha casa, o nome dele era Cordeiro. Nessa época o
Cordeiro trabalhava acho que pelo centro indigenista, ai ele chegou
perguntando onde era minha casa, me levantei e disse: o que o senhor
guer comigo?. Ai ele disse: eu quero que vocé chame o cacique Adué,
gue nds quer conversar com vocés. Ai eu chamei o cacique Adué. Ai
conversando e tudo mais ele disse: pra vocé ndo sair daqui despejado,
vocés tem que... todos vocés fazer uma associacdo pra poder
defender a terra de vocés. Ai foi feito isso, a gente fez uma associagéo,
Lagoa Encantada de Tapuio, e a gente foi trabalhar. Quando foi um
ano e pouco que a nos tava com essa associacao formada, chamamos
o prefeito de Aquiraz pra gente conversar com ele, ele veio. A gente,
nds ndo queremos sair da Encantada porque ali € nosso lugar, nés néo
pode sair dali. O que a gente sabia por alto é que ele ia pegar essas
terras aqui tudinho pra fazer loteamento... fazer prédio pra vender. (...)
Al pronto, a gente nao foi mais falar com ele, e fomos trabalhar pra
defender a terra, a mae terra. Ultrapassei onze anos trabalhando eu e
mais a Zuleide na cidade, em todo 6rgdo publico que tinha em
Fortaleza andava eu mais ela, andava mais o advogado (Pequena,
2017).

A presenca do advogado relatada pela Cacique € uma referéncia ao
apoio prestado pelo Arquidiocese que ao fornecer assessoria juridica, passou a
orienta-las/los, no sentido de seguir os tramites legais para o encaminhamento
do processo de reconhecimento étnico. O que passa hecessariamente pela
inclusdo dos Jenipapo-kanindé nas assembleias dos Povos Indigenas do Ceara,
juntando-se aos Tremembé, Tapeba e Pitaguary, que sdo também pioneiros no
processo de emergéncia étnica no Ceara.

Com a emergéncia de dona Maria de Lurdes Conceicdo Alves a
condicao de lideranca oficial, ao ser escolhida cacique em 1995, a comunidade
ganha notoriedade pelo fato de a Cacique Pequena ser a primeira mulher
caciqgue de quem se tinha noticia no Brasil até aquele momento. Essa
notoriedade faz parte de uma estratégia para chamar atencdo da imprensa e da

sociedade para a existéncia da comunidade indigena na Lagoa da Encantada. E
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a partir dela que, em 1997 é instalado o Grupo de Técnico da FUNAI, tendo por
objetivo a elaboracdo do estudo de reconhecimento étnico necessario ao
processo de demarcacao da terra indigena.

Esse foi um momento importantissimo na vida da comunidade, néo
apenas quanto a luta pelo reconhecimento étnico e a demarcagédo da terra, mas
foi fundamental também por gerar uma mobilizacdo coletiva que toca a
organizagdo social como um todo e adentra o cotidiano das familias, ao passo
gue as conquistas que foram sendo alcancadas a partir disso, incentivam o
retorno de familias migrantes ao territério. Algo muito importante para o
crescimento populacional da comunidade que a principio contava com dezessete

familias e atualmente, segundo a Cacika Iré, conta com cento e trinta.

Dezessete familias, exatamente. Na década de 80 para 90 né. E ai,
mesmo assim Cacique Pequena, juntamente com os demais, se
autodeclarou. E todo mundo, a vizinhanc¢a toda, onde eles iam né¢, na
época, no Iguape...Aquiraz... todo mundo ja identificava, “esses ai sdo
la da Encantada”. E ai alguns que ndo quiseram se identificar, mae
também néo foi brigar com eles ndo. Méde deixou eles na deles. E ai
com tempo quando chegou a FUNAI para poder fazer o cadastramento
né, que ai FUNAI vai nas casas, faz todo um estudo de identificacéo.
E quem quer se declarar, se declara, quem néo quer a FUNAI também
néo obriga né. E ai alguns até um dia desse foi preciso a gente fazer
documento para poder pedir que tirasse o nhome deles do cadastro
como n&o indigena, porque os que nao se aceitavam como indigenas
eram cadastrados como nao-indigena. Mesmo morando no territério e
mesmo sendo indigena. Para estarmos hoje em 130 familias, alguns...
essas 17 familias muitos ja tinham ido embora, porque chegava a
guestdo da fome e muitos para, como eles diziam antigamente né: para
procurar uma boa vida, uma vida melhor acabavam indo para a cidade
grande. Embora quando chegasse na cidade grande essa vida melhor
nunca chegava né. E outros se sustentaram aqui mesmo, sustentar na
propria aldeia com o que a aldeia oferecia. E ai foram fazendo familias,
uns que se casavam, outros que se juntavam, e outras também que
tinham ido embora comecaram a voltar. Quando comecou a ver, tipo,
aqui na aldeia até a década de 90 nem estrada tinha, a energia foi
chegar na aldeia em 2001 ou seja, tudo muito recente né. E ai eles
achavam que nés nunca iamos ter o que hoje nds temos, por exemplo:
a Cacique Pequena dentro da sua luta, ela conseguiu conquistar o
territério em primeiro lugar, que nés ndo teriamos outras conquistas
sem o territério. Mesmo ainda num processo demarcatério, mas ja é
uma conquista. Depois do territdrio nés temos casa de farinha, nés
temos galpao de artesanato, n6s temos posto de salde, nds temos a
escola indigena Jenipapo-Kanindé, temos a pousada e o Museu, temos
o CRAS indigena, duas quadras poliesportiva e temos a construcao
gue ja era para ter saido mais ainda ndo saiu que é sobre a Prefeitura,
de uma academia Popular né. Entdo assim, Cacique Pequena dentro
da sua luta, ela conseguiu adquirir todos esses beneficios para o povao
e também estamos agora fazendo a construgdo do nosso cemitério,
cemitério indigena. Que nds néo tinhamos né. E ai quando foi ano
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passado, a FUNAI veio estudar o espaco local e ai esse ano a gente ja
cercou o espaco do cemitério para que a gente possa ter nosso espaco
aqui mesmo né e as pessoas da Aldeia. Os que ja morreram tiveram
que ser enterrados fora do territorio, mas a gente nao quer mais que
isso aconteca né. Até pra poder, de uma certa forma, historicamente
ser algo mais potencial para futuras gera¢gfes né. O Jenipapo-Kanindé
dentro da sua plenitude né, nascem, morrem e ficam aqui (Iré, 2021).

Esse processo leva a constituicdo de uma estrutura social que permite
gue a aldeia resguarde as condicfes materiais para que as pessoas estruturem
suas vidas sem serem obrigadas a sair do territorio em busca da sobrevivéncia.
O nascer, viver e morrer na aldeia é a demonstracdo de que 0 povo e seu
territorio existem em condicdo de simbiose. Ao proteger o territdrio cada pessoa
esta também protegendo a seu proprio modo de vida e de suas familias.

Dentro do contexto da existéncia material, a comunidade precisa
dialogar e estabelecer trocas com o mundo externo e com as forgas produtivas
capitalistas, muitas pessoas trabalham fora da comunidade, mas retornam a ela
diariamente, visto que a proximidade com o centro urbano |hes oferece esta
possibilidade.

A Lagoa da Encantada além de ser o simbolo que fornece o nome a terra
indigena, resguarda também uma importancia econémica, cultural e simbdlica.
Ela fornece 4gua e pesca em um contexto econémico muito alicercado nas
atividades de subsisténcia, no qual ela divide o protagonismo com a agricultura.
Ela oferece a 4gua para irrigacdo e alimenta 0 manguezal, onde as atividades
de extrativismo sdo parte importante para subsisténcia das familias, que buscam
também na pesca maritima frutos que podem servir & comercializacdo. Isso
mobiliza a economia local, cujas atividades também contam com alguns
peguenos estabelecimentos comerciais. Ha ainda quem se ocupe da producédo
artesanal, outras pessoas trabalham na escola indigena Jenipapo-Kaninde, ha
guem trabalhe de agente comunitario de saude, técnicas em enfermagem,
técnico em servicos odontolégicos, professoras e professores em uma estrutura
social que tem buscado se cercar de membros da comunidade no
desenvolvimento das atividades necessérias ao seu funcionamento.

Além disso, a Lagoa que segue sendo objeto de cobica da especulacao
imobiliaria na regido, continua sendo protagonista na histéria do povo Jenipapo-
kanindé. E em funcéo dela que a comunidade, apos ter vencido o projeto do

governo local de comercializar as terras para a constru¢do de um resort, passou
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a desenvolver a partir de 2004, atividades de turismo comunitario com enfoque
no etnoturismo, como forma de fazer frente ao turismo massificado. O objetivo é
se servir dos atrativos naturais da Lagoa e do territdrio como um todo, para
movimentar a economia local de uma forma que nédo haja agressao a “mae terra”
e a “mae agua”, como diria a Cacique Pequena.

As atividades de turismo comunitario ofertadas estao voltadas a turistas
que se interessem em roteiros baseados na vivéncia comunitaria e na natureza,
para os quais sao ofertadas trilhas ecolégicas diversificadas, guiadas por
pessoas da comunidade, experiéncias de vivéncia comunitaria com a
possibilidade de hospedagem em uma pousada construida na comunidade e a
visita ao museu Jenipapo-kanindé.

A que se chamar atencao aqui, para a forma como o povo ressignificou
seu posicionamento em relacdo a atividade turistica dentro do territorio,
superando o impacto da repulsa, quando foram tomados/as pela perplexidade
ante a ameaca que O turismo representou, quando da perspectiva de
desapropriacdo para dar lugar ao Aquiraz Resort. Isso fez com que ela se
levantasse e tomasse para si uma postura de enfrentamento ao turismo e ao
projeto capitalista por traz dele, conseguindo impedir que prosperasse. Essa luta
esta no centro da organizacéo coletiva da comunidade, que levaria a emergéncia
da luta pelo reconhecimento da identidade étnica.

Posteriormente a comunidade adere a atividade turistica que tem tanto
uma fungdo econdmica, quanto educativa e de divulgacdo de sua existéncia e
de suas praticas culturais diferenciadas, em um contexto no qual, durante muito
tempo, se propagou a inexisténcia de comunidades indigenas no Ceara. Assim,
0 povo Jenipapo-kanindé fez do turismo um instrumento econdmico e social “a
partir de um projeto de autogestéo construido e desenvolvido com a colaboragdo
de parceiros governamentais, privados e do terceiro setor’ (Lustosa; Almeida,
2011. p. 96).

As parcerias estabelecidas com o curso de graduacéo e pés-graduacao
em Geografia da UFC levaram a elaboracdo de mapas etnogréficos e a definicdo
de trilhas ecolégicas que foram estabelecidas com interagdo com as
caracteristicas culturais do grupo. Uma vez mais a Lagoa da Encantada assume
a centralidade, por ser um espaco que abriga as narrativas acerca da memoria

e da histéria da comunidade e dos mitos que orbitam em torno de seus
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encantamentos. Isto ajuda a alimentar o sentimento de pertencimento da
comunidade a terra e ao territdrio. O que vai sendo compartilhado com sujeitos
externos a partir do etnoturismo e acaba contribuindo para reforcar as narrativas

e a relacao intersubjetiva das pessoas com o lugar.

. Dangaldos|cocolde * &
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61700-000
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Figura 8: Imagem de satélite da Lagoa da Encantada. - Fonte: Google Earth - 2023

A divulgacéo étnica e cultural da comunidade também se da a partir do
calendério de festividade que tém duas importantes celebrac¢des, nas quais ela
se prepara para receber visitantes: a Festa do Marco-Vivo e a Festa do Museu
Indigena Jenipapo-Kanindé.

A festa do Marco-Vivo resguarda um importante elemento politico, pois
trata-se de uma tradicdo recentemente instituida, que foi idealizada como
estratégia de consolidacdo e memdéria da luta pela demarcacdo do territorio
enquanto Terra Indigena. O rito principal da festa consiste na replantacdo da
imburana, uma arvore considerada sagrada pelo povo e que foi escolhida tanto
pelo seu significado simbodlico e sagrado, quanto por se tratar de uma planta
tipica da regido que representa a flora local.

A performance ritualistica consiste em retirar a planta de seu lugar de
origem e replantd-la em lugares que ficam nos extremos dos marcos
demarcatérios, em lugares estratégicos que representam os limites da terra
indigena, uma aluséo direta ao direito da comunidade a terra, que se apresenta

como forma de indicar uma autodemarcacéo do territério pela comunidade em
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demarcar seu territorio e lembrar para a comunidade ndo-indigena que é preciso
respeitar o espaco da Terra Indigena.

Para o povo Jenipapo-kanindé a imburana representa a forca e o
renascimento, pois assim como a planta, ao ser arrancada de seu lugar de
origem, demonstra forca e resiliéncia ao renascer quando seu tronco é
replantado e refloresce em outro lugar. A cada nova festa, anualmente,
diferentes troncos sé@o plantados em diferentes lugares no territdrio em memaria
da luta do povo pela demarcacao de sua terra.

E um momento em que a comunidade recebe visitantes, os quais tém
acesso a historia da comunidade e a um pouco da vivéncia dos rituais que, cComo
o préprio termo diz, reatualizam essa histéria e servem tanto para reforgar os
lagos de pertencimento da comunidade a uma dada tradigdo, quanto tem o
sentido retdrico junto aos/as visitantes, quanto a reafirmacédo da ancestralidade
do povo. E um momento de promog&o de educag&o patrimonial em que a propria
comunidade conscientemente se coloca em um duplo papel, na condicdo de
educadora patrimonial e de patriménio, em relagcdo a seus/suas visitantes que
vao a aldeia para conhecer mais sobre si. Nao por acaso, a festividade comeca
com a apresentacdo do Toré, seguido de um momento em que as falas sédo
franqueadas entre as liderancas indigenas e representantes de entidades que
ali se fagam presentes. Ou seja, dois tipos de liturgia se apresentam: o Toré,
representando o “universo indigena” e a outra € a constituicdo de uma mesa com
pessoas que representam entidades da sociedade civil, poder publico, liderancas
indigenas que, seguindo o rito do “universo colonial”’, usam a oportunidade para
constituir discursos que, em geral, versam sobre a importancia dos Jenipapo-
kanindé, de sua luta e de sua cultura.

Assim, a festa vai se consolidando como uma tradic&o do povo que serve
para reforcar os fios que unem as fibras do tecido social interno, ao mesmo
tempo em que estabelece pontes comunicativas com a populagdo de seu
entorno e do Estado do Ceard como um todo e até de estados vizinhos.

A dinamica gue se segue a este momento € semelhante ao que se da
na Festa da Castanha do povo Mendonca do Amareldo. Ha um almoco coletivo
seguido de um intervalo, até que no periodo da tarde as atividades se reiniciam
com atividades culturais. Em 2019 foram realizadas oficinas culturais de

artesanato, preparacao de lambedor e garrafada com fins medicinais, preparo
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de dleo de coco e a propria Cacique Pequena ministrou uma oficina de
composicdo musical a partir dos sons da natureza.

Ao final da tarde o p6r do sol é esperado com outra roda de Toré, do qual
s6 indigenas podem participar e que aparentemente tem um sentido mais
ritualistico do ponto de vista espiritual, nele sdo entoados canticos e oragfes a
Tupa e a Mae-Terra. No centro da roda se posicionam Cacique Pequena, Cacika
Iré, Pajé Jodo e algumas poucas liderancas do povo, guiando a roda e as
oracdes, ao mesmo tempo que mocoré!’ e cachimbo séo distribuidos entre os
membros da roda. Depois disso se da a atividade mais importante da festa: a
caminhada e a replantagéo do tronco de imburana.

O tronco de imburana é carregado na maior parte do tempo pelos
homens do povo Jenipapo-Kanindé em um rito que se assemelha a uma
procissdo. Quem carrega o tronco segue a frente do grupo com o elemento
sagrado, enquanto o restante segue atrds entoando canticos e palavras de
incentivo diante do cansaco de alguns. O ponto de partida é diversificado, mas
sempre é a partir de algum lugar importante na comunidade, podendo ser a
escola, o museu ou as mangueiras do Tio Odorico, que € um local sagrado para
0 povo. Trata-se um terreiro repleto de mangueiras, que recebeu este nome em
homenagem ao primeiro lider da comunidade. A caminhada vai em direcdo ao
ponto escolhido pela comunidade passando pela Lagoa da Encantada e pela
mata que a circunda. H4 muita beleza nesse caminhar, por conta da paisagem
em meio a vegetacao de mangue, morros e dunas, onde a interferéncia humana
€ minima e se da pela abertura de caminhos estreitos em meio a mata, feitos
pela comunidade e hd também a beleza do proprio rito enquanto expressao do
amor e da conexdo do povo com a terra, com a natureza, expressando a
dimensao do corpo-territorio que pulsa, vive e que deseja, ser da terra e viver da
terra. Ao atingir o objetivo no final do percurso o tronco de imburana € replantado,
sao feitas mais algumas oracdes ao pai Tupa em gratidao e louvor, seguido de

muita comemoracao das pessoas que conseguiram completar a caminhada.

17 Mocoro é uma bebida feita a partir da fermentacéo do caju e muito usada nos rituais dos povos indigenas
do Ceara.
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aldeia_jk

Figura 9: Cacika Iré e sua irmd, Cacika Jurema carregam o tronco de lburana durante a Festa do Marco
Vivo em 2022. Foto: Aldeia Indigena Jenipapo-kanindé (@aldeia_jk)

7

Outra festa que acontece anualmente na comunidade é a Festa do
Museu Jenipapo-kanindé, inaugurado em 03 de setembro de 2010, desde entéo,
a festividade é realizada anualmente celebrando a data e o feito que ela
representa. Ela é organizada de modo mais simples que a do Marco-Vivo, tem
um carater mais proximo da linguagem académica com palestras e falas de
representantes de entidades parceiras e apresentacdo do Toré. Digo
apresentacao porque é o tipo de Toré que tem muito mais um sentido de
divulgacgéo cultural que propriamente de ritualistica espiritual.

O museu foi idealizado pela Cacique Pequena, que chama atencao para
a importancia da criagdo de um espac¢o no qual a memaria coletiva possa ser
celebrada, realimentada e divulgada. Mas até que essa ideia ganhasse forma e
recursos foi preciso bater em muitas portas e constituir parcerias importantes
sem as quais dificilmente o Museu Jenipapo-kanindé viria a existir e para tanto,
foi fundamental trilhar o caminho da organizacéo coletiva, buscando articulagéo

junto as demais comunidades indigenas do Estado do Cear4, a exemplo da
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participagdo de representantes da comunidade no “Seminario Emergéncia
Etnica: indios, negros e quilombolas construindo seus lugares de memoéria” que
foi realizado em 2009.

A partir dessa experiéncia o debate em torno do antigo desejo de criacdo
de um espaco de memoria na comunidade foi ganhando corpo e a isto seguiu-
se 0 caminho em busca de acessar politicas publicas voltadas para atividades
culturais e espacos de memadria, em uma época em que o Governo Federal
possuia politicas publicas voltadas para isto e até mesmo um orgao federal
especifico, o Instituto Brasileiro de Museus - IBRAM que trabalhava em
articulacéo com o Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional - IPHAN.
Naquela época tinhamos o Ministério da Cultura — MINC como o principal gestor
desse tipo de politica publica, destinando recursos a estados e municipios para
desenvolverem acdes especificas para a promog¢ao da cultura local.

Depois de trilhados alguns caminhos nem sempre faceis, a partir da
parceria com o projeto Historiando'®, a Rede Tucum?®® e Terramar?°, visando a
elaboracdo de pesquisas acerca do patrimonio cultural em comunidades
litordneas do Ceara, buscando construir espacos de memdria nas comunidades
foi possivel acessar recursos do Prémio Ponto de Memoéria e, em 2011 um
projeto do IBRAM voltado a premiar iniciativas comunitarias relativas a promoc¢ao
da cultura e de a¢Bes socioeducativas, tanto para entidades j4 existentes quanto

para aquelas que estavam em fase de construcéao.

18 O projeto Historiando surgiu em 2002, a partir da iniciativa de um grupo de profissionais de historia
comprometidos com a educacéo enquanto arma de transformacdo social, que visa historiar comunidades a
partir de pesquisas coletivas sobre histéria e patrimdnio locais junto aos moradores dos lugares. Com a
utilizacdo de metodologias que estimulem a participacdo e a autonomia, buscam extrapolar os contetidos
escolares e experimentar outras maneiras de pensar, aprender e vivenciar 0 processo de ensino-
aprendizagem em histéria através da educacdo para o patrimdnio cultural. Texto disponivel em:
www.historiando.wordpress.com Acessado em: 20 de outubro de 2022,

9 Tucum — Rede Cearense de Turismo Comunitario é uma articulagio formada desde 2008 por grupos de
comunidades da zona costeira que realizam turismo comunitério no Ceara. Respeitando os modos de vida
e ambientais locais, 0s grupos comunitarios que planejam e promovem as trocas culturais constroem uma
forma de turismo que valoriza as diversidades culturais e fortalece a atividades tradicionais como a
agricultura e a pesca tradicionais. O movimento Tucum amplia a mobilizacdo pelos territorios tradicionais
das populacbes costeiras com justica socioambiental e autonomia econdmica. Texto disponivel em:
www.redetucum.org.br Acessado em: 20 de outubro de 2022.

20 0 Instituto Terramar é uma organizagéo da sociedade civil sem fins lucrativos, cujo objetivo é contribuir
para justica socioambiental na Zona Costeira do Ceara. Sua atuacao esta voltada para garantir os direitos
coletivos e individuais de comunidades tradicionais costeiras do Ceara, em especial os direitos ao meio
ambiente, ao territério, a diversidade cultural, ao trabalho e ao exercicio politico. Texto disponivel em:
www.terramar.org.br Acessado em: 20/10/2022


http://www.historiando.wordpress.com/
http://www.redetucum.org.br/
http://www.terramar.org.br/
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O museu tem, nesse contexto um papel muito importante para a
comunidade, ndo apenas no sentido de ser um instrumento de memodria em si
mesmo, mas por se inserir naquilo que pode ser pensado como uma reabertura
do passado posto a servico da reelaboracdo do senso de comunidade no
presente e, ao fazer isso, acaba se inserindo no engendramento de um projeto
de futuro e na ampliacdo de horizontes de expectativas (Santos, 2023). Ele se
inscreve como uma possibilidade de intervencao do povo sobre as camadas do
tempo, a medida que “0 museu comunitario € uma opgao que contribui para
controlar o futuro das comunidades por meio do controle de seu passado. E um
instrumento para que as instancias de decisdo comunitaria exercam poder sobre
a memoria que alimenta suas aspiragdes de futuro” (Lersch; Ocampo, 2004, p.
4).

Assim, ouso dizer que o museu Jenipapo-Kanindé assume uma
centralidade no processo de re-producdo cultural como uma metafora da
performance mneménica, inscrita Nn0s corpos e como um espaco que cria e
reforca tradicdes coletivas e amalgama memorias que transcendem 0 espaco
do museu e que estdo posta como um instrumentos de construcao de passados,
0S quais servem a um projeto de futuro, posto no sentido de se “avancar na
autodeterminacéo, fortalecendo as comunidades como sujeitos coletivos que
criam, recriam e decidem sobre sua realidade” (Ibidem). N&o por acaso a Cacika
Iré o0 escolheu para realizacdo de nossa entrevista.

A potencialidade do trabalho com a memdria engendrado tanto no
Museu Jenipapo-kanindé quanto na Festa do Marco-Vivo se inscreve para além
da narrativa construida a partir do acervo, do rito e de sua reproducéo e difuséo,
estdo para além de sua dimensao verbal, que subverte a producdo de
conhecimento ocidentalizado, indicando o potencial da producdo de
conhecimento presente naquilo que € incorporado, no que compde o repertorio
de uma performance, ela mesma concebida como uma forma de conhecer,
tecendo um sistema de aprendizagem em que 0 conhecimento € tanto
armazenado quanto transmitido (Taylor, 2013, p. 134).

Nesse sentido, ambos se configuram como uma performance
mnemonica inscrita em uma dimensao politica, engajada na luta coletiva por
direitos sociais como instrumentos legitimadores dos pleitos apresentados pela

comunidade nesse processo.
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Apesar de se tratar de processos coletivos, a artesania das memorias
como instrumento de luta de autorreconhecimento, tanto do povo Jenipapo-
kanindé, quanto do povo Mendonca, é em grande medida uma trama que vai se
forjando a partir do trabalho desenvolvido pelas mulheres nessas comunidades.
Seja na condicéo de lideranca direta, seja pelo protagonismo que elas adquiriram
na dindmica politica, notadamente quanto ao que se refere a institucionalizacao

da organicidade politica através das associacdes comunitarias.

3.1 Organizacgéo coletiva das mulheres Jenipapo-Kanindé

Desde que se tornou cacique em 1995, dona Pequena assumiu iSso
como uma misséao de vida e tem dedicado seus dias a luta de seu povo. Ao longo
dos anos, o trabalho que vem desenvolvendo tem promovido dentro da
comunidade um novo modelo de lideranca, que se apresenta com uma face
feminina e que tem se consolidado a partir das conquistas que trouxe para o

povo. Conquistas estas que ela enumera com orgulho:

[..] Mas nao ficou s6 nisso, nao ficou s6 na causa da Méae Terra. Eu em
99, 97 mesmo ja trabalhava participando dos eventos da saude. Ja tava
trabalhando em 97, j& tava participando desses eventos que havia no
CETREC, havia na FUNASA e havia em Maracanal. Tinha vez que
nés ia pra l& em Maracanad, tinha vez que 0os meninos vinham pra c4,
nossos parentes, nds se reunia, fazia assembleia. Pequenas
assembleias né, que era pra discutir... Ai nessa histdria, a gente teve
a conquista da delimitacdo em 99. [...] a gente ficou muito feliz com a
conquista da terra ser delimitada, nds fizemos uma festa né. Ai passou
2000, em 2000 ja chegou a conquista também da energia e da agua.
Teve a casa de farinha em 99 também, a casa de farinha comunitaria
foi em 99 [...]. Em 2000 se teve a conquista da &gua, da luz, primeiro a
luz segundo a agua, e a conquista de quatro professor indigenas pra
ensinar aqui dentro da aldeia, que ainda nao existia. [...] em 2002 a
gente teve a conquista dos agentes de salde, em 2003 a gente teve a
conquista de um projeto que nao foi a frente que era de uma irrigacéo.
Em 2004 a gente buscou o projeto pra fazer o posto de saude, em 2004
pra 2005 foi o posto de salde, o polo, polo béasico, eles chamam de
polo. Em 2006 pra 2007 foi feito a ponte. Em 2008 foi feita a escola.
Em 2003 teve o projeto de 24 casas (Pequena, 2017).

Em sociedades marcadas pelo peso cultural da colonialidade de género
e pelo patriarcado, sempre que uma mulher ou um grupo de mulheres exerce
poder, sua identidade de género é trazida para o centro do debate, notadamente
para desqualificar a capacidade de lideranca, pois ao ocuparem esse lugar

passam a desmantelar as tradicionais hierarquias sociais. Quando uma mulher

€ lider, o elemento “mulher” vem sempre a frente nas avaliagdes de seu
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desempenho e no julgamento das decisbes tomadas e dos erros que possa vir
a cometer, sem falar da persistente tendéncia de quererem sempre trazer-nos
“de volta” ao espaco doméstico, reforcando o papel sexual e reprodutivo que nos
€ atribuido pelo patriarcado. Isso remete a pensar sobre como as relagcdes e
hierarquias de género protagonizam uma dindmica de relacdes de poder
constantemente acionada no campo da politica, de modo amplo.

O povo Jenipapo-kanindé convive na contemporaneidade com o
destaque politico que as mulheres conquistaram através de seu trabalho arduo,
ndo apenas das liderancas identificadas como caciques/cacikas, mas também
de outras mulheres que se envolvem com a mobilizacdo social e politica da
comunidade. Em torno da centralidade da figura da Cacique Pequena orbitam
outras mulheres que a ele se somam para estabelecer a centralidade do poder
feminino e o prestigio desse poder, que transpdem as fronteiras da comunidade
e passa a adjetivar a identidade étnica dos jenipapo-kanindé. Em outras
palavras, 0 género se associa a etnicidade e somados, se tornam elementos
constituidores de uma identidade que passa a representar o povo fora de suas
fronteiras. Ele passa a ser o “povo da cacique Pequena” e o povo das Jenipapo-
Kanindé, dado o prestigio que essas mulheres constituem para si no contexto da
luta dos povos indigenas.

Essa notoriedade, contudo, ndo se fez sem disputas internas junto as
oposi¢cbes que se instalaram na comunidade, fundamentadas na dimenséao
hierarquica da colonialidade de género que estabelece valoracédo social distinta
para homens e mulheres ali. Quando relembra a oposi¢cdo que sofreu por parte

dos homens no inicio de seu cacicado, dona Pequena relata que:

[...] houve muita resisténcia mas eu mandava eles fazer o meu papel.
Cansei de mandar. “Cés tdo achando que vocés tao ficando pra baixo?
Entdo pega a minha luta e vdo fazer, eu entrego de coragéo. Pelo
menos ndo vou mais andar pelo meio do mundo atrds de nada, nao
vou andar reivindicando direito de nada, nem de agua, nem de terra,
nem de escola, nem de saude, nem de nada, ndo vou reivindicar nada.
Vocés tem coragem?” Ai nunca tiveram coragem (Pequena, 2017).

A coragem a qual Cacique Pequena se refere € muito mais uma aluséo
a disponibilizacdo pessoal de se deslocar e encarar as demandas da luta politica
gue propriamente uma referéncia ao destemor ante uma ameaca concreta. Sua

resposta esta colocada em funcdo dos conflitos de género que vao sendo
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equacionados na comunidade, de modo que as mulheres consigam se
disponibilizar a luta social, porque como abordado anteriormente, esta influencia
diretamente na dinamica familiar dessas mulheres que precisam se ausentar da
aldeia para desenvolver as atividades de militdncia e burocraticas.

Para além do prestigio politico, o trabalho da Cacique Pequena e
posteriormente de outras mulheres, vai tencionando a transformacédo das
relacdes de género na comunidade a partir dos novos papéis que as mulheres
vao assumindo para além de seu lugar de mées, esposas e filhas subordinadas
a figura do pai e ao universo doméstico. A este respeito, a Cacique Pequena
lembra que:

Antigamente a luta das mulheres era com a casa. Elas apanhavam
murici, castanha, espinho, pescavam nos rios, trabalhavam de enxada,
mais os maridos. No periodo de inverno pegava feijao, mandioca, tirava
uma goma [...] o homem é que queria ser tudo e a mulher era sé chefe
de fog&o. A india era soO pra viver na beirada do fogo, pra cuidar dos
filhos e tudo mais. Hoje em dia, a mulher daqui ndo tem mais tempo

pra isso, tem que estd em dia com os conselhos e a associacao
(Pequena, 2004 apud Antunes, 2008, p.112).

A mobilidade fisica e social das mulheres que estdo diretamente
envolvidas na militncia reconfigura as relacdes familiares a medida que passa
a demandar que os homens se ocupem do cuidado da casa e dos/as filhos/as.
Isso muitas vezes pode levar a prejuizos pessoais quanto a manutencédo dos
relacionamentos, visto que muitos homens se ressentem e se opdem a
exposicao publica de suas esposas e filhas, reivindicando uma maior presenca
das mulheres no ambiente doméstico. Na sua perspectiva, as funcdes
primordiais das mulheres dizem respeito ao cuidado com a familia e a casa,
devendo, portanto, ser prioridade, em detrimento das demandas da comunidade.
Associado ao fato de que, estas sdo atividades ndo remuneradas, 0 que
configuraria um desperdicio de tempo e a desvalorizacéo do trabalho realizado
por elas, ja que eles continuariam a ser os provedores financeiros (Antunes,
2008, p. 109). Uma perspectiva tanto enraizada no patriarcado quanto na
fragilidade do senso de coletividade.

A prépria Cacigue Pequena enfrentou muita resisténcia dentro de seu
lar, tendo inclusive que superar um quadro de violéncia doméstica que,
aparentemente ela prefere ndo rememorar quando a questéo é pautada. Esta é

uma revelacao que so se deu a partir do depoimento de sua filha a Cacika Iré.
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Pequena se limitou a narrar o “abuso” no humor do marido quanto as saidas

constantes.

Abuso né... No inicio ele ndo queria que eu saisse. No inicio ele ndo
aceitava minhas saidas. Mas logo de frente eu tive que sair onze anos
todo dia. Ta ai ele de prova, todo dia eu saia pra Fortaleza. [...]Dizia
gue nao era certo, que eu andava no meio do mundo, ai eu falava:
Entdo vai vocé, se ndo quer, vai vocé. Mas ai ele ia s6? Queria que ele
fosse era s6, pra enfrentar o que eu enfrentei. E ele ndo teve coragem
pra enfrentar o que eu enfrentei. Mas gracas a deus tamo ai, todos os
dois feliz... Ai quando eu chegava aqui ele tava rolando ai pra la e pra
ca, ele nem me incomodava. Gragas a deus tudo deu certo. (Pequena,
2017)

A referéncia conciliatéria que ela faz a partir da énfase de que o casal
esta feliz e que “deu tudo certo” é a sinalizagdo nao apenas sobre seu
relacionamento afetivo e as batalhas que teve que enfrentar para subverter o
tradicional papel de género que teria a desenvolver como esposa e como mulher,
mas € um aceno ao estabelecimento de uma ideia de conciliagdo coletiva, em
gue aparentemente ha um respeito e uma conformacdo instalada ante a
centralidade e ao prestigio que as mulheres adquiriram como agentes politicos
capazes de reconfigurar a cultura politica local e subverter as tradicionais
hierarquias.

Mas o sentido conciliador que aparece em inumeras falas da Cacique
Pequena precisa ser analisado sob a lente da historicizagdo dos processos de
reconfiguracao social vivenciado na comunidade. E isto passa pela forma como
a comunidade se organiza a partir da criacdo do Conselho Indigena Jenipapo-
kanindé que atualmente observa, como mencionei anteriormente, a paridade de
género em sua composi¢cao. Mas nem sempre foi assim. Quando de sua criagdo
a maioria de seus membros era de homens, sob a presidéncia do vice cacique,
conhecido pelo nome de José Maria, entdo genro da Cacique. Sua criacdo em
1999, mobilizou a vida politica da comunidade e trouxe consigo muita
aprendizagem em relacdo a dinamica do jogo politico junto as instancias do
Estado e modificou as relacdes politicas internas.

Ticiane Antunes (2008) em sua pesquisa explicita o contexto politico dos
primeiros anos do CIJK, marcados por disputas politicas e por irregularidades de
gestdo, atribuidas ao vice cacique, as quais levaram a inadimpléncia junto a

Receita Federal, o que inviabilizou sua utilizagdo como instrumento legal, a partir
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do qual fosse possivel acessar programas de financiamento publico e/ou
privado, este ultimo costuma chegar a comunidade a partir das acées de ONGs.
Acusado também de envolvimento com posseiros da regido, o vice cacique

esteve no centro de uma disputa que mistura as relacdes politicas e familiares.

[...] os trés anos iniciais do CIJK, foram conturbados. Nesse periodo, o
vice-cacique da comunidade, José Maria, foi o seu presidente.
Adequando-se a nova maneira de formalizar o jogo politico, o triénio
serviu de experiéncia para 0 grupo no que diz respeito ao
estabelecimento de didlogos com os érgdos do Governo, bem como
com as entidades que colaboram com a causa indigena. A medida que
o CIJK foi intensificando suas atividades, a lideranca da cacique
comeca a ser questionada por José Maria, vice-cacique da etnia, que
aproveitou a ocasido das reunibes para polemizar a gestdo de
Pequena. A situacdo piorou quando este, que era genro de Pequena,
separou-se de sua esposa e passou a viver com uma nova
companheira, uma india Pitaguary, dentro das terras da Encantada.
Portanto, o que antes era uma disputa interna de poder passa a ser
agravado por uma intriga familiar (Antunes, 2008, p. 16).

As disputas de poder séo desafios que estdo sempre presentes quando
se trata de organizacbes politicas e do exercicio da lideranca, os quais
dificilmente podem ser enfrentados sem o estabelecimento de redes de apoio.
No caso da Cacique Pequena, esta se resguarda entre as mulheres de seu povo,
mas nao se restringe a elas, fundamentando-se também em sua eficacia em ter
sabido aproveitar o destaque que seu pioneirismo lhe trouxe, ao usar sua
imagem de modo positivo nos meios de comunicacgéao, algo que |he abriu muitas
portas e possibilitou ter uma boa mobilidade nos espacos publicos e
institucionais. Sua habilidade em manusear esses elementos faz com que ela
tenha o reconhecimento de seu povo pelas conquistas sociais alcancadas. Isso
Ihe fortalece em situacdes de crise como a que se viu acima.

E foi justamente se servindo dos recursos oferecidos por essa rede de
apoio que Cacique Pequena gerenciou a crise e orquestrou a superacao dos

prejuizos politicos e institucionais causados pela disputa com o vice cacique.

No calor das revelagdes, caciqgue Pequena convoca José Maria e a
comunidade a “pensar’ sobre esses “desvios” de conduta,
aproveitando a oportunidade para avisar a todos da necessidade de se
criar uma entidade liderada por mulheres, deixando implicito que, na
administracdo feminina, ndo ocorre esse tipo de problema (Antunes,
2008, p. 113).
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E a partir desse contexto que é organizada em 2002 a Associagdo de
Mulheres Indigenas Jenipapo-kanindé — AMIJK, cuja narrativa oficial de criacdo
da conta de que ela surge ap6s Cacique Pequena ser aconselhada por Zilda
Arns, como forma de incentivar o associativismo voltado a geracéo de renda para
as mulheres. Contudo, o contexto de disputas politicas e crise institucional
envolvendo o CIJK explicita uma trama em que a AMIJK se estabelece também
como um instrumento de recuperacdo da hegemonia do poder feminino
simbolizado por dona Pequena.

Ao passo que a inadimpléncia junto a Receita Federal impedia que o
CIJK estivesse a frente de projetos sociais, a institucionalizacdo da AMIJK e sua
condicao de 6rgao indigena detentor de CNPJ e apto a realizar projetos sociais
e receber financiamento, a trouxe para o centro da cena politica na comunidade.
Algo que neutralizou e desmantelou a influéncia da oposi¢ao a Cacique Pequena
na comunidade, representada pelo vice cacique que, isolado politicamente, apds
0 episadio se isolou territorialmente, tendo construido sua casa nos limites da
reserva indigena distante do nucleo de povoamento.

Ao criarem a AMIJK as mulheres se certificaram de que seu estatuto
resguardasse sua hegemonia politica ao vedar a participacdo dos homens na
diretoria da entidade, o que estd previsto em seu estatuto, cuja analise
demonstra como a disputa politica esté sutilmente demarcada. Uma disputa que
nao era apenas entre Pequena e José Maria, mas que se tornara um inflexo da
disputa entre o masculino e o feminino dentro da comunidade, por hegemonia e
hierarquias em diferentes dimensdes.

Elas tiveram o cuidado de criar um estatuto que referenda a identidade
de género indissociavelmente atrelada a identidade étnica. O texto, todo redigido
no feminino, explicita a missdo da AMIJK como sendo a de “congregar as

mulheres indigenas da comunidade Jenipapo-Kanindé” condicionando ao livre

desejo de participagdo e ao comprometimento com “melhoria da qualidade de
vida e da construcdo do desenvolvimento integrado e sustentavel da referida
comunidade” (Estatuto da AMIJK, 2002 — Grifo meu).

Sua missao leva a que tenha como finalidade:

I.Promover as mais diversas atividades de cunho cultural indigena,
educacional, socioecondmico, esportiva, agricola e de salde, tendo
em vista uma maior promoc¢dao, integracdo e desenvolvimento dos
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trabalhos comunitarios indigenas da comunidade Jenipapo-Kanindé da
Lagoa Encantada -Aquiraz;

Il.Organizar as mulheres indigenas (...) na defesa de seus interesses e
reivindicar junto aos poderes publicos a execucdo de suas
necessidades fundamentais de modo a garantir uma melhor qualidade
devida;

[ll.Promover atividades de producéo afim de gerar renda para as familias
indigenas;

IV.Realizar encontros de formacéo para conhecer e divulgar os direitos e
salde da mulher indigena;

V.Defender os direitos dos idosos e das criancas e dos adolescentes
indigenas;

VI.Promover a ética, a paz, a cidadania, os direitos humanos, a
democracia e outros valores universais na comunidade;

VII.Promover visitas, reuniées e encontros com as familias indigenas para
colaborarem com a paz entre os casais e filhos;

VIIl.Executar a¢des que contribuam para manter viva a memoria cultural
da raca indigena, relacionado aos usos, costumes e tradigcbes da
diversidade cultural local, com a promoc¢é&o da arte e da cultura, defesa
e conservacdo do patriménio cultural e artistico da aldeia Jenipapo-
Kanindé;

IX.Desenvolver projetos de preservacdo da fauna e da flora natural da
reserva e de combate ao desperdicio de agua e desmatamento, bem
como, o desenvolvimento de pesquisas na area da agricultura.
(Estatuto da AMJK, 2002 — Grifo meu)

O enredo da trama politica que esteve mobilizada quando da criacdo da
Associacéo nao se limita apenas ao episédio envolvendo a disputa politica das
liderancas, mas se alicerca na dimenséo de disputas sociais amplas, oriundas
da colonialidade de género e que reverberam tanto de dentro para fora quanto
de fora para dentro da comunidade. Refiro-me ao fato de que se tratava de um
momento em que, por todo o pais, as indigenas buscavam se organizar
politicamente através de associacdes como forma de garantir e legitimar sua
participacdo politica no contexto da mobilizacdo dos povos indigenas e as
mulheres jenipapo-kanindé estdo conectadas com esse momento. Reverbera de
dentro para fora quando a criacdo da AMIJK € pioneira no contexto das indigenas
mulheres do Ceard, as quais criaram em 2007 a Articulacdo das Mulheres
Indigenas do Cear4d — AMICE por ocasido da | Assembleia Estadual das
Mulheres Indigenas do Ceara, realizada na aldeia Monguba do povo Pitaguary,
com objetivo de organizar politicamente as indigenas mulheres do Ceara. A
institucionalizacdo da organizacdo politica de indigenas mulheres sera
historicizada no préximo capitulo.

A partir de sua criacdo e enquanto o CIJK esteve sob o peso das
pendéncias institucionais, a AMIJK esteve capitaneando a gestao de projetos na

comunidade, que passaram a ser desenvolvidos contando com investimentos
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diversos, notadamente na é&rea de infraestrutura, os quais, muitas vezes,
possibilitavam que o0s homens desenvolvessem atividades produtivas
remuneradas a servigo do projeto. ISso representa uma guinada no campo do
debate politico, a medida que vai arrefecendo as criticas dos homens em relacéo
a acao politica das mulheres.

A hegemonia politica das mulheres Jenipapo-kanindé, representada
pela centralidade da Cacique Pequena e pela projecdo politica que Cacika Iré
vem alcancando, notadamente a partir de sua nomeacdo como titular da
Secretaria dos Povos Indigenas do Ceard, depois de ter feito parte da construgéo
da AMICE e da ANMIGA - Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade, ndo representa uma desconstrucéo das relagoes
de género pautadas pela colonialidade, mas indicam o movimento incansavel
dessas mulheres em estabelecer novos termos para essas fronteiras, e a
centralidade delas na conducéo da comunidade e o destaque de sua militancia

sao fundamentais nesse sentido. Segundo a Cacique Pequena:

Nds quer igualar o ombro dele com o ombro da gente. Trabalhando no
que for preciso pra defender eles também, pra ajudar eles também se
for preciso. E isso que a gente deve ser. E eu sempre digo as mulher,
as mulher de garra, de guerra... Nao abaixa a cabegca pros homem
machista, sempre teja com o queixo erguido, que € pra eles entender
gque nés mulher também somo gente, que nds mulher também
prestamo. Nao vamo dar ouvido a eles e abaixar a cabeca e o pescoco,
sempre tem que ta acima, erguido, pra eles ver que nés também tem
forca, pra saber que nés também somo mulher guerreira (Pequena,
2017).

Ainda que o tom seja conciliador, suas palavras ndo deixam duvida de
gue ele é também de resisténcia diante das disputas que seguem acontecendo
nas relacdes cotidianas e que fazem com que as mulheres na comunidade,
assim como todas nds, tenham que enfrentar casos de violéncia doméstica,
simbdlica e até mesmo material, a0 que resistem coletivamente através de

instituigdes lideradas por elas.
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4 LUTA E NAO LUTO: AGENCIAS FEMININAS E DINAMICAS DA
IDENTIDADE EM POLITICA DAS INDIGENAS MULHERES

As noticias eram sobre o fim: muito se falava sobre o apocalipse em um
mundo que parecia ter entrado na era das pandemias e que naquele momento,
passava a sentir a respiracdo da morte aos ouvidos de cada um/a de nés, sob a
ameaca da contaminacdo pelo virus da COVID-19. Ja faz certo tempo que as
catastrofes climaticas sdo uma realidade que compromete a vida sobre a Terra
e escancara o fracasso do capitalismo, expondo as contradicdes e os sonhos
depostos da modernidade e a nossa pequenez diante da Pachamama?l. A
devastacdo ambiental, que sempre trouxe consequéncias graves, sobretudo
para as populacdes mais pobres do planeta, agora parece atingir niveis que
podem ser irreversiveis e fatais para a continuidade da vida humana sobre o
planeta Terra.

A distopia de um mundo apocaliptico, que se corporificou em
adoecimento, mortes e vidas confinadas a partir de marco de 2020, no contexto
da pandemia da COVID-19, ndo chega a ser novidade aos povos originarios,
para 0s quais o apocalipse, como a grande metafora do caos final ceifador de
vidas e expia da desobediéncia humana € um velho conhecido e tem a face de
colonizador europeu, responsavel por levar ao fim a vida como se conhecia antes
da intruséo colonial.

Passados esses trés anos, tentamos reerguer a vida a partir dos
escombros materiais, psicologicos e afetivos, numa busca delirante pelo
reencontro com a normalidade. Tentamos fazer girar as roldanas do tear da
existéncia, com as linhas apodrecidas de um capitalismo que se alimenta nas e
das crises, se reinventando a cada uma delas. E dai que vem sua habilidade de
embotar nossos sentidos com suas miragens de felicidade, nos impedindo de
ver que o normal que buscamos é um tecido fragil, carcomido pelas contradicbes
da felicidade excludente de poucos/as em detrimento da miséria de muitos/as,

alinhavado pelas desigualdades sociais, pela fome, pela pobreza, pela auséncia

2L pachamama é uma referéncia ao poder da natureza representada pela divindade dos povos andino.
Identificada comumente com a Mae-Terra, ela também é uma divindade onipresente e independente com
seu proprio poder criativo autossuficiente para sustentar a vida na Terra. Pedras sagradas e troncos de
arvores lendarias representam a sacralidade de seus santuarios.
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de justica, pelo racismo, pela necropolitica, pelo sexismo, pelo machismo, pela
LGBTQIAfobia, pela auséncia do sentido de comunidade, pelo epistemicidio,
pela destruicdo do meio ambiente e por tantos outros males. O que, portanto, o
torna inapropriado a consertos e denuncia se tratar de uma engrenagem corroida
pela ferrugem da colonialidade, que tenta seguir movimentando a vida no tear
da existéncia de uma sociedade que parece ter aprendido muito pouco com o
sofrimento trazido pelas consequéncias da pandemia.

Mas achar que a sociedade ocidental tiraria licbes e mudaria seus rumos
depois da tragédia global da COVID — 19 talvez seja uma utopia que alguns/mas
alimentaram numa fé esperancosa e ingénua de que a humanidade, sobretudo
aquelas pessoas que mais se favorecem das riquezas materiais produzidas a
partir da exploragdo da forca de trabalho das mais pobres, pudessem
desenvolver uma ética da existéncia atravessada pelo reconhecimento e
promocéo de direitos fundamentais. Direitos que precisam avancar da dimensao
humana, entendendo que nds e a natureza ndo Somos opostos e ndo podemos
mais nos comportar com ela de forma beligerante, como temos feito
historicamente. N&o por acaso, Airton Krenak em seu Futuro Ancestral (2022),
critica a perspectiva pedagdgica da pandemia e do sofrimento, alimentada pela
cultura cristd. Segundo o pensador indigena contemporaneo:

A pandemia ndo vem para ensinar nada, ela vem para devastar nossas
vidas. Se vocé esta achando que alguém que vem para te matar vai te
ensinar algo, s6 se for a correr ou se esconder. Os brancos que me
perdoem, mas eu ndo sei de onde vem essa mentalidade de que o
sofrimento ensina alguma coisa. Se ensinasse, 0s povos da diaspora,
gue passaram pela tragédia inenarravel da escravidao, estariam sendo

premiados no século XXI. Eu ndo tenho nenhuma simpatia por essa
ideia. Nao quero aprender nada as custas do sofrimento. (p.48)

Seguimos tentando lidar com o fim do mundo e ha quem acredite que o
fim do fim, chegou ao fim, meu ceticismo quanto a isto me diz que esta é mais
uma licdo que precisamos aprender com 0s povos originarios: nao é o sofrimento
gue nos tem que ensinar a sermos melhores, mas a felicidade como pratica de
coletividade, como uma rede que se costura com as linhas de justica e equidade.

O mundo deles ja acabou tantas vezes e de tantas formas: sdo tantos
rastros de sangue, de morte, tantas violacbes de seus corpos, tantos corpos
tombados a terra! Corpos-sementes-territérios que fertilizam com seu sangue e

sua resisténcia a Terra-méae, a Pachamama, a ancestralidade de todas nés, a
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vida que viceja e pulsa em todas as espécies sem descriminacdo. Corpos-
sementes-territdrio de um improvavel, mas nao impossivel, outro mundo, tecido
a partir da agéncia de povos que ao longo de suas histérias tém transformado o
luto em luta. E lutar, verbo de acédo direta, constante e vital em um mundo
marcado pela colonialidade, da sentido a existéncia e renova esperancas.

O fim do mundo?? chegou pelo mar, nas caravelas dos colonizadores,
gue desde o primeiro contato fincaram os mastros de suas bandeiras como
simbolo e como metafora da narrativa de dominacao, que dava conta de ser a
Europa o centro do mundo e seu marco civilizatério. Eles trouxeram para 0s
territorios invadidos novos parametros de existéncia, marcados por uma escala
de evolugdo em que 0s povos originérios da terra foram situados em um patamar
bem inferior, segundo a qual, natureza e cultura estdo em esferas antagdnicas.
Um antagonismo que deslegitima a vida como dantes se conhecia, em que nos
e a hatureza €éramos/somos uma coisa sO0. Tal antagonismo, serve de
instrumento para fabricar uma escala evolutiva dos povos, a partir da qual os
europeus sao classificados como mais evoluidos, logo, “civilizados" e 0os povos
colonizados como parte da "natureza primitiva”, logo “incivilizados”.

Esses valores forjam um mito fundacional no qual a Europa é centro do
mundo e o homem-branco-europeu-moderno, o modelo de sujeito universal,
sobre o qual se alicerca um modelo de pensamento binério, responsavel por
categorizar o real, segundo dimensdes cognitivas que conferem inteligibilidade
a existéncia a partir dos critérios da racionalidade moderna, fundamento do
binarismo que hierarquiza e polariza os sujeitos e as relacdes entre as pessoas
e as comunidades.

Dessa forma, a colonizacdo construiu narrativas que inventaram um
“novo mundo” erguido sobre os escombros dos modos de vida tradicionais dos
povos originarios, no qual as diferencas fisicas e de modos de vida passaram a
ser nomeadas e classificadas de acordo com a inteligibilidade moderna/colonial.

As diferencas étnicas passaram pela decantacdo da racializacdo e disso

22 Enquanto este texto é escrito os mecanismos de opressdo da colonialidade do poder sio reatualizados
através da influéncia politica e poder econémico de ruralistas e especuladores imobiliarios, representada
por um conjunto de politicos de direita, que conseguiu aprovar no dia 30 de Maio de 2023 o Projeto de Lei
490 de 2007, de autoria do deputado Homero Pereira, que altera o Estatuto do Indio (Lei n° 6.001 de 1973).
O projeto, agora aprovado, restringe a demarcacao de terras indigenas aquelas que comprovarem ocupacao
datada de 5 de outubro de 1988 (ano da promulgacdo da Constituicdo Federal). Mais um violento golpe da
colonialidade sobre os povos originarios do Brasil.


https://www2.camara.gov.br/legin/fed/lei/1970-1979/lei-6001-19-dezembro-1973-376325-norma-pl.html
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emergiram as figuras do/a indigena, do/a preto/a, do/a americano/a e do/a
préprio/a europeu/ia, cujos contornos identitarios sdo delineados pelos tracos
civilizatorios, epistémicos e intelectuais da cultura dominante do colonizador,
autoproclamada superior cognitiva, moral e intelectualmente, responséavel
também por definir os padrdes de pensamento e conhecimento validos.

A ficcéo util da raca, para usar o termo de Achille Mbembe na sua Critica
da razdo negra (2018), foi o fundamento sobre o qual se ergueu um mundo
europeu com suas cosmogonias e saberes, nos escombros das vidas originarias
dos territorios colonizados. Ela serviu, segundo o historiador camaronés, como
instrumento de disciplina para organizar a multiplicidade ao dividir os grupos
populacionais segundo hierarquias. O que fez dela um duplo elemento: de
ideologia e tecnologia de governo, com poder de fundamentar a narrativa que
cria e justifica a inferioridade e a vulnerabilidade que transpassa alguns grupos
populacionais, ao mesmo tempo em que figura como um principio balizador das
acoes do Estado em relacao a tais grupos precarizados.

Ainda que o olhar Mbembe em A critica da razdo negra se volte para o
debate acerca do continente africano, as problematicas que levanta em torno da
racializacéo e da invencéo da figura do negro, nos servem como elementos para
entender os efeitos da colonizacdo de modo amplo. A Africa é, neste sentido,
uma grande metafora da colonialidade, de seus engendramentos e efeitos.

Ao decompor a forma como a modernidade constroi a raca — que para
ele é um delirio — e 0 negro, apontando como estes sdo fenbmenos de uma
arquitetura historica e ndo designacdo de fendmenos naturais, fisicos ou
biolégicos, asseverando que “a raga nao passa de uma ficgdo util, uma
construgado fantasmatica ou uma projecao ideoldgica” (2018, p. 28), Mbembe
demonstra como tal produg&o acabou por gerar “um vinculo social de sujei¢ao”
(2018, p. 42). O que, por sua vez, afetou a vida dos povos colonizados e ergueu
as bases do racismo estrutural, que marca a sociedade brasileira de modo téo
intenso.

As reflexdes de Achille Mbembe podem muito bem ser tomadas de
empreéstimo para ajudar a pensar a historia dos povos indigenas no Brasil, sob a
Otica da desestruturacdo dos modos de vida promovidos pela colonizacao. Pois,
assim como a figura do negro surge como um ser racializado, marcado pela

diferenca, fruto de uma invencdo usada para fundamentar e legitimar o que ele
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chama de delirio da superioridade branca, e para justificar a existéncia de uma
sub-humanidade, desumanizada e submetida a espoliacdo do trabalho, a
violéncia e a morte, para servir a “uma das engrenagens essenciais do processo
de acumulagdo em escala mundial” (2018, p. 94), a figura do indio, o negro da
terra (Monteiro, 2022), também ¢é inventada em funcao de servir aos propositos
da fabricacdo de uma diferenca e de um excedente, “uma espécie de vida que
pode ser desperdigada ou dispendida sem reservas” (Mbemb, 2018, p. 73). E
este aspecto em particular, o carater descartavel dessas vidas, segue sendo uma
marca indelével da heranga maldita da colonialidade/capitalismo.

A colonizacao é um passado que nos olha nos olhos e chama atencao
para a amplitude de seu legado, o qual assumi formas diversas na plasticidade
do mundo capitalista. A capacidade metamoérfica do capitalismo diante das crises
€ uma caracteristica que fortalece a tecitura de suas teias de dominacdo e
subjugacdo, que transforma a vida em artefato de mercado, radicaliza a
segregacao entre as pessoas e marginaliza a natureza, devastada em funcao de
uma logica de produtividade e consumo em larga escala, incompativeis com a
manutencao da vida sobre a terra.

O caos promovido pela colonialidade/capitalismo, nesse sentido tem
muitas formas e atende por muitos nomes, esta capilarizado na teia social e nos
afeta a todas/os de diferentes formas, mas de modo irrestrito, pois seus efeitos
estdo na nossa forma de sentir o mundo, de conceber as relacdes interpessoais,
com a natureza e com tudo aquilo que nos forja enquanto sujeitas/os.
Algumas/ns sofrem seus efeitos de modo mais violento, para as/os quais a
colonialidade do poder, do ser, do saber e do género, que sobrevive ao processo
de descolonizacéo dos territorios, € uma realidade pulsante que muitas vezes
ameaca violentamente a existéncia.

Um exemplo disso neste momento nos salta aos olhos: € o massacre do
gual vem sendo vitima o povo Yanomami, que ha muitos anos tem vivido seu
préprio apocalipse. Este povo tem seu territorio predominantemente situado no
Estado de Roraima, onde a populacdo indigena historicamente enfrenta
dificuldades com a presenca do garimpo ilegal nas terras indigenas, a qual traz
consigo toda uma rede de maleficios para a comunidade: o esgotamento dos
recursos naturais, com a contaminacéo do solo e dos mananciais de agua pelo

mercurio, levando a infertilidade do solo e ao desequilibrio da fauna e da flora, o
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gue, por sua vez, compromete a cadeia produtiva da comunidade empobrecida.

Isto se agrava pelo adoecimento das pessoas, que somado ao quadro de

desnutricdo grave gerado pela escassez de alimentos, vem levando a morte e

alimentando um caos social que conta com situacdes de violéncia sexual,

prostituicdo em troca de comida, trafico de drogas e toda sorte de violéncia. E

uma engrenagem de producao de miséria.

Segundo Ailton Krenak:

Nossa tecnologia para produzir pobreza € mais ou menos assim: a
gente pega quem pesca e colhe frutos nativos, tira do seu territério e
joga na periferia da cidade, onde nunca vai poder pegar um peixe para
comer, porgque o rio que passa no bairro esta podre. Se vocé tira um
Yanomami da floresta, onde ele tem agua, alimento e autonomia e, e
bota em Boa Vista, isso € producéo de pobreza. Se expulsa o pessoal
da Volta Grande do Xingu para fazer uma hidroelétrica, mandando para

um beirdo em Altamira, vocé esta convertendo-o em pobre (2022, pp.
56-57)

A producdo de caos entre os Yanomamis € historica e foi muito
estimulada ao longo dos ultimos quatro anos por meio do desmonte das politicas
publicas voltadas a assisténcia das comunidades indigenas de modo geral, com
0 sucateamento, desmonte e aparelhamento de 6rgdos de fiscalizacdo como
ICMBIos e IBAMA, que juntamente com as associacdes indigenas ndo cessaram
de denunciar, ao longo do tempo, 0 que agora salta aos olhos: a promoc¢ao da
miséria, a propagacao de doencas, a falta de assisténcia estatal, que ja néo
fornecia servicos de saude adequados, remédios, nem mesmo comida aos
Yanomamis. Uma verdadeira necropolitica de estado, levada a cabo pelo
governo de extrema direita de Jair Bolsonaro desde 2019.

Sua derrota no pleito eleitoral de 2022 foi fundamental — e agora todo o
pais sabe — para que a comunidade continuasse a existir, pois se o quadro
politico seguisse o curso que vinha tomando, é possivel que o alarmante nimero
de morte de criangas que se estima ser de 550 entre menores de um ano de
idade, seguisse se elevando em escala geométrica, sem falar nas mortes de

adultos/as?3.

23 A mortalidade de bebés yanomamis antes de completarem um ano de idade alcancou 114,3 a cada mil
nascidos em 2020. O dado consta no relatério Missdo Yanomami, do Ministério da Salde, que visitou o
territorio em janeiro. A taxa é superior a registrada em Serra Leoa, pais na Africa que tem o maior indice
do mundo, segundo ranking da ONU. L& a estimativa é de 78,2 mortes a cada mil nascimentos por ano,
segundo matéria do portal UOL de 09 de fevereiro de 2023.

Disponivel  em:  https://noticias.uol.com.br/colunas/carlos-madeiro/2023/02/09/mortalidade-infantil-
yanomami-maior-do-


https://noticias.uol.com.br/colunas/carlos-madeiro/2023/02/09/mortalidade-infantil-yanomami-maior-do-mundo.htm#:~:text=Somente%20entre%202018%20e%202022,porque%20foram%20tomadas%20por%20garimpeiros.?cmpid=copiaecola
https://noticias.uol.com.br/colunas/carlos-madeiro/2023/02/09/mortalidade-infantil-yanomami-maior-do-mundo.htm#:~:text=Somente%20entre%202018%20e%202022,porque%20foram%20tomadas%20por%20garimpeiros.?cmpid=copiaecola
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O quadro social é desolador, trata-se de uma tragédia humanitaria cuja
crueldade pode ser considerada anémala a praticada no holocausto de judeus
durante o regime nazista na Alemanha no século passado. A grandiosidade dos
acontecimentos que tecem a tragédia Yanomami, as quais sdo marcantes e se
repetem em outras comunidades, demandam uma andlise pormenorizada de
eventos e fatores de raizes histdricas antigas, mas que ainda seguem seu
desenrolar e por isso, me escapa as maos pelos limites que preciso estabelecer
neste trabalho.

Um panorama holistico da histéria dos povos originarios, visto com as
lentes da longa duracé&o nos coloca face a face com uma historia de reinvencéo
de seus mundos e modos de vida, em cujo enredo ha muitos personagens e de
modo especifico, me importa, dados os limites deste texto, vislumbrar a isto sob
o prisma da luta das indigenas mulheres, guiada pelas a¢fes e historias de vida
de minhas interlocutoras: Tayse, Pequena e Iré. Elas seguem sendo uma
espécie de filtro a partir do qual procuro visibilizar agdes politicas das indigenas
mulheres e refletir sobre elas a partir de elementos epistemol6gicos e sociais
articulados com a reflexdo em torno da historia do tempo presente, de modo a
seguir problematizando narrativas historicas e construindo reflexdes sobre a

importancia dessas mulheres em nosso tempo.

mundo.htm#:~:text=Somente%20entre%202018%20e%202022,porque%20foram%20tomadas%20por%e2
Ogarimpeiros.?cmpid=copiaecola Acesso em: 12.03.2023


https://noticias.uol.com.br/colunas/carlos-madeiro/2023/02/09/mortalidade-infantil-yanomami-maior-do-mundo.htm#:~:text=Somente%20entre%202018%20e%202022,porque%20foram%20tomadas%20por%20garimpeiros.?cmpid=copiaecola
https://noticias.uol.com.br/colunas/carlos-madeiro/2023/02/09/mortalidade-infantil-yanomami-maior-do-mundo.htm#:~:text=Somente%20entre%202018%20e%202022,porque%20foram%20tomadas%20por%20garimpeiros.?cmpid=copiaecola
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4.1 Indigenas mulheres: resistindo e “aldeando a politica”

O meu objetivo como mulher indigena é, principalmente, levar a
bandeira da luta dos povos indigenas para todos os espagos, conseguir
reconhecimento para a causa, mas também dar visibilidade a luta das
mulheres. Quero mostrar que nés, mulheres indigenas, também
sabemos fazer politica, que nés também sabemos governar e atuar em
espacos de luta e de poder, como eu fago na Secretaria dos Povos
Indigenas (Cacika Irg, 2023).24

O trecho acima é de uma entrevista concedida ao Portal Terra, um dos
principais portais de comunicacdo na internet brasileira, pela Cacika Iré que
acabara de ser nomeada titular da recém-criada Secretaria dos Povos Indigenas
do Ceara, sob o governo do recém-empossado Elmano de Freitas, do Partido
dos Trabalhadores — PT, uma deciséo politica que seguiu o exemplo do Governo
Federal, o qual no dia 01 de janeiro de 2023 criou o Ministério dos Povos
Indigenas. Ambas as iniciativas sdo frutos de uma luta, que é tanto histoérica
guanto gregaria, do conjunto dos povos indigenas no Brasil, por meio da qual se
vem buscando estabelecer uma interlocu¢cdo, nem sempre tranquila, com
setores e personagens da politica nacional, com intuito de inserir pessoas
indigenas em lugares estratégicos dentro do organograma estatal. Uma
interlocucéo dificil e que tem sido assumida, em geral, em contexto de governos
gue se pretendem progressistas. I1sso € parte de uma urdidura politica que vem
sendo tecida ha pelo menos trinta anos e que tem sido marcada pelo empenho
das indigenas mulheres em fazer politica em termos institucionais.

“Aldear a politica” € mais que um termo, cujos sentidos sé&o polifonicos,
ou mesmo, mais do que um projeto politico. Ao mesmo tempo em que representa
um movimento preocupado em ocupar 0s espacos da politica institucional,
sobretudo da institucionalidade estatal, com vistas a constituir uma nova cultura
politica a ser introduzida no &mbito do Estado, através da presenca e das acdes
de pessoas indigenas como participes dessa estrutura, € também uma forma de
restituir a dimensao humana de um grupo amplo e heterogéneo de pessoas que

foi lancado a margem da existéncia de multiplas formas. Assim, “aldear a politica”

24 Entrevista concedida pela Cacika Iré, entdo nomeada primeira indigena mulher a ocupar o cargo de titular
na recém-criada secretaria dos Povos indigenas do Ceara no inicio da gestdo do governador Elmano de
Freitas do PT, ao portal Terra em 09 de fevereiro de 2023. Disponivel em:
https://www.terra.com.br/nos/as-mulheres-indigenas-tambem-sabem-fazer-politica-diz-
cacica,b47449c6cff2eefle3cfh89104883908rer7k77h.html Acessado em: 20 de mar. de 2023.


https://www.terra.com.br/nos/as-mulheres-indigenas-tambem-sabem-fazer-politica-diz-cacica,b47449c6cff2eef1e3cfb89104883908rer7k77b.html
https://www.terra.com.br/nos/as-mulheres-indigenas-tambem-sabem-fazer-politica-diz-cacica,b47449c6cff2eef1e3cfb89104883908rer7k77b.html
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€ parte de um projeto de restituicdo de formas de vida e de sentir o mundo, que
vao se inscrevendo nas tramas da institucionalidade e procura abrir espaco e
vOoz para tais personagens e para suas sensibilidades de mundo, marcadas
fundamentalmente por elementos politicos e sociais oriundos daquilo que, de
modo genérico, por ora, chamarei de filosofia do Bem Viver, representando uma
forma de pensar e fazer a politica a partir da busca de um viver bem que é
fundamentalmente coletivo (Acosta, 2016) .

O desafio de se inserir no universo da politica institucional assumi um
sentido eminentemente coletivo, ao mesmo tempo que figura como uma forma
de enfrentamento a colonialidade, a partir de varias frentes, na busca por mudar
a politica e consequentemente a sociedade, objetivando, dentre outras coisas,
substituir definitivamente a politica indigenista pela politica indigena, feita por e
com pessoas indigenas para pessoas indigenas, como forma de construir
concepgdes e préaticas fincadas em formas de pensar e fazer politica
emancipadoras, ndo no sentido progressista que o termo tem no contexto da
modernidade/colonialidade/capitalismo, mas partindo da diversidade e da
potencialidade da vida, vislumbrada sob uma 6tica holistica, que amplia o sentido
do existir, na qual os povos indigenas se inscrevem como personagens de sua
prépria historia.

E por falar em personagens, as palavras da Cacika Iré me fazem pensar
numa maxima que ouc¢o constantemente das indigenas mulheres e que aprendi
com o Movimento de Mulheres Camponesas: apesar de sermos seres
individuais, ao vivemos e lutamos em funcdo de um bem coletivo, quando
avancamos, uma comunidade inteira segue conosco e avanc¢a também. Quando
uma indigena mulher avanca, toda sua comunidade e seu territorio avancam com
ela, sdo corpos-territério em marcha, na busca por estabelecer formas de Bem
Viver, que se inscrevem no corpo-politico delas e na politica dos corpos, que
ousaram romper com os limites e disciplinamentos da colonialidade de género,
forcando a dilatacdo de fronteiras e ocupando espacos na politica
institucionalizada, reverberando um “fazer politica” que se inscreve
tradicionalmente em sua existéncia nas comunidades e que as vezes acaba por
nao ser reconhecido como tal.

Diferentemente da marcha da colonialidade, o aldear a politica ndo se

trata de um movimento de sobreposicdo e dominio, mas da busca por
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estabelecer novos caminhos que levem a lugares sociais nos quais as histérias,
as memorias, as tradicdes e as inovacdes, acolhidas e reconfiguradas pelas
comunidades indigenas, possam ter assento, no resguardo e acolhimento das
diversidades que se multiplicam como forma de poténcia da prépria existéncia.

Os passos que levam Iré a avangar nesse momento se dao por caminhos
gue foram sendo abertos em meio a territérios hostis, ao longo de um periodo
amplo de nossa historia. Ndo pretendo aqui retomar a narrativa dos eventos
historicos encravados nesse caminho de modo pormenorizado. Contudo,
entendo que a compreensédo dos fendbmenos politicos, sociais e histéricos que
se inscrevem nas tramas da inteligibilidade do presente e que forjam as
condicOes para que as indigenas mulheres tenham atualmente um destacado
papel na politica nacional, demanda que se tenha um entendimento do processo
histdérico que resguarda o acumulo das lutas coletivas, empreendidas pelos seus
povos de modo amplo e pelas mulheres, de modo particularizado, notadamente
ao que se refere, por exemplo, a organizacéo de coletivos proprios das indigenas
mulheres. E neste sentido que quero apontar algumas nuances de uma historia
gue vem sendo construida ancestralmente e que atravessa o fenémeno historico
da modernidade/colonialidade/capitalismo que, pela sua grandiosidade e
violéncia, segue afetando a vida das comunidades indigenas no Brasil de
maneira irrestrita.

Por isso que, uma analise do papel politico das indigenas mulheres tanto
no contexto de suas comunidades, quanto no contexto de uma politica nacional,
gue se estabelece nas teias da institucionalidade do Estado, atravessada, ainda
que ndo limitada, pela politica partidaria, requer um mergulho na experiéncia
historica da modernidade/colonialidade para problematizar como este fenbmeno
incide sobre a vida das mulheres.

E para tanto, necessitamos nos mover pelas tramas de uma historicidade
multipla, de modo que, uma tal movimentagdo nos permita deslocamentos que
nos ajudem a ver, a partir de outro prisma, que nao apenas aquele marcado pela
l6gica colonial, segundo a qual constituimos sensibilidades acerca da nossa
prépria realidade, que parte de uma l6gica discursiva e valorativa que, na maioria
das vezes, € pouco sensivel as formas de sentir o mundo e conceber a realidade
experienciadas pelas comunidades indigenas. Esta l0gica € responsavel, dentre

outras coisas, por naturalizar hierarquias de género na colonialidade e por
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nomear as relagdes, fomentar comportamentos e nos fornecer a chave de leitura
da realidade, para constituir lugares sociais rigidamente definidos e
hierarquizados para mulheres e homens.

Isso implica dizer que, € a partir da logica da modernidade/colonialidade
que tendemos a ler o/a “outro/a”, interpretando-o/a a partir de nosso préprio
arcabouco cultural e subjetivo, o qual esta também impregnado por valores da
modernidade/colonialidade, os quais nos atravessam. E é nesse sentido que
proponho tais deslocamentos para entender o lugar que o género ocupa dentro
do sistema-mundo colonial (Wallerstein, 1974, 2012), como um elemento basilar
qgue fundamenta os termos de funcionamento desse sistema, a0 mesmo tempo
em que € responsavel por amalgamar, no interior de cada comunidade
binarismos e hierarquias que modificam as relacdes entre as pessoas (Lugones,
2008, 2014; Segato, 2011).

Com isso quero me referir as condi¢des histéricas e as formas como
foram sendo constituidas as praticas discursivas que nos ensinaram/ensinam a
conferir  inteligibiidade ao vivido, a partr dos valores da
modernidade/colonialidade e como o género passa a ser um elemento central
para a compreensao das rela¢cdes sociais e dos processos historicos neste
contexto, a medida que o patriarcado foi se constituindo como o alicerce do
sistema-mundo colonial. Ou seja, chamo atencdo para o0 género como um
elemento central na andlise histérica da modernidade/colonialidade/capitalismo
nos temos propostos por Rita Segato:

Proponho, portanto, ler a interface entre o mundo pré-intrusdo e a
modernidade colonial a partir das transformacfes do sistema de
género. Entretanto, ndo se trata meramente de introduzir o género
como um tema entre outros da critica descolonial ou como um dos
aspectos da dominacdo no padrdo da colonialidade, mas de conferir-
Ihe um real estatuto tedrico e epistémico ao examina-lo como categoria
central capaz de iluminar todos os outros aspectos da transformacéao
imposta a vida das comunidades ao serem capturadas pela nova
ordem colonial / moderna (2012, p. 115)

Isso implica dizer que a intrusédo colonial impés novas formas de vida,
que trouxeram consigo novas formas de inteligibilidade, as quais constroem
narrativas e contornam as identidades como elementos politicos, os quais, por
sua vez, passam pelo decantamento das hierarquias alicercadas no exercicio

das relacdes de poder, responsaveis por estabelecer e dinamizar as novas
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relacdes politicas intra e intercomunidade que, a partir de entdo, estdo postas
sob o tensionamento das relacdes de género, desencadeando toda uma rede de
transformacdes.

Com isso, me refiro ao fato de que, na maioria das comunidades
indigenas esta estabelecida a divisdo dos papéis sociais a partir de uma
corporeidade que marca a figura das “fémeas” e dos “machos”. Contudo, como
adverte Francesca Gargallo (2014, p,79), isso ndo necessariamente deve ser
lido como uma reducéo das relacdes de género a este par, bem como nao implica
em relacdes que se estabelecem de maneira hierarquica, mas que muitas vezes
se dariam dentro de uma logica de complementariedade e/ou de assimetria. Tal
perspectiva, chama atencao para uma distingdo importante na forma de ler a
realidade social sob o prisma da diversidade, que permite entender a diferenca
entre binarismo e dualidade, nestes termos.

O binarismo que se estabelece a partir da colonialidade de género esta
limitado ao reconhecimento do par homem/mulher, os quais se relacionam de
modo hierarquizado. A dualidade ou mesmo a assimetria existente entre muitas
comunidades indigenas, diz respeito a distin¢cdo dos papéis sociais de mulheres
e homens, os quais procuram, em geral, se estabelecer de maneira dialdgica,
em equilibrio e de modo equivalente.

Nessa perspectiva, mesmo em comunidades indigenas nas quais se
verificam o estabelecimento das desigualdades e das hierarquias de género,
semelhantes ao legado do patriarcado ocidental, estas ndo estariam no campo
da “tradigdo” cultual propria desses povos. Tal constatacdo, da conta da
ocorréncia de um “entroncamento patriarcal”’, no qual as relagdes de género nas
comunidades estdo sob a interferéncia da colonialidade, inscrita na cultura
ocidental. Importante frisar que, tal perspectiva, ndo representa a defesa da ideia
de que de que em algumas comunidades ndo houvesse um patriarcado de
origem, influenciador da organicidade das comunidades, contudo tal patriarcado
“original” seria um “patriarcado de baixa densidade” sem identificagdo com o
patriarcado colonial, este marcado pelos principios da modernidade/
colonialidade/capitalismo (Segato, 2012, p. 115).

O padrao de inteligibilidade legado pela modernidade/colonialidade/
capitalismo esta diretamente atrelado a um padrdo de governabilidade préprio

de seu sistema-mundo que, ao ser introduzido aqui no territorio colonizado,
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acabou por desestabilizar o cotidiano das comunidades e segue incidindo na
forma das pessoas se relacionarem e na construcao de subjetividades, afetando
formas de viver e sentir as relacdes interpessoais e de sentir o mundo e perceber
seu proprio lugar no mundo (Quijano, 2000, p. 121). Isso faz com que se promova
nao apenas instrumentos de governo e disciplina coletiva, mas formas de
autogoverno, na dimensdo de um cuidado de si, difundindo-se de modo
capilarizado por todo o tecido social e que se inscrevem de modo privilegiado
Nnos corpos, a partir do processo de generificacdo (Foucault, 1985, 2004).

A generificacdo dos corpos ndo €, portanto, apenas um elemento
constituinte da colonialidade, responsavel por l|he conferir formas de
hierarquizacdo e opressdo, é de igual modo, um elemento estruturante da
organizacao das relacdes de poder, sobre o qual se fundamentou o epistemicidio
e as inumeras formas de violéncia praticadas contra 0os povos originarios da
terra.

Ao separar as populacdes em categorias de género, a colonialidade
homogeneizou concepc¢des de mundo e individualidades, achatando diferencas,
ignorando heterogeneidades, suplantando a pluralidade de experiéncias e
negando a diversidade das existéncias, na medida em que cindiu a relacao
humano/natureza a partir da categorizacédo que forjou a separacao de todos os
seres segundo categorias binarias, que se antagonizam em funcdo da
hierarquizacdo que lhes é intrinseca (Lugones, 2008, 2014). Isso levou a
profundas transformacdes, tanto no modo de vida das comunidades quanto em
seus territérios, que passam a ser afetados por uma dinamica da organizacao de
uma cadeia de reproducao social, marcada pela divisdo sexual do trabalho, pelo
produtivismo e pela l|6gica desenvolvimentista que marca o capitalismo
(Barragén, Lang, 2020).

Por isso, que o “fazer politica” como um instrumento de agenciamento
do anticolonialismo € algo que vai sendo urdido a partir de uma légica de
desarticulacdo e ruptura com esse sistema de dominacdo, orientada pela
perspectiva do Bem Viver, que procura colocar a preservacdo da vida, nas suas
mais diversas formas, como objetivo central dentro de um modelo alternativo em
gue homens e mulheres e demais personagens marginalizados pelo
colonialismo, como a propria natureza, possam conviver sob nova dindmica

guanto as atividades reprodutivas e estruturacdo das relacfes sociais manifesta
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na ideia de que: “O Bem Viver &, essencialmente, um processo proveniente da
matriz comunitaria de povos que vivem em harmonia com a Natureza” (Acosta,
2016, p.24), mas é sobretudo a expressdo das vicissitudes das comunidades
frente a homogeneizacdo e desumanizacdo que lhes foi imposta pela
modernidade/colonialidade/capitalismo. Trata-se da busca por romper com as
identidades que os situam no mundo a partir dos parametros erguidos pelo
projeto da modernidade/colonialidade/capitalismo, que Ihes classifica e
inferioriza a partir de no¢cdes como a de pré-modernas e atrasadas, carentes de
emancipacao e desenvolvimento, por exemplo. Suas experiéncias, a maneira
como se organizam socialmente e a re-existéncia de suas praticas culturais,
demonstram, de diferentes formas, a pujanca de povos que historicamente
resistem e enfrentam o projeto violento da modernidade/colonialidade/
capitalismo.

Por isso, seguem na luta para que as formas de sentir o mundo e as
formas de vida dos povos subjugados pela colonialidade, excluidos pelo
capitalismo e tornados abjetos pela modernidade sejam sementes férteis,
capazes de fazer brotar, mesmo em terra arida, novas organizacdes coletivas,
formadas por sujeitos e sujeitas capazes de desenvolver formas mais
harmoniosas de convivéncia a partir de projetos de sociedades pluriversais,
numa dimensédo transmoderna, em oposi¢cdo e como alternativa aos danos da
colonialidade do poder, do ser, do saber e do género, contra o ocultamento de
multiplas formas de sentir o0 mundo e de viver, lancadas a margem pela
modernidade eurocentrada (Grosfoguel, 2010).

Para Maria Lugones, a dicotomia que foi imposta as colonizadas e
colonizados e que separa humanos de nao-humanos, ao promover a
centralidade do homem ocidental, € a “dicotomia central da modernidade
colonial” (2014, p. 93) que cria e fundamenta a ideia de sujeito civilizado, numa
dimenséo exclusiva aos homens. De modo que a civilidade que lhe adjetiva, s6
poderia ser estendida as brancas mulheres, mas jamais aos demais, aqueles e
aquelas que sequer sdo nomeados/as e que sao desprovidos/as de razéo, de
cultura e de Deus. Estes/as, sdo os/as mesmos/as que tem o direito a
humanidade interditado. Isto cria algo que ela chama de um “modo mitolégico”
de conceber a prépria humanidade, no qual a Europa “passou a figurar como

preexistente ao padrao capitalista mundial de poder e, assim, estaria, no ponto
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mais avangado da temporalidade continua, unidirecional e linear das espécies”
(2020, p. 64), tornando-se o padrao de civilizacdo que fundamenta a ideia de
progresso e a identidade do homem moderno europeu.

Esse mito fez do homem branco europeu o modelo de sujeito
racionalmente apto e capaz de governar o resto da humanidade, ao mesmo
tempo em que particionou a populagdo mundial segundo dicotomias — superior
e inferior, racional e irracional, primitiva e civilizada, tradicional e moderna,
negros e brancos, homo e hétero, bem e mal, deus e diabo —, as quais
subsidiaram as hierarquizacbes de género: mulher e homem, feminino e
masculino.

Na cartografia civilizatéria, engendrada a partir do sistema-mundo
colonial o “n&o civilizado”, ndo-moderno, esta “situado a margem da civilizagao,
a quem é preciso combater até a morte” (Federici, 2017, p. 284), ndo apenas no
sentido de eliminar os corpos indoceis, inaptos a producédo colonial, mas também
suas formas de vida e reproducao social, através do combate as suas praticas
culturais e tradicdes, o que se da por meio de um intenso processo de
colonialidade do ser (Quijano, 2005), que promove um violento epistemicidio
entre 0s povos originarios, sobre o qual se fincaram as bases do capitalismo.

Isso tem importantes implicacfes sobre nossa forma de refletir acerca
da diviséo sexual do trabalho como elemento fundante do capitalismo (Cisne,
2014, Segato, 2012) e perceber como o corpo feminino, subjugado, sexualizado
e disciplinado € também um corpo interditado ao ato de governar, a politica, a
lideranca e a racionalidade, estando sempre colocado em posi¢cao de servico e
subalternidade.

Tais elementos ajudam a entender que “a discriminagdo contra as
mulheres na sociedade capitalista ndo é o legado de um mundo pré-moderno,
mas sim uma formacédo do capitalismo, construida sobre diferencas sexuais
existentes e reconstruida para cumprir novas fungées sociais” (Federici, 2017, p.
11). A partir desta perspectiva, apresentada por Silvia Federici é possivel
problematizar genealogicamente a forma como é construida a oposi¢ao binéaria
entre os géneros e assim entendemos “que as hierarquias sexuais quase sempre
estdo a servico de um projeto de dominacéo que s6 pode se sustentar por meio
da divisdo, constantemente renovada, daqueles a quem se procura governar”
(Federici, 2017, p. 18).
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E é justamente por isso, que a colonialidade de género modificou as
relacdes no interior das comunidades originarias, afetando ndo apenas a relacéo
entre homens e mulheres, mas a relagdo das mulheres com suas proprias
comunidades, ao passo que, a mudan¢a no modo de vida das comunidades
afeta os papéis sociais que elas desempenhavam.

O patriarcado €, nesse sentido, o principal legado da colonialidade, por
meio da colonialidade de género, que se estrutura na centralidade da figura do
homem e dos valores da masculinidade, um sistema que o privilegia ao constituir
uma estrutura de poder na qual é protagonista das fun¢des de lideranca politica,
econdmica e modelo de autoridade moral, para o qual sdo resguardados
privilégios sociais e o controle das propriedades, que estdo no mesmo patamar
da familia, na qual exerce dominio sobre as mulheres e os/as filhos/as. Nesse
sentido, o patriarcado, como fundamento do capitalismo, estrutura uma teia de
poder que alinha o valor das coisas ao das pessoas, quando as submetem de
modo irrestrito ao patrio poder.

Refletir acerca das transformacdes promovidas pela modernidade/
colonialidade/capitalismo e a violéncia de seus efeitos ndo implica, contudo,
afirmar que ndo houvesse guerras e conflitos anterior a intrusdo europeia, ou
mesmo que ndo houvesse hierarquias entre mulheres e homens nos territérios
antes da colonizacdo, mas sim que a compartimentacdo da existéncia entre
humanos e nao humanos, entre europeu “civilizado” e o resto do mundo
“primitivo”, se deu a partir do engendramento da superioridade do homem-
moderno-branco-heterossexual-europeu-cristdo-civilizado, um sujeito que
sempre foi muito mais uma ideia do que uma realidade, juntamente com as
promessas de progresso, emancipacdo e felicidade da modernidade/
colonialidade/capitalismo.

Dentro desse panorama histérico e epistémico, olhar para a
dinamicidade desses processos é uma forma de pensar como foi se constituindo
algumas formas de agenciamento de existéncias resistentes. Notadamente
aguelas que se deram por parte das mulheres e me refiro a um recorte historico
especifico: a emergéncia daquilo que € comumente lido como Movimento de
Mulheres Indigenas, cujo significante representa um processo amplo e
heterogéneo de mobilizacdo das indigenas mulheres, em funcao da construcao

de uma organicidade politica, que sabemos ter frutificado nos ultimos tempos. O
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que, por sua vez, ndo implica pensar uma trama histérica livre de conflitos,
disputas e discordancias, ou mesmo da existéncia de um sentido hermético que
abrigue o significante “mulher indigena” enquanto uma unidade homogenia. Dai
porque me interessa problematizar a emergéncia de novas tradicdes dentro de
uma dimensé&o da politica das relacdes de género, que afetam as relagdes intra
e intercomunitarias e as transcende, dentro de um amplo universo de
diversidade, composto por povos que resguardam suas vicissitudes,
metabolizando tradicdes e mudancas, a partir de praticas e tradicbes, cuja
dinamicidade nada mais é do que a historia em processo (Segato, 2011).

E preciso quanto a isso, enfatizar reiterada vezes que a colonialidade
sempre teve que enfrentar formas de resisténcia, em condicbes sempre
desiguais e inferiores as de dominacdo, por diversos motivos Esse longo
processo deu corpo as diversas agéncias reativas a colonialidade de género,
perpassadas pela mobilizacdo das indigenas mulheres, o que acabou por criar
um novo paradigma social em relacdo a vivéncia do género inscrita nos seus
corpos e subjetividades, fomentando assim, outras formas de “ser mulher”
indigena e o sentido que isso tem. Ndo apenas para pensar o papel que elas
tradicionalmente ocupam dentro de suas comunidades, mas também para
constituir novas tradi¢cdes, nas quais as mulheres pudessem assumir por direito
um papel que, na pratica, ja desempenhavam ha muito tempo. Isso nos coloca
diante de um panorama que permite problematizar ndo apenas aquilo que a
indigena mulher representa para sua comunidade, mas o que a comunidade
representa para ela, como ela vé a comunidade, como ela se vé ante a
comunidade e como ela se vé na comunidade, dentro de uma escala valorativa
gue, cada vez mais, vai sendo afetada pelas diversas agéncias anticoloniais e/ou
decoloniais, que se inscrevem numa dimensdo importante do exercicio da
politica, capaz de subverter a colonialidade de género a partir deste mover-se
delas em diversas dire¢fes, de diversas formas, em multiplas temporalidades.

E dentro dessa perspectiva, em que as indigenas mulheres passam a
demandar a despatriarcalizacdo das relagfes politicas, que vai se forjando uma
nova dinamica social empenhada em redesenhar a cartografia das relagdes
sociais no contexto da colonialidade/capitalismo, a partir do desejo de retomar
internamente praticas de complementariedade das relagdes de género, de modo

a romper com as hierarquias que, em si, abrigam praticas de subordinacéo,
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discriminacgao e violéncias, as quais afetam ndo apenas as mulheres, ainda que
sejamos noés alvo privilegiado desse dinamica de relacdo de poder (Gargallo,
2014).

Esse processo emerge no bojo de uma luta anticolonial ampla, partindo
da compreensio de “que nao se pode alcangar um processo de descolonizagao
sem avancar na despatriarcalizagéo das relagdes subjetivas” (Gargallo, 2014, p.
170). E neste sentido, voltamos a dimensé&o de que o pessoal também é politico.

Dessa forma, quando olho para uma figura histérica de Juliana Alves, a
Cacika Iré, gue ao ser nomeada aos 37 anos, em fevereiro de 2023, a primeira
indigena mulher secretaria de governo no Estado do Ceara, a concebo como
uma personagem dessa trama, que se movimenta por entre as camadas da
temporalidade e que esta visceralmente atrelada a um projeto amplo, que é
ancestral, o qual se desenrola nas tramas do agenciamento social, que vao
sendo tecidas pelos povos indigenas de maneira ampla e pelo povo Jenipapo-
kanindé, na figura de sua mae Cacique Pequena, de modo particularizado. Por
isso, € preciso entender que na sua caminhada ela ndo avanca sozinha, ao fazé-
lo, vai levando consigo seu povo, de modo direto e indiretamente conduz também
as demais comunidades indigenas do Estado do Cearé e do Brasil.

Ela segue a partir de trilhas que foram sendo abertas no avancar de uma
caminhada que se inicia nos passos de outras mulheres, como sua prépria mae,
a Cacique Pequena, de quem ela é reconhecidamente herdeira politica, nédo
apenas na condicdo de sua sucessora como liderangca de seu povo, mas de
guem faz questdo de difundir os ensinamentos e celebrar o pioneirismo de ter
sido a primeira indigena mulher a liderar um povo na condicdo de cacique. Faz
guestdo de evidenciar a trajetoria de sua mae e relembrar que: “Ela rompeu a
barreira do machismo de sO existir cacigues homens e traz isso como
ensinamentos diarios, de que € preciso acreditarmos, primeiramente, em nos
mesmos, e que a luta se faz com muito respeito e humildade” (Iré, 2023).

As “barreiras do machismo” as quais ela faz mencéo, estdo alicercadas
pela colonialidade de género e sdo uma referéncia direta ao episddio no qual,
logo apés ter sido escolhida como principal lideranca por sua comunidade,
Cacique Pequena se junta a mobilizacdo nacional dos povos indigenas que
seguia para Brasilia, em 1992, com intuito de discutir as propostas a serem

pautadas no novo Estatuto dos Povos Indigenas, que estava sendo discutido no
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Congresso Nacional. Ela narra que na preparagéo desta mobilizagéo, houve uma
parada em Minas Gerais, momento em que se deu uma reunido ampla com os/as
indigenas que |4 estavam, onde ela contabiliza a presencga de trinta e nove
caciques homens e apenas ela de mulher, fato em funcdo do qual teve que
empreender um dos seus primeiros enfrentamentos em defesa da legitimidade

de sua representatividade:

[...] guando chegou la em Minas Gerais, dormi, no outro dia fizeram
uma reunido ainda com todos os indios, ai la tinha indio de toda
comunidade, era cinco mil indio. Era uma histéria pra ser aprovado o
Estatuto do indio... Meu deus... Ai quando foi na hora, eu deixei todo
mundo falar, ai quando foi minha vez eu disse que era cacique daquela
aldeia, era do Ceard, era Cacique Pequena da aldeia Kanindé, de
Aquiraz, Ceara. Ixi... Os indios do Sul e do Norte quase me comem
logo. “Ai, que nao pode ter mulher cacique no meio de nés. Isso ndo é
trabalho pra mulher. Nem todo homem se considera como cacique
jamais uma mulher, ninguém nunca ouviu falar...”. (Pequena, 2017)

Em uma entrevista concedida em 2021 ao Jornal O Povo, do Ceara,
Cacique Pequena reconta o episédio de enfrentamento com as liderancas
masculinas, trazendo novos elementos de defesa de seu direito de estar entre
os homens como a lider de seu povo. Segundo conta, argumentou junto as

liderancas nos seguintes termos:

Nés mulheres indigenas, pode ser indigena, pode ser branca, pode ser
guem for, nés mulher, nés também precisamos de subir o patamar. Nés
nao precisamos viver s6 na berada do fogo ndo, nds precisamos
também ser alguém na vida para ajudar vocés. [...] Muié s6 servia para
cama e pé de fogdo, era s6 o0 que a mulher merecia e era: cama e pé
de fogdo. Vocés estdo muito enganados! A mulher, ela tem talento para
ser coisa mais além, que ndo ta nem no gibi de vocés o que a mulher
tem para ser. (Pequena, 2021)

As palavras da Cacique Pequena trazem importantes elementos para o
debate em torno das relacdes de género e a participacdo politica das mulheres
entre os povos indigenas, pois € um contundente exemplo de como a
colonialidade de género se fixou na cultura das comunidades e vem sendo
reproduzida ao longo do tempo, reforgcando a hierarquizagéo entre mulheres e
homens, o que faz com que nossa interlocutora chame atencdo para a
necessidade das mulheres, sejam indigenas ou brancas, “subir de patamar”,
rompendo as fronteiras impostas pela “‘cama” e pela “berada do fogao”, em

aluséo ao cuidados com a familia e a comunidade e ao papel sexual da mulher
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na reproducdo social. Duas situagdes em que os homens séo diretamente
beneficiados pelo papel exercido pelas mulheres e que, no contexto, é visto por
ela como papéis secundarizados, reproduzindo uma perspectiva muito marcada
pelos valores do patriarcado, para o qual o trabalho de reproducéo social &
minimizado. Dai porque, a mencao ao fato de que as mulheres, segundo suas
palavras, precisariam “ser alguém na vida para ajudar” os homens, em uma
referéncia a conducado politica da luta dos povos indigenas. Este “alguém na
vida” € um sujeito/a de direito, que tem garantida sua participagéo politica e
liberdade de transitar entre os espacos da vida social das comunidades, sem ter
diante de si o empecilho imposto pelas barreiras do género, concebido sob a
dimenséao das dicotomias e hierarquias.

Dessa forma, Cacique Peguena coloca em xeque um suposto
essencialismo que ligaria as mulheres ontologica e exclusivamente aos espacos
sociais circunscritos aos bastidores do cuidado com a familia e a comunidade
“era s6 o que a mulher merecia e era”, afirma. Assim, ela se opde e enfrenta o
status quo que faz dela uma anomalia, por ser mulher e por ser lideranca de seu
povo, dois lugares sociais em conflito ontoldgico, j& que a politica ndo deveria
ser coisa de mulher. Ela alerta sobre o engano de seus pares, chamando
atencdo para as inumeras possibilidades daquilo que as mulheres sao capazes
de fazer e de como elas podem atuar, seja na familia, na comunidade e
principalmente, na politica, enfatizando que “a mulher, ela tem talento para ser
coisa mais além, que nao ta nem no gibi de vocés o que a mulher tem para ser”
(Pequena, 2021). O que naquele momento era um alerta, passados 0s anos,
ressoa em tom profético, quanto aos espacos que viriam e virdo a ser ocupados
pelas indigenas mulheres.

Ter sido a primeira mulher cacique de quem se tinha noticia na década
de 1990, fez com que dona Pequena tivesse que trabalhar muito para redefinir
fronteiras politicas dentro do Movimento Indigena estacadas na colonialidade de
género, no patriarcado, no machismo e no sexismo. Ao rememorar algumas das
situagdes em que teve que enfrentar “a tradicdo” dentro do Movimento Indigena
quanto a prerrogativa da condicao de ser homem para ser lideranca, fala de
como se sentia, demonstrando elementos que remetem aos efeitos psicolégicos

da discriminacao na vida das mulheres:
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No inicio ndo foi bem ndo, no inicio foi muito dificil. Tive muito
preconceito, muito preconceito no inicio da minha histéria. Eles ndo me
viam com boa visdo, com boa vista. Como que eu fosse um inseto né,
eles ndo me olhavam com boa vista. E eu me senti... me sentia
humilhada, no comec¢o eu me sentia muito humilhada, muito mesmo,
ndo vou mentir. Muito humilhada mesmo. [...] Pra melhor cés
entenderem minha lingua, a gente fica muito caida. Quando a gente é
reconhecida pelos machistas dessa forma. A gente fica como que a
gente ndo existe. Que sO eles é que existe (Pequena, 2017).

Mas como ela mesma costuma dizer, seus passos sao ancestrais e
seguiu sua jornada em detrimento da descriminacdo sofrida, abrindo caminhos
para outras mulheres que viriam depois dela. Na medida em que ela foi
empreendendo sua caminhada e provocando mudancas de mentalidades,
também adquiriu grande visibilidade no Estado do Ceard, isso a ajudou a se
tornar incentivadora de uma cultura politica dissidente entre as indigenas
mulheres e entre 0s povos como um todo.

Essa notoriedade levou a Cacique Pequena a ser indicada e concorrer
em 2017, ao Prémio Claudia, na categoria Cultura. O prémio criado pela Revista
Claudia da Editora Abril € destinado a mulheres que se destacam em diversas
areas do cenario nacional. A indicacao se deu pelo reconhecimento das acfes
realizadas por ela para manter vivas as tradicdes culturais de seu povo. A
dimenséo da cultura, alias, tem sido um importante veiculo a partir do qual ela
faz ecoar demandas politicas de seu povo em particular e das comunidades
indigenas no Ceara como um todo. Reconhecida como uma cancioneira popular,
em 2016 ela gravou um album musical, cujas composi¢des versam sobre 0 modo
de vida dos Jenipapo-kanindé, sobre a existéncia e a agéncia dos povos
indigenas no Ceara, sobre a floresta e a convivéncia com a biodiversidade, como
esta e os povos indigenas séo indissociaveis, trazendo elementos que versam
acerca de costumes e comportamentos para as meninas, por exemplo. Um
trabalho que tem sido divulgado por meio da internet e esta disponivel para ser
ouvido no canal da Cacique Pequena no Youtube?.

Apesar de ndo ter sido a ganhadora, a indicagdo ao Prémio Claudia
trouxe para Cacique Pequena uma importante visibilidade em rela¢éo a sua luta,
gue segue inspirando geracdes e cujo destaque agrega elementos para a
projecao politica de seu povo Jenipapo-kanindé e para o conjunto do Movimento

Indigena no Ceard. A notoriedade alcancada por ela, alias, a levou a ser

25 O album pode ser ouvido no canal: https://www.youtube.com/watch?v=QjbxxJY oh5E
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homenageada em uma campanha mundial do Google em 2021, em
comemoracéo ao Dia Internacional da Mulher?®,

Em uma corrida na qual, geracdo ap0s geracao, indigenas mulheres vao
passando o bastdo umas as outras sua filha, a Cacika Iré recebe da mée néo
apenas o bastdo de lideranca, mas a heranca de seu capital politico como
referéncia direta e traz consigo também o legado da luta coletiva de outras
mulheres que, como ela, seguem agenciando formas de re-existéncia.

E € nesta condicdo de herdeira, estabelecendo os proprios passos nos
caminhos abertos outrora, que Iré procura se projetar politicamente para além
de seu proprio povo e territério, de modo a seguir na luta por espacos de poder
dentro da estrutura da democracia burguesa/moderna/colonial/capitalista. S&o
caminhos abertos a muitas maos e que nos ultimos tempos, notadamente no
altimo ano, vém conferindo visibilidade a um numero cada vez maior de
indigenas mulheres.

“Nunca mais o Brasil sem nos”. Este tem sido o lema que sintetiza a luta
do Movimento Indigena por todo o pais, na busca por ocupar espacos junto ao
poder publico, reivindicando participacdo politica ampla em espacos
deliberativos e de construgao de politicas publicas a partir do “aldeamento da
politica”.

O “aldear a politica”, nao é, necessariamente, um fendmeno novo,
apesar de ser uma tendéncia que ganhou muita forca no pleito eleitoral de 2022,
qguando o numero de candidaturas de pessoas que se declararam indigenas foi
0 maior desde que este se tornou um critério de identificacdo junto a Justica
eleitoral em 2014%.

Por isso, esse aldeamento, mais que uma metafora cheia de

simbolismos histéricos e politicos, € um projeto resultante de uma caminhada

% “Cacique Pequena, lider indigena no Cear4, ¢ homenageada em campanha mundial do Google”. Matéria
do Jornal O Povo de 05.03.2021

Disponivel em: https://www.opovo.com.br/noticias/ceara/2021/03/05/cacique-pequena--lider-indigena-
no-ceara--e-homenageada-em-campanha-mundial-do-google.html

Acesso: 12.03.2021

27 O nimero de candidatos e candidatas declarados indigenas em eleicGes federais, apesar de timido, apresenta
aumento constante desde 2014, ano em que comegou a Série histdrica por recorte €tnico no Tribunal Superior
Eleitoral (TSE). De 2014 a 2022, os registros passaram de 85 para os atuais 186, com nomes concorrendo a todos
0s cargos, com excecdo de presidente da Republica. Destes, 164 estdo deferidos. Texto disponivel em:
https://congressoemfoco.uol.com.br/area/pais/numero-de-candidatos-que-se-autodeclaram-indigenas-dobra-em-
oito-anos-veja-a-lista/ Acessado em: 04.11.2022
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https://www.opovo.com.br/noticias/ceara/2021/03/05/cacique-pequena--lider-indigena-no-ceara--e-homenageada-em-campanha-mundial-do-google.html
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histérica dos povos indigenas que vem ganhando for¢ca e centralidade como
estratégias de luta coletiva. Sdo especialmente as indigenas mulheres que o
reforcam e usam como lema central de suas empreitadas politicas rumo a
ocupacado de cargos no ambito da institucionalidade politica.

Como projeto, ele vem sendo assumido pelos diversos movimentos de
mulheres indigenas em todo pais, como lema, celebrado e repetido por todas,
notadamente pelas mulheres que conseguiram assumir posi¢coes de destaque
na politica nacional depois do pleito eleitoral de 2022, que ampliou em 100% a
representacdo indigena no Congresso Nacional, com a elei¢cdo de Célia Xacriaba
(PSOL — MG ) e Sonia Guajajara (PSOL — SP)?® para o cargo de deputada
federal, esta tltima, nomeada pelo presidente da Republica, Luis Inacio Lula da
Silva, como a primeira titular do recém criado Ministério dos Povos Indigenas, ao
qual passa a estar ligada a FUNAI, que deixou de se chamar Fundacgéo Nacional
do indio e passou a ser a Fundacdo Nacional dos Povos Indigenas e, pela
primeira vez em toda a histéria do indigenismo no Brasil, passou a ser
comandada por uma indigena mulher, Joénia Wapchana, pioneira também por
ter sido a primeira indigena mulher eleita deputada federal no pais, exercendo
mandato pelo Estado Roraima, para o qual foi eleita em 2018, permanecendo no
cargo até 01 de fevereiro de 2023.

N&o por acaso, o pleito eleitoral de 2022 foi 0 que contou com 0 maior
numero de indigenas mulheres concorrendo a cargos legislativo de toda nossa
historia. A grandiosidade desse feito se inscreve para além do sucesso eleitoral
dessas mulheres e se distende a construcdo de uma consciéncia politica
formatada a partir de uma dilatacdo do sentido do politico como pratica
integrativa da luta coletiva e instrumento para promoc¢ao do Bem Viver, forjada
pelo acumulo de conquistas histdricas das organizagdes politicas de mulheres,
motivada pela urgéncia de se estabelecer canais de dialogo e se ocupar espacos
dentro da estrutura do Estado burgués, como forma urgente de prote¢éo da vida

das e nas comunidades e da prépria natureza, em um contexto em que, cada

28 Elas ndo sdo as Unicas parlamentares eleitas que no momento de seu registro no cartério eleitoral se
identificaram como indigenas, mas no contexto deste texto sigo a perspectiva de identificar de bancada do
cocé aquelas que se elegeram tento a questdo indigena como principal plataforma de campanha e por
representarem diretamente as demandas dos povos originarios.
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vez mais, 0s biomas tem estado sob ameaca. E neste sentido, chama a atencéo
o papel das indigenas mulheres como protagonistas desse processo.

A politica ndo é algo novo na vida das indigenas mulheres. Me refiro a
uma dimensao ampla do politico, que ndo pode ser encerrado na perspectiva da
politica partidaria, porque isso seria esvaziar sobremaneira 0 debate. Se
entendermos politica como a arte da governanca, do Estado e das relacfes de
poder, acionada para compatibilizar interesses e mediar conflitos (Bobio, 1998,
p. 954-961), fica mais simples de entender porque a politica é algo que faz parte
de seu cotidiano, marcado por contextos nos quais a colonialidade de género se
instalou historicamente e trouxe consigo a alta densidade de seu patriarcado.
Para elas, desde muito cedo, é preciso aprender a negociar e administrar
fronteiras para expandi-las nas relagdes, porque nem sempre é estratégico fazer
embates diretos. Assim, a politica € também considerada uma arte, que elas
aprendem exercer desde o seio familiar.

Isso ndo quer dizer que se furtem de fazer enfrentamentos quando estes
s80 necessarios, mesmo que eles precisem se dar dentro da prépria
comunidade, da propria casa. Foi assim que as indigenas mulheres construiram
sua caminhada coletiva no sentido de se organizarem como movimento social
em um momento em que era preciso fazer frente a subjugacao que lhes era
imposta, sobretudo no que diz respeito a legitimacao de sua participacao politica

junto ao préprio Movimento Indigena.

4.2 A organizagdao coletiva das indigenas mulheres em movimento

A pesquisa de Angela Sacchi (2006) sobre organizacées politicas de
mulheres indigenas na Amazonia brasileira, identifica ja na década de 1980, as
primeiras associagcdes de mulheres, a exemplo da Associagdo de Mulheres
Indigenas do Alto Rio Negro — AMARN, criada em 1984, mas formalizada apenas
em 1987, conforme consta na apresentacdo do site da entidade na internet?. Ou

seja, trata-se de um momento muito préximo a formalizacdo de uma unidade do

2 https://www.artesol.org.br/associacao_das_mulheres_indigenas_do_alto_rio_negro_amarn Acessado
em 24.02.2023
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Movimento Indigena, que acontece em 1979 com a criagdo da Unido das Nagdes
Indigena — UNI, considerada a primeira organizacdo de povos indigenas com
representatividade nacional, em resposta a necessidade de formalizacdo da
representatividade dos diversos coletivos a partir de um aparelho politico que
agregasse a unidade na diversidade, em funcao de unir forcas, tendo em vista o
momento politico do pais, que vivia uma Ditadura Civil Militar desde 1964, sob a
qual a violéncia e segregacdo contra os povos indigenas foi intensificada
sobremaneira (Valente, 2017) e que, naquele momento, passava por uma
gradativa reabertura politica que se consolidaria com a elei¢do indireta de um
novo presidente civil em 1985, depois de vinte e um anos de ditadura, seguida
pela convocagdo de uma Assembleia Nacional Constituinte em 1987 e pela
promulgacdo de uma nova Constituicdo em 1988 (Ramos, 2007).

A demanda de construgdo de uma organicidade politica em torno da
mobilizacdo das indigenas mulheres, que passa a ser feita, pelo menos desde a
década anterior, se intensifica no final dos anos de 1980 e inicio da década de
1990, motivada pela necessidade de organizacdo coletiva, como forma de
fortalecer os lacos politicos através da institucionalizacdo daquilo que, a
historiadora Paula Sampaio chama de sujeita etnopolitica “mulher indigena”
(2021, p.179), bem como, pelo contexto histérico no qual os povos indigenas
procuravam difundir e fortalecer sua organicidade politica em funcdo da
intensificacdo da mobilizacdo que se deu quando dos debates em torno da
Assembleia Nacional Constituinte de 1987 e que, depois da promulgacao da
Constituicao de 1988, procura cada vez mais se disseminar. Mas, cuja tendéncia,
naquele momento, era alijar as mulheres do debate politico, ao menos daquele
gue se dava fora das comunidades, para construcdo das pautas de luta e da
organizacao direta das mobilizacdes e das acgdes.

Naquele momento, a luta das indigenas mulheres era também
atravessada pela necessidade de desbravar espacos dentro do préprio
Movimento Indigena. Nao por acaso, o | Seminario da Mulher Indigena, realizado
nos dias 14 e 15 de maio de 1990, em Brasilia, trazia como tema: “Também
Mulheres, Também Direitos a Conquistar’ (Sampaio, 2021, p. 196). O que me
parece um importante indicio da mobilizacdo das indigenas mulheres como
forma de romper com uma dimensao que além de politica era cultural, e versava

sobre o exercicio da colonialidade de género e do patriarcado dentro das
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comunidades. Configurando assim, a necessidade de acionar uma dupla retorica
de enfrentamento ao patriarcado, destinada a por um lado, convencer as
mulheres a se juntarem a mobilizacdo em prol das demandas que se
estabeleciam sob um marcador sociopolitico de género e por outro, a reafirmar
a legitimidade da participacao e do protagonismo delas na luta coletiva de modo
amplo, demonstrando que a politica, seu exercicio e seus espacos de lideranca,
também eram “coisa de mulher” e que nao era para elas algo extraordinario.

Eliane Potiguara que além de escritora e destacada militante da causa
indigena, reconhecida nacional e internacionalmente, tendo sido ja na década
de 1980, representante das indigenas mulheres do Brasil no “lll Encontro
Continental de Mulheres”, realizado em Havana, capital de Cuba, é também uma
das precursoras da luta em funcdo da mobilizacdo em torno da organizacéao das
indigenas mulheres. Em 1989, ela foi uma das principais articuladoras do
encontro de liderancas indigenas na terra dos potiguara de Baia da Trai¢do®® na
Paraiba, articulando a organicidade do conjunto dos povos indigenas no
Nordeste e no Brasil como um todo, em um momento historicamente muito
importante. Ela também se engajou na mobilizacao das indigenas potiguaras em
Baia da Traicédo, resultando na criagdo do GRUMIN — Grupo Mulher — Educacéo,
criado em 1987 e no projeto Casa da Mulher que funcionou de 1989 a 2000
(Potiguara, 2002, 2019; Sampaio, 2021, p. 179).

O GRUMIN se estende para além das fronteiras do territério das
potiguaras da Paraiba, através do jornal homénimo que circulou de 1989 até
1995, com um projeto editorial voltado a dar visibilidade as pautas das indigenas
mulheres, notadamente no que se refere ao protagonismo e a participacao
politicas das mulheres e aos debates em torno da educacéo. Trata-se de um
veiculo de midia que passou a circular nos eventos indigenas e indigenistas,

como forma de chamar a atencéo para essas pautas e fazer circular a voz das

30 No municipio de Bafa da Traicdo - PB, esta localizada a maioria das aldeias indigenas que integram a
Terra Indigena Potiguara, que é constituida de 5 072 habitantes, dos quais 3 093 residem no municipio de
Baia da Traicdo, distribuidas pelas povoagdes, AKajutibird, Cumaru, Forte, Galego, Santa Rita, Laranjeiras,
Silva, Bento, Tracoeira, Vila Sdo Francisco, Lagoa do Mato, Vila Sdo Miguel e na cidade da Baia da
Traicdo. Os municipios de Marcacdo e Rio Tinto perfazem as demais povoacOes como Caieira, Lagoa
Grande, Camurupim, Tramataia, Estiva Velha, Aldeia Monte-Mor e Jacaré de Sdo Domingos, onde habitam
1 979 indigenas.
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mulheres, ainda que nos bastidores, em um contexto de superacdo da
marginalizacdo das mulheres junto ao Movimento Indigena a nivel nacional.

Segundo Eliane Potiguara, diversos embates se deram em torno do
guestionamento acerca da legitimidade da participacdo das mulheres naqueles
espacos: “Lembro que um lider indigena nos mandou ir para a cozinha ou ficar
fora das assembleais segurando os filhos no colo, inclusive o dele!” (Potiguara,
2002, p. 225), conta. Um episédio semelhante ao que fora relatado acima pela
Cacique Pequena, vivenciado alguns anos depois quando teve que enfrentar um
grupo de liderangas masculinas que questionou sua condicao de “cacique” em
funcdo de ser mulher.

Ao compartilhar as memorias desse periodo, Eliane Potiguara fornece
indicios para pensar a densidade do patriarcado e do machismo dentro do
Movimento Indigena em um momento politicamente decisivo como o que se vivia
no final da década de 1980, de articulagdo de uma unidade minimamente
representativa, que pudesse garantir-lhes interlocucdo com o Estado brasileiro,
tendo em vista a estruturagdo de um novo texto constitucional promulgado em
1988.

Eliane Potiguara no Jornal do Grumin, expressa 0s termos em que se
dava a luta das indigenas mulheres naquele momento, pois importava-lhes que
a presenga feminina nas reunides coletivas, amplas ou nao, ndo estivesse
limitada a producédo de comida e a organizacdo dos espacos de alojamento,
como uma simples reproducédo social de um dos papéis que elas desenvolviam
nas comunidades (Matos, 2012). Na segunda edic&o do Jornal do Grumin, Eliane

Potiguara chamava a atencéo para

[...] a necessidade de mobilizagdo das nossas irmas em torno de uma
proposta concreta de trabalho com objetivo de resguardar a dignidade
ancestral que Ihes corre nas veias, tdo guerreiras quanto a do homem
indio, ndo s6 na defesa dos seus direitos como mulher, mas
participando conjuntamente na discussdo da questdo indigena
(Encontro Internacional Em Altamira, 1989, s.p)

Se é possivel falar no “carater educador do Movimento Indigena”, como
sugere Daniel Munduruku (2012), eu diria que a mobilizacdo das mulheres traz
consigo essa potencialidade e reforca tal carater. Na medida em que elas vao
fortalecendo sua mobilizacdo e agregando valores a pauta do Movimento

Indigena, atravessado pelas relagbes sociais de sexo e género, estimulam o
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debate e a superacgéo de relagdes sociais amalgamadas na colonialidade de
género. Isto se deu a partir de uma semeadura em gque as sujeitas eram/séo terra
fértil, definidas por Iré a partir de uma performance politica que inscreve seus
corpos no territério da luta e agao politica: “nds acreditamos, nés colocamos as
mulheres-terra, as mulheres-raiz, as mulheres-sementes, ndés temos o
entendimento que ndés, mulheres, estamos em diversos biomas desse Brasil”
(2022).

Tem-se nas palavras de Iré, demonstrada uma importante performance
de mobilizagédo e multiplicacdo de agentes politicas, as quais frutificaram a partir
da semeadura daquelas que se dispuseram a desbravar os territorios in0spitos
da politica, cujo exercicio estava ainda mais fortemente marcado pela for¢ca do
patriarcado e da colonialidade de género.

O horizonte de possibilidades anunciado pela Cacique Pequena de “ser
coisa mais além” era compartilhado com outras indigenas mulheres em outras
partes do pais e, de modo gregario, essa mobilizacdo foi avancando. Em 1990
elas realizaram o primeiro encontro de abrangéncia nacional: | Seminario de
Mulheres Indigenas, que aconteceu de 14 a 16 de maio em Brasilia. A leitura do
relatério final do evento evidencia como a pauta seguia enfatizando a luta pelo
direito de serem respeitadas como sujeitas politicas. Nele, elas chamam atencéo
para a caminhada de luta construida a muitas maos até que se chegasse aquele
momento: “Ao longo de 6 (seis) anos, estamos lutando e trabalhando pelo
reconhecimento da organizacdo das mulheres e, ap0s etapa por etapa, apos
encontros regionais nas aldeias, apds um trabalho de conscientizagéo,
chegamos neste | seminario” (I Seminario Da Mulher Indigena, 1990, p. 1). As
reivindicacdes reafirmadas durante o evento ja eram familiares e versavam sobre
a necessidade de o Estado oferecer estrutura adequada para a promocéo da
educacdo e da saude dos povos indigenas, mas sem deixar de enfatizar as
demandas politicas das mulheres:

Queremos o direito a organizacdo indigena, especificamente a
organizacao de mulheres a nivel local e futuramente a nivel nacional.
Lutamos pelo reconhecimento dos direitos da mulher indigena que

repassa a cultura, as tradi¢cdes, a lingua ao longo dos tempos. (I
Seminario Da Mulher Indigena, 1990, p. 2)

As vozes se ampliaram e se fizeram ecoar durante a Conferéncia das

Nacgbes Unidas sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento que ocorreu no Rio de
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Janeiro, de 3 a 6 de junho de 1992, comumente conhecida como ECO 92.
Oportunidade em que as indigenas mulheres somaram forcas e ampliaram
vozes, ratificando a reivindicagéo pelo exercicio do pleno direito a participacao
na luta dos povos indigenas através das organizacfes coletivas em condi¢cdes
de igualdade com os homens. Além de ter sido um evento importantissimo para
a organizacao de mulheres nacionalmente, segundo relata Rosane Kaingang,
gue esteve na linha de frente quanto ao processo organizativo das mulheres.
(Kaingang; Moreira, 2016,).

Durante a ECO 92 foi realizada a Conferéncia Mundial dos Povos
Indigenas sobre Territorio, Meio Ambiente e Desenvolvimento, na qual foi
lancada a Carta da Terra, um documento produzido por povos originarios de
diversos cantos do planeta como manifesto do agenciamento de seus modos de
vida ao logo dos quinhentos anos de colonizacdo e colonialidade. O Comité
Intertribal — 500 anos de resisténcia organizou o evento no qual as mulheres
marcaram presenca, colocando no documento demandas pontuais que chamam
atencdo para as especificidades da sujeita “mulher indigena”, como uma
categoria social especifica (Sampaio, 2021).

Na Carta da Terra ha pelo menos duas recomendacgfes que versam
especificamente sobre demandas das indigenas mulheres. No ponto que trata
de “Direitos Humanos e Direito Internacional’, se |é: “29. Recomendamos que os
direitos da mulher indigena sejam respeitados. Elas devem ser respeitadas na
sua regido local e a nivel nacional e internacional” (Carta Da Terra, 1992, p. 8).
Bem como, no ponto que trata de “Cultura, Ciéncia e Propriedade Intelectual’,
no qual consta: “107. Recomendamos aos governos locais, nacional e
internacional, que criem fundos para educacéo e treinamento indigena, como
forma de contribuir para novos métodos de sobrevivéncia e acessivel a todos 0s
niveis, em particular nos jovens, criangas € mulheres” (lbidem, p. 16). Neste
ponto, é importante perceber que ha uma preocupacdo em pensar os diferentes
elementos que marcam as especificidades da vida e das necessidades de
jovens, mulheres e criancas, em relagdo as demandas gerais que versam
notadamente sobre um universo que ali também, é dominado pela hegemonia
do masculino e dos marcadores sociais e identitarios que orbitam na vida do

sujeito politico homem. Isso é fruto das provocagdes feitas pela mobilizacdo das
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mulheres que passam a introduzir nas comunidades, sobretudo entre elas, o
género como um elemento a ser problematizado como um determinante social.

Isso se da a partir de um processo de politizacdo fruto de uma
sistematizacéo da formacéao politica das mulheres que acontece especialmente
em encontros promovido por elas e para elas, contando com alguns aliados, a
exemplo do Conselho Indigenista Missionario — CIMI que, como foi dito no
capitulo anterior, trouxe importante contribuicAo para construcdo da
organicidade do Movimento Indigena, a0 mesmo tempo em que passou a
incentivar a participacado das mulheres nas reunides dentro das comunidades e
nos eventos mais amplos intercomunidades.

E nesse contexto que, em 1995 se dido dois importantes eventos, os
guais se tornaram marcos para a mobilizacdo nacional das indigenas mulheres.
Me refiro ao | Encontro Nacional de Mulheres Indigenas que aconteceu de 25 a
28 de setembro daquele ano em Brasilia, contando com a participacao de
cinquenta mulheres de vinte e oito etnias, de quatro regides do Brasil — Norte,
Nordeste, Centro-Oeste e Sul — e no qual foi criado o Conselho Nacional de
Mulheres Indigenas — CONAMI que “surgiu com o intuito de articular, promover,
apoiar e defender os direitos das Mulheres Indigenas” (Natysefio, 2006, p. 7).

A ideia era fazer do CONAMI um instrumento representativo de
articulacdo e construcdo de pautas relativas as demandas das indigenas
mulheres, agregando a diversidade na construcdo da unidade. Contudo,
segundo Angela Sacchi, uma década depois de sua criacdo o Conselho n&o
alcancara muito de seus objetivos, notadamente quanto a representatividade,
sendo desconhecido de boa parte das indigenas mulheres. Isso se daria, em
grande medida, pela dificuldade de romper barreiras objetivas para a troca de
informacdes e a promocao do intercambio entre as organizagdes etnicamente
diferenciadas e distribuidas pelos diversos territorios espalhados por todo Brasil.
O que, alias, era um reflexo do que acontecia com o Movimento Indigena
nacional como um todo (Sacchi, 2006, p. 91).

A década de 1990 € um marco na consolidagdo da organizacao politica
das indigenas mulheres: é a partir de entdo que se capilariza a semeadura de
uma nova consciéncia politica entre elas, quanto a defesa de seu direito ao
protagonismo na luta de seus povos, colocando em xeque a exclusividade dos

homens como lideres e protagonistas das lutas sociais.
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Angela Sacchi ao afirmar que “a insercdo das mulheres indigenas na
arena publica e politica para a busca de seus direitos é processo relativamente
recente, com diferengas em termos regionais” (2011, p. 299), chama atencao
para o fato de que esse processo de organizacao e participacdo politica € um
fenbmeno novo e por isso é um projeto em constru¢do, marcado pela diversidade
gue toca a vida dessas mulheres, mas que tem sido enfatico em seus resultados.
Ela situa tal processo a partir de dois importantes elementos, um de ordem
interna, o qual diz respeito ao intercambio de ideias e praticas culturais, que
levou a novas condi¢bes de vivéncia no contexto interétnico e o outro, diz
respeito a um intercambio externo, relacionado as demandas apresentadas por
agéncias internacionais financiadoras de projetos que trazem em seu bojo a
perspectiva de género, notadamente a partir de 1995 quando a Conferéncia
Mundial da Mulher, realizada em Pequim, estabelece a Plataforma de A¢éo para
as Mulheres Indigenas, aos quais se seguem outros eventos: congressos e
reunides nacionais e internacionais, ocupadas em debater as demandas
indigenas contando, para isso, com a presenca de mulheres e homens
indigenas, algo que foi fundamental para o fortalecimento do associativismo das
mulheres na Amazonia brasileira, por exemplo (Sacchi, 2006, Sampaio, 2021).

O panorama apresentado por Sacchi, da conta de que o0 processo que
se fortalecera a partir da década de 1990 e que seguiu se consolidando a partir
dos anos 2000, passa a contar com a criagdo de outra modalidade de
organizagdo dentro das comunidades: os Departamentos de Mulheres,
difundidos a partir do exemplo das comunidades do Norte que sdo as mais
numerosas dentre 0s povos indigenas, o que levou a intensificacdo da

mobilizac&o por todo o pais. Segundo a autora,

Na Amazobnia Brasileira, nos anos 1990 as mulheres indigenas
comecaram a se organizar, € nos anos 2000 os departamentos de
mulheres nas organizacdes indigenas representativas de seus povos
se consolidou. No Nordeste e Centro-Sul, os primeiros encontros e a
fundacédo de departamentos de mulheres nas organizacfes indigenas
regionais aconteceram entre os anos 2003-2007. E o 6rgéo indigenista
oficial, a Fundacdo Nacional do indio (Funai), organizou, em 2002, a
Oficina para Capacitacdo e Discussdo sobre Direitos Humanos,
Geénero e Politicas Publicas para as Mulheres Indigenas. Ao lado disto,
também ha a realizacdo de encontros nacionais de mulheres
indigenas, com apoio de 6rgdos governamentais, ndo governamentais
e da cooperacdo internacional para o desenvolvimento (Sacchi, 2011,
p. 299).
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Nos ultimos anos alguns levantamentos, a exemplo do que foi feito pelo
antropologo Luiz Roberto de Paula (2008), por Graca Grauna (2013) e pelo
Instituto Socioambiental (2018) apontam, com alguma variacdo no cenario, o
expressivo crescimento das organizacdes que agregam indigenas mulheres
organizadas a partir do recorte de género, constituindo-se como espacos de
didlogo que passaram a agregar discussdes que possibilitaram interlocucdes e
troca de experiéncias e intercambio de conhecimentos entre diferentes
comunidades.

Os encontros que passaram a ser promovidos, notadamente a partir de
2003, em um contexto politico em que algumas acdes do Estado se voltavam
para o incentivo a organizacdo de aparelhos de controle social, como é o caso
desse tipo de associagao, a partir das quais as mulheres passaram a pleitear
assentos nos conselhos municipais e estaduais de politicas para as mulheres,
0s quais se multiplicavam em todo o pais nesse periodo por incentivo do
Governo Federal.

As associacdes passaram a reunir condi¢cbes, ainda que de modo
inadequado as vezes, para agregar mulheres em torno de pautas politicas ja
tradicionais e que versavam sobre o bem-estar coletivo, como pautas de saude
e educacao, além da tradicional pauta em torno da demarcacao dos territorios.
Ao mesmo tempo em Que passou a Se promover mais encontros entre
associacOes de diferentes povos e etnias, 0s quais contribuiram para fortalecer
e consolidar a organicidade politica das indigenas mulheres, consolidar e
diversificar as pautas, bem como incentivar cada vez mais a mobilizacdo de um
namero crescente de mulheres, no sentido de participar e exercer o controle
social no ambito das politicas publicas. Segundo Ricardo Verdum (2008, p. 10),
0s eventos realizados por essas organizagbes Sd0 momentos em que as
indigenas mulheres podem discutir os principais problemas enfrentado por elas,
tanto no ambito das comunidades quanto nas relacbes com os variados
segmentos da sociedade civil e poder publico. Oportunizando que as relacbes
de género no interior das comunidades passem a ser tratadas de forma
propositiva, através das associacdes e departamentos de mulheres que
passaram a demandar ac¢des concretas das organiza¢des ndo governamentais -

ONGs e das agéncias governamentais e internacionais.
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Os primeiros anos do século XXI trazem consigo um contexto politico no
qual os esfor¢cos das populacdes indigenas por interlocucdo com organismos
nacionais e internacionais passa a encontrar ressonancia, a partir da emergéncia
de um governo progressista de centro-esquerda, com a eleicdo de Luis Inacio
Lula da Silva para o seu primeiro mandato presidencial em 2002. Ao inserir na
estrutura de governo as Secretaria de Direitos Humanos, Secretaria de Politica
para as Mulheres - SPM e Secretaria Especial de Politicas de Promocao da
Igualdade Racial — SEPPIR, Lula criou mecanismo de administracao publica e
de financiamento voltados a incentivar a organizacao politica da sociedade civil.
Ainda que as ac¢Oes de governo ndo tenham se concretizado de forma mais
efetiva, voltadas prioritariamente para a demarcacao dos territorios indigenas, o
contexto favoreceu a realizacdo de muitos eventos e a efetivacéo de projetos de
financiamentos de ac¢des sociais, boa parte dos quais identificados com mulheres
indigenas, relacionados a politicas de género voltadas para as mulheres, como
estratégias de sustentabilidade econémica (Roberto de Paula, 2008).

A SPM tem nesse contexto um papel de destaque, pois a partir de sua
criacdo em 2003, algumas demandas de politicas publicas e programas sociais
especificos das indigenas passaram a ser contempladas pela Secretaria. O que
nao se deu sem o enfrentamento de inimeras dificuldades quanto a efetivacdo
das acdes, que vao desde questdes orcamentarias, passando por problemas
para articular as mulheres, até a dificuldade de lidar com diversidade cultural e
linguistica das comunidades, o que demandava adapta¢des no desenvolvimento
de acdes. Mas ha que se destacar a importancia da criacdo de um orgao de
Estado que passa a dialogar com as indigenas mulheres e seus conhecimentos
ancestrais, como instrumento de preservacao dos biomas e do “desenvolvimento
sustentavel”. Claro que aqui me refiro & uma perspectiva desenvolvimentista
prépria do capitalismo/colonialidade, que tangencia a construcdo de politicas
publicas no Brasil.

Em 2002 sob encomenda da FUNAI, a antropdloga Rita Segato, entéo
professora da Universidade de Brasilia, foi responsavel por assessorar todo o
processo de preparacédo, realizacdo e avaliagdo da Oficina de Capacitacédo e
Discussao sobre Direitos Humanos, Género e Politicas Publicas para Mulheres

Indigenas, realizada em Brasilia de 4 a 9 de novembro.
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O objetivo da Oficina foi dar subsidios para a elaboracdo de um
documento propondo diretrizes que deveriam orientar as Politicas
Publicas para Mulheres Indigenas do governo que entdo comecava.
Para isto, foram convocadas mulheres de diferentes grupos étnicos,
regibes geograficas, grupos de idade, graus de escolaridade formal,
ocupacao, profissao, tipos de atuacdo na vida doméstica, na vida
politica e no movimento indigena, e tipos de participacéo e inser¢cao no
mundo tradicional da comunidade e na sociedade brasileira (Segato,

2003, p.3).

Importante dizer que os movimentos do Governo que se iniciou no Brasil
em 2003 ndo sdo apenas respostas diretas a mobilizacdo das indigenas
mulheres em territério nacional, mas se dao também em fungéo de uma agenda
de desenvolvimento econémico e social internacional capitaneada pela ONU —
Organizacdes das Nacdes Unidas e pelo Banco Mundial, que passara a ser
construida de modo mais efetivo a partir da Agenda 21 Global, documento
produzido ao final da Eco 92 com o intuito de orientar a construcéo de politica
publicas, tendo em vista a promocdo de um “desenvolvimento econémico
sustentavel”, no qual as indigenas mulheres teriam um papel fundamental na
preservacdo dos biomas, partindo de uma associacao direta entre mulher e
natureza (Matos, 2012; Sampaio, 2021).

A politica de combate a pobreza do Banco Mundial, naquele contexto
estava atenta as mulheres e as relacfes de desigualdade entre os géneros nos
paises subdesenvolvidos e em desenvolvimento como parte de uma rede de
promocéo de pobreza e desigualdades sociais. Assim, passa a financiar uma
“agenda de género” abrangente, com politicas e acfes que abordavam questbes
como violéncia doméstica e sexual, saude da mulher, reconhecimento dos
direitos de meninas e adolescentes, geracdo de emprego e renda, acesso a
educacdo nado discriminatéria para as mulheres, direitos trabalhistas,
infraestrutura e habitacdo, questdo agraria, transversalidade de género nas
politicas publicas e empoderamento das mulheres (Farah, 2004, p. 55-58).

Dessa forma, o Governo Federal passa também a trabalhar em
cooperacdo com agéncias ligada a estes organismos internacionais de
desenvolvimento do capitalismo, ao mesmo tempo em que ha um contexto
propicio para a acdo de Organizacdes nao governamentais - ONGs, as quais
passam a captar o financiamento dessas agéncias e do proprio Estado brasileiro.
E especialmente a partir desse tipo de parceria que as indigenas mulheres se

inserem nessa agenda.
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E dentro dessa relagéo entre ONGs e povos indigenas que é realizado
ainda em 2002 o | Encontro de Mulheres Indigenas da Amazonia Brasileira com
apoio da Agéncia Norueguesa de Cooperacdo para o Desenvolvimento —
NORAD, em Manaus. Na oportunidade foi dado um importante passo, no sentido
de se consolidar nacionalmente o chamado movimento de mulheres indigenas,
que foi a criacdo do Departamento de Mulheres Indigenas — DMI, que passou a
fazer parte da estrutura da Coordenacdo das Organizacbes Indigenas da
Amazbnia Brasileira — COIAB, uma das mais importantes organizacfes
indigenas do pais.

A importancia do DMI esta justamente no fato de ele ter nascido com
objetivo de inserir as demandas das mulheres e promover seus direitos e
interesses de modo especifico no ambito do movimento indigena e das politicas
publicas. A partir de sua implantagdo passa a se estabelecer uma maior
dinamicidade na articulagdo das mulheres, por meio de organizagdes locais e
regionais da Amazoénia brasileira, bioma onde vivem mais de meio milhdo de
pessoas indigenas em cerca de cento e oitenta comunidades.

Essa articulacdo e os intercambios responsaveis por semear ideias e
acOes entre as indigenas, frutificaram por todo o pais e em 2006, a Articulacdo
dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo — APOINME
criou também seu Departamento de Mulheres Indigenas, por ocasido da Primeira
Assembleia Leste/Nordeste de Mulheres indigenas, em Ribeirdo das Neves-MG,
na qual se reuniram mulheres dos Estados de Pernambuco, Alagoas, Sergipe,
Ceara, Bahia, Paraiba, Minas Gerias e Espirito Santo para construir o que
chamam de um diagnéstico de demandas que tocam a vida das mulheres e de
suas comunidades, relativas ao direito a assisténcia a saude e educacédo
diferenciadas, demarcacao de terras, violéncia contra as mulheres, entre outros,

O DMI da APOINME passa a atuar em articulacdo com departamentos
e associacfes de indigenas mulheres de outras organizagfes, a exemplo das
interlocucdes que estabelece com o DMI da COIAB, o DMI da Articulacdo de
Povos Indigenas da Regido Sul, a Organizacdo de Mulheres Indigenas de
Roraima - OMIR, o Conselho de Mulheres Indigenas Potiguara - COMIP, a
Articulagdo de Mulheres Indigenas do Ceard - AMICE, a Organizagcdo das
Mulheres Indigenas Xukuru Kariri — OMIXUK e a Organizacdo das Guerreiras
Indigenas Kambiwa — OGIK.
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Ceica Pitaguary, do povo Pitaguary do Ceard, que atualmente é chefe
de gabinete do Ministério dos Povos Indigenas, foi escolhida naquele momento,
como representante a frente do DMI da APOINME, cujo objetivo era promover a
articulacdo e mobilizacdo das mulheres em busca de espacos dentro dos
debates politicos do Movimento Indigena.

A exemplo do que ocorreu em outras organizacdes a criacdo do
Departamento de Mulheres Indigenas na APOINME se deu em funcdo da
mobilizacdo das mulheres dentro da organizacdo que desde sua criacdo em
1990 contou com a participacdo efetiva delas, notadamente das indigenas da
regido Nordeste na linha de frente da militdncia. Um dos nomes mais lembrados
e reverenciados por elas é o de Maninha Xukuru Kariri, do povo Xukuru-Kariri,
em Alagoas: batizada com o nome de Eltelvina Santana da Silva foi uma das
fundadoras da organizacdo e fez parte de sua coordenacgéo por quinze anos.
N&o por acaso, em sua pagina na internet a Associacao demarca a importancia
das mulheres em sua historia, desde sua criacdo, dando conta da atuacdo
feminina na organizacao, alicercada na luta dos povos indigenas em defesa de
seus territérios, “centrada no ‘Ente’ feminino que a Mae Terra representa como
a grande geradora e garantidora da vida”3!. Estabelecendo assim, uma ligacdo
intrinseca entre as acdes da APOINME e a atuacao das mulheres nas lutas que
visam garantir e efetivar direitos sociais.

E nesse sentido que o documento final do Encontro Territério, Tradicdo
e Resistencia: encontro de mulheres da APOINME, realizado na Mata da Cafuna
em setembro de 2021, enfatiza a importancia da luta das mulheres nos espacos
sociais.

Hoje representadas por nossas parentas advogadas e operadoras dos
direitos indigenas, nossa parenta no Parlamento Federal, as
deputadas estaduais, vereadoras, professoras, medicas, antropélogas,
mestras dos conhecimentos tradicionais, parteiras, benzedeiras,
cacicas e liderancas femininas em geral, afirmamos neste encontro que
temos muita consciéncia de nossos direitos e, parafraseando a nossa
ancestral, fundadora da Apoinme e sua coordenadora por 15 anos,
Etelvina Santana da Silva, a brava guerreira Maninha Xukuru-Kariri,
hoje sabemos bem o lugar que queremos ocupar na politica das
nossas bases, organizacfes, e também na politica do pais (Encontro

Territério, Tradicdo e Resistencia: encontro de mulheres da
Apoinme, 2021, p. 41).

3L A integra do texto pode ser acessada a partir da pagina da APOINME na internet. Disponivel em
https://apoinme.org/quem-somos/ Acesso em: 30.04.2023


https://apoinme.org/quem-somos/
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A mensagem acima ecoa em um contexto politico de avanco das
indigenas mulheres, ndo apenas dentro da APOINME, mas em articulagdo com
o contexto nacional que foi se fortalecendo ao longo dos anos 2000 e que passou
a reverberar nas comunidades indigenas no Nordeste, as quais seguiram 0
exemplo tanto da organizagcédo, quanto da institucionalizacdo das Associacdes
de mulheres ou seus respectivos Departamentos nas comunidades.

A APOINME é particularmente interessante para os termos deste
trabalho, tanto pelo fato dela sinalizar a mobilizacao das indigenas mulheres da
regido Nordeste, as quais a constroem de modo muito efetivo, como mencionado
acima, quanto por ser um importante mecanismo de militancia onde atuam ou
atuaram as interlocutoras desta pesquisa de forma direta ou indireta.

Tayse Potiguara tem a sua histéria entrecruzada pela importancia da
APOINME para o Movimento Indigena no Rio Grande do Norte. E a partir de sua
insercao nos quadros da organizacao que ela passa a construir mais de perto os
debates e mobilizacdes do Movimento Indigena em contexto nacional, segundo

seu depoimento.

Pra vocé ver que aqui em casa teve meio que uma doutrinacdo pro
movimento indigena. E eu nédo ia. Eu atuava mais na comunidade, na
associacdo da comunidade. E o primeiro evento que eu fui do
movimento indigena foi a 1% Assembleia Geral Indigena. E la me
elegeram coordenadora da microrregional da APOINME do Rio Grande
do Norte. Era a primeira vez que tava se criando a coordenacéo da
APOINME aqui no Estado, a APOINME ja atuava em todos os em todos
os Estados do Nordeste, exceto Rio Grande do Norte e Piaui. E na
reunido de 2009 foi criada a coordenacao da APOINME no Estado, eu
fui a primeira lideranca eleita como coordenadora. [...] E eu passei de
uma organizacdo Estadual para uma a nivel de Nordeste, assim. Foi
tudo muito rapido. Que em 2009 fui eleita a coordenadora da APOINME
e em 2010 eu assumi uma vaga da APOINME no Conselho Nacional
de Educacdo representando o Nordeste. Que era na Comissao
Nacional de Educacéo Escolar indigena, onde eu fiquei até 2012. E ai
comecei, participei da politica de criacdo do PNGATI®? que é a politica
nacional de legislacéao territorial e ambiental em terras indigenas. E fui
participando de outras coisas que estavam sendo discutidas do
movimento indigena nacional ali, foi quando comecei a participar a
nivel nacional também do movimento indigena. E meu foco virou isso,
virou 0 movimento indigena. Entdo eu levava meu filho pequeno pra

32 politica Nacional de Gestdo Territorial e Ambiental de Terras Indigenas — PNGATI criada pelo decreto
da presidenta da Republica Dilma Rousseff , n 7.747 de 05 de junho de 2012 com o objetivo de garantir e
promover a prote¢do, a recuperagdo, a conservacdo e 0 uso sustentvel dos recursos naturais das terras e
territérios indigenas, assegurando a integridade do patriménio indigena, a melhoria da qualidade de vida e
as condicBes plenas de reproducdo fisica e cultural das atuais e futuras geracdes dos povos indigenas,
respeitando sua autonomia sociocultural, nos termos da legislacdo vigente. A integra do decreto pode ser
acessado em: http://cggamgati.funai.gov.br/index.php/pngati/legislacao/decreto/


http://cggamgati.funai.gov.br/index.php/pngati/legislacao/decreto/
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assembleia, quatro, cinco anos. Levava pra assembleia, levava pra
reunido, as vezes ficava em casa (Campos, 2021).

Depois de um tempo afastada da APOINME devido a demandas da
comunidade e pessoais, em grande medida marcadas por seu ingresso no curso
de mestrado em Antropologia pela Universidade Federal do Rio Grande do Norte
— UFRN e pelo contexto da pandemia de COVID — 19, ela retornou aos quadros
da organizacdo e atualmente esta como titular do Departamento de Mulheres
Indigenas da APOINME no Rio Grande do Norte.

A comunidade dos Mendonga do Amareldo — RN é um importante
exemplo de como a acédo politica € um elemento do cotidiano das indigenas
mulheres, pois apesar de ndo haver ali uma nomeada Associagéo de mulheres,
0 associativismo delas esta institucionalizado, principalmente pelo fato de que,
ali as mulheres sempre estiveram na lideranca. Trata-se de uma comunidade na
qgual a cultura politica é indissociavel da acédo das mulheres. Por outro lado, a
influéncia da organicidade da APOINME pode ser notada, inclusive no fato de
terem optado por criar um Departamento de Género e Gerag¢do dentro da
Associagdo Comunitaria do Amareldo — ACA. Ainda, segundo Tayse:

N&o existem associacdes especificamente de mulheres no Territério,
mas das seis associacfes comunitarias existentes, cinco séo
coordenadas por mulheres, e em todas elas, existem departamentos
de género. A Associacdo Comunitaria do Amareldo criou em 2011 um
Departamento de Género e Geracado dentro da estrutura da diretoria

para atuar em acdes voltadas para os seguintes publicos: meninas e
mulheres, criangas, jovens e idosas (Campos, 2021b, p.83).

O protagonismo das mulheres nas comunidades do Territorio do
Amareldo é uma marca histérica que segue sendo cultivada ao longo do tempo
por meio do incentivo a formacéo politica, fomentada pelas acdes da ACA. O
gue, por sua vez, permite que o debate sobre os direitos das mulheres se
entrecruze com as demandas mais genéricas da comunidade, cultivando uma
cultura politica baseada no incentivo educacional as mulheres a se graduarem
academicamente, coerente com o entendimento de que a educacao se configura
também em uma importante estratégia de acao politica. Um importante debate
gue sera tecido no préximo capitulo.

Ainda sobre a atencao dispensada ao papel da APOINME nas

comunidades inscritas neste trabalho, cabe retomar o destaque de que, depois
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da criagcdo do DMI — APOINME, deu-se em 2007 a criagdo da Articulacao de
Mulheres Indigenas do Ceara — AMICE, com intuito de articular as mulheres em
ambito estadual. A AMICE é também um marco de militAncia para Cacika Iré,
gue esteve durante muitos anos na sua construcdo, passando em 2019 a
condicdo de coordenadora até se afastar do cargo em funcdo da campanha
eleitoral e de posteriormente ter sido empossada Secretaria de Estado.

Cabe ressaltar que quanto a organizagdo politica, a comunidade
Jenipapo-kanindé foi pioneira em muitos aspectos, tanto por ter sido a primeira
comunidade indigena do Estado do Ceard a criar uma associacao de mulheres
em 2002, a Associacdao de Mulheres Jenipapo-kanindé, sob o comando da
Cacique Pequena, evidenciando em sua organizacao interna uma preocupagao
de que o Conselho Indigena Jenipapo-kanindé, resguardasse a paridade de

género, antecipando em alguns anos este debate.

Primeiro, nés temos o conselho, é que o Conselho Indigena Jenipapo-
Kanindé, que é o CIJK né. O CIJK ele foi fundado em 2000, dentro do
gue se pede, dentro das burocracias convencionais de ata, estatuto,
CNPJ. Entédo é um conselho organizado dentro da sua platitude. 50%
homem, 50% mulher. E ai, depois do CIJK, nés temos a AMIJK, que é
a Associacao das mulheres indigenas de Jenipapo-Kanindé. Jenipapo-
Kanindé foi a primeira aldeia no Estado do Ceara a organizar uma
Associacdo s6 de mulheres. Cacique Pequena sentiu essa
necessidade de organizar esse espaco deliberativo sé pras mulheres
né. Porque a mesma entende, que por ela ser uma mulher, ela
precisava ter essa proximidade e ter esse contato para que outras
mulheres pudessem ir, de uma certa forma, se reconhecendo como
liderangas né. E ai nés temos a AMIJK. (Iré, 2021)

Isso evidencia o fato de que o exercicio de lideranca politica por parte
das mulheres tende a constituir praticas de gestdo atravessadas pela
preocupacao de promover a equidade de género como um elemento estruturante
da organizacao social, de maneira a fomentar a descolonizagdo de género e
incentivar uma cultura politica na qual homens e mulheres interajam de modo
colaborativo e prol da coletividade e na busca pelo Bem Viver.

As experiéncias politicas sdo cumulativas e a partir delas vao se
constituindo intercambios que fortalecem e incentivam a participacdo de
mulheres e homens indigenas quanto ao debate social que vai adquirindo outros
tons e agregando possibilidades. E em busca disso que, em 2006 a APOINME
realiza seu primeiro encontro regional de mulheres “guerreiras” indigenas. O

Primeiro Encontro Regional das Guerreiras Indigenas do Leste e Nordeste,
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ocorreu nos dias 21, 22 e 23 de novembro em Salvador-BA e reuniu cerca de
cem pessoas, sendo oitenta mulheres e vinte homens Um evento embrionario
gue buscou congregar as organizacdes de mulheres no Nordeste, em busca de
fortalecer sua articulacédo (Roberto de Paula, 2008).

No ano seguinte, a APOINME ampliou o debate ao realizar a primeira
Assembleia Leste/Nordeste de Mulheres indigenas, em Ribeirdo das Neves-MG,
na qual participaram também mulheres de Minas Gerais e Espirito Santo além
daquelas que se deslocaram de Pernambuco, Alagoas, Sergipe, Cearda, Bahia e
Paraiba. Além de ter sido a primeira Assembleia de indigenas mulheres mais
ampla da organizagao, foi também neste evento que se instituiu o dia 11 de
outubro como dia Regional da Mulher Indigena. Sabemos que 0s marcos
temporais das datas comemorativas s&o monumentos erguidos a memoaria, que
neste caso, se refere a memoria da luta das mulheres no contexto do movimento
indigena capitaneado regionalmente pela APOINME.

Em 2007 também foi realizado o primeiro encontro regional de indigenas
mulheres da Articulacdo dos Povos Indigenas da Regido Sul - ARPIN-SUL, que
congrega as organizacdes da Regido Centro-Sul do pais. Mesmo ano em que
foi realizado o Encontro Nacional de Mulheres e Jovens Indigenas que reuniu
setenta mulheres em Cuiaba — MT (Verdum, 2008, p.88)

O contexto politico da primeira década dos anos 2000, como ja dito,
favoreceu o fortalecimento das mobilizacbes e a busca por mudancas que
visavam fortalecer as articulacbes regionais, com vistas a influenciar a
construcdo de politicas publicas, desafio central assumido pelas indigenas, que
naquele contexto, assumiram mais o desafio de estar em dialogo com o Estado
na construcao de politicas publicas e seguir estabelecendo com ele uma relacéo
nao tutelada, anticolonial e anticapitalista na busca pelo Bem Viver.

Esse panorama permite atentar para elementos historicos que fornecem
um parametro para dimensionar a importancia desse movimentar-se das
indigenas mulheres nesse momento e como isso foi fundamental para que, na
contemporaneidade, o destacado papel delas na vida politica das comunidades
fossem sendo reforcado, seja dentro do Movimento Indigena, seja a partir das
associacoes proprias das mulheres.

N&o quero com isso, no entanto, dizer que a partir da consolidagéo da

presenca e do protagonismo feminino dentro do Movimento Indigena e da
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criacdo de aparelhos sociais especificos, como as associa¢des de mulheres, por
exemplo, a colonialidade de género tenha sido superada dentro das
comunidades, mas sim que isso contribuiu para que as mulheres se projetassem
politicamente, ampliando as possibilidades de construir mecanismos de
enfrentamento a colonialidade de género.

Por isso, historicizar os passos e o caminhar das indigenas mulheres
pelas alamedas da politica, forjada dentro dos movimentos sociais e da
institucionalidade do Estado colonial, requer entender esse processo como um
movimento gregario e ndo de conquista, no sentido de um poder que se
sobrepde a outro.

E é dessa forma que, ao longo das ultimas décadas as indigenas
mulheres vém ampliando suas articulagdes nos espacos e ganhando cada vez
mais destaque nas organizacfes dos movimentos politicos constituidos pelo
conjunto de seus povos, na condicdo de interlocutoras da chamada causa
indigena, na luta pela demarcacéao dos territérios, na defesa do meio ambiente,
no enfrentamento as inUmeras violéncias sofridas por eles, na luta que se
estabelece em funcdo de demandas especificas das mulheres, as quais
passaram a refletir o destacado papel que elas ja exerciam em suas
comunidades, ainda que com menor visibilidade.

Um importante exemplo disso é o Acampamento Terra Livre — ATL, que
€ o principal evento de mobilizacdo do conjunto dos povos indigenas, um
encontro amplissimo no qual, durante uma semana, indigenas de todos os
cantos do Brasil se reinem em Brasilia, no més de abril, para debater as pautas
e reivindicagbes coletivas, com énfase para a demarcacédo e defesa das terras
indigenas. Dentro deste evento ocorrem plenarias gerais, plenaria de mulheres,
de juventude e de indigenas LGBTQIAP+33, E é neste espaco que as mulheres
vém intensificando suas acfes e ocupando posicdes estratégicas.

Desde pelo menos 2015, as mulheres vém fortalecendo sua participacéo

no ATL, do qual passaram a fazer parte da organizacédo em 2017. Nestes ultimos

33 A sigla LGBTQIAP+, faz referéncia a diversidade relativa as expressdes das identidades de género e
sexualidade de pessoas que buscam estar agregadas a partir dessas identidades para promover mobilizagdes
culturais e politicas no sentido da ampliacéo de direitos sociais e consolidacéo de sua cidadania: L= Lésbica,
G = Gay, B= Bissexual, T = Transgénero, Q = Queer, | = Intersexo, A = Assexuado, P = Pansexual e 0 +
representa a amplitude da comunidade em relacdo aquilo que as identidades aqui postas sdo capazes de
nomear.
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anos elas ganharam destaque e avancaram muito na construcdo de
interlocucdes politicas, em espacgos e contextos nos quais suas vozes possam
ser ouvidas, enquanto interlocutoras de uma luta coletiva, que diz respeito ao
conjunto de sua populacdo e na mobilizacdo de suas comunidades.

No ano de 2022 este, que € simbolo e espaco de mobilizacdo e
instrumento politico dos povos indigenas de todo o pais, o ATL, promoveu a
celebracdo das multiplas faces da diversidade que transpassam 0S povos
indigenas: neste ano aconteceu a primeira plenaria de LGBTQIAP+, com
destaque a participacdo das mulheres e da juventude no evento como um todo.
Foi um momento de compartilhamento de urgéncias e intensidades que pode ser
vivenciado por guem la estava e por quem acompanhou a transmissao ao Vivo
de todo o evento por meio da internet®4,.

As urgéncias e intensidades a que me refiro, se expressaram também
pela maneira como o0 evento conseguiu articular diferentes dimensdes de
temporalidade quando, por exemplo, a invocacdo do respeito e apego a
ancestralidade como simbolo de luta, vai sendo entrelacada a uma conexao com
instrumentos contemporaneos dessa luta, cujo principal exemplo € o uso das
redes sociais da internet, tomadas como instrumento de divulgacdo das pautas
politicas, das praticas culturais e do estabelecimento de canais de interlocucao,
nao apenas intercomunidades, mas também com pessoas de todo o mundo, que
passam a conhecer e apoiar a “causa indigena”.

Importante chamar atengcéo para o fato de que os instrumentos de
comunicacdo e midia disponibilizados pela internet possibilitam que sejam
superadas, ainda que parcialmente, as dificuldades de intercambio entre as
comunidades, o que durante muito tempo foi um entrave a que a articulacéo
fosse de fato representativa. Isto em referéncia a barreiras objetivas de acesso
as comunidades e ao estabelecimento de comunicacdo e diadlogo entre as
comunidades e suas instituicdes. Digo parcialmente, porque a partir da
possibilidade de uso das tecnologias da informacdo se apresenta um outro
problema que é a exclusdo digital enfrentado por muitas comunidades. Um
problema atravesso por uma importante dimenséo politica, que se inscreve

também numa perspectiva da luta de classes, na qual os sujeitos e sujeitas

3 0 ATL foi transmitido pelo canal da APIB no Youtube e pelos perfis das liderancas no Facebook e no
Instagram.
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empobrecidos/as tém certamente mais dificuldade de acessar 0s recursos
oferecidos por essas tecnologias, configurando assim, mais uma frente de luta
que as comunidades indigenas tém assumido.

Nesse contexto, a agéncia da diversidade vai se dando de modo
intergeracional, abriga o entremear das temporalidades, da historicidade e das
tradicdes coletivas, como forma evidente de metabolizar a relagéo entre passado
e presente em funcdo de um devir re-existéncia, um devir vida. No ATL, foi
evidenciado desde a construcdo da programacdo e em todo o conjunto de
apresentacao visual do evento, disponivel para acesso no site da Articulacdo dos
Povos Indigenas do Brasil — APIB®. A apresentagdo da programacao que usa
antes do titulo das plenarias o simbolo da hashtag (#), um recurso da tecnologia
da informacé&o que ao ser usado nas redes sociais cria um link, uma ligacdo entre
todas as postagens que sado feitas usando um termo qualquer precedido do
simbolo, algo que é amplamente difundido nas redes sociais a exemplo do
Instagram, Facebook, Twiter e Koo, para falar das mais populares no Brasil, ja
indica uma proposta de comunicag¢do pautada no alcance e difusdo das redes
sociais.

Ao mesmo tempo que os titulos das plenérias ndo deixam de fixar a
relacdo com o continuum da luta que se faz como uma dimenséo ancestral. A
exemplo da apresentacdo do dia 08 de abril de 2022, cujo tema central era
“‘Nossas vozes ancestrais: demarcar territorios e aldear a politica”, que contou
com plenarias intituladas #indigenasmulheres: “Retomando o Brasil: vozes
diversas das primeiras brasileiras”, “Aldear a politica: nés pelas que
antecederam, nos por nos e pelas que virao”, com o dia sendo encerrado com a
“Caravana das Originarias”. A programacido deste dia em especifico foi
protagonizada pelas mulheres e trouxe os temas que se tornaram centrais no
ATL, quanto ao encaminhamento das acfes em um ano eleitoral, no qual elas
fizeram questéo de trazer ao didlogo o candidato Luis Lula Inacio da Silva, que
naguele momento liderava as pesquisas na corrida eleitoral para presidente da
republica e apresentava um perfil mais progressista, teoricamente aberto ao

debate acerca das demandas das comunidades indigenas.

% Disponivel em: https://apiboficial.org/atl2022/ Acessado em 15.12.2022


https://apiboficial.org/atl2022/

215

A centralidade dada a perspectiva “Retomando o Brasil: Demarcar
Territérios e Aldear a Politica”, é algo que representa a urdidura de um projeto
que se constitui a partir de um contexto histérico marcado por retrocessos
sociais, violéncia e morte de pessoas indigenas por todo territério nacional,
heranca de um longo processo de colonialidade e do modelo econémico
capitalista, mas que a partir da eleicdo de Jair Bolsonaro a presidéncia da
republica em 2018 se intensificou e ganhou contornos de politica de Estado.

Isso levou a ampliacdo das demandas e das lutas sociais o0 que, por sua
vez, impulsionou mudancas nas estratégias de acdo, que precisaram ser
ampliadas de modo a acompanhar o ritmo das transformacdes sociais que
vinham a reboque do desmonte das politicas publicas para populacdes
indigenas empreendida pelo Governo Federal. E é justamente neste sentido que
se segue em busca de capilarizar agdes, de modo a dar conta das muitas frentes
gue precisariam ser operacionalizadas.

Partimos da luta nos territérios virtuais e locais de atuacao politica e
social, baseados na nossa sabedoria ancestral, no cuidado com o povo
e com o territério brasileiro para dizer: “a politica sera territério indigena
sim!”. Nosso intuito € promover o bem viver, reflorestar mentes e aldear
a politica. Uma forma conjunta e democratica de decidir e conduzir
futuros (APIB, 2022).

A perspectiva de ampliacio da democracia pela via da
representatividade que se inscreve no “aldear a politica”, se constitui também
como uma importante referéncia de historicidade, que aciona tanto a experiéncia
coletiva dos povos indigenas, quanto aponta para um horizonte de expectativas,
ao falar em “uma forma conjunta e democratica de decidir e conduzir futuros”.
Demonstrando a intencdo de ampliar as frentes de luta, as quais se dardo néao
apenas nos espacos fisicos dos territorios, onde vive cada povo de forma
atomizada, mas dilatando-se ao alcance dos “territérios virtuais” e aos espacgos
de “atuacgao politica e social’. Isso devera se da sob termos diversificados, do
ponto de vista cultural e da pratica politica, ja que estarédo firmados na base da
“sabedoria ancestral”, que historicamente tem ensinado a gerir as relagdes
sociais e os territorios. Isso aponta para o projeto de gestar uma nova cultura
politica, divergente da que marca as relagcbes dentro do capitalismo e da

colonialidade e que historicamente tem levado os povos indigenas ao sofrimento,
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a segregacao e a morte. Trata-se, assim de gestar também novos projetos de
futuro.

Por isso, ndo se restringe a um movimento em prol da representatividade
indigena nos espacos de politica institucional, mas vai além, ampliando as
reflexdes em torno dos significados da propria democracia de modo amplo, nos
provocando a olhar para esses espacos e desnaturalizar seu status quo, de
maneira a entender que ela precisa ter a cara da diversidade que nos forja
enquanto nacédo, sem desconhecer, todavia que este € um conceito préprio da
colonialidade, incorporado e naturalizado no imaginario e no vocabulario social.

Isso parece ser também reflexo de uma aceleracdo de sentido da
prépria temporalidade, quando a urgéncia que sempre esteve ali, se apresenta
de modo inapelavel. E me refiro, mais uma vez ao fato dos povos indigenas
ocupem espacos de deliberacdo e de construcdo de politicas publicas. Esta
aceleracdo de sentido se da em face ao contexto que se apresentou a partir de
2018, com a ascensao da extrema direita ao poder no Brasil, quando as leis e
as politicas publicas, passaram a tendenciosamente servir de fundamento para
o projeto de desenvolvimento de uma modalidade cada vez mais agressiva de
capitalismo, que pleiteia a extingdo dos povos indigenas, vistos como entrave ao
desenvolvimento econdmico, dada defesa radical que empreendem de seus
territérios, do meio ambiente e, em alguns casos, por possuirem modos de vida
gue néao lhes enquadra na condicdo de mercado consumidor.

Esse quadro foi sendo reforgado por meio de uma politica integracionista
gue, na realidade, se estabelecia a partir da ruptura com os lacos culturais
ancestrais e com a superagéo dos elementos culturais e sociais que representam
a distincdo étnica das comunidades. O que, por sua vez, esta inserido no bojo
do projeto de expropriacdo dos territérios, tendo em vista o uso da terra e das
aguas pelo agronegocio, pelo garimpo, pelas madeireiras, pela pesca ilegal e
tantos agentes do capitalismo, que lucram com o extrativismo em grande escala,
transformando a terra, de bem supremo, de morada dos povos, em bem
mercantil.

Segundo essa légica integracionista, a tendéncia é que as comunidades
percam os elementos étnicos e culturais distintivos e sejam como “n6s”. E o que
isso significa? A perda desses elementos, geraria argumentos para que se possa

guestionar os direitos legais delas sobre os territorios, abrindo brechas para a
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deslegitimacdo de direitos constitucionais, que se tornariam passiveis de
judicializacdo a partir de processos, que visam justificar, legalizar e legitimar a
grilagem e comercializacdo das Terras Indigenas e/ou a legalizacdo de
atividades predatorias, a exemplo das atividades de garimpo nos territorios.

Nesse contexto, o Governo Federal, sob o comando da extrema direita,
passou a revisitar antigas politicas indigenistas que sao anti-indigenas, levando
a cabo o sucateamento de instrumentos sociais de cuidado e atencao para com
0s povos indigenas no pais. O exemplo mais classico disso € o sucateamento
da entdo Fundac&o Nacional do indio — FUNAI®®, colocada sob o comando de
gestores militares com posturas abertamente de combate aos direitos dos povos
indigenas, seguido do desmantelamento da Secretaria Especial de Saude
Indigena — SESAI, ligada ao Ministério da Saude, e, consequentemente, o
esvaziamento orcamentario das politicas publicas de saude e seguranca
alimentar, que levaram tanto tempo para serem construidas e haviam sido
estabelecidas como resultada das lutas e mobilizacdes histéricas dos povos
indigenas, especialmente a partir de Constituicdo de 1988.

Um cenario de terra arrasada como o que se viu no Brasil em termos de
gestdo publica nesse periodo (2019-2022), fez com que o “aldear a politica” se
tornasse um movimento muito importante em ano de elei¢cdes majoritarias, o qual
acabou sendo protagonizado pelas indigenas mulheres, cujos coletivos vém
trabalhando para formar quadros de lideranca que estejam aptas a enfrentar o
desafio das candidaturas legislativas e executivas. Esse aldeamento foi, em
grande medida, capitaneado e difundido pela Articulacdo Nacional das Mulheres
Indigenas Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA?®, ligada a Articulacdo dos
Povos Indigenas do Brasil — APIB, uma organizacdo que congrega o conjunto
dos povos indigenas por meio da articulacdo para a luta em defesa da vida, dos

territorios e dos direitos sociais.

% Recentemente a FUNAI passou a ser denominada de Fundagio Nacional dos Povos Indigenas, por meio
da Medida Proviséria n® 1.154, de 1° de janeiro de 2023, que foi um dos primeiros atos do presidente Luis
Inécio Lula da Silva a frente da Presidéncia da Republica.

37 Articulagdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade (ANMIGA), que se define
em suas redes sociais e em seu site na internet como “uma articulacdo de Mulheres Indigenas de todos os
biomas do Brasil, com saberes, tradicdes, lutas que se somam e convergem, que juntou mulheres
mobilizadas pela garantia dos direitos e vida dos povos indigenas”. Texto de apresentacdo disponivel em:
https://anmiga.org/ Acessado em: 01.04.2022
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Essa batalha vem com muita for¢a para destituir, de vez, a bancada
ruralista, os representantes do garimpo, da mineragdo e da industria
madeireira. Ja& mostramos que estamos preparados. Nao lutamos
somente em defesa dos nossos direitos, da biodiversidade, néo
lutamos apenas para proteger a Mae-Terra. Nés somos os verdadeiros
guardifes da democracia desse pais. Lutamos por um pais onde tenha
igualdade, por um Congresso Nacional com a cara da diversidade do
Brasil. Nao podemos mais permitir que [0os parlamentares] fiquem
aprovando todos os dias medidas anti-indigenas, contra os direitos
humanos (Guajajara, 2022).

As comunidades indigenas no Brasil jamais deixaram de estar
mobilizadas, mesmo porque isso € algo que esta diretamente articulado como
estratégia de sobrevivéncia em uma sociedade que historicamente as rejeita e
ante um capitalismo que anseia pelo seu exterminio. Mas o contexto politico dos
altimos anos enfatizou oposi¢des: de um lado esta a bancada ruralista, os
representantes do garimpo, da mineracdo, da industria madeireira e o projeto
amplo do capitalismo para se apropriar dos territorios indigenas e da
biodiversidade, os quais contavam com a simpatia despudorada do Estado
brasileiro, e do outro estdo as comunidades indigenas, que nao arredam pé da
luta em defesa de seus territdérios e dos biomas, com a defesa irrestrita da
biodiversidade fortalecendo assim a luta que fez ecoar as vozes de resisténcia
por todos os cantos deste pais.

Como estratégia de luta as comunidades passaram a se apropriar de
forma mais efetiva das possibilidades oferecidas pelas redes sociais da internet
e das ferramentas de comunicacao ali disponiveis, as quais possibilitam que os
debates politicos e as reivindicacbes das comunidades extrapolassem as
fronteiras dos territérios, constituindo uma mobilizacdo mais ampla e atingindo
um publico de simpatizantes da chamada causa indigena, sensibilizado, em
grande medida, a partir da pauta em torno da preservacdo dos biomas, em um
contexto em que o Governo Federal era claramente indiferente a esta pauta, por
razdes obvias. O alcance a este publico por meios de estratégias de utilizacdo
de midias sociais em ano eleitoral foi fundamental para ampliar o debate e dar
visibilidade a inumeras liderancas que se lancaram na empreitada da
candidatura politica.

Dessa forma, as comunidades que h& muito ja se apropriavam das
tecnologias digitais e da informacéo para produzir arte através do cinema, por

exemplo, passaram a se apropriar das redes sociais como instrumento de
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mobilizacdo entre comunidades, como ferramenta de divulgacdo cultural, de
educacao e de formacdo politica, sobretudo entre as mulheres. Isso se intensifica
sobremaneira a partir do contexto de isolamento social advindo das normas
sanitarias durante a pandemia da COVID-19, quando as comunidades passaram
a sofrer seus efeitos econdmicos, sanitarios, sociais e humanitarios com a
escassez de alimentos, remédios e mortes.

Naquele momento, as redes sociais passaram a representar uma janela
para o mundo e as mulheres se apropriaram definitivamente desta ferramenta e
passaram a se mobilizar a partir delas e promover formacéo politica através de
organizacbes como ANMIGA — Articulagdo Nacional de Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade, que tem utilizado a possibilidade de aproximar
mulheres de todo o pais por meio do cyber espaco, para promover seus

encontros, sobretudo suas atividades de formacao politica.

Agosto de 2020, ap6s um ano da 12 Marcha das Mulheres Indigenas,
nés, Mulheres Indigenas de todo o Brasil, realizamos uma mobilizacao
historica! Diante do agravamento das violéncias aos povos indigenas
durante a pandemia da Covid-19, nés decidimos demarcar as telas e
realizar a maior mobilizag&o de mulheres indigenas nas redes virtuais.
(ANMIGA, s/d).

A forma como elas vao engendrando esse processo de langcar mao de
tecnologias para “aldear as telas”, cria uma nova cartografia para a
territorialidade da ag&o politica, a medida que se utilizam de ferramentas que sdo
em si espectros do tempo, da fluidez da vida e das tradi¢Oes inventadas, de um
mundo de temporalidades aceleradas e de relagdes cada vez mais inscritas na
virtualidade e no cultivo da soliddo, ao mesmo tempo em que estdo atentas para
qgue isso nado fragilize as identidades coletivas e as préticas culturais
amalgamadas em processos mnemonicos que forjam suas proprias tradigdes.

Nas palavras da Cacika Iré:

(...) nés acreditamos, nés colocamos as mulheres terra, as mulheres
raiz, as mulheres sementes, noés temos o entendimento que nés,
mulheres, estamos em diversos biomas desse Brasil e que ndo deixa
de ser patrimbnio, que ndo deixa de vivenciar essa espiritualidade.
Entdo estamos buscando muito isso, para além do territério indigena
Jenipapo-Kanindé, outras mulheres indigenas em seus territorios
também tém buscado essa conexao da mae-terra, essa expressao da
nossa natureza, que ndés sabemos que precisamos nos conectar, Nos
colocar nesse mundo da tecnologia. Que é interessante, € bacana
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conseguirmos isso. Hoje conseguimos denunciar muitas coisas através
da tecnologia do que a gente conseguia antes, mas também
precisamos ter um entendimento de que a tecnologia é também
adoecedora e de que precisamos, em determinados momentos, parar
com a tecnologia e nos voltar para a nossa ancestralidade. A tecnologia
gue eles tinham antes era a tecnologia de sentir a mae-terra e de sentir
o pai-sol, de sentir a brisa da natureza. Essa era a tecnologia que eles
tinham e que vivenciavam antes. Entdo volta e meia quando, por
exemplo, as nossas cabecinhas, a gente até brinca com isso, quando
o tico e o teco ndo funcionam bem, o que é que a gente faz? Da uma
pausa para que o tico e teco voltem a ter uma funcionalidade como era
antes. Que se a gente conviver nesse mundo da globalizacdo, da
tecnologia, a gente vai acabar esquecendo aqueles que um dia fizeram
a nossa estrada, fizeram o nosso caminhar, para que um dia nés
estivéssemos aqui (Iré, 2022).

Ha& uma importante peculiaridade nesse processo, ao menos na forma
como ele é pensado pela Cacika Iré, que o entende como um instrumento que
precisa ser utilizado com cuidado, para que ndo provoque o afastamento das
pessoas em relacdo a espiritualidade e as tradicdes que fornecem sentindo a
existéncia coletiva. Um cuidado especialmente expressado em relacdo a
juventude.

N&o estou com isso, afirmando que foram as redes sociais que levaram
a ascensdo das mulheres no campo politico, ao contrario, como tenho
enfatizado, fazer politica é algo que faz parte da vida das indigenas mulheres. O
destaque que elas vém adquirindo nos ultimos tempos, inclusive ocupando
cargos legislativos e no organograma das gestdes do estado, é reflexo de uma
atuacao que, embora néo seja identificada como militante o tempo todo, faz parte
de suas vidas. Ainda que dentro das comunidades isto se dé sob outros termos,
como por exemplo, a gestdo da economia familiar, a mediacdo de conflitos
familiares e comunitarios, o papel de interlocutora junto aos filhos/as para cuidar
e orientar, a observancia dos cuidados com a saude e educacao da familia e da
comunidade, sdo ac¢Bes que tém um peso politico muito importante e que
tradicionalmente tem sido executada pelas mulheres, compondo elementos
presentes no horizonte das pautas que elas constroem coletivamente.

A este respeito, chamo atencdo para a mobilizagdo que ocorreu em
agosto de 2019, por ocasido da primeira Marcha de Mulheres Indigenas que
reuniu, em Brasilia, cerca de duas mil indigenas mulheres, quando foi lancado o
Manifesto “Territério: nosso corpo, nosso espirito” que ao denunciar e demandar

o direito a saude e educacdo diferenciada, chama atencdo para a
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indissociabilidade entre sujeitas e territorio, coletivo e individual, humano e
natureza, construindo uma re-existéncia como agenda politica que se ergue a
partir do corpo-territorio.
Reafirmamos o hosso compromisso de continuar a luta em defesa dos
nossos territorios, de nossos conhecimentos e saberes tradicionais,
das politicas especificas e diferenciadas, especialmente nas areas da
salide e da educacédo. Reafirmamos, ainda, o pacto entre nds mulheres
indigenas de todo o Brasil que ndo vamos nos calar, ndo vamos recuar

e ndo vamos desistir de lutar pela vida e o nosso futuro. Seguimos em
MARCHA... Territdrio: nosso corpo, nosso espirito! (APIB, 2019).

Trata-se de vozes que se erguem a partir do coracdo da vida indigena,
que faz ressoar o eco de um grito ancestral que jamais se calou, na luta
anticolonial incansavel na defesa de seus territorios, suas formas de vida e suas
comunidades. O anseio pela participacdo no contexto da vida publica dentro e
fora das comunidades vai se traduzindo em desafios cotidianos, que ao serem
vencidos ajudam a tecer uma teia de prestigio e empoderamento, que
representam ganhos ndo s6 para as indigenas mulheres, mas para todo seu
povo.

Em cada histéria coletiva e individual que vem sendo entrelacada até
aqui, estd presente a poténcia desse grito feminino e coletivo que ao ecoar
reafirma saberes tracionais, ao mesmo tempo que fertiliza novas formas de
conhecer como agenciamento de seu direito de existir, inscrito pelas mulheres
em seus corpos, como poténcia da vida coletiva que transcende o tempo de sua
propria existéncia e se conecta com todas que constroem essa jornada de defesa
da historicidade de suas culturas, onde tradicdo e inovacdo podem coexistir
como fios de uma mesma trama e na defesa de seus territdrios, na busca por
neles promover a saude de seus povos e delas proprias, na defesa do direito de
educar as geracdes de modo a fortalecer o agenciamento de seus modos de
vida e no enfrentamento ao empobrecimento que a colonialidade legou as

comunidades.
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5 INDIGENAS MULHERES: RESISTINDO E SEMEANDO FUTUROS

O que querem as indigenas mulheres? Essa pode parecer uma questao
de resposta 6bvia. As indigenas mulheres buscam a garantia do direito de viver
junto a suas comunidades em seus territorios tradicionais sempre. Mas diria que
esta € uma problematica mais complexa, atravessada por inUmeras outras que
dizem respeito a garantia de direitos individuais e coletivos, a agéncia ante os
efeitos histéricos da colonialidade sobre elas e seus povos, a como precisam
lidar com o desafio de enfrentar o legado da colonialidade de género e
patriarcado como demandas especificas das mulheres, sem que isso signifique
abrir mao de sua lealdade ao seu povo, além da garantia do direito a diversidade
sem ferir principios de direitos humanos, sob a perspectiva de que o atendimento
as suas demandas tendem a vir por meio de politicas publicas construidas no
contexto de um Estado marcado pela colonialidade.

Ou seja, a questdo relativa as demandas histéricas das indigenas
mulheres é atravessada sobretudo, pelos efeitos que a colonialidade de género
teve/tem sobre suas vidas e suas comunidades. Pois, a medida que o universo
da colonialidade se sobrepés ao indigena, a partir de sua face do poder, do ser,
do saber e do género, as mulheres passaram a ter de lidar com os efeitos das
hierarquias tradicionais internas de género, algo distinto de cada povo, somados
aos efeitos gerais da colonialidade, responsaveis por desestruturar os modos de
vida tradicionais. Ha nesse sentido, que se destacar os efeitos da colonialidade
de género para os quais chamei atencdo anteriormente, que motivam a
mobilizacdo das indigenas em busca por direitos sociais, 0s quais passam pela
necessidade de politicas publicas e por participacdo politica como forma de
construir garantias de acesso a tais direitos, resguardados pela Constituicdo de
1988.

A construcdo da cidadania € um aspecto central quanto a pensar a
dindmica da organizacao politica, ndo apenas das indigenas, mas do conjunto
de suas populacdes, pois € a partir do conceito de cidadania politica que se
orienta a Constituicdo e se disciplina a construcao de politicas publicas no ambito
do Estado moderno/colonial/capitalista. Conceitualmente, € um elemento
problematico em muitos sentidos, pois se trata de um conceito que precisou ser

incorporado pelas comunidades como forma de orientar suas reivindicacoes,
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como um instrumento que tem tanto funcdo juridica, quanto politica e
cognoscente, no que ser refere a construir mecanismos de inteligibilidade as
demandas ante o Estado. N&o vou me ater quanto a isto a teorizagbes mais
pormenorizadas quanto ao papel do Estado no a&mbito de uma democracia como
a que temos no Brasil ou mesmo ao conceito de cidadania, quero apenas
asseverar o carater enddégeno desse conceito, que se origina da cidade, um
espaco que na légica cognoscente moderna é radicalmente oposto a floresta e
a natureza. Espacos que séo tradicionalmente associados aos povos originarios.
Entédo, por definicdo, cidadania ndo € algo feito e/ou pensado para pessoas
indigenas (Krenak, 2022).

Isso faz com que a busca pela cidadania, ao ser empreendida pelos
povos indigenas e em especial pelas indigenas mulheres, seja sempre um ato
de dilatar fronteiras, implicando no tensionamento de limites impostos pelo
principio moderno/colonial de cidadania, Estado e direito. A estrutura estatal na
colonialidade foi erguida sobre alicerces monoculturais e um sistema juridico
baseado no principio da universalidade, os quais ndo hesitam em excluir e
segregar as diferencas étnicas e culturais. Ainda que isto se dé forma
escamoteada, sob o principio da igualdade, que se quer presente no preceito da
cidadania legal, igualitaria e indiferenciada, esta € uma concepcédo que se baseia
no contraponto identitario distintivo e excludente.

Trata-se de algo tem muitas implicacbes e uma delas é o fato de a
cidadania politica ser um conceito estabelecido em funcéo da figura do Estado
moderno/colonial/capitalista, operando em funcdo da administracdo de
universalismos, orientados a partir de modelos dominantes social e
economicamente. Essa concepcéo serve para justificar a negacao de demandas
particularizadas de grupos socialmente inferiorizados e economicamente
excluidos, de suas especificidades e das aspiracdes vinculadas as diversidades
culturais, regionais, étnicas, religiosas raciais ou sexuais.

No que se refere a sua efetivacéo, cidadania possui sentidos social e
culturalmente polifénicos, relativamente ao lugar que cada pessoa ocupa dentro
do complexo contexto da sociedade. Se posta em contraposicdo, ela assume
sentidos diferentes para uma mulher em relacdo a um homem, para uma mulher
branca em relacdo a uma mulher negra, para uma mulher indigena em relacéo

a um homem indigena, para um homem transsexual-preto em relacdo a um
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homem cis-heterossexual-branco, para uma mulher-preta-pobre-favelada em
relacdo a um homem-branco-classe média, para uma mulher-indigena-lésbica
em relagdo a um homem-branco-heterossexual, por exemplo.

Dessa forma, o Estado historicamente tem se ocupado em gerir as
multiplas formas de exclusédo promovidas pelo capitalismo, por meio da tentativa
de controle de seus processos, que é atravessada pelo desejo de assimilar as
diferencas devorando-as, através de uma ampla politica cultural de
homogeneizacao, que ndo apenas silencia a diversidade, como a deslegitima. E
0s povos indigenas ao serem violentamente assediados pela imposi¢do dessa
homogeneizagéo cultural, que lhes viola o direito a diferengca, sdo um caso
classico neste sentido (Santos, 2008).

No teatro do capitalismo € papel do Estado garantir que as personagens
da trama produtiva performem seu papel de modo disciplinado e obediente, a
partir de corpos doceis, que ndo se oponham ao controle e disciplinamento. E
preciso que tenham consciéncias submissas, ou melhor, que esta lhe seja
ausente para que se adequam bem ao enredo que opera a relacao entre capital
e trabalho, na qual ele € o grande maestro, responsavel por manter os/as
agentes produtivos/as submissos/as e os interesses das classes dominantes sob
protecdo. O Estado moderno/colonial/capitalista € por natureza produtor e gestor
de desigualdades.

E nessa condicdo que segue sobre trilhos que nos tem guiado segundo
um modelo de regulag&o que se ocupa em manter os conflitos sociais sob limites
gue garantam a funcionalidade da engrenagem produtiva, por meio do
disciplinamento e gerenciamento das condutas sociais, materializadas
especialmente na forma de leis e de politicas publicas, aplicadas a um tecido
social embotado por desigualdades, que se entrelacam as margens desse
caminho no qual interagem muitos personagens (Santos, 2008).

A partir dos apontamentos acima, posso dizer que apesar da aparéncia
da obviedade em relacdo a demanda de politicas publicas para as indigenas
mulheres, ela traz consigo relagdes muito complexas, que faz com que se tornem
para um coletivo cada vez mais diverso, muito mais que a efetivacéo de direitos,
de modo cumulativo e complementar, estando inseridas em um enredo
historicamente dilatado no tempo e que nao se constréi apenas como iniciativa

do Estado e/ou de um governo, mas principalmente, como efeito do



225

tensionamento das fronteiras da cidadania, que vai se fazendo a partir da

mobilizac&o coletiva das indigenas e de seus povos. Os desafios para tanto, sdo

sempre muito complexos.
Chegamos, assim, a constatacdo de que, infelizmente e contrariando
as expectativas, os Direitos ndo se acumulam ou se complementam de
forma harmoniosa em um conjunto de normas cumulativas. Pelo
contrario, eles se entrelacam de maneira tensa e contraditéria. Surge,
entdo, a seguinte pergunta: como as mulheres indigenas podem lutar
por seus direitos especificos como mulheres, sem prejudicar sua luta
pelos direitos de seus povos - e, em algumas situagfes, os interesses

do pais como um todo - e sem comprometer a coesao desses grupos?
(Segato, 2003, p.33)

Aqui esta posta uma equacdo complexa que visa equilibrar a relacao
entre o carater individual de cada mulher, das indigenas mulheres como um
coletivo especifico e de suas comunidades como um coletivo geral, tendo que
lidar com uma sociedade oposta a tudo que representam. O desafio € imenso e
dificil de equacionar, jA que o peso da colonialidade de género e as
reivindicacfes a ela ligadas estdo postas numa balanca que precisa equilibrar as
demandas individuais e as coletivas, a medida que as reivindicacdes individuais,
muitas vezes podem se chocar com elementos tradicionais das formas de vida
das comunidades e de manutencao de direitos coletivos autbnomos, atrelados a
vida em comunidade, atravessada pela divisdo tradicional do trabalho na
unidade familiar e pelo direito a terra, fundamentais a manutencdo de um povo.
Trata-se de um equilibrio dificil, cuja auséncia, muitas vezes pode se colocar
como um empecilho a construcdo da mobilizacdo das mulheres, que se sentem
desencorajadas em reivindicar direitos individuais. (Segato, 2003).

Entdo, quando se trata de pensar na mobilizacdo das indigenas
mulheres € preciso considerar o efeito disso no cotidiano das comunidades, no
sentido da constituicdo e garantia da efetivacdo de direitos sociais e de como as
politicas publicas podem representar a materializagédo disso, se partirem de um
processo constitutivo capaz de agregar o maximo possivel de vozes e demandas
para formulagcdo de diretrizes e implementacdo de a¢les, preocupadas com o
reestabelecimento do equilibrio na estrutura comunitaria a partir de relaces
mais igualitarias de género.

O que implica pensar em como a luta das indigenas mulheres em
acessar 0s espacos publicos de mobilizacdo e decisdes politicas, tanto no

interior de suas comunidades, quanto fora delas é balizada pela busca de uma
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cidadania atravessada pela construcdo da equidade de género, que diz respeito
nao apenas ao prestigio que a lideranca politica pode trazer, mas sobretudo a
possibilidade de debater e construir as demandas que serdo levadas as
instancias estatais, como reivindicacdo no ambito dos direitos sociais e na
construcdo de politicas publicas que se lhes tonem efetivas.

Foi a respeito da complexidade desse objetivo que a antropdloga Rita
Segato (2003) chamou atenc¢éo, quando partilhou os desafios de coletivamente
se construir uma agenda de a¢des afirmativas para as mulheres indigenas no
Brasil para orientar a construgéo de politicas publicas, quando esteve orientando
e coordenando um processo nesse sentido em 2002, como mencionado
anteriormente.

O documento produzido a partir dessa experiéncia procura tanto fazer
uma interlocucéo com as indigenas mulheres quanto com a sociedade em geral,
ja que visa ao mesmo tempo, articular a participacao delas e se inserir no ambito
dos Orgdos estatais responsaveis por construir, financiar e efetivar politicas
publicas. Assim, o documento se inicia com uma apostila de conceitos basicos
para o debate: género, direitos humanos e acfes afirmativas para as mulheres
indigenas, na qual sdo apresentados, historicizados e discutidos os elementos
conceituais que fundamentaram a proposta de politicas publicas e acdes
afirmativas para as mulheres indigenas que, a partir de trés diretrizes basicas,
propuseram seis medidas emergenciais. A saber:

Diretriz: Combater a discriminac&o contra a mulher indigena.

1. Criacdo de uma Ouvidoria Federal para registrar os casos de abuso,
exploracdo e outras acgdes ilegais contra as mulheres indigenas.

2. Criacdo de um Balcao de Atendimento Regional Itinerante para a
prevencdo e o combate a prostituicdo da mulher indigena.

3. Criacdo de um Balcdo de Atendimento Regional Itinerante S.0.S
Direitos para divulgar direitos, dar assessoria legal e prestar servicos
juridicos.

Diretriz: Proteger a saude da mulher indigena.

4. Criagao de um Balcao de Atendimento Regional Itinerante de Saude
da Mulher Indigena para oferecer um servico local, culturalmente
diferenciado, de educacdo em saude reprodutiva, prevencdo e
tratamento de AIDS e DST, e prevencao e tratamento de cancer de
mama, colo e Utero.

5. Criagcdo de um Balcdo de Atendimento Regional Itinerante da
mulher e a familia indigena para a prevencdo e o tratamento
culturalmente diferenciado da dependéncia do alcool e das drogas.
Diretriz: Garantir a sobrevivéncia dos povos indigenas.

6. Criar a representacao indigena na Campanha de Combate a Fome

do Governo PT, com pelo menos 3 representantes mulheres
(SEGATO, 2003, p. 47, grifo meu)
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Ele segue apresentando as propostas que foram divididas em nove
grandes areas de politicas publicas: 1. Administracdo Publica, 2. Educacao, 3.
Justica, 4. Seguranca, 5. Saude, 6. Economia e trabalho, 7. Assisténcia Social,
Lazer, Esporte e Meios de Comunicacdo, 8. Meio ambiente, 9. Patrimbnio
cultural — material e imaterial.

E um documento que chama atencdo de muitas formas, especialmente
pelo contexto em que se deu o desenvolvimento do trabalho, realizado sob
encomenda da FUNAI, durante a de governo. Hoje vinte anos depois, o Brasil
vive um momento semelhante pelo fato de estarmos novamente sendo
governadas/os pelo presidente Lula, mas num contexto bem diverso
politicamente. Ainda que o atual presidente durante sua campanha tenha dado
sinais de estar de bracos dados com 0s povos originarios, em especial com as
indigenas mulheres, o que teoricamente teria se confirmado com a criagdo do
Ministério dos Povos Indigenas e a nomeacdo de uma indigena mulher para
comanda-lo, isso tem se mostrado insuficiente no contexto da correlacdo de
forcas entre os poderes do Estado, notadamente entre Executivo e Legislativo,
de modo a resguardar os direitos indigenas.

Muito recentemente a Camara dos Deputados, através da articulacao da
bancada ruralista, como o apoio do presidente da casa Arthur Lira (Partido
Progressista), ao votar a Medida ProvisOria que reestruturava o organograma
dos Ministérios, se encarregou de esvaziar as funcdes de dois Ministérios com
acOes estratégicas na pauta ambiental, que faz frente aos interesses do
agronegécio: Ministério dos Povos Indigenas e Ministério do Meio Ambiente.

O ministério dos Povos Indigenas perdeu uma de suas fungdes mais
estratégicas: a prerrogativa de demarcacgéao de terras indigenas, que segue com
0 Ministério da Justica como no passado. Com o agravante de terem também
aprovado na Camara o PL 490/07, o chamado PL do Marco Temporal, que se
aprovado no Senado Federal, transferira para o Poder Legislativo a prerrogativa
da demarcacdo das terras indigenas, tendo como marco temporal a ser
considerado para os processos a data de promulgacéo da Constituicdo: 05 de
outubro de 1988. N&o é preciso ir muito longe para entender quao danoso sera

isto para os povos indigenas.
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Esse documento interessa tanto como testemunho histérico da
construcdo de pautas coletivas oriundas de um momento especifico atravessado
pelo tensionamento feito pela mobilizacdo das indigenas mulheres, quanto de
um referencial para um olhar pelo retrovisor nesses ultimo vinte anos indicando
o hiato que muitas vezes se estabelece entre o debate em torno de direitos
sociais e politicas publicas e sua efetivacdo, entre o debate social e a
materializacdo do direito social ha o cem numero de cenarios que afetam essa
construcdo. E em funcéo disso, neste caso especifico, € possivel dizer que por
mais que a iniciativa néo possa ser desconsiderada, precisa ser vista sobretudo,
como fruto da mobilizacdo das indigenas, mas que, em termos de superacao de
problemas sociais, pouco se evoluiu nesse periodo, ja que vinte anos depois,
tanto pelo cenario politico e social enfrentado pelos povos indigenas nos ultimos
quatro anos, quanto em relacdo ao acumulado do periodo, quase nenhum
avanco se deu e mesmo as medidas mais emergenciais nao se concretizaram e
seguem como desafio para o Ministério dos Povos Indigenas, considerando que
ao ser chefiado e coordenado por pessoas indigenas, as demandas presentes
no documento sejam assumidas institucionalmente.

As violagOes sofridas pelas indigenas mulheres e por seus povos sao
incontaveis e indissociaveis, ainda que possuam muitas distingdes estabelecidas
a partir do atravessamento das varidveis da colonialidade de género, porque
essas mulheres e seus territorios ndo podem ser desarticulados. Quando elas se
movimentam socialmente, nesta mobilizacao coletiva de “mulheres” € o seu povo
que vem a frente, porisso € a “indigena mulher” quem se mobiliza. Independente
do povo ou etnia do qual fagcam parte, a tendéncia € que as reivindicacdes postas
acerca de Saude, Educacéo, Assisténcia Social, Trabalho, Protecdo da Crianca
e do Adolescente e Violéncia contra as mulheres, reforcem a dimenséo coletiva
mais geral, do povo, como a prioridade que se materializa na luta dos povos
neste pais pela demarcacéo das terras indigenas.

Considerando o elemento colonialidade de género, a construcdo de
politicas publicas pode ser ainda mais desafiadora como alerta Rita Segato
(2003), pois considerando que isso se dé em um cenario que, por exemplo, a
ordem tradicional implica em uma complementaridade integrada entre os
géneros, que se confunde até mesmo com a cultura e identidade étnica do grupo,

tais politicas publicas precisam resguardar o cuidado de ndo desintegrar essas
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estruturas. Portanto, neste caso, elas ndo deveriam se direcionar apenas a
homens e/ou mulheres, mas sim as proprias estruturas que afetam sua
interacdo: onde os relacionamentos sao satisfatorios, protegé-los e manté-los;
onde foram prejudicados, reestrutura-los; onde sdo insatisfatorios para as
mulheres, promover e incentivar modalidades de relacionamento mais
satisfatorias, porém nao disruptivas. Mas entre esse cenario quase que
antropologicamente “ideal” e as realidades que se multiplicam em produc¢éo de
hierarquias e violéncias enfrentadas pelas indigenas, e a construcao de politicas
publica, hd um fosso em que cabe um universo de incontaveis possibilidades. A
construcdo de politicas publicas para as indigenas mulheres representa um
verdadeiro tratado sobre diversidade que o Estado moderno/colonial/capitalista
nao se dispds ainda a escrever, ja que isso passa pela capacidade ausente da
sociedade de assumir o debate em que a diversidade é direito de existéncia. Em
seu cerne, esta questdo pbe em xeque as sentencas e promessas da
Modernidade Ocidental.

Elas como corpos-territério lutam e avangam por toda uma comunidade,
ainda que também precisem empreender lutas e conquistar demandas que
atravessam apenas seus corpos de mulher indigena.

A gente ndo consegue distinguir, que a luta das mulheres indigenas
seja uma luta feminista. Porque a gente, assim, porque nossa luta é
para além da luta pras mulheres, entendeu? A nossa luta vem em
primeiro pelo nosso territério, que é a mae terra. Entdo ela nédo é s6
uma luta voltada pelos direitos das mulheres, “ah porque a gente
precisa ocupar, a gente precisa tentar o direito”. Nao, ndo é sé isso,
néo é s6 questdo da mulher em si, a gente abrange um contexto real.

Que € a luta pelo territério. Que € um contexto onde vai ta 0 homem, o
menino, onde vai td todo mundo (Iré, 2021).

As palavras da Cacika Iré aqui, evidenciam a predisposicdo das
indigenas mulheres em priorizar os interesses coletivos e 0 bem comum de seus
povos, isso leva a que ao pensar direitos sociais e traduzir isso em reivindicagdes
e lutas tendam a propor politicas publicas abrangentes sobre as demandas dos
povos indigenas de modo geral (Segato, 2003). Evidenciando que o
reconhecimento do peso da colonialidade de género sobre suas vidas em
particular, ndo oblitera aquilo que consideram os direitos de seus povos. Assim,
os problemas causados pela colonialidade de género sdo associados aos

problemas mais globais que a colonialidade/capitalismo causou na
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desarticulacdo do modo de vida das comunidades e na expropriacdo de suas
terras. E em funcéo dessa forma de sentir as relacdes sociais que avaliam que
o problema das mulheres n&o pode ser abordado exclusivamente no &mbito de
género. Tayse, ao se referir a mobilizacédo das indigenas mulheres, reitera esta
perspectiva:
Entdo, pra ela debater a politica de saude da mulher, primeiro a
comunidade dela tém que ter direito a saude. Entdo ela ndo discute
geracao de renda voltada para um publico feminino onde néo existe
nenhum tipo de atuacdo do Estado para geracdo de renda do povo
indigena da comunidade dela. Entdo, é ai que eu fago uma
comparagdo com o feminismo comunitario de Juliana Paredes. Porque
dentro das assembleias de mulheres indigena, tanto aqui do Rio
Grande do Norte como no Encontro Nacional de Mulheres Indigenas
do Brasil que acontece em Brasilia junto com o ATL, as pautas sao
muito mais comunitarias, coletivas de povo do que de mulheres. Ali sé
tA mostrando a ocupacao de espaco daquelas mulheres enquanto
lideranca, cobrando direito pro seu povo. Mas € um Encontro Nacional
de Mulheres Indigenas. E ai a ideia que a gente tem é que essas
mulheres estéo reivindicando os direitos pra elas, mas nédo é sé pra

elas. Elas tdo l4 pautando uma demanda coletiva, uma demanda de
um povo, uma demanda mais geral (CAMPOS, 2021).

E assim, h&4 sempre pairando no ar a reivindicagdo prioritaria dessas
mulheres que é o direito coletivo de viver em seus territorios cultivando seus
modos de vida resguardados como direito constitucional. Por isso, a luta pela

mae terra, segue sendo a mée de todas as lutas.

5.1 Tecendo vida e gestando o futuro: producdo de conhecimento como

pratica politica das indigenas mulheres

Ao longo deste trabalho venho historicizando e refletindo sobre inimeros
agenciamentos socio-historicos por parte das comunidades indigenas,
notadamente aquelas capitaneadas pelas indigenas mulheres, dentre as quais
me interessa, me ater um pouco mais, aguelas que se inscrevem no campo da
producéo de conhecimento e que se desenvolvem a partir da centralidade da
educacédo como prética e como sistema dentro das comunidades. Nao no sentido
de pensé-la como meio de emancipacdo nos termos colocados pela
colonialidade do saber. Ao contrario, busco analisar a forma como reconhecem
0s saberes coloniais como um repertério sociocultural, do qual podem langar
mao como forma de ampliar acdes e ocupar espacos, munidas/os dos codigos

gue a epistemologia colonial lhes pode fornecer, no sentido de decodificar a
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cultura do oponente: uma maneira de se munir das ferramentas que a
colonialidade fornece para estabelecer debates e praticas capazes de
instrumentalizar sua luta no campo do inimigo.

Nesse sentido, me atenho ao dialogo com os saberes desenvolvidos e
sistematizados por Tayse Campos (Campos, 2021b) e Cacika Iré (Alves, 2022),
a partir de suas dissertacdes de mestrado desenvolvidas, respectivamente, no
Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal do Rio
Grande do Norte — UFRN e no Programa Associado de Pos-Graduacdo em
Antropologia da Universidade Federal do Ceara — UFC com a Universidade da
Integracao Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira — UNILAB.

Tayse Campos, licenciada em Histdria pela Universidade do Estado do
Rio Grande do Norte, onde nédo ingressou por meio de cotas raciais, depois de
graduada seguiu caminho na vida académica ingressando no Programa de Pés-
Graduacao em Antropologia da Universidade Federal do Rio Grande do Norte,
desta feita, por meio do programa de cotas destinadas a pessoas indigenas. Seu
lugar de indigena mulher e de lideranga dentro de sua comunidade € o elemento
identitario e intersubjetivo central que tem marcado os passos dessa caminhada,
motivando escolhas, influenciando sua forma de ler o mundo académico, de
decodificar seus saberes e praticas, nas escolhas pelas pesquisas a serem
desenvolvidas, sempre voltadas para a historia das mulheres de sua
comunidade.

Ai eu tinha curiosidade, como nés somos muito assediados por
antropdlogos (risos), volta e meia “da umas chuvas de antropélogo cai
uns aqui no Amarelao”, me veio essa curiosidade de ver como € que a
antropologia. Esse interesse da antropologia dentro das comunidades
indigenas, como é feito essas pesquisas... Entdo, tem muito haver com
o fato de eu ser lideranca, e querer entender como € esses processos
fora da comunidade indigena envolvendo os proprios indigenas. E
também agora o fato de eu estar interessada em fazer um doutorado
em politicas publicas. Que vai ficar um pouquinho mais pra frente,
talvez daqui um ano, dois. Mas tudo tem haver com o meu interesse

em ir inserindo as coisas do meu povo, do meu territério no ambito da
academia e ter também esse respaldo da academia (Campos, 2021).

Quando de nossa entrevista compartilhada aqui, ela estava tendo que
se dividir entre a pesquisa de mestrado e as demandas de sua comunidade em
meio a pandemia da COVID-19. No final de 2021 ela defendeu sua dissertagéo
intitulada “Mulheres indigenas Mendonca: cotidiano, resisténcia e luta por

direitos no Rio Grande do Norte”, um trabalho onde conta histérias de seu povo
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a partir da militdncia das mulheres do territério Mendonga que se tornaram
liderancas politicas. Em sua pesquisa ha uma associacdo interessante, ja
mencionada anteriormente, que é a de que o ingresso na militncia social por
parte das mulheres acabou por fazer com que elas se sentissem motivadas a ter
uma formacao académica como um elemento de empoderamento, tanto dentro
guanto fora da comunidade. Seu trabalho esta voltado a apresentar um perfil
das mulheres Mendonca, demonstrando o carater de cooperacdo entre elas, a
forma como cada uma delas foi sendo inserida no movimento indigena pelo
incentivo de outras mulheres e pela indiferengca demonstrada pelos homens em
relacdo a militAncia politica, enfatizando o papel das mulheres como
articuladoras politicas dentro da comunidade, em funcédo do que, apresenta a
organizacdo comunitaria de seu povo. Uma articulagdo que se estende para
além dos limites territoriais dos Mendoncga, o0 que a leva a discorrer sobre a
relac@o das comunidades do territério com o Estado, apresentando demandas e
a construcado da luta politica, sobretudo no que se refere a luta pela demarcacéo
das terras como territorio indigena, um ponto que ela interliga com o que chama
de representatividade da mulher indigena Mendonc¢a junto ao Movimento
Indigena no Estado do Rio Grande do Norte e a participacdo delas em
movimentos nacionais, a exemplo da articulagdo com a APOINME — Associacéo
dos povos e organizacdes do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo. Ao narrar
a trajetoria das mulheres de sua comunidade ela acaba por também constituir
um exercicio de escrevivéncia que ndo é simplesmente autobiografico, mas é
uma representacao do eu-coletivo “mulheres Mendonga”.

Juliana Alves, a Cacika Iré, foi aluna da primeira turma do curso de
Licenciatura Intercultural Indigena oferecida pela Universidade Federal do Ceara
— UFC, cuja experiéncia a fez querer seguir desbravando o universo académico
ingressando no Programa Associado de Pos-Graduacdo em Antropologia da
Universidade Federal do Ceard — UFC com a Universidade da Integracéo
Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira — UNILAB, no qual em 2022 defendeu
a dissertagdo de mestrado intitulada “Cacique Pequena do Povo Jenipapo
Kanindé: trajetéria e protagonismo das mulheres indigenas no movimento
indigena do Ceara”. Esse trabalho explora os desafios da interagdo no universo
académico, notadamente a partir da necessidade de conciliar a vida académica

com as demandas politicas que se apresentavam, diante de sua condicao de
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lideranca de seu povo, de diretora da escola e de articuladora do movimento de
mulheres indigenas no Estado do Ceara, como coordenadora da Associacao de
mulheres indigenas do Ceara - AMICE, trazendo um recorte de género que se
propde a demonstrar como a centralidade da lideranca de sua mae, a Cacique
Pequena, foi responsavel por impulsionar a participacdo politica e o
empoderamento das mulheres, tanto dentro da comunidade Jenipapo-Kanindé
guanto no contexto estadual, de modo mais amplo. Apesar de dizer que buscou
estabelecer “distanciamentos necessarios” a pesquisa, ao narra a histéria das
mulheres de seu povo a partir da trajetdria politica de sua mae, Iré também
produz uma narrativa a partir de e sobre um eu-coletivo. Nao é possivel separar
seu olhar de pesquisadora, preocupada em desenvolver uma etnografia
participante, nos termos estabelecidos pela academia, da sua condicao de filha
e herdeira politica da Cacique Pequena, como alguém que constréi a propria
trajetéria seguindo os passos da mae, notadamente no que se refere a
centralidade conferida ao coletivo em funcéo do qual, ela se dispde a enfrentar
os desafios impostos pelas experiéncias académicas.
Eu falo da minha pessoa enquanto Juliana estudante, até porque,
depois da adolescéncia, nunca mais consegui ser s6 a Juliana
estudante, mas ai eu chego para fazer essa ruptura, romper com esses
paradigmas, pois tive que me virar com a Universidade sem deixar de
lado a lideranc¢a, a militdncia no movimento indigena local, estadual e
Nacional, a Juliana mae, a Juliana esposa, a Juliana filha, a Juliana
Lider, a Juliana gestora, profissional e, além de tudo isso, muitas vezes
ainda conciliar com a Juliana psicéloga e mediadora de conflitos dentro

da Aldeia. Entdo, ndo tem como eu dizer que foi facil, ndo tem como
(Alves, 2022, p.24).

A leitura de seus trabalhos me colocou diante de dois textos que me
parecem um exemplo classico de um exercicio de escrevivéncia, um conceito
gue tomo de empréstimo do campo da Literatura, a partir da perspectiva de
Conceicéo Evaristo (2011), para quem a escrevivéncia transcende o conceito de
escrita de si, ja que este se esgota na dimensao do sujeito, enquanto aquela
carrega consigo a presenca da coletividade, pois é ancestral.

Esse empréstimo se da no sentido de tentar perceber no campo da
producdo académica, enquanto pratica disciplinar de pesquisa e escrita, como a
escrevivéncia se inscreve numa dimensao politica e subjetiva, posta como um

instrumento de desobediéncia epistémica, por representar uma fissura nas
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regras de cientificidade, eminentemente coloniais. O que se da desde a insercao
dos corpos subalternizados no ambito da academia, notadamente de pessoas
negras e indigenas, passando pelos termos a partir dos quais sdo apresentadas
e dao-se a ler a estética textual de seus trabalhos.

No caso especifico dos textos produzidos por minhas interlocutoras,
ainda que de maneiras distintas, ambos apresentam a narrativa de vida como
uma dimenséao auto-formadora, em que o exercicio de escrita se apresenta como
metabolizacdo de suas histérias de vida, de suas comunidades, do
conhecimento académico, das experiéncias vividas na academia e dos saberes
de seus povos, com contornos politicos de quem percebe que a construcao da
luta coletiva passa também pela possibilidade de se produzir conhecimentos que
buscam uma autonomia tanto do ponto de vista de sua producao quanto de seus
resultados.

Os textos de Tayse e Iré, ainda que nao se trate necessariamente da
ficcionalizacdo das historias de suas comunidades, trazem consigo a marca forte
da escrevivéncia ao lancarem mao de uma linguagem muito proxima da
oralidade, a partir da qual apresentam uma percepcéo de tempo néo linear, na
qual passado e presente urdem os fios narrativos, em dimensdes nas quais 0
pessoal e o coletivo se confundem constantemente. Seus trabalhos apresentam
uma narrativa dedicada a um eu-coletivo, que ndo é simplesmente um nés, mas
um todos/as nos, que se dilata no tempo e no espaco, a medida em que ao
remontar, por exemplo, a vivéncia no &mbito da militancia social como lideranca,
ha sempre uma referéncia, ainda que sub-repticia, as demandas coletivas que
interligam por lagos de solidariedade todos os povos colonizados.

Segundo as palavras de Cacika Iré:

A luta indigena é uma luta coletiva, organica, que defende desde o
povo da aldeia no Ceara como todos o0s outros povos indigenas da
América Latina, povos que nunca tiveram contato uns com 0s outros,
mas cujas pautas sdo basicamente as mesmas: a luta contra a
opressao dos brancos. Trata-se, entdo de um desafio para o qual é
necessario ter muita coragem e que, ao mesmo tempo, me enche de
orgulho reconhecer que ndo estou sozinha, que toda a minha

ancestralidade esta me acompanhando, me orientando e dando forca
e coragem para prosseguir. (Alves, 2022, pp. 13-14)

E dentro desse contexto de constituigéo de uma politica de memoria que
tanto Tayse, quanto Iré se colocam como narradoras das histérias de seus povos

nos termos estabelecidos pela escrita académica sem, no entanto, deixarem de
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se colocar em uma posicao critica em relacdo as expressfes da colonialidade
com as quais se depararam na academia, notadamente aquelas relativas a
colonialidade do saber. Produzem narrativas de si entrelacadas as narrativas
coletivas, numa demonstracédo daquilo que vem sendo dito neste texto, que € a
indissociabilidade entre a narrativa de si e as narrativas comunitarias, posto que
€ na coletividade e em funcéo dela, que essas mulheres constituem sentido para
a prépria existéncia.

Suas pesquisas resultaram em trabalhos que eu classificaria de
antropologia histérica, de modo um tanto quanto despretensioso, pois ndo me
interessa aqui fazer nenhuma reflexdo teorico-metodologico acerca da
Antropologia, da Antropologia Histérica e/ou da Histéria Antropolégica, por ter
um outro foco que esta direcionado, neste momento, a uma reflexdo sobre como
essas mulheres, por meio de suas escrevivéncias reconstroem e renegociam
identidades, tocadas pela colonialidade do ser, do saber, do género, como uma
expresséao da agéncia politica marcada por sua condi¢éo de indigenas mulheres.
Ao mesmo tempo em que desenvolvem uma reflexdo critica sobre a academia e
as praticas epistemoldgicas que ela abriga e promove. Entendem os saberes
académicos como dimensdes coloniais que se inscrevem no campo da educacao
de um modo geral, mas ndo deixam de chamar atencao sobre o fato de que o
conhecimento adquirido para além dos limites de suas comunidades tem um
potencial politico importante que deve ser utilizado, sobretudo, pelas mulheres.

O espaco académico aparece como um duplo outro. Por um lado, é um
I6cus de reproducao sistematica da colonialidade do ser, do saber, do género e
do poder, no qual a presenca indigena e de corpos subalternizados, de modo
geral, sO se da por meio de lutas historicas empreendidas por esses sujeitos/as,
por meio das quais conquistaram o direito de estar nas Universidades, mas cuja
permanéncia ainda depende de resistirem as condi¢cdes sociais e culturais
adversas e hostis. Ao mesmo tempo, dao demonstracbes de como
compreendem o espaco académico como politicamente importante, no qual a
presenca indigena, por exemplo, precisa ser consolidada tanto como forma de
aquisicao de repertdrio cultural para o agenciamento de organizacdes coletivas,
guanto para habilitar as pessoas a ocuparem espacos institucionais, visando a

descolonizacdo da academia e dos demais espacos institucionais.
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A luta dos povos indigenas pela descolonizacdo dos espacos de
conhecimento ndo se dissocia da busca mais ampla pela descolonizacdo das
formas de existéncia, o que vem se dando a partir da constituicdo de préaticas
gue pretendem, se ndo romper, a0 menos fraturar a colonialidade/capitalismo,
gue representa em dada medida um ethos que tangencia e afeta a existéncia
humana a partir do advento da modernidade.

Ao analisar essa imerséo na totalidade da modernidade/colonialidade/
capitalismo, a partir do pensamento de Enrique Dussel (2000), José Romero-
Losacco (2021) fornece perspectivas que possibilitam, de modo analogo, refletir
como trabalhos como os desenvolvidos por Tayse e Iré, enquanto resultado de
pesquisas académicas que se alinham ao papel dessas mulheres em sua
comunidades, podendo serem tomados como o estabelecimento de relacdes de
contraponto quanto a dindmica de producgéo de conhecimento que se estabelece
a partir da epistemologia moderna, ao passo que que podem também ser
pensados como um contraponto em relacdo a prOpria experiéncia da
temporalidade, na medida em que o0 passado irrompe como experiéncia
apropriada pela performance da tradicdo e como elemento de manutencao da
existéncia no presente, seja pela necessidade de promové-lo como elemento
legitimador de suas lutas, seja pela necessidade de fazé-lo vivo para além delas
mesma, ou mesmo pela necessidade de ensinar as proximas geracdes a re-
existir.

Ao fazerem uso politico e afetivo do passado ele é trazido, na dimenséo
da consciéncia historica, ao centro da vida comunitaria e esta sempre presente
no horizonte de possibilidades da re-existéncia. Assim, vao sendo tecidas
malhas de vida rebeldes a l6gica da modernidade/colonialidade/capitalismo e
mesmo que os fios j& tenham sido transformados em sua fibra, o tear segue
sendo rebelde. Nesse sentido, lanco méo da perspectiva de Romero-Losacco
gue aponta para formas de resisténcia que se estabelecem a partir da
instrumentalizacdo da alteridade como instrumento de luta:

Embora ndo exista um “por fora” absoluto a totalidade, existe sim uma
exterioridade relativa que é o lugar do outro, isto €, dos que irrompem
desde a alteridade, aqueles que, enquanto outro, tém sido racializados
ou inferiorizados pela retérica da modernidade e pela légica da

colonialidade. Esse outro, essa alteridade, ndo € sendo o lugar de
enunciagéo dos condenados da terra (2021, pp. 21-22).
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O autor faz referéncia as experiéncias de grupos sociais e populacdes
gue foram historicamente inferiorizadas e subalternizadas pela retorica da
modernidade/colonialidade, experimentando-a a partir da invisibilizacdo de seus
corpos e para além deles, aos quais Frantz Fanon (1979) denominou de
‘condenados da terra”, demonstrando como a colonialidade se expressa de
modo diversificado, enfatizando a forma pela qual a colonialidade do saber, a
epistemologia eurocentrada e a forma como operacionaliza os processos de
producédo de conhecimento dela resultantes, fomentam a reproducao do sistema-
mundo, sob o auxilio daquilo que Sueli Caneiro (2023) denomina de dispositivo
de racialidade, para o qual a humanidade é delineada a partir de uma imagem
gue se apresenta a partir de um padrdo de humanidade que se inscreve através
do corpo branco-europeu-masculino-heterossexual-cristdo e ao fazé-lo acaba
por “ [...] redefinir as demais dimensdées humanas e hierarquiza-las de acordo
com a proximidade ou o distanciamento de padréo. Desse modo, branco torna-
se ideal de Ser para os Outros, e a mulher branca, uma mistica para 0s nao-
brancos” (p.32).

Esse “ideal de Ser” serve como parametro a partir do qual tanto o
conhecimento é definido, bem como quem é o sujeito cognoscente. E neste
contexto, chamo atencdo para o fato de que minhas interlocutoras se
apresentam como exemplo de como as comunidades indigenas e sua mulheres,
de modo especifico, resistem a esta “condi¢ao” de “condenadas da terra” a partir
de estratégias diversificadas, que sdo atravessadas pela luta por inscrever suas
presencas e seus signos culturais nos espacos de producao de conhecimento,
como as Universidades, onde mobilizam saberes e modos de vida proprios,
colocando-se na condicdo de produtoras de conhecimento, ao se transmutarem
de uma ja tradicional condicdo de sujeitas pesquisadas a de sujeitas
cognoscentes. Segundo a Cacika Iré:

Entdo, temos construido, ao longo dos anos, parcerias com
pesquisadores/as, principalmente antropélogos/as, contudo, chegou o
momento de nos falarmos por nds e sermos protagonistas ao
elaborarmos nossas préprias histérias e etnografias. De sair dessa
narrativa de que somos “objetos de estudo” para o papel de “sujeitos”

capazes de produzir conhecimento cientifico a partir de uma
perspectiva indigena (Alves, 2022, p.28)
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Nesse sentido, quero articular as palavras de Iré, com a perspectiva
apresentada pelo pensamento de Sueli Carneiro (2023), que chama atencéo
para o fato de que os dispositivos de poder, no contexto da
modernidade/colonialidade, vao sendo inscritos nos corpos, a partir de uma
arquitetura da moral e da estética burguesa que promove atravessamentos
disciplinadores sobre a sexualidade e os afetos, sobre a ética e a estética e sobre
0 conhecer e o sentir, sobre o desejar e o ter, como parte do projeto de afirmagéo
social e cultural da classe burguesa. Ao constituir suas reflexdes a partir do
conceito foucaultiano de dispositivo, ela procura estabelecer o conceito de
dispositivos de racialidade a partir do que chama, de nédo dito na formulagéo
de Foucault, que seria justamente “a imbricagdo do dispositivo de sexualidade
com o de racialidade, abrangendo-o segundo um territério mais vasto que o da
sexualidade, pelo estatuto que tem nele a cor da pele” (p. 31).

A partir dessa perspectiva, a autora demonstra como a racialidade, na
condicdo de dispositivo de poder, marca os corpos colonizados, os quais estdo
amalgamados em uma representacao social que os destina a condicao de um
nao ser, que ja nasceu subalternizado e mesmo ao ser modificado pela cultura
dominante, seguira ostentando o0 ndo-lugar, pois nenhuma mistura ou
“‘integracao” fara dele um corpo branco.

Isso tem implicacdes severas na vida das pessoas e das comunidades,
muitas das quais ja foram elencadas aqui, mas seguindo o fio da discussao
empreendida, chamo a atengédo para como a produg¢do do conhecimento se
inscreve socialmente e nomeia esses corpos, na busca por lhes disciplinar, de
modo a manter-lhes subjugados, doceis e permissivos. Mesmo diante de tantos
dispositivos disciplinares, os corpos colonizados, notadamente 0s corpos
indigenas e negros, tém resistido e nesse processo, ocupado lugares nos
espacos de producdo de conhecimento.

Produzir conhecimento se coloca, assim, como uma forma de ampliar a
condicao de re-existente para existente, como forma de asseverar a capacidade
dos povos indigenas de promoverem eles mesmos a reatualizagdo de suas
praticas culturais sob o reivindicacdo implicita de seu direito a historicidade, do
qual se apropriam também a partir da condi¢éo de sujeita cognoscente.

E sob esse aspecto que afirmo que ser pesquisadora indigena me
diferencia de um pesquisador ndo indigena, pois essa compreensao
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do modo indigena de viver jA me pertence desde meu nascimento, ou
seja, 0 que me proponha a defender nesta escrita antropoldgica é que
os indigenas pesquisadores podem colaborar com os estudos
académicos trazendo uma nova cosmovisao, um olhar vindo de dentro
do campo pesquisado, no caso, do espaco da aldeia para o espaco
académico. Nés, pesquisadores indigenas, temos muito a contribuir
com o campo académico, dessa vez escrevendo através das nossas
proprias lentes. Ndo desmerecendo os demais pesquisadores, mas se
colocando contra o0s escritos dominadores da colonizacéo,
contribuimos descolonizando o que esta tdo enraizado nas grandes
universidades (Alves, 2022, p.18).

Em suas escrevivéncias essas indigenas mulheres assumem um lugar
de enunciacdao, a partir do qual partiiham a condi¢do de autoria com o coletivo
ao trazé-lo consigo para desbravar o ambiente hostil da academia. O que se da
a medida que Ihes emprestam suas vozes, que ecoam através de narrativas que
se estruturam pelo compartilhamento de memarias — ambos os trabalhos utilizam
o recurso metodologico da Histéria Oral —, cuja sistematizacdo estabelece
formas de leitura da realidade, que estabelecem os contornos da histéria de um
eu-coletivo.

Assim, compartiiham a vida numa dimensédo da coletividade que
transcende seus proprios territorios, como disse anteriormente, de modo que
possam dar as maos ao conjunto da luta dos povos colonizados como forma de
fissurar a colonialidade do ser, do saber e do género.

A luta indigena é representada por vozes que ecoam para o bem e o
respeito da coletividade. Nesse sentido, os caminhos mais longos séo
das historias de resistentes para existentes. Costumo dizer: A luta ndo
comeca aqui e ndo acaba agora. Precisamos entrelacar os desafios e
acreditar que existirdo solugbes e caminhos e que mais do que

pesquisar, € necessario conhecer o mundo da universidade e
transformar esse mundo como estratégia de luta (Alves, 2022, p.18).

A dimensédo politica da producdo de conhecimento como uma pratica
marcada por dispositivos de colonialidade esta a todo tempo evidenciada nesses
trabalhos, notadamente no de Iré, que esteve mais preocupada em narrar a
experiéncia antropologica da vivéncia académica sob um viés politico, que traz
0 espaco da academia para o centro das demandas politicas dos povos
indigenas, especialmente das mulheres que enfrentam condicdes de formacao
ainda mais adversas que as dos homens, mesmo os indigenas. Iré relata em seu
trabalho:

Um dos primeiros preconceitos de que lembro haver sofrido nesse
ambiente foi logo no processo de selecdo, quando, durante a
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entrevista, sou indagada por um professor de pele branca sobre ser
casada ou ndo. Ao ter a resposta afirmativa, ele me desejou “boa
sorte”, dizendo que a tendéncia seria eu desistir do mestrado ou ficar
sem marido ao final do processo. Ndo estou apontando que isso ndo
possa ocorrer, porque de fato é algo que acontece, mas a finalidade da
entrevista era tirar dlvidas sobre o projeto e sobre meu interesse em
participar do programa, ndo para desmotivar a candidata logo de inicio
COmo ocorreu comigo. Sera que essa mesma pergunta foi feita para os
candidatos homens e néo indigenas? (Alves, 2022, p.21)

A narrativa do episédio, cuja memoéria € compartilhada por Iré, € seguida
de um questionamento feito pela pesquisadora dando conta de que o género é
para si um marcador social central, posto na dimenséo do debate politico como
uma pauta relevante que atravessa sua prépria histéria de vida. HA neste
sentido, uma conexao entre a colonialidade de género, inscrita na condi¢ao de
ser uma “indigena mulher” e a colonialidade do saber e do ser, presentes na
dimenséo das praticas cognoscentes. Ela diz respeito ao fato de que, mesmo
gue de maneiras diferentes, Tayse, Iré e Pequena, atentam para a centralidade
gue a educacéao tem no processo de empoderamento das comunidades de modo
geral e das suas mulheres de modo especifico.

Assim, a educacdo esta posta como um mecanismo de aquisicdo de
repertoério cultural a servico tanto da instrumentalizacdo da luta coletiva, como da
manutencao das relagbes comunitarias nos termos que Ihes sao necessarios,
tanto no que se refere & manutencdo de memarias e tradicdes, quanto no que
se refere a aquisicdo de novos instrumentos cognoscentes que auxiliam as
comunidades a operar sua etnicidade em meio as mudancas advindas da
dindmica de historicidade prépria da vida.

Nesse sentido, a educacdo aqui € percebida como um elo
intergeracional, através do qual se estabelece um tipo de comunicacéo entre as
geracOes, na medida em que, ela € também um mecanismo que serve a
instrumentalizar a geragdao das/os mais jovens que deverao assumir o projeto
coletivo de manutencao da comunidade, isto passa pelo desenvolvimento de sua
capacidade de empreender a luta politica em fung&o dos direitos indigenas, por
exemplo. Algo que vai sendo alicercado a partir de uma cultura de memaria
disseminada pelos diversos mecanismos educativos; os quais vao desde as
memoérias e historias partilhadas com as criancas e jovens, presentes nas

brincadeiras, nas festas da comunidade, até a formalizacdo da aprendizagem
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por meio do curriculo escolar e a criagdo de museus comunitarios como espacos
onde as memorias sao institucionalizadas e inseridas numa dada trama historica.

A educacao como pratica e como instituicdo representa um importante
elo para a manutencdo da vida comunitaria, por se tratar de um instrumento
fundamental para difusdo e valorizacdo da identidade étnica de modo
intergeracional. O que faz com que a etnicidade, enquanto elemento identitario,
receba um reforco positivo no seio da comunidade, como forma de fomentar a
participacédo das pessoas mais jovens na mobilizacdo coletiva do povo.

Pela sua centralidade na producéo e reproducéo de préticas culturais, a
educagdo se configura como um importante elo, responsavel por interligar
diferentes temporalidades e geracdes através do conhecimento que produz,
reproduz e comunica, como forma de agregar a comunidade como unidade
social, fomentada pelo sentimento coletivo de pertencimento e partilha. Neste
cenario, a escola, juntamente com a familia, assume o protagonismo como
espaco central de expressédo e instrumentalizacdo das praticas educativas, que
neste caso, sao sistematizadas, por um lado, pelas politicas educacionais
responsaveis por orientar os curriculos escolares e, por outro, pela forma como
se pratica as orienta¢cdes curriculares a partir das vivencias didaticas e culturais
no ambito da escola. Além de, claro, ndo deixar de ser um espaco de
disciplinamento e de exercicio de poder de importancia significativa para a
reproducao cultural (Foucault, 1987, 2004).

Dentro dessa arquitetura cultural e, portanto, politica a escola aparece
como um espaco fundamental para a preservacao, fortalecimento e reproducéo
da identidade étnica. Mas esta ndo é uma condi¢do dada, assim como no ambito
da academia, se apresentam disputas pela hegemonia do conhecimento, pelas
implementacéo de politicas educacionais com o selo da colonialidade, marcadas
pelas disputas dentro do capitalismo que preconizam um modelo de educacéo
sob perspectivas neoliberais, a partir das quais pretendem estruturar também a
educacéo escolar indigena que nao esta, por exemplo, deslocada da politica de
financiamento perpetrada por um Estado neoliberal. O que representa mais um
importante campo de disputa para as comunidades.

Por sua condi¢céo de espacgo de producéo e difusdo do conhecimento e
de ser também um espaco de interacdo importante para membros da

comunidade, onde se exercita o reforco do sentimento de pertencimento e o
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sentido de unidade a partir das trocas intersubjetivas, a escola esta no centro da
construcdo da luta politica das comunidades. Um espaco de poder que
historicamente tem estado em disputa por toda essa potencialidade politica e
cultural, que se apresenta com dimensdes politicas amplas a exemplo daquelas
gue passam pelos debates e disputas didatico-cientificas, referentes a
curriculos, metodologias e epistemologias, assim como por aqueles referentes a
sua administracao e financiamento. Nao a toa ela est4 no centro da acédo politica
das companheiras de pesquisa: Tayse € atualmente diretora da escola no
territorio Mendonca, Iré até bem pouco tempo foi diretora da escola no territorio
Jenipapo-kanindé, uma escola que foi trazida a aldeia pela insistente
mobilizacéo de sua méae, Cacique Pequena.

As comunidades indigenas entendem muito bem essa dinamica de
relacdes de poder o que passa por: compreender o0s efeitos e prejuizos causados
pelo epistemicidio que vitimou os povos colonizados, entender a centralidade da
producdo de conhecimento na luta politica, defender politicas publicas e
financiamentos especificos para educacdo indigena diferenciada e
protagonizada por professoras e professores indigenas, como forma de garantir
a gestdo das politicas e praticas curriculares, conforme os interesses de
reproducdo cultural da comunidade e de fortalecimento e valorizacdo da
identidade étnica, como expressao viva da distincdo cultural, assim como pelo
entendimento da escola como um aparelho social importante para resguardar a
dindmica da (re)produgao cultural entre os/as mais jovens. Por isso que a
educacéo tem sido colocada como uma pauta historicamente prioritaria ao lado
do direito a terra, a alimentacéo e a saude diferenciada.

Nesse sentido, quero lancar mdo do exemplo da luta da Cacique
Pequena para que as criangas Jenipapo-kanindé tivessem acesso a educagao
escolar, o que aconteceu de forma parcial quando em 1988 foi construida uma
escola no territério que era destinada a educar também as criancas do Trairussu,
uma comunidade vizinha do territorio da Lagoa da Encantada. A solucdo se
mostrou insuficiente e Cacique Pequena seguiu com a mobilizagdo em prol da
construcdo e implementacdo de uma escola indigena com um curriculo
diferenciado, com professoras e professores indigenas e com uma gestéo
indigena (Alves, 2022. p. 84-87).
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A mobilizacao da Cacique Pequena pelo direito a educacgédo diferenciada
nao significou simplesmente a luta por incluir no curriculo escolar a experiéncia
indigena, mas passa pelo entendimento de que a comunidade precisa se
reconhecer como protagonista de histérias gloriosas de passados distantes e de
seu préprio presente, como forma de legitimar e refor¢car a necessidade da luta
coletiva, na qual a proprio cacique é figura central como expressao da agéncia
ancestral de seu povo e referencial de lideranca.

A luta de Pequena pela construcdo da Escola e sua insisténcia para
qgue os alunos indigenas fossem graduados para poder ensinar na
aldeia, foi responsavel pelo funcionamento da escola de acordo com o
pensamento de Pequena, ou seja, fora do padrdo de uma escola de
brancos, mas que mantivesse vivos 0os conhecimentos tradicionais, a
cultura e os costumes dos Jenipapo-Kanindé. Seguindo essa linha de
pensamento, 15 criancas que estudaram na escola cresceram e se
formaram como professores, voltando para atuar na escola da aldeia.

Eu, que sou a diretora da escola, tenho orgulho de dizer que sou uma
dessas criancas (Alves, 2022, p.90).

A educacdo figura também nesse contexto, como projeto politico a
servico de um projeto de sociedade, que neste caso apresenta a forma como
Cacigue Pequena age a partir do sua compreensdo da necessidade de
superacdo da colonialidade do ser e do saber na e por meio da educacéo,
tomada como instrumento de qualificacdo dos/as sujeitos/as, o qual passa
necessariamente pela formulacdo e gestdo do conhecimento em diferentes
niveis. Quanto a isto, diria que a Cacique Pequena e as comunidades indigenas
gue lutam historicamente por uma educacéo diferenciada, ndo precisaram tomar
conhecimento de grandes teorias académicas, como as formuladas por Michel
Foucault (1985, 1987, 2004), por exemplo, para entenderem a visceral relagcéo
entre saber e poder, compreendendo que quem domina a producdo e a
transmissdo do conhecimento pode subjugar um povo. Porgue ela, assim como
grande parte das pessoas indigenas, que nédo tiveram/tém opcao de estudar
dentro da sua comunidade, sentem os efeitos do epistemicidio no seu dia a dia,
inscrito em seus corpos a lhes acompanhar, onde quer que estejam.

“‘Eu sou analfabeta, que nasci na mata, me criei na mata, meus pais
nunca tiveram condicéo de botar numa escola pra eu aprender a ler aprender a
escrever, nunca tive esse gosto”, lamenta a Cacique Pequena (2017) em uma
de nossas conversas, na qual relatou as dificuldades vivenciadas pela

comunidade quando ela comegou suas “andancas pelo povo”, se atendo, neste
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momento a falar da educacdo. Contou das dificuldades enfrentadas pelas
criancas que conseguiam concluir o ensino fundamental antes da instalacdo da
escola, que para seguir estudando precisavam se deslocar a pé, cerca de uma
légua para ir e outra para voltar da escola. Para ser mais precisa, trata-se de
uma distancia de cerca de 7 km a ser percorrido entre a Aldeia Jenipapo-Kanindé
e lguape, municipio vizinho onde estava localizada a escola mais préxima.

Uma vez vencida a barreira objetiva territorial as alunas e alunos
Jenipapo-kanindé ao chegarem a escola da cidade assumiam o lugar de grande-
outro: os “cabeludos da encantada” também eram “piolhentos” e “pé de bicho”
(Alves, 2022, p. 84) em meio a um sistema e uma comunidade escolar inaptos
para acolher a diversidade inscrita em seus corpos.

A Cacique Pequena faz questéo de reforcar sua sensibilidade quanto a
essa questdo pela forma como expressa a importancia atribuida a educacgéo
como aquisi¢cao formal de conhecimento que ela apresenta como um instrumento
de poder, para fazer referéncia a grandiosidade de seu feito de, “mesmo sendo
uma mulher analfabeta”, ter conseguido mobilizar tantas dimensdes do poder
estatal para beneficiar sua comunidade. Conta com ar obstinado e vitorioso,
sobre os caminhos que percorreu para que em 2008, finalmente fosse instalada
na aldeia uma escola, na qual a propria Pequena foi alfabetizada aos 70 anos de
idade. De forma a suprir as principais demandas politico educacionais da
comunidade, 0 que se estendeu para a reivindicacdo de que as professoras e
professores fossem pessoas indigenas, de preferéncia da comunidade (Alves,
2022, p.84).

Como é que eles queriam nossa educagdo? Que nos fossemos um
povo educado, nossos netos, nossos filhos, bisnetos e até nés, se
guiséssemos estudar. Mas aprender tudo da forma deles, convencional
e nao tradicional. Eu debati muito com eles, que nds ndo podiamos
perder nossa tradi¢cdo. NOs tinhamos que aprender a ler e escrever da
forma que nés somos, sem perder nossa tradi¢do [...] sem perdermos
0 nosso modo de ser. A gente ndo pode perder nada da gente,
principalmente da nossa cultura de dangar o Toré, cantar o Toré, fazer
artesanato, brinco, pulseira, colar, saia de indio, cocar. Nada disso a
gente pode perder. (Pequena apud. Vieira, 2019, p. 73).

Ela faz questdo de lembrar seu legado em perspectiva, tomando a
educacdo como referéncia politica:

E eu agora, apesar de ja ter tudo isso, peguei sem nada, peguei s6 o
chdo, peguei sé agua, peguei s6 as mata, nada eu ndo peguei fora
disso que Deus ja tinha deixado pra nés. Ja tinha sido bens que pai
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Tupa j& tinha deixado. E essa mulher que t4 aqui na sua frente, sem
letra, que ndo sabe ler nem escrever, mas ela tem uma sabedoria dada
por Deus do alto do céu, que veio pra destrinchar tudo isso e fazer tudo
isso aqui pra dar esse lugar pro povo dela. Fiz tudo isso e ainda quero
mais, eu ainda quero mais (Pequena, 2017).

Ao distinguir sabedoria e conhecimento Cacique Pequena demonstra
uma compreensao muito clara sobre a dimenséao politica da epistemologia, numa
perspectiva que considero préxima da apresentada por Patricia Hill Collins para
quem “o conhecimento desprovido de sabedoria € adequado para quem detém
o poder, mas a sabedoria é essencial para a sobrevivéncia do subordinado
(Collins, 2019, p. 165)”. Ainda tomando de empréstimo a trajetéria da Cacique
Pequena, é possivel relaciona-la a andlise de Collins (2022. p. 182), que
demonstra como o poder epistémico esta profundamente entrelacado com a
dominacéo politica e que ele proprio € uma forma de politica. O que faz com que
0 agenciamento de outras epistemologias seja mais que uma resisténcia politica,
mas se coloque no sentido criativo e pulsante da tecitura de uma trama social
gue busca se sobrepor a um sistema de pensamento marcado por uma dinamica
de relacdes de poder, que se desenvolve a partir de uma estrutura cujas
dimensodes séo interseccionais. Segundo Collins:

Escondido de olhares desatentos o poder epistémico gera estruturas
sempre presentes que identificam, para projetos teoricos e
metodoldgicos, quais temas séo dignos de investigacdo, bem como as
melhores estratégias para investigar o que vale a pena saber. Além
disso ele também molda a organizacdo de comunidades de
investigacdo que dependem desses padrBes. Departamentos
académicos, campos de estudo, areas de especializacdo, ofertas
curriculares e préaticas de sala de aula constituem comunidades
interpretativas especificas. Pertencer a comunidades de investigacao

e desfrutar dos privilégios de tais comunidades muitas vezes se baseia
na disposicao de aderir as suas suposic¢des e jogar de acordo com suas

regras (2022, p. 183).

Em meio as tecituras de formas de vida criativas e resistentes, as
narrativas memoriais da Cacique Pequena e a histéria narrada por sua filha
Cacika Iré remetem a preocupacdo da matriarca em preparar Seu povo para
compor comunidades investigativas, as quais devem validar as narrativas e a as
formas de conhecer, tecidas a partir do tear de seu préprio povo, na sua cadéncia
e a partir de seu préprio modo de fazer. Mas isso ndo € algo simples de ser
alcancado e por isso segue sendo um desfio estruturante no contexto da agéncia

dos povos indigenas, notadamente no que se refere a preparagdo das novas
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geracOes para assumir a desafio ancestral de agenciar outras formas de vida:
criativas, resistentes e dindmicas.

Um outro exemplo contundente nesse sentido, pode ser tomado a partir
da comunidade dos Mendonca do Amareldo: até 2019 — quando foi inaugurada
a Escola Estadual Indigena Professor Francisco Silva do Nascimento — as
criancas estudavam na escola da comunidade até o fim do ciclo do ensino
fundamental. A continuidade dos estudos a partir dai dependeria das pessoas
se deslocarem para a sede do municipio de Jodo Camara — RN para cursarem
o ensino médio, um trajeto de 15 km a serem percorridos em estrada de terra em
meio a uma planicie deprimida e que ndo conta com transportes regulares.

Mas, o deslocamento representava o menor dos problemas para
agueles/as que iam estudar em Jodo Camara: a escola da cidade tendia a refletir
e reproduzir de modo discursivo e simbdlico o preconceito com que a
comunidade indigena € tratada pelo conjunto da populacéo, reforcando os
aspectos negativos da identidade étnica presente na identidade “Mendoncga”.
Neste contexto, o refor¢o positivo desta identidade significa o fortalecimento da
organizacdo coletiva, em funcdo da conquista de direitos e da luta historica pela

demarcacao do territério.

Hoje ja temos adolescentes que dizem assim: “ndo, eu sou Mendonga
do Amareldo! e dai?”. Mas na minha época, até a minha época de
adolescente, a maioria, dizia que era Mendonca porque tinha essa
criacdo em casa, mas tinha muito adolescente da minha idade que
chegava na escola na cidade e dizia que era de outra comunidade, pra
néo dizer que era do Amareldo. Pra ndo sofrer preconceito. Minha irma,
Lisiane, ela estudou na cidade também o fundamental dois, e ela
presenciou situa¢cfes do tipo: professor, diretor dizendo “6, o aluno
chutando a cadeira, parece Mendonga”, “6, os alunos estavam
brigando, parece que sdo Mendonga”. Entao, isso era dentro da escola,
era presente dentro da escola, ensinava esse preconceito contra
Mendonga. Os meninos eram |4 da cidade, tava brigando “menino! para
com isso, ta se comportando que nem um Mendonga, brigando...”, “ah,
Mendonga nao fala direito”.

Minha irmd, ela com treze anos, ela foi impedida de participar de uma
feira de ciéncias na escola e a diretora falou pra ela “vocés séo
Mendonga, vocés ndo entendem de feira de ciéncias”. Isso feriu tanto
ela, que ela comprou uma briga com a escola! Porque ela era uma
pessoa que era minimamente politizada, ela tinha essa politizagdo em
casa. Ela tinha esse aprendizado em casa. Mas quantos companheiros
meus, quantos parentes meus desistiram da escola por causa do
preconceito? Por rirem do jeito dele falar. Quando ele falava palavra
errada, ele falava errado porque era Mendonga. Como se ninguém
mais fora dos Mendonca falassem errado. Quando tinha uma briga na
cidade, de ser comparado: “olha esse povo brigando, parece
Mendonga [...]. (Campos, 2021)
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Ao trazer ao nivel do discurso memadrias compartilhadas com sua irma
mais jovem, Tayse revisita o passado a partir de um olhar em perspectiva, em
que se da o compartilhamento da experiéncia intergeracional que interliga as
experiencias vivenciadas por ambas, com aquelas que vivenciam seus proprios
filhos e o conjunto da juventude da comunidade. Ao fazer isso, procura trazer
para o primeiro plano do discurso uma avaliacdo daquilo que representa o
trabalho conjunto desenvolvido por elas e por outras mulheres dentro do territério
Mendonca, no sentido de educar as geracgdes. Alias, educar €, sem duvida, algo
gue esta no horizonte das mulheres da comunidade, ndo apenas quanto a
centralidade atribuida ao seu papel em relagdo ao cuidado e educacao das
criangas, mas também no destaque que dédo a educacdo como pauta politica,
algo que se apresenta nédo apenas no contexto especifico do Amareléo.

Ao tratar das demandas apresentadas pelas mulheres Mendonca ao
movimento indigena no Estado do Rio Grande do Norte, Tayse chama a atencdo
para como tais demandas interligam a dimensédo do empoderamento feminino,
representado pela participacdo politica das mulheres nas comunidades, a
sistematizacdo de praticas educativas e de producdo de conhecimento que
influenciam o que entendem ser sua formacéo politica. Segundo Tayse:

Como demandas especificas das mulheres, temos: oferta de educacgéo
de jovens e adultos para as mulheres que pararam de estudar; cursos
de associativismo; producdo de doces com as frutas nativas; corte e
costura; artesanato; entendimento da legislagdo que garanta as
mulheres os seus direitos sociais; formacado politica; prevencdo da
violéncia contra a mulher; criagdo de uma associacdo de mulheres
indigenas no RN; cooperativas de producao; cadastro as familias no
Programa Bolsa Familia como indigena.

As mulheres indigenas do RN estdo demandando formagéo politica e
acesso a emprego e renda, o que me leva a refletir sobre a
necessidade da conquista de autonomia, politica e financeira, por
essas mulheres. Essa autonomia politica, a forma¢éo continuada, o
conhecimento sobre as politicas publicas e os processos legislativos
do Estado estdo diretamente relacionados ao fortalecimento da
participacdo das mulheres nesses espacos do Movimento Indigena,
garantindo uma participacdo qualificada, uma expertise nos assuntos
gue sdo debatidos dentro e fora das comunidades indigenas nessa luta

por acesso a direitos. Esse avanco tem sido observado ao longo do
tempo (Campos, 2021b, p.99).

O texto explicita a forma como as indigenas se dao conta de que a
aquisicdo de conhecimentos, desde os mais basicos, como a alfabetizagdo para
pessoas adultas, até uma formacao politica especifica que possibilite conhecer

e acessar direitos sociais, estdo no cerne da luta de suas comunidades. Ndo é a
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toa que ela faz referéncia a “garantir uma participagao qualificada” se referindo
a presenca das mulheres no Movimento Indigena, demonstrando que o0 processo
de socializagdo feminina estimula formas peculiares de saber (Collins, 2019,
p.167), estimuladas a partir da participacdo das mulheres na militancia politica
sob o entendimento de que a formacao académica € um horizonte de expectativa
a ser buscado e alcancado pela possibilidade que apresenta de instrumentaliza-
las epistemologicamente para a luta, algo que € indissociavel do projeto de
descolonizacdo dos espacos de producéo do conhecimento, de modo a fomentar

novas possibilidades de conhecer.

Eu acho que a minha formacéo, ela tem muito haver com a minha
atuagdo no movimento indigena e na minha condi¢céo de indigena e de
lideranca sim. Eu entrei na faculdade, como eu falei anteriormente, por
uma cobranca da minha mée, que era pedagoga, professora e tal. E fui
gostando da universidade, e quando vi na universidade essa
possibilidade de eu conciliar isso, de eu ajudar minha comunidade,
nem que seja levando a histéria do meu povo pra dentro da
universidade, ou trazendo esse respaldo da academia, que é
importante. Eu comecei a me interessar mais. Eu nunca pensei em
continuar minha formagéo por uma questao profissional, tipo assim “ah
vou me formar em histéria, me especializar nisso, vou arrumar um
emprego bom, vou ter um salério fixo” e tal. Eu entrei em Histéria, como
ja falei, [...] vi na faculdade uma oportunidade de falar sobre o meu
povo, sobre as mulheres do meu povo. E ter isso registrado na minha
universidade e ter isso pro meu povo também, para as pessoas lerem
depois... e para as pessoas do meu povo mesmo. E assim que eu sai
da graduacéo, surgiu esse mestrado em Antropologia na UFRN e eu vi
uma oportunidade de dar continuidade a minha pesquisa noutra linha
(CAMPOS, 2021).

Ha um entendimento de que o acesso a educacao formal é um caminho
estratégico, a partir do qual se da de modo ativo a producdo de conhecimentos
sobre as comunidades, possibilitando a re-constru¢do de narrativas sobre as
memorias e historias dos povos originarios.

Algo que passa necessariamente pelo desenvolvimento de préticas
epistemologicas preocupadas em fazer com que as/os educandas/os se
cologuem como participes do processo de aprendizagem e consigam perceber
a referéncia a sua realidade, estabelecendo relacédo de sentido com aquilo que
esta sendo estudado. E nesse sentido que as mulheres Mendonca percebem a
centralidade da instituicdo escolar.

[...] elas também veem na escola — e ai eu sei bem que tem alguma
influéncia da escola do Amareldo nisso — o fortalecimento da

comunidade a partir da escola. Porque essas criancas estdo sendo
formadas hoje dentro das comunidades indigenas, elas estdo sendo
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formadas sobre a historia do seu povo, sobre os massacres que seu
povo sofreu e que sofre até hoje, sobre a violéncia do Estado sobre os
povos indigenas, e sobre a formacdo politica e a atuacdo do
Movimento Indigena. Ent&o, a possibilidade da gente formar liderancas
jovens é muito maior a partir da escola. No Amareléo a gente tem 349
alunos do ensino infantil ao nono ano. Se desses 349 sair 20 liderancas
a gente ja ta no lucro. Essas liderancas ja saem capacitadas da escola,
elas j& saem sabendo.

Hoje vocé pega uma coletdnea de atividades da escola do Amareldo
do sexto ano do fundamental, em Histdria ta trazendo um documento
de demanda da assembleia indigena do Rio Grande do Norte. Ai ta
pedindo pro jovem perceber, compreender dentro daquele texto o que
que as liderancas ta cobrando. Dentro daquele texto ta citando o nome
das liderancas. O jovem t& identificando que aquela lideranca que ta
na assembleia é da aldeia dele. Ele estd percebendo que aquela
lideranca da aldeia dele participou de um evento a nivel de Estado, a
nivel Nacional, que ta cobrando dgua pra comunidade dele. Quando
ele enquanto crianga, enquanto adolescente, vé a necessidade de
agua dentro da comunidade dele (Campos, 2021)

O fomento da produgao de conhecimento simbolizado pela centralidade
da escola nas comunidades se da no sentido de oferecer condi¢cbes para as/os
educandas/os se tornem sujeitos cognoscentes, aptas/os a produzir
conhecimentos sobre seus povos, capazes de fissurar a estrutura da
colonialidade, de maneira a promover uma consciéncia histérica que se dilata
para além dos limites da epistemologia moderna/colonial, alicerce do
epistemicidio de que séo vitimas. Em grande medida, isto esta relacionado a
insercao desses/as sujeitos/as ao universo académico em cursos de graduacéo
e pos-graduacao, pensada ndo como um fim em si, mas um meio pelo qual as
comunidades indigenas articulam seu acesso aos espacos de poder.

Os desafios sdo imensos, seja no processo de insercao, seja no que se
refere a permanéncia e as possibilidades de sucesso na vida académica, ao
passo que sao impostas fronteiras epistemoldgicas e culturais que se
apresentam de modo muito objetivo quanto a decodificacdo dos modos de fazer
e de ser na academia, notadamente aquelas relativas a pesquisa e a escrita.

Cacika Iré chama atencao para esses aspectos em sua escrevivéncia,

destacando que:

Ha uma ideia de que ndo sabemos escrever ou que ndo temos o
‘conhecimento” basico para entrar na pés-graduagéo e, por isso, ndo
deveriamos estar na universidade, sendo que as geracgdes anteriores
— e até mesmo minha geracdo — vém de um contexto totalmente
diferente daquele dos néo indigenas (Alves, 2022, p. 22)
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Continua sua reflexdo sobre a vivéncia da experiencia de formacéao

académica para pessoas indigenas afirmando que:

Quem conseguiu fazer um curso de graduacéo teve, muitas vezes, que
fazer de forma superficial e as pressas para sanar demandas na aldeia
e impedir que pessoas brancas ocupassem esse lugar, a0 mesmo
tempo em que ainda lutamos por direitos basicos (Alves, 2022, p. 22)

Isso tem implicacdes culturais e politicas no cotidiano das pessoas no
que se refere a habilitacado das novas geracdes para a luta, a qual ndo comecou
agora e ndo ha de findar com a sua geracgéao, relembra a Cacika.

Ao problematizar a educacédo no contexto das comunidades indigenas
como instrumento politico e fomentador da producédo do conhecimento, ressalto
a forma como as indigenas mulheres se movem em espacgos de fronteiras
simbdlicas e epistémicas para produzir conhecimento, 0 que se expressa a partir
de suas ac¢des como liderancgas preocupadas com o acesso das comunidades a
educacdo, ao mesmo tempo que enfrentam elas mesmas os desafios de
desbravar o universo académico como produtoras de conhecimento. O que
passa tanto pela possibilidade de contar suas préprias historias, quanto pela
instrumentalizacdo de debates que contribuam a formacdo que lhes habilite a
ocupar espacos institucionais de poder nos termos das demandas que se lhes
apresentam, a partir de uma estrutura social mais ampla.

Compreendo, nesse sentido que diante das questdes aqui elencadas
caberia multiplas analises que ficaram pelo caminho, tanto no que se refere a
ampliacao da analise historica, politica, epistémica e até mesmo didatica, no que
tange, por exemplo o ensino de histéria e cultura indigena nos termos da Lei
11645/08, que é fruto de uma mobilizagdo histérica dos povos indigenas no
Brasil em articulagdo com as mobilizacdes do Movimento Negro.

O que muito bem poderia passar pelo aprofundamento do debate sobre
a luta pela educacao indigenas diferenciada que resultou, em sua previsdo como
direito na Constituicdo de 198838 e como isso possui desdobramentos no campo
das politicas curriculares e da formacao de professoras e professores. Questdes
proficuas que exacerbam os limites propostos para este trabalho e se inscrevem

como provocacdes para pesquisas vindouras.

38 Artigos da Constituicdo sobre educacéo diferenciada para as comunidades indigenas
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Sem a pretensdo de explora-los de maneira mais pormenorizada, me
movi pelos limites que determinei para pensar a educacdo, em suas mais
diversas formas de expresséo, como parte de uma cultura de memoria que serve
de elo entre as geracdes e esta diretamente comprometida com a continuidade
da vida comunitaria, inclusive no que se refere & administracéo das sutilezas da
relacdo entre mudancas e permanéncias socioculturais. Assim, ela possui um
duplo papel: o de preparar as geracfes para viver em meio a sociedade nao
indigena, habilitando-lhes culturalmente, no que se refere as exigéncias do
desenvolvimento das forgas produtivas no capitalismo, a0 mesmo tempo que
esta focada na manutencdo dos lagos culturais e comunitarios tradicionais,
responsaveis por garantir a distincdo étnica e a manutencdo da unidade
comunitaria tendo em vista um projeto de longa duracéo de descolonizacdo do

conhecimento.

E sob esse aspecto que afirmo que ser pesquisadora indigena me
diferencia de um pesquisador ndo indigena, pois essa compreensao
do modo indigena de viver jA me pertence desde meu nascimento, ou
seja, 0 que me proponho a defender nesta escrita antropoldgica é que
os indigenas pesquisadores podem colaborar com os estudos
académicos trazendo uma nova cosmovisao, um olhar vindo de dentro
do campo pesquisado, no caso, do espaco da aldeia para o espaco
académico. Nés, pesquisadores indigenas, temos muito a contribuir
com o campo académico, dessa vez escrevendo através das nossas
proprias lentes. Ndo desmerecendo os demais pesquisadores, mas se
colocando contra o0s escritos dominadores da colonizacao,
contribuimos descolonizando o que esta tdo enraizado nas grandes
universidades (Alves, 2022, p. 19).

Em tempo:

Posto isso, venho fazer uma reflexdo para que possamos compreender
todo o contexto. Sabemos que, para os grandes estudiosos, 0S povos
indigenas sempre estiveram como objeto de pesquisa, contudo, hoje
procuramos sair do ser pesquisado para sermos os pesquisadores. Os
indigenas pesquisadores tém uma responsabilidade para além do
conhecimento académico, ao mesmo tempo em que se vai criando
possibilidades de ocupar esse universo, se manter nesse espago
também € algo que vai nos permitindo conhecer como nossos
antepassados eram vistos e pesquisados outrora. (Alves, 2022, p.20).

As escrevivéncias de Tayse e Iré colocam suas leitoras diante da forma
como elas acolhem os tracos de sua etnicidade por meio de seus textos, nos
guais a experiéncia irrompe como questao e propulséo da escrita académica. De
forma analoga ao exercicio de escrita desenvolvido por Concei¢cdo Evaristo

(2011), elas produzem desde um lécus de enunciagéo solidario, que abriga o eu-



252

coletivo, identificado com a subalternizacdo e a colonialidade que se
experimenta desde as multiplas periferias do capitalismo, marcadas pela
interseccionalidade das opressdes formuladas a partir da colonialidade do ser,

do saber, do género e do poder, em suas multiplas expressoes.

5.2 Indigenas mulheres e os feminismos: a quem interessa essa relagcdo?

Em termos de producdo do conhecimento os estudos e pesquisas que

se ocupam da tematica de género enquanto um elemento a partir do qual a

realidade é recortada, tendem a estar associados ao debate politico feminista,

porque é a partir das problematizacdes inscritas nesse campo que vao ser

orientadas as pesquisas no ambito da academia. Isso fez com que “género” e

“feminismo” estabelecessem uma relacao direta de identificagdo entre sujeito e
objeto.

O saber académico sobre as questdes relacionadas as mulheres, ou a

condicdo feminina, sempre esteve articulado, de forma direta ou

indireta, com as quest@es reivindicadas pelas feministas. Portanto, este

saber ndo pode ser compreendido de forma dissociada da militancia

politica, mesmo porque ele surge a partir das probleméticas postas

pelo movimento feminista europeu e norte-americano (Couloris, 2004,
p. 102).

O resultado disso é o estabelecimento de uma relacdo epistemologica
de simbiose entre “género” e “feminismo” que, embora ndo esteja colocada como
regra, instala uma linha de historicidade “original”, que leva a que as feministas
ao desenvolverem pesquisas e/ou propostas de pesquisas sobre “mulher”,
tenham a tendéncia a encontrar o “feminismo” como constituinte de um caminho
histérico universal que atravessa a vida das mulheres, como se este fosse
sempre um parametro de orientacdo para acao feminina. Me refito as pesquisas
como esta que empreendi, que pretendem cartografar as mulheres em suas
praticas individuais e coletivas, destacadas de um status quo patriarcal, de modo
a “identificar” a relacdo entre a acdo das mulheres com a mudanca que o
feminismo possa ter suscitado nelas. Estabelecendo assim uma tradicdo quanto
ao caminho a ser trilhado pela epistemologia.

Este foi alias, o percurso mental e epistemolégico que orientou minha
guestdo de partida quando resolvi pesquisar indigenas mulheres que exerciam

papel de lideranga em suas comunidades. Me interessava naquele momento,
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pensar se e como se daria a influéncia dos feminismos, pelo menos daqueles
gue eu conseguia mensurar, a partir de meu proprio lugar social de mulher cis,
lésbica, feminista, socialmente lida como branca, nordestina e professora
universitaria. Foi a partir destes lugares de subjetivacdo e producdo de
conhecimento que passei a me perguntar: Essas mulheres indigenas foram
influenciadas pelo feminismo? Existe um feminismo indigena?

Para além dos inimeros equivocos que minhas reflexfes iniciais
carregavam e que espero ter abandonado ao longo da pesquisa®®, entendo que
ha, neste sentido, uma outra questdo que se apresenta: a quem interessa
associar as lutas politicas das indigenas mulheres aos feminismos ocidentais
dos gquais somos herdeiras?

De modo a refletir sobre essa questdo quero partir da dimenséo da
colonialidade, ndo apenas para apontar o carater colonizador do feminismo
hegemdnico europeu e estadunidense, ao qual a tradicdo académica brasileira
ainda se vincula fortemente. Mas me importa problematizar como ela, a partir da
dimenséao do saber, esta incorporada na nossa forma de perceber o mundo, na
medida em que a colonialidade atravessa nossas formas de subjetivacdo de
sujeita e se inscreve em quem nds SOmMoOS.

Isso passa por entender como a modernidade/colonialidade, enquanto
projeto politico, ergue seus alicerces a partir de um paradigma universal de
conhecimento e de humanidade, pautado na ideia de razéo e progresso, numa
relacéo de meio e fim, respectivamente (QUIJANO, 2007). Este é o fundamento
das inUmeras formas de violéncia colonial, das quais a epistémica foi uma das
primeiras e mais potentes a ser impetrada (SPIVAK, 2010). Foi a partir dela que
o mundo foi ensinado e convencido de que 0S povos originarios eram
“‘irracionais”, “selvagens”, “pecadores”, “infiéis”, “ignorantes” e insuficientes,
guanto aos recursos necessarios a evolucao. “Sem rei, sem lei e sem Deus”.

[...] 0 eurocentrismo torna-se, portanto, uma metafora para descrever
a colonialidade do poder, na perspectiva da subalternidade. Da
perspectiva epistemolégica, o saber e as histérias locais europeias

foram vistos como projetos globais, desde o sonho de um Orbis
universalis christianus até a crenca de Hegel em uma histéria universal,

39 A este respeito, compartilho as reflexdes epistemoldgicas que fiz no artigo “Anomalias decoloniais ou
como nao ser colonizadora na pesquisa” publicado em 2021 na Revista Andmalas da Universidade Federal
de Cataldo. Disponivel em: https://periodicos.ufcat.edu.br/ra/article/view/74484.
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narrada de uma perspectiva que situa a Europa como ponto de
referéncia e de chegada (Mignolo, 2003b, p.41).

E a violéncia epistémica da colonialidade do saber e do ser, que esta na
base da construcéo de uma epistemologia ligada ao feminismo, responsavel por
promover conhecimentos que partem de uma identificacdo da sujeita “mulher”
com uma face universal, desconsiderando outros atravessamentos em relacéo
a identidade de género, como: raga, localidade, sexualidade, classe e inUmeras
outras reentrancias que possuem agéncia especifica sobre as mulheres dos
territérios colonizados. Assim, as pesquisas orientadas por uma tal dimensao da
colonialidade do saber tendem a se ocupar da busca por uma diferenca colonial
atribuida aquelas/es eleitas/os como “Outra/o” (Curiel, 2020, p.155). E esta
diferenca colonial pode ser produzida a partir de multiplos lugares e neste acaso
especifico, se produz a partir da academia como um espaco fortemente
arraigado nos principios da colonialidade. Onde aprendemos a moldar nosso
pensamento e a forma de sentir o mundo a partir de uma matriz eurocentrada na
racionalidade moderna, a partir da qual o feminismo construi suas pautas,
segundo demandas politicas e sociais de mulheres brancas, dentro de um modo
de vida colonial.

E sob a égide da colonialidade do poder e do ser que o feminismo se
incorpora na cruzada civilizatoria a partir da Europa e na tentativa de se constituir
enquanto movimento social e ideologia com carater universal. O que o levou a
ignorar e, portanto, invisibilizar a diversidade que de fato toca a vida de todas
nos. Isso traz consequéncias politicas e, portanto, epistemolédgicas que ha um
tempo vém sendo denunciadas por mulheres negras, indigenas e do terceiro
mundo, as quais tém construido perspectivas importantes para pensar a vida e
a historia das mulheres a partir de um olhar que interrelaciona raca, classe,
género, etnia e sexualidade, as quais reivindicam para si lugares sociais e de
subjetivacdo fora da zona de subalternidade que est4d fundamentada na
ideologia da falta, uma perspectiva apresentada por Francoise Verges (2020)
sob os seguintes termos:

[...] essa ideologia ocidental-patriarcal que transformou mulheres,
negros/as, povos indigenas, povos da Asia e da Africa em seres
inferiores marcados pela auséncia de razdo, de beleza ou de um
espirito naturalmente apto a descoberta cientifica e técnica. Essa

ideologia forneceu o fundamento das politicas de desenvolvimento
que, grosso modo, dizem: “Vocés sédo subdesenvolvidos, mas podem
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se tornar desenvolvidos, desde que adotem nossas tecnologias,
nossos modos de resolver os problemas sociais e econémicos. Vocés
devem imitar nossas democracias, o melhor dos sistemas, pois nédo
sabem o que é liberdade, respeito pelas leis, separacdo de poderes”.
Essa ideologia alimenta o feminismo civilizatério que, por sua vez,
basicamente afirma: “Vocés nao possuem liberdade, ndo conhecem os
direitos que tém. N6s vamos ajuda-los a atingir o nivel adequado de
desenvolvimento” (p.28).

Foi justamente essa ideologia da falta que mobilizou inicialmente minha
forma de olhar para as indigenas. Nao demorou muito para perceber que o olhar,
como um sentido limitado que é, ndo seria capaz de dialogar de com a realidade
delas. Tratava-se mais uma vez da intencdo, ainda que inconsciente, de
coloniza-las e praticar mais uma forma de epistemicidio (Carneiro, 2023), ao
partir da perspectiva de que as indigenas mulheres seriam incapazes de
promover formas de organizacdo politica e social capazes de tencionar o
patriarcalismo sem que isso fosse fruto de uma “orientagéo feminista”. Para
conhecé-las era preciso disposicdo para sentir suas formas de vida,
disponibilizando-se a aprender com elas.

Esse olhar critico sobre o feminismo civilizatério ocidental ndo implica
em negar a importancia que o feminismo tem mundialmente para as mulheres,
pelos referenciais politicos que fornece e pelas lutas que ja empreendeu, mas
significa problematiza-lo a partir da genealogia de suas formas de fazer politica
e produzir conhecimento. Ndo é um abandono do feminismo, mas o
reconhecimento de que, apesar de sua importancia, ele ndo é universal, ndo esta
ao alcance de todas as mulheres e é possivel produzir formas de afirmac¢éo do
feminino para além dele.

Mesmo levando em consideracdo a perspectiva de Julieta Paredes
(2020, p. 227), indigena mulher que tem construido junto as mulheres bolivianas
o feminismo comunitério, para quem: “feminismo ¢é a luta e a proposta politica de
vida de qualquer mulher em qualquer lugar do mundo, em qualquer etapa da
historia, que tenha se rebelado diante do patriarcado que a oprime”, é preciso
entender que ele ndo é um conceito, ou mesmo uma perspectiva politica que
alcanca as indigenas mulheres como um todo, ou mesmo que seja algo com que
todas estabelecam relacdo de sentido. E muitas vezes, mesmo aquelas que
tiveram acesso a este debate, geralmente mulheres que frequentaram ou

frequentam o ambiente académico, como Cacika Iré, fazem questdo de
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estabelecer distanciamentos e criticas sem, contudo, deixar de reconhecer o

apoio dado na defesa da causa indigena.

A gente ndo consegue distinguir, que a luta das mulheres indigenas
seja uma luta feminista. Porque a gente, assim, porque nossa luta é
para além da luta pras mulheres, entendeu? A nossa luta vem em
primeiro pelo nosso territério, que é a mae terra. Entdo ela ndo é s6
uma luta voltada pelos direitos das mulheres, “ah porque a gente
precisa ocupar, a gente precisa tentar o direito”. Nao, ndo é so isso,
nao é s6 questdo da mulher em si, a gente abrange um contexto real.
Que é a luta pelo territério. Que é um contexto onde vai ta o homem, o
menino, onde vai t4 todo mundo. Entdo assim, a gente ndo consegue,
eu ndo consigo definir essa luta, eu Juliana, ndo consigo definir essa
luta como uma luta sé feminista, uma luta s6 das mulheres indigenas.
Porque é uma luta coletiva, a nossa luta, ela acaba perpassando
espaco do género feminino. Eu acabo que, do meu espaco de luta, ndo
€ sO pelo meu direito, de Juliana, da mulher indigena. Mas é uma luta
gue é pelo coletivo. N&o é uma luta s6 da questédo do género feminino.
Entende? (Ir€, 2021).

Ha nesse sentido, o entendimento de que, por se tratar de “uma luta pras
mulheres” o feminismo pode ter um sentido desagregador que fragilizaria a luta
coletiva da comunidade. Esta é uma critica que estd posta em perspectiva
quanto a dimenséo que toca diretamente a orientacdo das relacbes de género
na comunidade, dando conta de um “ser mulher” que se constitui também em
relacdo ao homem e que, nas palavras de Iré, precisa se dar dentro de uma
relacdo de equidade de género, que reconhece a diferenca entre homens e
mulheres, inscritas numa dimensao biolégica de que os corpos se distinguem,
mas o0s papeéis dentro da comunidade precisam ser complementares. Nao se
trataria, portanto de igualdade, mas de equidade entre mulheres e homens

indigenas. Em suas palavras:

Entdo assim, eu diria que o feminismo, ele deve se voltar mais para
mulher e ndo ficar essa disputa de querer se igualar ao homem. Porque
a gente nunca vai se igualar a eles. Até porque 0 nosso sentido
feminino é outro. A nossa perspectiva feminina é outra. A nossa
perspectiva ndo é na perspectiva masculina. O pensamento €, quando
vocé nasce mulher né, na verdade, nés ndo nascemos mulher, nos
tornamos mulher. E ainda nesse contexto, de género, a gente tem
outras perspectivas. O que n6s pensamos, € de uma certa forma
diferente com o pensamento masculino. E a gente, enquanto néo, ao
invés de trabalhar a igualdade, ao invés de ficar pensando nessa
guestdo da igualdade pensar em equidade. Que é um conceito que até
a antropologa Elisa Pankararu, ela trds muito na sua dissertacéo de
mestrado. Que nds temos que pensar a equidade e ndo a igualdade.
Por qué que determinadas coisas, 0 homem vai conseguir fazer dentro
da sua plenitude, mas que nds do sexo feminino, nds por mais que a
gente tente, a gente nunca vai conseguir fazer né. E ai enquanto a
gente ndo comecar a pensar em feminismo em si tratando e buscando
lutar por essa bandeira mesmo de Equidade ao invés de igualdade, a
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gente ndo consegue avancar né. Eu diria que se peca muito nessa
situagdo né. De querer se igualar, de uma certa forma, ao espago que
0 homem toma. Ao espaco disso, ao espaco daquilo. Nés ndo estamos
brigando por espaco. Porque existe espago para todo mundo no
mundo. Agora eu preciso que esses espacos, além deles serem
garantidos, sejam respeitados e sejam respeitados e manter por
pessoas que realmente merecem ocupar aquele determinado espaco.
Sejam elas do sexo masculino, sexo feminino. Eu diria que é
basicamente isso (Iré, 2021).

A leitura acerca do feminismo trazido pela Cacika Iré é construida a partir

de um olhar de quem vivenciou os espacos académicos e |4, teve acesso ha

certo debate tedrico sobre o feminismo, o que lhe coloca numa condicdo de

extraordinariedade em relacao ao conjunto das demais mulheres indigenas. Ao

dizer isso quero enfatizar a perspectiva trazida por Tayse Potiguara, para quem

falar em feminismo indigena é algo de “indigenas académicas”. Ela procurou

perceber a existéncia de uma influéncia feminista na atuacdo das mulheres de

seu territério por ocasiao de sua pesquisa de mestrado em Antropologia. A esse

respeito ela diz:

Entdo, na minha entrevista, meu objetivo é saber se essas mulheres
elas pautam... enfim, se na sua atuacdo politica elas levam esse
discurso feminista e que discurso feminista é esse. Se é respaldado
por um movimento feminista que elas participam, ou se é um discurso
de empoderamento das mulheres a partir da vivéncia que elas tem na
comunidade a partir da referéncias de outras mulheres. E que no
comeco das minhas entrevistas, eu também pergunto se tinham outras
mulheres mais velhas do que elas, pelo menos em algumas entrevistas
das que eu lembrei que tinham essa atuacéo, que eram referéncia nas
comunidades. E pra gente entender que essa pauta feminista,
enquanto empoderamento, enquanto ocupacgdo de espaco, elas sédo
diferentes, de regido pra regido, de aldeia pra aldeia. A forma de
atuacdo, de participacdo das mulheres, elas séo diferentes. E esse
discurso feminista hegeménico, cientifico, discurso que tem nas
academias sobre o feminismo, ele s6 é discutido entre as indigenas
académicas que tém contato com essas leituras. Eles ndo séo
discutidos dentro dos movimentos, dentro das assembleias de
mulheres. Essas categorias, de feminismo enquanto direito ao corpo,
direito ao mercado de trabalho, enfim, e outras pautas que séo
colocadas como pautas principais do movimento feminista mais
hegemonico. E ai entender também o que é que as mulheres indigenas
dentro dos seus mais diversos movimentos feministas, elas pensam
engquanto direito, e o que elas pensam enquanto violéncia (Campos,
2021. Grifo meu).

Curioso perceber como, mesmo negando o que reconhece como

feminismo hegeménico, Tayse, langa mao do termo “feminismo” para identificar

a mobilizagdo das mulheres que atuam politicamente dentro da comunidade e
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constroem conjuntamente o movimento indigena, numa clara aproximagao com
a conceitualizacdo de feminismo trazida por Julieta Paredes (2020, p. 227)
apresentada anteriormente, na qual feminismo diz respeito a luta politica das
mulheres, em qualquer tempo, frente ao patriarcado. Na reelaboracao de Tayse,
ela situa o feminismo em uma exterioridade, a0 mesmo tempo em que néo deixa
de té-lo como referéncia. Chama atencao para acdo das mulheres na luta para
além do feminismo e a despeito dele. Contudo, ndo h& uma ruptura com seu

referencial mais amplo:

E dentro dos povos indigenas, ha os diferentes tipos de feminismo, e
h& aquelas mulheres que ndo se categorizam como feministas, que
nunca acompanharam o movimento feminista, que nunca tiveram
nenhuma atuacéo no movimento feminista. Mas que sdo mulheres que
praticam um tipo de feminismo, que atuam como uma referéncia de
mulher que mobiliza outras mulheres, que fazem esse papel do
movimento feminista: mobilizagdo de mulheres, capacitacdo de
mulheres. Ai sempre a maioria das terras indigenas do Nordeste, nos
processos de..., ndo é de demarcacgdo, € de retomada dos povos
indigenas, no Ceara, em Pernambuco, quase todos os processos de
retomada foram liderados por mulheres. E isso la na década de 70.
Onde ainda néo existia uma organizacdo de mulheres, onde ainda nédo
existia um movimento de mulheres no Nordeste, de mulheres
indigenas.

[...] Entdo, eu tenho muitas criticas. Assim como eu tenho criticas a
todos os movimentos sociais, inclusive o movimento indigena. Eu acho
gue tem umas pessoas que se destacam, viram referéncia, e se acham
no direito de generalizar sua fala como se tivesse falando por todos.
Eu procuro sempre tomar muito cuidado com as minhas falas, porque
eu sei que a minha experiéncia, a minha vivéncia ndo € a mesma de
outras pessoas que eu tb representando. Por exemplo, tém mulheres
na minha comunidade que tem um potencial enorme pra ta sendo
lideranca, para... enfim, pra ser o que ela quiser. Mas as vivéncias que
ela teve, as oportunidades que ela ndo teve, impediram ela de fazer
isso (Campos, 2021).

A perspectiva do feminismo como algo que nomeia a acdo da luta das
mulheres para além de amarras tedricas, como definido por Julieta Paredes, e
que se vincula ao feminismo comunitério, est4 posto no horizonte tanto de Iré
guanto de Tayse, por se tratar de uma referéncia de luta entre as indigenas
mulheres, pela afinidade que este oferece em relacdo a algumas perspectivas
anticoloniais, anticapitalista e antirracista, na medida que lancam mé&o do
(re)estabelecimento de uma relacdo de complementariedade entre homens e
mulheres, que ndo é necessariamente originaria e pré-colonial, mas que esta
posta na dimensao da alteridade e na comunidade, como a célula-mae da

despatriarcalizacao das relagdes.
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Quando falamos que a comunidade tem duas partes fundamentais,
quer dizer que a partir desse reconhecimento da alteridade inicial, a
comunidade mostra toda a extensdo de suas diferencas e
diversidades, ou seja, que o par mulher-homem inicia a leitura das
diferencas e das diversidades na humanidade, inclusive as diferencas
e diversidades de ndo se reconhecer homem, ndo se reconhecer
mulher, ou nem homem nem mulher (Paredes, 2020, p. 233-234).

A énfase sobre a comunidade € o vinculo a partir do qual Iré e Tayse

como liderancas que transitaram por muito tempo pelos espagos académicos,

constroem uma relacdo de sentido com a luta feminista sem, no entanto, deixar

de lado uma postura critica e reticente. Nas palavras de Iré:

Eu tava lendo Julieta Paredes né, eu tenho o livro. [...] E ai ela fala né,
em uma das suas escritas tedricas, de que qualquer mulher, seja ela
qual for, que defenda o papel de uma outra mulher, ali ela esta fazendo
feminismo né. E foi uma coisa que eu sempre, nesse campo de
pesquisa, eu comecei a me perguntar e ao mesmo tempo ficar inquieta.
Que nés, mulheres indigenas, nés fazemos feminismo mesmo sem
saber que estamos fazendo feminismo. Porque a luta das mulheres
indigenas, elas sdo basicamente, fazendo uma relagdo com as
mulheres que defendem o feminismo comunitario, por exemplo, sédo
basicamente muito parecidos né. Tipo, ocupar determinados espacos
na sociedade onde a gente vive bombardeada de preconceito e ao
mesmo tempo que fortalecer essa luta para que esses espacos, eles
sejam mais preenchidos por mulheres, porque nés temos uma visado
totalmente diferente da visdo do homem. Porque assim, nds pensamos
no cuidar, a mulher indigena, ela pensa muito na questao do cuidar, e
ai a gente faz uma elaboracdo justamente trazendo para gente
mesmo, para 0 nosso ser, de que a gente ndo vai fazer com outro o
gue a gente ndo gostaria que fizesse com a gente. Entéo por isso, de
repente, nesse sentido, do cuidar, do abrir espacos, do empoderar
outras mulheres, do fazer liga¢des, para que outras mulheres... as que
estdo |14 escondidinha, para que elas possam comecar aparecer, para
gue elas possam comecar a se integrar no meio comum a todos. Que
a gente sabe que ainda tem muitas mulheres que se escondem né. Por
medos né. (2021).

Tayse ao se referir a esta questéo, traz novamente a perspectiva da

pesquisa na qual estava imersa com as mulheres de sua comunidade para dizer

que:

N&o é um movimento onde elas estdo reivindicando direitos pra si
enguanto categoria feminina. Mas é um movimento onde elas estdo
buscando direitos, lutando por direitos, por garantia de direitos pro povo
delas.

O que eu achei bem mais a linha da Julieta Paredes, que fala sobre
feminismos comunitarios. Onde essas mulheres, elas néo.. o que elas
chamam de Abya Yala, América do Sul, é onde por exemplo, a mulher
ndo vé uma politica de saude especifica pras mulheres, uma politica
de salde da mulher, dentro de uma comunidade onde os indigenas
nao tém acesso a salde. Entéo, pra ela debater a politica de saude da
mulher, primeiro a comunidade dela tém que ter direito a salde. Entéo
ela ndo discute geracdo de renda voltada para um publico feminino
onde nao existe nenhum tipo de atuacdo do Estado para geracao de
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renda do povo indigena da comunidade dela. Entdo, é ai que eu fago
uma comparacao com o feminismo comunitario de Julieta Paredes.
Porque dentro das assembleias de mulheres indigena, tanto aqui do
Rio Grande do Norte como no Encontro Nacional de Mulheres
Indigenas do Brasil que acontece em Brasilia junto com o ATL, as
pautas sdo muito mais comunitarias, coletivas de povo do que de
mulheres. Ali sé ta mostrando a ocupacdo de espaco daquelas
mulheres enquanto lideranca, cobrando direito pro seu povo. Mas é
um Encontro Nacional de Mulheres Indigenas (Campos, 2021).

Arelagcdo ambigua dessas liderangas com o feminismo parece se da nédo
porque de fato o feminismo possua uma agéncia entre as mulheres de suas
comunidades, como fazem perceber em suas falas, mas porque elas préprias, a
partir de sua vivéncia em espacgos académicos e/ou de militancia social,
estiveram em contato com debates tedricos e politicos do feminismo e me refiro
aqui, prioritariamente, as perspectivas do feminismo civilizatério praticado em
larga escala em espacos académicos. Isso alimenta essa ambiguidade, ao passo
que, apesar das criticas, o feminismo e as feministas sao tidas como aliadas na
luta, isso faz com que muitas vezes as criticas sejam pasteurizadas.

N&o posso deixar de considerar que os dialogos trazidos neste topico
estavam sendo mantidos entre elas e uma mulher que se declara feminista e se
coloca socialmente ao lado da luta das indigenas mulheres. Certamente que
este € um elemento que esta posto no imaginario de minhas interlocutoras. Tanto
gue a Cacique Pequena quando provocada a falar sobre as questdes de género
em nenhum momento fez qualquer mencéo ao feminismo. Seus apontamentos
sempre foram em referéncia a sua comunidade.

Ainda assim, Iré nao se absteve em fazer criticas diretas para dizer que
o feminismo, como ele esta posto na dimenséo de sua hegemonia, ndo serve as
indigenas mulheres:

Isso que eu tava falando, o olhar feminista, das mulheres feministas
parece que nao se iguala ao que nds defendemos. Entdo, ndo tem
como tipo, ah eu dizer, ah eu sou Juliana, sou da aldeia indigena e sou
feminista. Ndo tem. Porque dentro dessa estrutura que foi elaborada
pelo feminismo ndo é o que nds defendemos, ndo € o que nés mulheres
indigenas defendemos. Tanto que nés, mulheres indigenas, a gente
nem fala que fazemos feminismo. Porque ele abre um leque ai pra

muitas coisas, e as vezes até pra ma interpretacdes de pessoas que
ndo consegue compreender a nossa luta (2021).

Nesse sentido, penso que é possivel considerar que as perspectivas

fornecidas por Iré e Tayse dizem respeito a elementos que nao se situam apenas
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no contexto de suas comunidades, sdo lentes que permitem olhar como se da a
dinAmica de um entre-mundo, para usar um termo da antropologa Rita Segato,
gue envolve trocas das mais diversas entre o0 mundo-aldeia e 0 mundo-Estado,
“‘que se infiltram um no outro” (2021, p. 75). E essas mulheres ao transitarem
nessa diversidade de espacos inscrevem em si a metabolizacdo da vida nesse
entre-mundo.

Alerto, contudo, que, a andlise aqui posta ndo diz respeito a nenhum tipo
de generalizacdo quanto as indigenas mulheres dentre as quais, dada a
diversidade de experiéncias politicas, sociais e subjetivas que experimentam e
a partir da qual constroem sua caminhada, podem sim haver aquelas que se
declarem feministas. O que quero asseverar € que mesmo que o reconhecimento
acerca das contribui¢cdes e da parceria que o feminismo em sua pluralidade tras
as indigenas mulheres em alguns contextos, ele nédo é fundamental para elas e,
em muitos casos, ndo chega nem a ser uma questao. Diria que, neste sentido
essa busca por promover associacfes e até uma certa filiacdo € algo que
interessa as feministas e ndo as indigenas, porque ndo ha para estas Ultimas
nenhum ganho quanto a isto.

As indigenas mulheres e o feminismo se relacionam na medida em que
se colocam no mesmo campo de batalha de uma luta anticolonial, antipatriarcal,
antirracista, anticapitalista, anti-LGBTQIA+fobica e em defesa dos biomas para
empreenderem a luta social conjuntamente. Trata-se de interlocucbes que se
estabelecem notadamente com as mulheres ligadas aos chamados feminismos
decoloniais, que a partir da contestacdo da colonialidade, prop6e uma radical
revisdo da epistemologia feminista eurocentrada, munidas de uma postura critica
em relacdo ao chamado feminismo branco que, a partir da Europa e Estados
Unidos, foi incorporado ao feminismo latino-americano e brasileiro (Hollanda,
2020. p.14).

E nesse movimento de contestacdo social, politica e tedrica que o
feminismo comunitario e popular vai conquistando espaco em Abya Yala ou
como diria Lélia Gonzalez, na Améfrica Ladina (2019) fundamentado na
organizacdo e luta das mulheres a partir da Bolivia e do Equador, reivindicando,
dentre outras coisas, 0 reconhecimento de seu papel histérico na construcdo da
resisténcia durante as lutas de independéncia, que se distendem no tempo e se

by

inscrevem na resisténcia a ocupacao colonial europeia. E assim, véo
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tencionando os fios das amarras que situam o feminismo como algo que é
préprio do norte global, que lhes chega como efeito da colonialidade e é
exclusivo das mulheres brancas (Paredes, 2014).

Essa reivindicacdo do papel historico das indigenas mulheres se faz
presente por toda Abya Yala e no Brasil pode ser explicitado a partir do
movimento das Wayrakunas, um movimento de indigenas mulheres de varias
partes do pais que em 2021 lancou seu manifesto Wayrakunas filhas da ventania
na publicacdo inaugural da revista Leetra Indigena*® ligada ao Laboratério de
Pesquisa "Linguagens em Traducdo"/LEETRA (CNPq) e ao Programa de Pos-
Graduacao em Linguistica da Universidade Federal de Sao Carlos.

O manifesto é assinado por Aline Ngrenhtabare Lopes Kayapo, Barbara
Nascimento Flores Borum-Kren, Eliane Potiguara, Jamille da Silva Lima-Payaya,
Jumara Teodoro Payaya, Karitas Yamani Kandara Correia Gusmao Ywa'dju
Minrt, Miguelina Cardoso Lopes. Sédo indigenas mulheres, jovens em sua
maioria, mas que contam com a experiéncia e a simbologia de alguém como
Eliane Potiguara, pioneira quanto ao se destacar na luta indigena nacional e
internacionalmente. Sdo mulheres que constroem sua luta a partir de suas
comunidades, mas que as tem levam aos espacos académicos, nos quais
interagem como alunas e militantes. Apesar do elemento juventude, fazem
questdo de reivindicar a ancestralidade em relacdo a todas as indigenas
mulheres que desde os primeiros momentos da invasao colonial tém resistido ao
preco da propria vida.

Wayrakunas somos nés, um movimento de indigenas mulheres, que
teve sua origem desde antes da primeira caravela que atravessou os
oceanos e atracou neste territério apelidado de Brasil. Nasceu da
resisténcia de insurgentes guerreiras originarias, insubmissas ao
sistema colonial violentamente posto, e que tem se refletido na
contemporaneidade. Wayrakunas € isso, a continuidade da luta de
nossas antepassadas, € a insurreicdo da ordem que por séculos tenta
nos invisibilizar e nos silenciar.

Wayrakunas atravessam 0s tempos mostrando para quem quiser ou
n&o ver, que o0 cronos nao é o nosso deus e que, portanto, o tempo nao
tem o poder de reduzir a vitalidade da nossa luta. Consideramos
gue durante séculos nossas antepassadas foram como o vento, que
ndo se vé, mas a presenca é forte e imprescindivel para a
sobrevivéncia. O vento traz boas novas, renova o ar e poliniza

sementes, e o resultado disso somos noés, que estamos aqui dando
continuidade a luta de nossas antepassadas

400 manifesto pode ser lido na integra na pagina da revista disponivel em:
https://www.leetraindigena.ufscar.br/index.php/leetraindigena/article/view/50/42 Acesso em: 08.06.2023
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Nd&s, Wayrakunas, acreditamos nos valores ancestrais do bem viver e
nele nos apoiamos para o0 enfrentamento da colonialidade.
Entendemos que o projeto de Modernidade europeu ndo é capaz de
cumprir, para todos os povos, suas promessas de liberdade, igualdade,
bem-estar e justica, devido ao seu comprometimento pernicioso com a
colonialidade, operando as expropriagcdes que tém nos violado nos
ultimos séculos.

[...] Nossa motivacgéo € viver firmadas na coletividade, na pluralidade,
na ancestralidade e na diversidade, que sdo os verdadeiros valores
gue pautam as nossas vidas e que sem 0s quais nao existiriamos.
Essas liges aprendemos também com as animais e seres nao-
humanos das florestas.

A igualdade chegou aqui com pretensées muito firmes em nos
amontoar em um aglomerado de brasileiras aportuguesadas e
gracas as nossas mais diversas resisténcias temos nos mantido
firmes, lutando pela inviolabilidade dos nossos corpos que séo a
extensdo dos nossos territdérios ancestrais, e pela seguranca em
nossos Territorios indigenas pois sédo deles as fontes do nosso reflgio
dessa sociedade desencantada.

Wayrakunasou em uma possivel traducao “filhas da ventania”, na
lingua Aymara, é a forca que acredita ser possivel a criacdo de um
conhecimento que caminhe de acordo com as nossas epistemologias
ancestrais. Por esse motivo as Wayrakunas tém lutado bravamente
para ganhar visibilidade através da entrada e permanéncia das
indigenas-mulheres dentro das academias, estando na resisténcia
contra toda forma de epistemicidio historicamente declarados e
postos sobre nés, mas também sobre os corpos de nossos
guerreiros, que sao imprescindiveis para nos.

A continuidade da luta de nossas ancestrais, se d& através de noés, que
somos pensadoras de nosso tempo, indigenas mulheres da
atualidade que se empoderam de conceitos e lutas para atualizar
a luta ancestral, reconfigurando-a no espago/tempo atual como
sujeitos contemporéneos que SOmoSs, porém, com raizes e
memdrias  antigas. Temos como aporte tedrico-filosofico as
contribuicBes do feminismo, especialmente do feminismo decolonial,
do ecofeminismo e do feminismo comunitario. Sendo assim, nosso
movimento tem como base as estratégias de atuacdo ligadas a
ancestralidade de cada integrante, somada aos preceitos de tais
aportes. Além de trazermos a dimensao ancestral, valorizamos
também a espiritualidade que nos conecta com a fonte criadora que é
nossa Mae Terra, 0 senso de coletivo ancestral nos traz a relacdo de
parentesco, quando nos reconhecemos como parte do Todo e quando
nos reconhecemos umas nas outras.

Apesar de buscarmos o aporte tedrico-filoséfico nos feminismos,
afirmamos com conviccdo que € impossivel a existéncia de um
feminismo indigena, ndo por dissidéncia, mas por uma consciéncia
historica de luta. Nossas antepassadas lutaram contra a aplicagdo
desse estado moderno, sem nem ao menos serem consideradas
humanas. Entdo resumir a nossa resisténcia ancestral em um
feminismo, é ignorar que durante séculos o corpo da mulher branca
europeia e as herancas deixadas por ela, refletidas no corpo da atual
mulher politicamente branca e racista, foi extremamente pernicioso
para a integridade dos nossos corpos, e que, portanto, considerar uma
luta sé, seria um ultraje para as nossas memorias de resisténcia.
Mesmo assim, o género nos alcancou. Como uma cruz foi posto sobre
nossos ombros. Um pecado pesado por ndo ser nosso. O pecado do
género inventado a partir de um modelo patriarcal invisibilizador, e
de invisibilidades nds entendemos bem, por esse motivo,
acreditamos ser possivel e coerente que indigenas-mulheres se
posicionem politicamente como feministas, no entanto, sempre
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deixando muito evidente nossas formas particulares e coletivas de lidar
com tudo que nos envolva.

E importante ressaltar que o movimento das Wayrakuna se o0
feminismo s&do dois movimentos que se complementam e de
maneira alguma concorrem entre si. Nossa intencdo ndo foi e néo
€ criar mais um divisionismo, e sim de uma concepg¢ao pratica,
tedrico-analitica e filos6fica sobretudo que estd envolta a nossa
historia, do mesmo modo delimitar nossas formas e visfes de lidar com
0 que chega até nés através do género e por conta dele, pois existem
diferencas lunares entre o que move as reivindicagbes de nao-
indigenas e as nossas reivindicagdes, que estao ligadas as nossas
cosmologias e nao prioritariamente ligadas as questdes de género
(Kayapo et. al, 2021, pp 98-100) .

O manifesto é um denso tratado de histéria, politica e teoria social que
aponta para o protagonismo e a autonomia das indigenas mulheres ndo apenas
como sujeitas politicas, mas faz questdo de demarcar o seu lugar como
pensadoras de seu tempo, produtoras de conhecimento que, apesar de estarem
em dialogo com a academia, buscam resistir & colonialidade e ao epistemicidio
gue marcam tao intensamente o universo académico.

Do meu olhar de académica n&o tenho como deixar de analisar este
manifesto a partir da perspectiva oferecida por Maria Lugones (2014), que traz
ao debate decolonial o conceito de “lécus fraturado” para problematizar a
interacdo entre opressao e agenciamento dos povos colonizados. Ele permite
perceber que, mesmo quando instaladas as relacdes de opresséo é possivel, em
alguns contextos, que os processos de subjetivacdo se deem sem aderir aos
processos “sujeitificacdo”. O “lécus fraturado” seria assim um conjunto de
praticas de vida no qual, mesmo a menor manifestacdo de agéncia por parte
da/o subalterna/o desencadeia légicas que vado além da opressao, abrindo
espaco para uma multiplicidade de realidades que fogem as dicotomias e
dualismos coloniais.

Reconhecer que o lugar de subalternidade é passivel de fraturas diz
respeito a construcao de caminhos a partir dos quais a diversidade € promovida
e se abre espacos para pulverizacao das formas de existéncia capazes de diluir
as dicotomias impostas pela colonialidade por meio de processos criativos que
dao vida a estratégias de ruptura com as opressdes coloniais. Assim, "[...] o l6cus
é fraturado pela presenca que resiste, a subjetividade ativa dos/as
colonizados/as contra a invasao colonial de si préprios/as nas comunidades,

desde o habitar-se a si mesmos/as" (Lugones, 2014, p. 943)
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Nesse sentido, o manifesto das “filhas da ventania” aponta para um
processo no qual buscam distender seu lugar de sujeitas politicas para além da
condicdo de subalternizadas, agenciando o debate politico por meio de um
protagonismo que chama atencao para a diversidade de seus povos e culturas
e suas demandas coletivas, para além dos marcadores sociais de género,
denunciando que a colonialidade do saber é responsavel por simplificar e
silenciar culturas complexas e pulsantes, das quais se colocam como
representantes.

E como produtoras de saber, ao engendrarem essa fratura do lugar da/o
subalterna/o, nos ensinam que a promocdo da diferenca deve ser encarada
como possibilidade e ndo como um obstaculo, & medida que ela fornece opc¢des
multiplas de leitura da vida que se distendem da monocromia do olhar colonial.
Ensinam que é possivel constituir outras formas de existéncia através de sua
criatividade e recriacdo, rebeldes e resistentes aos poderes opressores da
colonialidade.

Anunciam a fratura no modo como se referem ao “género” e ao
“feminismo”, reconhecendo as contribuicdes culturais que representam, se
aproximando de algumas vertentes dos feminismos decoloniais como o0
ecofeminismo e o feminismo comunitario, mas negam qualquer enqguadramento
de suas lutas e praticas que nao parta delas mesmas e de sua diversidade como
indigenas mulheres.

E nesse sentido que Tayse tem a preocupacio de aproximar a atuacao
politica das mulheres Mendonca a uma dada referéncia feminista, o que me
parece muito mais uma demanda de inteligibilidade de seu texto em dialogo com
seus/as leitores/as académicos/as e/ou nao indigenas, do que propriamente uma
necessidade delas em se identificarem nesses termos.

A atuacdo politica e a resisténcia das mulheres indigenas nas
comunidades Mendoncga sdo exemplos de feminismo comunitario. As
mulheres indigenas pautam nas suas lutas demandas relacionadas ao
bem viver de seu povo, contra a violéncia e imposi¢do colonial e contra
as praticas de opressédo das mulheres que chegam nas comunidades
a partir da colonizacdo (Campos, 2021, pp.15-16)

Seu texto como um todo, evidencia uma resisténcia e certa critica aos
feminismos, a0 mesmo tempo em que busca uma aproximagcdo com a

perspectiva dos feminismos decoloniais. Isso se deve ao fato de que, na
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condicédo de autora. Tayse parece se identificar com a forma como as mulheres
gue se organizam coletivamente, a partir das vertentes dos chamados
feminismos decoloniais, buscam efetuar rasgos no tecido da colonialidade,
incentivando a organizacdo ampla da luta social, capaz de mobilizar mulheres, o
operariado, os povos indigenas, os povos da didspora e as populacbes
camponesas, unindo pratica politica militante e construcao tedrica, como uma
condicdo fundamental para a organizacdo da luta coletiva. Assim, cabe
aproxima-la da perspectiva dos feminismos decoloniais que
Sao feminismos que situam um novo tipo de universalidade, em que as
diversidades sexuais e raciais sdo assumidas com toda a sua carga
colonial, de classe e de relacdo com a Natureza, mas também entram
em uma aposta politica por construir caminhos de reconhecimento,
dialogo e construcdo coletiva de transformacdo. Mas, ao mesmo
tempo, propdem o horizonte da igualdade como produto de um
processo de despatriarcalizacdo, ancorado na constru¢cdo de Estados
plurinacionais, e cujo referente central ndo € mais o paradigma dos
direitos individuais, e sim a transformagdo da sociedade em seu
conjunto. (Barragan et. al., 2020, p. 272).

Sao principios que estdo potentemente representados pelo pensamento
e a obra de mulheres como: Lélia Gonzalez, Beatriz Nascimento, Angela Davis,
bell hooks, Sueli Carneiro, Maria Lugones, Oyéronké Oyéwumi, Julieta Paredes,
Ochy Curiel, Rita Segato, Patricia Hill Colins, Luiza Bairros, Elisa Pankararu,
Eliane Potiguara, Marcia Mura, S6nia Guajajara, Aldre Lorde, Graca Grauna,
Silvia Federici, Tayse Campos, Juliana Alves, Aline Ngrenhtabare Lopes
Kayapo, entre outras.

A partir da construcao de protagonismo politico e tedrico as indigenas
mulheres vém se organizando no Brasil de modo intenso e potente, ndo por
acaso o Ministério dos Povos Indigenas de seus quatorze principais cargos, tém
oito ocupados por mulheres: Sénia Guajajara (Ministra), Joziléia Kaigang (Chefe
de gabinete da ministra), Elaine Labes (chefe de gabinete da secretaria
executiva), Guta Assirati (Assessoria especial), Ana Patti (Assessoria especial
de assuntos parlamentares e federativos), Eunice Kerexu (Secretéaria de direitos
ambientais e territoriais indigenas), Ceica Pitaguary (Secretaria de gestéo
ambiental e territorial indigena) e Juma Xipaia (Secretaria de articulacdo e
promocédo de direitos indigenas). Sdo mulheres que estiveram construindo a
mobilizagdo nacional e em algum momento de suas vidas estiveram

coordenando alguma organizacdo. Um exemplo recente disso é a Articulacdo
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Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA, da

qgual muitas delas fizeram parte da construcéo inicial e ainda se articulam

nacionalmente a partir dela, como demonstrado por Iré:
E nés mulheres indigenas, hoje numa rede muito maior que néos
estamos nos estendendo, que € agora a nivel Nacional. Onde nés
temos ai uma articulagéo a nivel nacional de mulheres indigenas, que
€ a ANMIGA, que é a Articulagdo Nacional das Mulheres Indigenas da
Ancestralidade. N6és compreendemos e entendemos que a méae do
Brasil € indigena, que a mae do Brasil € uma mulher. Pode ser que seja
a Cacique Pequena, pode ser que seja a Pajé Raimunda, pode ser
Cacique Madalena. Pode ser que seja uma outra que ndo estd agora
em minha memoria. Mas nés entendemos, que essa rede de
fortalecimento dessas mulheres, elas vém de algo bem mais além, que
nao é aqui ou vivido aqui. E a gente vai se fortalecendo, dentro do
nosso campo de luta. E trazendo outras. Entdo, eu acredito que o
feminismo... Nao sei se ele ja esta, se ele se aproxima disso ou se
ainda t4 muito naquela questdo do feminismo de que as mulheres tem
gue ser forte de que as mulheres tem que ser isso, e que as mulheres
tem que se igualar ao homem. Nés ndo queremos esse feminismo. Nao
€ esse tipo de feminismo que a gente quer. A gente quer algo que seja
tracado por nés, sem ter que estar medindo forca com ninguém.

Porque se for pra medir for¢ca, a gente sabe que nédo € a nossa linha de
luta. N&o € o que a gente quer pra nossa vida (2021).

As palavras de Iré, em associacdo com o Manifesto das Wayrakunas,
evidenciam uma inadequacdo do feminismo civilizatorio a realidade das
indigenas mulheres ao mesmo tempo que trazem ao centro da cena social a luta
coletiva e o protagonismo politico dessas mulheres, que se desenvolve de
maneira autbnoma e epistemologicamente fértil. O que vai sendo fortalecido pela
presenca delas nos espacos académicos, mas que ndo é motivado isso, no
sentindo de necessitarem disso para instrumentalizarem sua luta, pois € algo
gue elas ja fazem para além da academia e dos feminismos.

Sua presenca nos espacos da institucionalidade académica se inscreve
como mais uma forma de construir os enfrentamentos necessarios a
colonialidade que segue ameacando seus corpos, seus modos de vida e suas
comunidades. Ingressar nesses “l6cus coloniais” € uma forma de, por um lado,
acessar coédigos culturais que sdao também politicos e, por outro, forcar as
fronteiras epistemoldgicas, para promover as inquietacdes necessarias aos
saberes coloniais, de modo que essa transformacgéo possa estar a servico da
construcdo de saberes criticos, no sentido da critica histérica a prépria
epistemologia, hegemodnica no dmbito das Universidades. De modo que tais

elementos sirvam a luta pela efetivacao da alteridade como direito humano livre



268

de hierarquias, como consolidagéo da diversidade como direito de existéncia
equitativa.

O fato das indigenas mulheres ndo demandarem uma relagcdo de
dependéncia epistemoldgica e/ou politica em relagdo aos movimentos sociais
ndo indigenas, dentre eles os feminismos, ndo implica, de nenhuma forma,
desconsiderar, nos termos deste texto, a importancia histérica dos feminismos
para a luta mundial contra o patriarcado e, de uns tempos para c4, contra a
colonialidade, notadamente a partir das contribuicbes do feminismo negro e do
feminismo comunitario, os quais propéem um olhar interrelacional sobre as
relacbes de opressao sofrida pelas mulheres, como dito anteriormente.

O que esta colocado em foco aqui é a autonomia das indigenas mulheres
em construir suas proprias lutas resistindo, muitas vezes, a colonialidade do ser
e do saber levada as comunidades por nés feministas, sob o argumento da
formacado politica, por exemplo, as quais carregam consigo, na maioria das
vezes, nossas formas de sentir e experimentar o mundo e construir a luta social,
que é levada como a lanterna na escuriddo, com a pretensao de “iluminar”
caminhos que nos sdo desconhecidos em suas nuances, pois hascem de modos
de vida e experiéncia que nos sao estranhas.

Nesse sentido, as praticas politicas e sociais engendradas por essas
mulheres, seja a partir da forma como se colocam nas relagdes junto ao universo
da colonialidade, seja pela forma como participam ativamente do
engendramento de praticas sociais e politicas dentro de suas comunidades, se
inscreve a partir de sentidos que aqui quero chamar de decoloniais, na
perspectiva em que elas executam projetos politico-epistémicos que se situam
numa posicdo de critica e enfrentamento a modernidade/colonialidade/
capitalismo, ao lancar luz sobre o obscurantismo de suas promessas nao
cumpridas de emancipacao e felicidade. Tais promessas tocam muito de perto
o0 modo de vida na contemporaneidade por meio dos efeitos que a modernidade/
colonialidade/capitalismo inscrevem nas mediacbes de sentido que afetam
diretamente nossas subjetividades, impondo padrdes sociais e representacoes
que se capilarizam em todas as areas de nossa vida, nos ensinando, por
exemplo, o que deve ser 0 sucesso e a felicidade como valores pessoais que,
na melhor das hipoteses, fraturam nosso senso de coletividade e nos fazem ver

a vida como um valor meramente individual, fragmentando as relacdes e as
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sociedades segundo uma ego-politica do conhecimento (Grosfoguel, 2010;
Romero-Losacco, 2021), capaz de expressar a dimensao do ser e do nao-ser,
opostos e hierarquizados segundo os valores eurocentrados. Ai reside o sucesso
da modernidade/colonialidade/capitalismo distendido na longa duracgéo histérica.
Segundo José Romero-Losacco:
O sucesso da modernidade/colonialidade consiste em fazer com que
os de baixo pensem que, para serem, eles devem ser como os de cima,
isto é, que os condenados da terra, que habitam no néo-ser, devem

negar-se a si mesmos e tentar se converterem em sujeitos modernos
(2021, p.18).

Quando me refiro a essas mulheres como produtoras de praticas
decoloniais me importa chamar atencéo para a forma como procuram forcar as
fronteiras e romper com o projeto moderno/colonial/capitalista de
universalizacdo, dedicando-se a manter viva a pulsédo de existéncia de um
mundo pluriversal, no qual muitos mundos sejam possiveis (Romero-Losacco,
2021, p.16).

Entendo, no entanto, que neste momento é minha andlise que as situa
neste lugar e lhes atribui uma dada identidade que é, ao mesmo tempo, politica
e epistémica, mas que é também enddgena e que aqui esta posta no sentido de
inteligibilidade de debate e ndo no sentido de inscrevé-las em uma dimenséao
ideoldgica, que para algumas delas € estranha. Admito, pois, tratar-se de um
recurso linguistico na tentativa de me aproximar e de representar sua realidade,
buscando inteligibilidade de sentidos para a diversidade que me escapa muitas
vezes.

Ainda que nado seja possivel, neste caso, falar de um “fora da
modernidade/colonialidade” ou, ainda mais enfaticamente, de um “fora do
capitalismo”, as indigenas mulheres em suas comunidades, para além de suas
comunidades e com suas comunidades, trabalham no sentido de construir um
mundo para além, no qual suas vidas, a vida de suas comunidades, culturas e
parentelas sejam dinamizadas por agenciamentos outros, que se contrapdem a
fragmentacao da vida, cuja existéncia se distende para além da materialidade de
seus corpos-territério e se conectam numa existéncia coletiva, de suas
ancestralidades, de suas tradicfes, sejam as mais longinquas, sejam as mais
jovens. Experimentando assim, uma temporalidade rebelde a linearidade do

tempo histérico moderno/colonial/capitalista. Elas, como corpos coletivos se
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inscrevem numa temporalidade ancestral, das continuidades, do agenciamento
da relacdo entre mudancas e permanéncias. O que, em si € uma rebeldia ante o
tempo da modernidade/colonialidade/capitalismo, cuja experiéncia da
temporalidade, na contemporaneidade, cria nas pessoas 0 sentimento constante
de obsolescéncia que parece estar programada nédo apenas para nosso fetiche
tecnoldgico, mas se inscreve na existéncia cotidiana de uma vida que busca se

reatualizar constantemente.
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CONSIDERACOES MOMENTANEAS

Ao chegar a este ponto do texto creio que se espera que traga a leitora
ou ao leitor que comigo seguiu até aqui uma reflexdo derradeira, ainda que néo
final sobre os temas tratados ao longo desta caminhada. Neste sentido, quero
comecar falando a partir do meu lugar social de historiadora e educadora, para
reiterar que, sob varias perspectivas, o contato que tenho tido ao longo dos anos
com as comunidades indigenas me ensinaram muitas coisas. Ensinamentos que
foram fundamentais para operacionalizar no conjunto desta tese e para além
dela, o dialogo entre diferentes formas de pensar e construir conhecimento. De
certo que parti das dimensdes tedricas colhidas no campo da Histéria, mas
preciso dizer que estas se aglutinaram com praticas de existéncia atravessadas
pela capacidade de lidar de modo consciente com as sensibilidades do tempo,
gue nos atravessam como pessoas e como sociedade. Algo que esta no centro
do trabalho historiogréfico.

Na perspectiva de temporalidade praticada pelas comunidades
indigenas, isso se da em meio a busca pela alquimia de transformar o
pessimismo do tempo, inscrito nas tragédias coletivas e nos passados sensiveis,
em pulsado de vida, alicercada na capacidade de olhar o tempo e metamorfosear
a experiéncia de dores a partir de um horizonte de possibilidades em que a acéao
se desenvolva visando a transformacéo, pleiteando a mudanca do proprio futuro,
sem o qual o sentido de nossa consciéncia historica pode perder seu vigor.

Sob essa 0Otica, a historia ndo pode ser apenas uma mera repeticéo, seja
sob o aspecto da farsa, da tragédia ou mesmo da ironia daqueles que se
entregaram ao cinismo desesperancoso diante dos desafios do tempo, mas se
inscreve numa consciéncia da temporalidade constituida por meio da relacéo
entre as geracoes, na ancestralidade que, dentre outras coisas, esta posta numa
dimensdo de comprometimento que entrelaca diferentes temporalidades e
presentifica passado e futuro, por meio da agéncia da vida em coletividade.

Ha muito ao que resistir no contexto da colonialidade/capitalismo. E se
novamente, mais uma vez o mote é a colonialidade e seus efeitos, me parece
pertinente problematizar como o termo “povos colonizados” engloba
perspectivas identitarias diversas, que acabam por sendo diluidas ndo apenas

na semantica do termo, mas na generalizacdo que carrega consigo. Isso leva a
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uma simplificacdo de demandas epistemolégicas e da diversidade social e
historica, de maneira a tentar contemplar um conjunto cada vez mais amplo de
pessoas. Assim, o termo “povos colonizados” acaba assumindo uma dimenséo
abstrata, que por ter tantos corpos, tantas faces e tantas formas de existir, acaba
se diluindo na miriade da propria diversidade, dentro de um sentido genérico
inscrito na longa duracéo, que de tdo longa borra as faces na fotografia do tempo.

Isso acaba por amalgamar uma condicdo de existéncia marcada pela
racializacéo de nossos corpos, que sao representados pela falta, pelo que néo
sdo: nado-europeus, nhao-brancos, nao-evoluidos, nao-cristdos, nao-
heterossexuais, ndao-civilizados, n&o-ocidentalizados. Neste caso, as
particularidades de origem tem uma importancia diminuta, ja que seu nao-lugar
esta inscrito nos corpos de maneira originaria e isso tende a direcionar o lugar
gue esses corpos ocupam no contexto da colonialidade/capitalismo.

Ao dizer isto, ndo é meu interesse lancar mao de nenhum tipo de
determinismo, seja biologico, racial, social e de qualquer natureza. Como
historiadora sei que ha inimeros elementos que potencialmente influenciam a
trama historica. Por isso mesmo, ndo cabe aqui ignorar que as estruturas sociais
no capitalismo sao intensamente marcadas pelos elementos da colonialidade
gue se manifestam na dimenséo da raca, da etnia, da classe social, do género,
da sexualidade, etc. O que por sua vez, acaba por influenciar incisivamente as
oportunidades sociais que se apresentam de forma diferenciada para as
pessoas, segundo o lugar que cada sujeito/a e/ou comunidade ocupa na
arquitetura da colonialidade/capitalismo.

Assim, quando olhamos para a histéria, procurando os “povos
colonizados” é preciso ser vigilante para que o poder dessa abstragdo néao
implique numa miopia do tempo e das experiéncias sociais. Penso que é preciso,
sempre que possivel, ajustar o foco para olhar com mais nitidez a humanidade
multipla que carregamos conosco. Quanto a isto, volto ao exemplo classico
trazido no inicio deste trabalho, que € o uso do termo “povos indigenas” no Brasil,
gue representa uma abstracdo que foi apropriada politicamente pelo conjunto
dos povos originarios ou descendentes, na medida em que confere
possibilidades de construcao de unidade politica em um momento extremamente

delicado marcado pelos debates da Assembleia Constituinte de 1987.
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A abstracdo “povos indigenas” ndao € necessariamente um termo
enddgeno. Ela esta ligada a resisténcia desses povos na medida em que a
apropriacdo que fizerem do termo se da diante e ao longo de uma histéria
marcada pela invisibilidade social e pelo apagamento epistémico sofrido por eles
no contexto da colonialidade. Ou seja, ao mesmo tempo que ela serve para dar
formas imprecisas a unidade politica ela também escamoteia a diversidade
social, cultural e geografica das comunidades, impedindo que se dé a ver e a ler
as multiplas cores e faces dessas pessoas.

As multiplas préaticas de agenciamento de vida recorrentemente
enunciadas aqui forjam um tecido delicado e firme ao mesmo tempo. Delicado
porgue muitas vezes as comunidades que precisam Sse opor ao
colonialismo/capitalismo séo obrigadas a construir resisténcias sob condi¢des
muito desiguais de enfrentamento, mas firme porque apesar da aparéncia de
fragilidade, trata-se de um tecido que o tempo ou as dores ndo tém conseguido
corroer e que segue envolvendo as comunidades indigenas e servindo de
exemplo e inspiracdo a todas as pessoas que coletiva ou individualmente
também se levantam para fazer frente a colonialidade/capitalismo em suas mais
diversas formas.

N&o por acaso, as comunidades indigenas entenderam ha muito que o
silenciamento e 0 apagamento de suas memorias coletivas sdo o fundamento de
uma politica de exterminio praticada desde o primeiro momento, pelos primeiros
invasores de seus territorios. As memorias e historias inscritas nos e escritas a
partir de seus corpos-territério sdo a materialidade de passados mais que
sensiveis, que se apresentam sob a violenta face da histéria do colonialismo e
da persisténcia do projeto de colonialidade/capitalismo. Compreendem que para
eliminar seus corpos-territério € preciso também apagar os rastros de suas
historias marcadas pela violéncia colonial. Isso traz para a epistemologia para o
centro da luta politica na contemporaneidade porque entendem que a
preservacdo de suas vidas passa pela possibilidade de materializar suas
histérias e memorias, suas experiéncias de vida através da producao de saberes,
0 que se da muitas vezes nos termos e no campo inimigo. Pois, como lembra
Ailton Krenak, h4 uma guerra em curso que opde 0s povos indigenas e o

conjunto da sociedade colonial/capitalista.
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A colonialidade como fenbmeno social, demonstra uma plasticidade e
capilaridade que garantem sua eficiéncia em se moldar aos contextos sécio-
histéricos os mais variados, atualizando seu papel dentro do sistema capitalista,
gue é o de subjugar grupos sociais e modos de vida, agregando-os a uma
hierarquizacdo das escalas sociais, a partir das quais alguns grupos se
sobrepdem a outros, segundo a volatilidade dos interesses do capital. Por isso,
0 pensamento e a pratica social que se pretendam decoloniais e anticoloniais
precisam antes de tudo, ser anticapitalistas.

Nesse contexto de conflitos multiformes, a resisténcia indigena passa
cada vez mais pela consciéncia de que o colonialismo e a colonialidade ndo séo
apenas elementos de um passado traumatico que se impde através dos
apagamentos de suas memorias e historias. Esta face escura da modernidade,
como denominada por Walter Mignolo (2017b), estd em constante atualizacdo e
se presentifica no cotidiano das comunidades que seguem lutando pelo direito
de re-existir em seus territérios, resguardando sua autonomia e o direito a
historicidade.

Isso passa por engendrar resisténcia que vao se estabelecendo a partir
de frentes diversificadas que em geral convergem a partir da centralidade da
cultura como espaco de producao de saberes e representacfes sociais, fazendo
dela um instrumento privilegiado de resisténcia social e politica, onde podem ser
(re)elaboradas representacfes sociais, memorias, tradicdes e as historias dos
povos originarios, dos povos colonizados e de suas descendéncias. Pela
capacidade que apresentam de transformar o luto em luta. Vivenciando o
presente como um campo de possibilidades onde € possivel reelaborar
memaorias e constituir uma cultura histérica socialmente engajada quanto ao
enfrentamento das hierarquias e exclusbes sociais advindas da
colonialidade/capitalismo, por meio da construcdo de narrativas outras que
reelaboram o lugar desses povos dentro do contexto da histdria nacional.

A forma como Tayse, Cacique Pequena e Cacika Iré se colocam como
produtoras e incentivadoras da producdo de conhecimento dentro de suas
comunidades, construindo sua luta a partir da centralidade do acesso a
educacdo, para si e para seus povos, € um exemplo contundente de como 0s
processos educativos e sua relacdo intrinseca com a colonialidade do saber e

do ser estdo no centro da pauta politica das comunidades, visto que além de ser
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um importante instrumento de (re)producdo cultural, figura também como
possibilidade de acessar o universo da colonialidade de forma a decodificar sua
epistemologia para construir agenciamentos de saberes desde o espago do
inimigo. O que no caso especifico de nossas interlocutoras, passa pela
engendramento de uma cultura histérica mais representativa, trazendo seus
povos, suas praticas culturais, sua organizacao politica e suas mulheres para o
centro do enredo historico, seja por meio da producéo de trabalhos académicos
atravessado pela forma de fazer de Tayse e Iré, seja pelo trabalho da Cacique
Pequena que através de seu canto gravado em um CD e posteriormente
“eternizado” na internet, divulga praticas culturais de seu povo. De diferentes
formas elas promovem positivamente suas praticas culturais e a distin¢gdo étnica
de seus povos.

Seus exemplos demonstram como a producgdo dessa cultura histérica
ndo é exclusiva nem das/os historiadoras/es nem da academia, embora esta
ainda represente um espaco privilegiado para producdo de saberes. Mas, em
grande medida, sdo os/as sujeitos/as da periferia do capitalismo/colonialidade,
como indigenas e negros, os/as responsaveis por tencionar o status quo da
sociedade colonial/capitalista, semeando assim mudangas em seu interior,
instando novas formas de olhar para a historia, construindo outras narrativas e
outras formas de dizer sobre seu passado/presente, dando um tom tanto
dramatico quanto intimista a histéria. Dramatico no sentido de buscar aproximar
as narrativas dos/as sujeitos/as, vistos/as para a além da instituicdo da
colonizacdo ou da escraviddo, tocados/as também pela dimensdo de seus
sentimentos, de seus desejos, de suas dores, pessoas que sangram, que amam,
gue odeiam, que sao traidos/as, que traem, que sorriem e que choram, que séo
humanizados/as na folha de papel, na tela do cinema, na notas musicais, nas
letras e melodias das cancdes, no batuque que reverbera o lamento da dor e a
alegria das resisténcias ancestral.

As interlocutoras que doaram a este texto suas memodrias sao
protagonistas de uma histéria na qual elas sdo marco da resisténcia de seus
povos. Mulheres que exercem lideranga entre seus povos, recortando as
especificidades tocadas pela colonialidade do género, mas que conseguem fazer
isso sem deslocar do centro da acdo o coletivo amplo que se estabelece por

meio de lacos de parentescos 0s quais transcendem a dimensédo da
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consanguinidade entre as pessoas e vao sendo atados a partir de um sentido de
pertencimento que lhes inscreve na parentela dos povos originarios desta terra,
tocados pelo mal comum: a colonialidade, que ao ferir, desestruturar,
subalternizar e matar pessoas e modos de vida, une os povos também a partir
do sentido de trauma coletivo. De certo modo, a dor de um povo é a dor de todos
0os povos. Algo que fortalece a agéncia coletiva e a luta, mesmo diante da
atomizacao das comunidades.

Essas mulheres sdo representativas ndo apenas do conjunto das
indigenas mulheres, no sentido da constru¢cdo da luta inscrita numa longa
tradicdo em que elas protagonizam a resisténcia a colonialidade, notadamente a
colonialidade de género, que estabelece obstaculo ainda maiores as mulheres,
mas elas sdo também representativas da expresséo politica dos povos indigenas
no Brasil em um contexto de intensos conflitos. Onde ao mesmo tempo em que
o Governo Federal cria em janeiro de 2023 o Ministério dos Povos Indigenas,
tendo a frente da pasta uma indigena mulher, as comunidades tém que lidar com
o tema do marco temporal, que representa um imenso retrocesso quanto aos
direitos das comunidades indigenas.

No Brasil de 2023 os desafios impostos aos povos indigenas séo
imensos e a manutencdo de suas vidas depende de supera-los. Seus corpos-
territério seguem sendo violados sob varios aspectos e os/as representantes do
grande capital junto ao poder legislativo seguem tentando inscrever nos termos
da lei e com sangue indigena o seu projeto de aniquilagdo das comunidades.
Enquanto este texto era escrito, 0 STF rejeitou a tese do marco temporal a partir
da qual se estabeleceria os termos legais para a demarcagéo dos territérios
indigenas regulamentando o que estéa previsto na Constituicdo de 1988. Mas, em
detrimento desta rejeicdo e como forma de fazer frente ao poder judiciario, o
Senado Federal aprovou no dia 27 de setembro de 2023 o projeto de lei do marco
temporal integralmente como fora enviado da Camara dos Deputados.
Estabelecendo a partir dele que sO poderiam ser demarcadas as terras
tradicionalmente ocupadas pelas comunidades indigenas até dia 5 de outubro
de 1988 (marco temporal). Com esta derrota politica dos povos indigenas, da
justica social, da ética e dos direitos humanos, a luta dos povos indigenas pelo
direito fundamental a terra e a vida, seguira intensa em varias trincheiras, mas

este capitulo ainda ndo esta encerrado. Esta luta em especifico, segue para que
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o presidente da republica vete a lei, ao mesmo tempo em que a luta no judiciario
vai para uma outra fase: derruba-la a partir da tese da inconstitucionalidade.
Esses passos dados com alguma repercussdo midiatica e timida repercussao
ante a opinido publica sdo apenas a ponta do iceberg quando o assunto é a
resisténcia histérica dos povos indigenas em nosso pais, cujo fim esteve/esta no
centro de um projeto colonial que sempre quis dispor das terras e das vidas das
pessoas para fins mercantis e de (re)producao do sistema colonial/capitalista que
se imp0Oe de termos tdo enfaticos quanto violentos, seja a partir da retorica da
modernidade, que traz consigo a colonialidade do poder, do ser e do saber, seja
pela forma como objetivamente esta se expressou/expressa por meio da captura,
escravizagao e eliminacao dos corpos colonizados.

Os eventos narrados ao longo deste trabalho estdo no lastro da minha
tentativa de delinear paisagens historicas dando inteligibilidade social, politica e
estética aos restos de vida que consegui capturar com os limites que se
apresentaram e apesar deles — a maioria dos quais seguirdo no amplo espectro
dos nédo-dito de trabalhos como este — e que aqui se conectam por meio de nés
epistémicos, subjetivos e politicos (Mignolo, 2017b, p. 10) ajudando a formar
imagens caleidoscopicas, nas quais passado e presente se entrecruzam, de
maneiras nem sempre continuas ou coerentes entre si, mas conectadas a vida
que pulsa no presente. Este nem sempre um lugar confortdvel as/aos
historiadoras/es, mas que no contexto dos debates que vém sendo feito ao longo
destas paginas tenta, mais do que qualquer outra coisa, promover e amplificar o
sentimento comum de alteridade para com a historia, a luta e a resisténcia dos
povos indigenas em nosso pais a partir do protagonismo das mulheres como
agentes histéricos, que ndo s6 constituiram uma tradicdo ampla de luta,
resisténcia e lideranga como, no presente, tém estado no centro do debate
politico quando se trata das mais diversas formas de resisténcia dos povos
indigenas. Entendo que alteridade seja um conceito que resguarda limites, mas
o utilizo como forma de enfatizar meu lugar social marcado pelos
estranhamentos vividos, superados e por superar, proprios de minha condigédo
de mulher-académica-professora-feminista-branca, que ndo quer falar
exclusivamente com seus pares, mas que tém em suas alunas e alunos as/os
grandes interlocutoras/es deste texto, como forma de ponderar acerca da

necessidade urgente de uma sociedade como a do Estado do Rio Grande do
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Norte, onde semeio maior parte da minha vida por meio do meu trabalho,
conhecer, refletir e valorizar a historia dos povos indigenas, ndo apenas como
artefato historico inscrito em um passado longinquo, mas como vidas que lutam
por direitos no presente. Vidas que serdo amplamente afetadas caso o marco
temporal ndo seja derrotado, visto que o Estado onde vivem os Mendonca do
Amareldo, ndo possui nenhum hectare de terra indigena demarcada. Inseridos
em um contexto em que a populacao e os poderes publicos sequer reconhecem
sua distincdo étnica, estdo praticamente na estaca zero do processo de
demarcacao de suas terras, tendo que superar desafios que ainda passam por
este reconhecimento.

O Rio Grande do Norte ndo é um caso isolado, s6 um dos mais cruéis.
Ele esta inserido em uma longa historia de assédio e ataques contra as
populagbes indigenas no Brasil, que em detrimento das investidas do
colonialismo/capitalismo segue re-existindo no Estado e em todo o pais. Os
dados do Censo Demografico de 2022 sdo uma demonstracdo da materialidade
dessa re-existéncia. Eles demonstram que a populacdo indigena no territério
nacional teve um aumento de 88,82%, segundos dados do IBGE que
contabilizou no Rio Grande do Norte 11 mil pessoas que se autodeclararam
indigenas.

Mesmo sendo a Unica unidade da Federacdo onde ndo existem
territorios oficialmente demarcados, ao contabilizar esse nimero de 11.725
pessoas no Rio Grande do Norte, dados preliminares do Censo 2022 apontam
um crescimento de 350% desta populacédo no Estado, onde foram contadas em
2010 2.597 pessoas indigenas, 0 que representava a época 0,08% da populacao
residente no Estado. Esse crescimento da populacdo autodeclarada indigena
mais que dobrou em 12 anos, passando a representar 0,35% da populagéo do
Estado, distribuida em 5.539 domicilios, ndo pode ser analisado apenas pela
taxa de natalidade da populacédo. H& inUmeros elementos a partir dos quais é
possivel analisar tais dados, mas por ora me importa pensar como este
percentual de crescimento estd relacionado ao trabalho desenvolvido por
pessoas como Tayse Campos Potiguara, Cacique Pequena e Cacika Iré, o qual
passa pela organizagdo coletiva de suas comunidades, incentivo as
comunidades vizinhas para que fagam o mesmo, prestando ajuda de toda sorte

e promovendo praticas educativas que estdo diretamente ligadas a valorizacao
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da identidade étnica, um aspecto fundamental quanto a autodeclaragéo
praticada pelas pessoas durante o Censo.

O crescimento da populagédo indigena € um fenémeno nacional segundo
os dados do Censo 2022 no qual a participacdo de pessoas indigenas no
processo de coleta de dados foi ampliada a partir da parceria com a FUNAI. Os
dados*! indicam que o Brasil possui uma populacdo de 1.693.535 pessoas
autodeclaradas indigenas, 0,83% de nossa populacédo, 88,8% a mais que em
2010. 51,2% desta populacédo esta concentrada na Amazonia Legal, territorio
gue passa pelos estados do Norte, Mato Grosso e parte do Maranhdo. A
segunda maior parcela esta na regiao Nordeste, onde vivem 528,8 mil pessoas
autodeclaradas indigenas, 31,22% do total e onde esta localizado o segundo
estado com maior populacdo indigena do pais: a Bahia com 229,1 mil pessoas
autodeclaradas indigenas.

O numero de Terras Indigenas passou de 505 constantes do Censo
2010 para 573 no Censo 2022. Mas, como disse anteriormente, esses numeros
podem ser analisados sob diversas perspectivas e este em particular ndo indica
gue houve um exponencial crescimento no numero de demarcacdes de terra no
periodo, apenas que a metodologia utilizada na pesquisa permitiu alcancar um
namero maior de territérios e pessoas, por meio de trabalho colaborativo de
orgaos estatais como a FUNAI, o Ministério dos Povos Indigenas — MPI, a PRF,
entre outros, que ajudaram a levar a pesquisa um pouco mais adentro do Brasil
profundo e ainda pouco conhecido pelos dados, estatistica e politicas publicas.

Segundo os dados coletados, o numero de pessoas vivendo em Terras
Indigenas é de 622,1 mil (36,73%) e 1,1 milhdo de pessoas indigenas vivem em
territorios ndo demarcados ou em areas urbanas (63,73%). Trata-se de um
milh&o e cem mil pessoas que serado diretamente afetadas, caso néo se consiga
derrubar o marco temporal, as quais se somam na luta e na resisténcia todos os
povos indigenas deste pais, que aqui estdo representados pela pujanca de suas
mulheres, que pelejam as guerras e promovem micro revolucdes

cotidianamente. Mulheres como a Caique Pequena que, com pulso firme e um

41 Os dados podem ser acessados parcialmente através do endereco eletronico:
https://www.gov.br/secom/pt-br/assuntos/noticias/2023/08/brasil-tem-1-69-milhao-de-indigenas-aponta-
censo-2022#:~:text=0%20Brasil%20tem%201.693.535,feira%20(7%2F8).
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sorriso nos labios, tem servido de exemplo as geracfes de seu povo e a todas
as pessoas que se identificam com esta luta social. Assim como Tayse Campos
Potyguara, que constrdi a luta junto com o coletivo dos povos indigenas do Rio
Grande do Norte atenta a necessidade de ocupar 0s espacos dentro da
academia para construir a critica e a pratica descolonial desde dentro,
incomodando ao colocar constantemente o dedo na ferida colonial, chamando
atencdo para os privilégios raciais que anteriormente passavam ao largo de
nosso entendimento. Ou como Cacika Iré que ao ocupar o espaco institucional
de Secretéaria dos Povos Indigenas do Estado do Ceara diversifica as formas de
resisténcia, lancando mao de uma performance politica que se capilariza ao
cyber espaco das redes sociais, na busca por aldear a politica, se servindo de
instrumentos estéticos e tecnoldgicos da colonialidade como instrumentos para
promover uma visao positiva da identidade étnica dos povos indigenas no Brasil
de modo geral e no Ceara de modo especifico.

O fascinio que a sociedade moderna/colonial/capitalista tem pela
mudanca leva a busca frenética pela reatualizacdo constante da existéncia em
um mundo cujo presente tem dificuldade de se concretizar, ante um devir futuro
que é sempre promessa inalcancavel de bem-estar e felicidade, advindos em
grande medida, da possibilidade de consumo de bens e modos de vida,
mercantilizaveis e fetichizados, que se distendem para as relagbes sociais
prontas para o consumo, como parte do processo de mercantilizacdo da
felicidade, presentes nas performances das redes sociais na internet, por
exemplo. Isso alimenta e legitima padrdes de existéncia que ndo estdo
disponiveis a todas as pessoas e para além disso, ndo servem para todas elas,
pois para além da midiatizacdo e mercantilizacdo da vida, existem inUmeras
formas de re-existéncia de sujeitos/as que ndo se enquadram e nao querem se
enquadrar nessas molduras.

As comunidades indigenas ndo escapam aos efeitos desse mundo que
mais parece um aplicativo de celular, buscando atualizacdes diarias, tendo como
como efeito a aceleracdo dos sentidos do tempo. Isso lhes demanda a
constituicdo de estratégias inovadoras para demarcar seus espacos sociais, 0s
guais dizem respeito a seus territorios, sem duvida alguma, mas estédo para além
da questéo territorial, na medida em que buscam ampliar sua condicdo de

populacdes resistentes para a de populagdes existentes (Alves, 2022, p. 18),
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cujas reivindicacdes passam também pela defesa de seu direito a historicidade,
segundo o qual possam viver em liberdade as experiencias que lhes afetam e
promovem mudancas, proprias da dindmica da vida e que sdo administradas na
relacdo com as permanéncias, sem que por isso se coloque em questao o direito
a autodeclaracao étnica, por exemplo. Isso implica em acionar praticas de
resisténcia ante a violéncia colonial que segue desmantelando formas de vida

tradicionais, usurpando e violando territorios e corpos indigenas.
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